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A morte (ou sua aluséo) torna preciosos e patéticos os
homens. Estes comovem por sua condicédo de fantasmas;
cada ato que executam pode ser o Ultimo; ndo h& rosto
gue nao esteja por dissolver-se como o rosto de um
sonho. Tudo, entre o0os mortais, tem o valor do
irrecuperavel e do inditoso. Entre os imortais, ao contrario,
cada ato (e cada pensamento) € o eco de outros que no
passado o antecederam, sem principio visivel, ou o fiel
pressagio de outros que no futuro o repetirdo até a
vertigem. [...] Nada pode ocorrer uma sé vez, nada é
preciosamente precario. O elegiaco, o grave, 0
cerimonioso néo vigoram para os Imortais.

Jorge Luis Borges, conto “ O Imortal”.



RESUMO

Este estudo aborda fenémenos de festas de padroeiros com tropeadas em
comunidades rurais de Imbituva - PR. Tem-se como principal foco de
investigacdo eventos realizados em quatro comunidades rurais do municipio. O
contexto destas localidades é marcado pelos agrupamentos de vizinhanca
formados a partir da ocupacdo de grupos familiares. As relagbes de
parentesco, vizinhanca e as atividades em torno das capelas da Igreja Catolica
Apostdlica Romana contribuem de maneira significativa na delimitacéo espacial
destas comunidades rurais. O objetivo deste trabalho é explicitar os
entrelacamentos entre a composicdao das festas de padroeiro e uma
regionalidade interiorana, a qual € compreendida como elementos simbdlicos
relativos a um espaco geogréfico de referéncia, mencionado pelos sujeitos da
pesquisa como “o interior”. A metodologia fundamenta-se principalmente em
trabalhos de campos nas comunidades rurais, desta forma, as investigacoes e
as interpretacdes sao construidas a partir da observacdo e observacao
participante em festas com tropeadas, aliadas as entrevistas semiestruturadas
com pessoas representantes de diferentes categorias de festeiros. A festa de
padroeiro com tropeadas é compreendida como uma composi¢cdo constituida
por multiplos momentos e situacdes, em apenas um dia a festa congrega a
expressdo da crenga aos santos, arrecadacao financeira para a manutencao
das capelas, o encontro, a diversdo e dispéndio, a tradicdo e o ritual.
Constatou-se ainda que a festa é um importante momento de enredamento
social das comunidades rurais e que alguns dos elementos que a constituem
conformam também marcadores simbdlicos que expressam e reproduzem uma
regionalidade interiorana. A presenca dos cavalos, 0s enunciados de
comunidade, os produtos da agricultura e a figura dos cavaleiros reforcam
sentidos de uma festa no/do interior, reproduzindo simbolicamente elementos
gue representam uma diferenciacdo espacial ancorada na nogéo de um espaco
comunitario interiorano.

Palavras-chave: festas de padroeiros, comunidades rurais, regionalidade e
tropeadas.



ABSTRACT

The present study addresses the phenomenon of patron saint festivals with
tropeadas in countryside communities of Imbituva-PR. It has as main focus of
investigation events carried out in four rural communities of the municipality.
The context of these localities is marked by the neighborhood groupings formed
from the occupation of family groups. The relations of kinship, neighborhood
and activities around the chapels of the Roman Catholic Church contribute in a
significant way in the spatial delimitation of these rural communities. The
objective of this work is to clarify the linkages between the composition of these
festivals and the countryside regionality, which is understood as symbolic
elements related to a geographic space of reference, stated by the subjects of
the research as “the countryside”. The methodology is grounded mainly in field
studies in rural communities, thus, investigations and the interpretations are
built from observation and active observation in festivals with tropeadas
combined with a semi-structured interview with people from the different
categories of festival participants. Patron saint festivals with tropeadas are
taken as a composition constituted by multiple moments and circumstances, in
just one day, the celebration assembles the expression of faith in the saints,
fund raising for church maintenance, the gathering, entertainment and
expenditure, the tradition and the ritual. It was also found that the celebration is
an important moment of social entanglement of rural communities and that
some of the elements which constitutes them also comprehends symbolic
markers that express and reproduce countryside regionality. The presence of
horses, the highlight of the community, the agricultural products and the symbol
of the horse riders enhance the purposes of a countryside festival, recreating
symbolically elements that represents a spatial differentiation anchored to the
concept of a communitarian countryside space.

Keywords: patron saint festivals, rural communities, regionality and tropeadas.
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INTRODUCAO

E domingo de festa em uma comunidade rural de Imbituva-PR. Pouco
tempo depois do raiar do dia os fogos de artificio anunciam a festa em uma
capela da Igreja Catolica Apostélica Romana, € o primeiro ato: a “alvorada
festiva”.

E ainda manha e diversos cavaleiros preparam os seus cavalos para ir a
tropeada, de antemdo é sabido o trajeto, ou entdo, basta seguir por uma
estrada principal no entorno da capela e logo se encontra outro cavaleiro para
Ihe indicar o caminho. O importante € alcancar a marcha a tempo de seguir
tropeando com o0s outros até a chegada a capela. O forte barulho dos cascos
dos animais na estrada de cascalho anuncia a chegada da tropa muito antes
que ela desponte no horizonte. O padre, ministros, coroinhas e demais
membros da comunidade preparam entdo o momento da acolhida e da bencao
aos cavaleiros. Forma-se um semicirculo em frente a igreja, logo depois, com a
chegada da tropeada arranja-se algo proximo a um circulo completo, sendo a
outra metade formada pelos grupos de diversos cavaleiros.

Iniciam-se céanticos e oracfes, sdo tecidas palavras de agradecimento a
vinda dos cavaleiros. Nos momentos finais da acolhida realiza-se a bencéao, o
padre entdo asperge agua benta sobre a tropa e volta para dentro da igreja
para iniciar a missa, a0 mesmo tempo ele e 0s seus assistentes (coroinhas,
ministros) levam consigo 0s santos e as bandeiras trazidas pelo grupo de
cavaleiros a frente da tropeada. E importante ressaltar que as imagens de
santos e bandeiras pertencem a capela da comunidade em festa. No dia da
tropeada estas sdo conduzidas pelos cavaleiros, realizam uma espécie de
‘pequena viagem” e depois retornam as capelas. Logo em seguida ao
momento da bencdo ha uma dispersédo do grupo de cavaleiros, amarram-se 0s
animais nas arvores ao redor da capela.

Neste momento ja € possivel comprar churrascos e bebidas, e muitos
dos cavaleiros se entregam a estas atividades. O movimento do pavilhdo de

festas € ainda pequeno, no entanto, terminada a missa todas as mesas logo
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sdo tomadas. As pessoas desfilam entdo com o0s seus churrascos, pratos de
“‘maionese” (salada de batata-inglesa) e outros tipos de saladas, péaes, arroz,
farofa e bebidas, como refrigerantes e cervejas. O momento do almoco dura
cerca de uma hora e meia, depois disso 0s musicos ensaiam as primeiras
musicas (de ritmo gauchesco) e algumas das mesas sdo logo desmontadas
para possibilitar a realizagdo da danca.

Durante a tarde a mausica sera interrompida por muitas vezes,
primeiramente para o sorteio de brindes para os cavaleiros da tropeada, depois
em momentos alternados para fazer o leildo de prendas e, por fim, para a
realizacdo do sorteio de prémios, quando este é anunciado nos convites.
Muitos dos participantes s6 chegardo ap6s o almoco. Neste momento o
pavilhdo ja se encontra lotado e o entorno das capelas tomado pelos carros,
alguns com som automotivo, geralmente em baixo volume devido as
orientagbes dos segurangas, esta é de certa forma uma “regra” ja implicita nas
festas de padroeiro e € usualmente respeitada pelos sujeitos.

Esta é uma festa de todas as idades, desde os idosos até as criancas,
as quais circulam sem impedimentos. E também uma festa que termina cedo,
antes mesmo do anoitecer os musicos vao embora e o estoque de bebidas néo
€ mais reabastecido. Estes sdo sinais indubitaveis de que a festa chegou ao
fim, em poucos minutos restam apenas os membros da organizacao e alguns
poucos festeiros que ainda teimam em nao ir embora, estes ultimos geralmente
“animados” pelo efeito das bebidas alcodlicas consumidas em exagero durante
o dia.

A partir de conversas com diversos festeiros chegou-se a estimativa de
que as “grandiosas festas” anunciadas nos convites (ver anexo 2) reinem entre
500 (festa pequena) e 1200 (festa grande) pessoas. Nao ha como contabilizar
com exatiddo, o ponto de vista € meramente perceptivo e tendo como
comparacao as festas de casamento que ocorrem nestes mesmos locais e em
que os convidados sdo contados pelos organizadores. E pela percepcéo do
volume de pessoas que se chega a estes numeros. Vé-se entdo que a
“grandiosidade” das festas se faz talvez pela importancia que elas possuem

para os festeiros ou é relativa a este contexto especifico das comunidades



11

rurais. Comparado a outros eventos festivos, as festas de padroeiros nas
comunidades rurais de Imbituva sdo eventos muito pequenos.

A festa de padroeiro com tropeada faz parte do contexto dos finais de
semana e € um dos principais e mais recorrentes eventos de congregacao
social das diversas comunidades rurais que compdem parte do territorio do
municipio de Imbituva. H4 33 capelas espalhadas pela area rural do municipio
e 4 na area urbana, somadas a igreja matriz, sdo ao todo 38 igrejas. No
entanto, de acordo com o calendario festivo de 2016 (Apéndice A) apenas 30
capelas localizadas na éarea rural realizam festas de padroeiro. Como a maioria
destas realiza duas festas, ha cerca de 50 eventos distribuidos ao longo do
ano. A primeira festa é realizada em louvor ao santo padroeiro, jA a segunda é
anunciada como em louvor a outro santo de devocdo da comunidade. Com
excecdo do més de janeiro, ha festas em quase todos os finais de semana dos
demais meses.

O municipio de Imbituva possui uma expressiva populacao residindo no
meio rural. De acordo com o censo de 2010, do total de 28.445 habitantes,
17.888 pessoas viviam no meio urbano e 10.567 residiam no meio rural (IBGE,
2010). Sao estes ultimos sujeitos que compdem as 48 comunidades rurais,
definidas como localidades no mapa sobre o sistema viario rural produzido para
subsidiar o plano diretor do municipio de Imbituva (Anexo: 1). As comunidades
rurais que figuram no presente estudo podem ser definidas como
agrupamentos de vizinhanga e parentesco que delineiam uma unidade espacial
individualizada a partir de um arranjo comunitario que se reconhece e se
autoidentifica em relacdo as comunidades rurais vizinhas a partir da toponimia
prépria e do estabelecimento e reconhecimento de limites territoriais. Em outros
estudos, desde classicos como Candido (2010), com a primeira edi¢do
publicada 1964, até estudos atuais como Bombardi (2004), as organizacdes
socioespaciais similares a estas sao também definidas como bairros rurais.

Do total de 48 comunidades rurais, apenas 15 ndo possuem capela
propria. A hegemonia da religido Catolica Apostolica Romana nao se expressa
somente a partir da quantidade de capelas da igreja catdlica, mas também
pelos dados do censo de 2010 que apontou que cerca de 19.863 imbituvenses

se autodeclaravam pertencentes a esta religido, jaA a segunda colocada,
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definida genericamente como “religido evangélica” teria um contingente de
8.013 pessoas. Esta ultima categoria possivelmente reune igrejas de variadas
denominacbes e presentes principalmente no contexto urbano do municipio
(IBGE, 2016)".

Outro aspecto importante sobre Imbituva, assim como nos municipios
vizinhos, € a pluralidade dos grupos que o formaram, incluindo desde um grupo
de tropeiros paulistas que formaram a primeira vila, até grupos de imigrantes
europeus, como os italianos, russos — alemées, assim como a presenca de
caboclos. (STADLER, 2003). Ainda segundo Stadler (2003) os italianos seriam
oriundos principalmente do Vale do Véneto (norte da Italia) j& os russos —
alemdes provinham da regido do rio Volga, localizada em territério russo.
Ambos os grupos teriam se fixado no municipio por volta das décadas finais do
século XIX.

Ja com relagdo aos “caboclos”, cabe mencionar que estes sao
comumente reconhecidos como oriundos da mesticagem entre 0 portugués e o
indigena, recebendo também a denominacdo de “bugre”. Enquanto os
imigrantes e descendentes de imigrantes podem definir-se remontando as
origens e genealogias, para o “bugre” (termo utilizado de forma pejorativa
muitas vezes) essas referéncias se perdem no tempo, sabe-se que esta “aqui’,
mas sem se saber ao certo sobre as trajetérias dos que o precederam.

Atualmente, de forma similar a propria dinAmica de algo muito mais
amplo como o hibridismo que marca a conformacdo do povo brasileiro, ha
nestas comunidades rurais um encontro e um intercruzamento destes diversos
grupos, havendo atualmente mais semelhancas do que diferencas. No sentido
de producdo econbmica compartilham-se as dificuldades de se manterem
enquanto agricultores familiares tendo como principal fonte de renda a

fumicultura e a integracdo com as multinacionais fumageiras. Em um sentido

Estas informacdes foram apresentadas a partir da forma como os dados municipais sdo
expostos na pagina “Cidades@’”, a qual é vinculada ao Instituto Brasileiro de Geografia e
Estatistica (IBGE). Embora seja sabido que a questdo do Censo 2010 sobre a filiagao
religiosa seja mais especifica e contenha campos de escolha para cada denominagdo
religiosa, nesta compilagdo dos dados h& apenas a categoria genérica de “religiao
evangeélica”. Como o foco estava voltado apenas para a expressividade da religiosidade
catélica ndo se procurou por fontes em que estes niumeros estivessem desagregados em
cada religido especifica.
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mais voltado para dimenséao cultural, compartilham-se as rodas de chimarrao,
recorre-se a benzimentos e simpatias, festeja-se de forma muito similar, e mais
recentemente, tropeia-se com o mesmo impeto, indiferentemente das origens
étnicas.

Ao considerar a frequéncia com que as tropeadas tém ocorrido é
plausivel ponderar que a pratica ja esteja enraizada no contexto de realizacao
das festas, no entanto, trata-se de um acréscimo recente as festividades em
Imbituva®>. De acordo com relatos de diversos participantes, a primeira
ocorréncia no municipio estaria situada por volta do ano de 2005 e teria como
ponto de chegada uma festa em louvor a Nossa Senhora Imaculada Conceicao
na comunidade de Faxinal dos Penteados.

No entanto, € importante ressaltar que a génese da tropeada teria
acontecido no municipio vizinho de Guamiranga. Segundo os relatos de alguns
cavaleiros, esta primeira ocorréncia seria um ato de pagamento de promessa
realizado por um cavaleiro razoavelmente conhecido na regido: Jodo Maria
lenke. Este senhor faleceu em outubro de 2016, e como ato de despedida,
diversos cavaleiros realizaram uma “tropeada” seguindo o cortejo funebre até o
Cemitério Municipal Cristo Rei, localizado no bairro Miraluz, proximo ao centro
da cidade de Imbituva. Antes de falecer, em entrevista realizada em junho de
2015, Jodo Maria lenke esclareceu que realizou esta primeira tropeada como
ato de pagamento de uma promessa ao Divino Espirito Santo. Acometido por
uma grave doenga, o cavaleiro fez um pedido e foi “agraciado”. Como forma de
agradecimento este senhor reuniu um grupo de amigos e se dirigiu em marcha
com a Bandeira do Divino Espirito Santo até uma Capela da Igreja Catodlica na
comunidade rural de Agua Branca em Guamiranga, ndo em um dia qualquer,
mas especificamente no dia em que se estava realizando a festa em louvor ao
Divino Espirito Santo.

Ainda segundo Jodo Maria lenke (2015), os sujeitos que participaram

deste primeiro ato solicitaram a ele que o repetisse no ano seguinte, e desse

Em trabalho de iniciagéo cientifica realizado entre 2013 e 2014 constatou-se que do total de
38 capelas, 17 estavam realizando tropeadas em suas festas. Com relacdo as capelas da
cidade, a tropeada ocorria em apenas uma capela localizada préximo aos limites do quadro
urbano. Constatou-se ainda que a nédo realizacdo da tropeada ocorria ou pela indisposi¢do
dos coordenadores das capelas ou pela impossibilidade de abrigar os animais no entorno
das igrejas.
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momento em diante a tropeada passou a ser reproduzida anualmente,
atrelando-se a edicdo anual da festa em louvor ao Divino Espirito Santo.
Porém, o numero de participantes aumentava a cada edi¢cdo, ndo demorando
muito tempo para que passasse a ser realizada também em outras capelas em
festa e se desvinculasse do ato de promessa ou louvor exclusivo ao Divino
Espirito Santo e da lideranca de Jodo Maria lenke. Ocorreu uma espécie de
apropriacdo coletiva deste ato individual. Atualmente as tropeadas ou também
designadas como cavalgadas ou romarias, ocorrem em festas de padroeiros de
diversas capelas nas comunidades rurais de Guamiranga, Prudentépolis,
Imbituva, Irati e Ipiranga.

O movimento inicial de pesquisa tinha como foco compreender de que
forma o espaco compunha as tropeadas, para tal, a abordagem seria
centralizada nos sujeitos participantes. Assim, a tentativa seria a de identificar a
partir das suas acbes e discursos as relacdes que estes possuiam com o
espaco em que vivem e de que modo esse “espaco vivido” seria enunciado nas
tropeadas.

O subsidio tedrico da proposta de pesquisa seria dado a partir das
nocodes de ritual, entrelacando autores da Antropologia e alguns pesquisadores
da Geografia. A prerrogativa era a de que um ritual como o das tropeadas néo
surgiria a partir “do nada”, ele congregaria um conjunto de relacdes intrinsecas
as vivéncias dos sujeitos das comunidades rurais e ao mesmo tempo
enunciaria os sentidos que sdo compartilhados pelos grupos. A perspectiva era
a de buscar pontos de conexdo entre esses fatores ligados aos rituais e as
discussoes relativas as territorialidades das tropeadas nas comunidades rurais.

No entanto, a medida que se avancou nos trabalhos de campos
exploratérios e nas leituras, percebeu-se que algumas relacdes e elementos
que permeavam o fenbmeno estavam mais proximos da no¢do de uma
regionalidade, mais especificamente a uma “regionalidade interiorana”. Para
Haesbaert (2010a) a regionalidade € o “ser” da regido, ela se refere tanto ao
processo de criagdo material das regibes como as representacdes regionais,
sendo importante considerar que estas dimensdes estdo imbricadas e se (co)
constituem. Neste sentido, ponderou-se que os fenbmenos de tropeadas

poderiam ser compreendidos como uma representacdo regional configurada
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por uma regionalidade interiorana e pautada nas vivéncias dos sujeitos nos
contextos das comunidades rurais.

A partir desse movimento inicial de pesquisa, configurou-se como
objetivo geral: Compreender de que modo a dimensédo espacial compunha o
fenbmeno das tropeadas na regido interiorana dos municipios de Imbituva,
Guamiranga e Prudentopolis no Estado do Parana. Em relacdo aos objetivos
especificos definiu-se: Identificar os elementos regionais compartilhados
(regionalidade interiorana) pelas comunidades que articulam-se ao fendémeno
das tropeadas; Delinear quais as apropriacdes espaciais (territorialidades) das
tropeadas; Interpretar quais o0s sentidos produzidos (reconhecimento/
identidades) pelas tropeadas na relacédo espaco geografico e comunidades.

O recorte espacial de pesquisa compreenderia o conjunto de
comunidades rurais que compunham uma area contigua formada a partir da
confluéncia dos limites territoriais dos municipios de Imbituva, Guamiranga e
Prudentopolis no estado do Parana.

No entanto, ndo foram necessarias muitas incursées a campo,
entrevistas semiestruturadas algumas reflexdes para constatar que nédo se
podia considerar a tropeada como um fenémeno isolado da festa de padroeiro.
Nas conversas iniciais com os “puxadores™ de tropeadas, as festas de
padroeiros eram constantemente mencionadas na concepg¢ao € composicao
destas praticas. O modo de se “ir a festa” foi sendo observado como elemento
constitutivo de uma acao ritualistica. Neste sentido, em vez de enfocar somente
a tropeada isoladamente, optou-se por abordar as festas de padroeiro como
um todo, contudo, sem desconsiderar o protagonismo da tropeada enquanto
fendmeno intencionalizado na pesquisa.

N&o houve uma mudanca nos objetivos, apenas definiu-se um foco mais
amplo, considerando assim as festas e tropeadas de forma articulada. No
entanto, na medida em que a pesquisa teve seguimento houve uma énfase
maior sob o primeiro e o terceiro objetivo especifico. Desta forma a
investigacdo orbitou em torno de identificar os possiveis elementos regionais

compartilhados (regionalidade interiorana) pelas comunidades rurais e

® Puxadores é uma denominacdo utilizada por alguns cavaleiros para designar aqueles

sujeitos que tém um papel muito ativo na organizagéo das tropeadas em cada comunidade
rural.
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expressos a partir da composicédo de festas com tropeadas e interpretar quais
os sentidos produzidos (reconhecimento/identidades) pelas festas com
tropeadas na relacdo espaco geogréafico e comunidades, ou seja, as relacées
de pertencimento fundamentadas na producdo dos eventos. Como os dois
objetivos anteriormente citados alcancaram uma centralidade no trabalho e
permitiam uma interpretacdo geografica que subsidiava o alcance do objetivo
geral, houve entdo uma escolha em ndo avancar sobre o segundo objetivo, o
qual demandaria uma problematizacdo e abordagem tedrica sobre a
territorialidade das festas.

Além desta alteracéo, houve a redefinicdo do recorte de pesquisa. Desta
forma, de um conjunto de comunidades rurais situadas na area de confluéncia
dos municipios de Imbituva, Guamiranga e Prudentépolis, passou-se a
considerar apenas quatro comunidades rurais localizadas no municipio de
Imbituva. Sendo estas as comunidades rurais de Faxinal dos Penteados a qual
tem como padroeira Nossa Senhora Imaculada Conceigéo, Aterrado Alto tendo
como padroeiro Sao Pedro e por fim Mato Branco de Cima e Nova Esperanca,
ambas as comunidades tendo Sdo Sebastido como padroeiro.

As informagOes obtidas a partir dos trabalhos de campo iniciais
possibilitaram identificar que alguns sujeitos das comunidades em festa
mantinham relacdes de reciprocidade no que dizia respeito a participacdo em
outras festas, principalmente naquelas comunidades rurais mais proximas. Este
aspecto surgiu a partir de entrevistas com sujeitos que detinham um
protagonismo quanto a organizacdo dos eventos de festas e tropeadas, 0s
quais afirmavam que o sucesso de uma festa dependia também de lacos com
sujeitos de comunidades vizinhas, configurando uma dindmica de “pagamento
de visitas”. Foi este o0 aspecto que conduziu a repensar o recorte de pesquisa
inicial, inserindo a possibilidade de aprofundar a investigacdo a partir da
delimitacdo de um conjunto especifico de comunidades em que essas relacées
de troca fossem expressas nas falas dos participantes.

E importante ressaltar que este sistema de trocas é aberto, de forma que
h4 muitas outras comunidades envolvidas na dinamica, entretanto, ha
comunidades como estas anteriormente citadas, em que ha um

reconhecimento muUtuo quanto ao compromisso de participar das festas destes
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“outros vizinhos” que contribuem com as “nossas festas”. O foco da analise em
um novo recorte espacial pautou-se na ponderacdo de que a investigacao
aprofundada e a compreensao das relagbes entre estas quatro comunidades
rurais daria condicbes mais apropriadas para compreender os fenbmenos em

guestao.

A presente pesquisa aborda os fendmenos de festas com tropeadas a
partir de uma perspectiva que considera o papel “expressivo” destes eventos,
compreendendo que as festas constituem espacos-momentos de trocas e de
expressao de significados e valores socialmente compartilhados. Em certo
sentido, a tentativa foi a de seguir a pista apresentada por Di Méo (2012). Para

este gedgrafo:

A festa constitui do ponto de vista da geografia, uma oportunidade de
primeira ordem para compreender o laco territorial. Ela permite
orientar 0s signos espaciais pelos quais 0s grupos sociais se
identificam aos contextos geograficos especificos que fortificam sua
singularidade. A festa possui, com efeito, a capacidade de produzir
simbolos territoriais cujo uso social se prolonga muito além de seu
desenvolvimento. Essa simbolica festiva qualifica e casa com os
lugares, os sitios e as paisagens, os monumentos ou simples
edificios. (DI MEO, 2012, p.27).

Estas consideracdes permitem a assertiva de que a festa incorpora
simbolos e que estes podem estar relacionados e tem efeito sobre espacos
bem mais amplos do que aqueles da festividade em si. Uma perspectiva similar
foi perseguida por Pantoja e Maués (2008), no entanto, considerando uma
festa de propor¢c6es muito maiores e um recorte espacial muito mais amplo que
0 preconizado na presente pesquisa. Os autores abordam a Festa do Cirio de
Nazaré em Belém, a interpretacdo alia a identificacdo de alguns elementos
presentes na composicdo da festa e o simbolismo destes com relacdo ao
espaco de referéncia da regido amazébnica. A festa constitui assim expressfes

de uma identidade regional amazonense:

A expressao Cirio de Nazaré pode ser tomada em sentido amplo,
para encompassar todo um conjunto de eventos e celebracdes que
constituem a Festa de Nazaré, que comeca bem antes do cortejo
principal, no segundo domingo de outubro, e se prolonga por varios
dias ap0s essa celebracdo. Nela estdo presentes todos os elementos
fundamentais de uma identidade regional amazbnica, mas é no
cortejo principal, que congrega uma multiddo, ultimamente (e talvez
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exageradamente), estimada em torno de dois milhdes de pessoas,
que esses elementos se condensam e aparecem de forma muito
evidente. (PANTOJA; MAUES, 2008, p.61).

Dentre os elementos ressaltam-se o simbolismo da vinda de milhares de
pessoas do interior do estado do Para até a capital, este fato é correlacionado
ao evento historico denominado como “Cabanagem”. Segundo Pantoja e
Maués (2008), nesta revolta popular os grupos oriundos do interior tomam a
cidade de Belém na primeira metade do século XIX, no cortejo com a santa
Nossa Senhora de Nazaré ha a uma tomada das ruas e da cidade de Belém,
no entanto, de forma pacifica e festiva. Outro aspecto importante € que a
imagem da santa teria tragos caboclos, assim como 0 sujeito reconhecido
como aquele que a teria encontrado, uma referéncia a propria constituicdo
social da regido oriunda do intercruzamento entre matrizes indigenas,
europeias e africanas. Ha ainda nesta festa a presenca do “brinquedo de miriti”
oriundo do trabalho artesanal com caules das folhas de uma espécie de
palmeira tipica da regido, estes brinquedos permeiam o cortejo, o qual também
€ marcado pela existéncia da “corda do cirio”, de acordo com autores, esta
pode ser relacionada ao encantado e aos mitos da “cobra grande”. Por fim,
tem-se a culinaria e alguns pratos que marcam especificidade da festa, que sao
0 pato no tucupi e a manicoba, os quais séo identificados como pertencentes a
culinaria regional amazonense.

De acordo com Pantoja e Maués (2008), a festa do Cirio possui tamanha
significacdo no universo amazodnico que ela € reproduzida por grupos de
migrantes em diversas outras regides e cidades do pais, como Brasilia, Rio de
Janeiro e S&o Paulo. A festa € assim um vetor de coesdo simbdlica e constitui
uma identidade regional, esta se fundamenta a partir da expressdo e
articulacdo de simbolos regionais que demarcam uma diferenca atrelada ao
espaco de origem dos migrantes. Em outras palavras, a festa articula uma
regionalidade pautada no espaco de referéncia amazonico.

Guardadas as proporcoes da festa e as especificidades do contexto
amazonico, o presente trabalho se aproxima da perspectiva trabalhada por
Pantoja e Maués (2008). No entanto, na presente pesquisa sobre as festas de
padroeiro com tropeadas abordam-se eventos relacionados a uma “escala de

atracdo” muito menor do que a festa do Cirio de Nazare, a festa estudada diz
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respeito também a um espaco de referéncia de dimensdes muito inferiores a
regido amazobnica. Neste estudo ha a tentativa de evidenciar os possiveis
simbolos e dindmicas de coesdo simbolica operadas a partir das festas de
padroeiro em um espaco interiorano. Este ¢ entendido como um conjunto de
comunidades rurais, as quais envolvem-se em relacdes de reciprocidade e
compartilhamento de significados a partir da producgéo e reproducgéo das festas
com tropeadas no municipio de Imbituva-PR.

E a partir destes apontamentos e consideracées que se construiu a
problematica de pesquisa. Esta é tecida em torno da concepcdo de que os
elementos e situacdes que constituem a composicao festiva (AMARAL 1998,
DAMATTA 1997, BRANDAO 1974, 1989) das festas de padroeiro com
tropeadas estdo relacionadas a expressdo e reproducdo de uma
“regionalidade” (HAESBAERT, 2010a, HEIDRICH, 2000). Esta regionalidade se
conformaria a partir do contexto espacial e cultural das comunidades rurais, as
quais se aproximam da nog¢do de “comunidades de vida” (BERGER;
LUCKMANN, 2004).

No desenvolvimento da pesquisa avangou-se sobre as relacdes com o
sagrado a partir do louvor aos santos, tocou-se nas probleméaticas sobre rituais
festivos, apontou-se ainda a composicdo especifica do arranjo das festas de
padroeiro com tropeadas, assim como, as relacdes de pertencimento a
determinadas comunidades rurais e ao “interior”. A analise e condugao da
pesquisa se deram a partir de uma énfase em identificar os elementos centrais
das festas estudadas e refletir sobre as possiveis interligacdes com um espaco
interiorano. Por isso ndo ha enquadramentos especificos sobre as relacdes
com o sagrado ou entdo uma reflexdo aprofundada sobre a territorialidade da
festa em si mesma. Ha de certa forma uma tentativa de “ir e vir’ da composicéo
da festa com tropeada a elementos do préprio contexto socioespacial em que
estas ocorrem, procura-se entdo identificar em que medida a forma como estas
festas sdo produzidas “expressam algo” sobre o espagco em que estdo
inseridas, ou entdo, como aspectos deste espaco interiorano séo reproduzidos
a partir da articulacdo de elementos que podem ser definidos como

constituintes de uma regionalidade.
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A presente dissertacao esta estruturada em cinco capitulos. O primeiro
capitulo inicia com a exposi¢do de abordagens sobre rituais festivos a partir de
pesquisadores da Antropologia, principalmente antropdlogos brasileiros como
Amaral (1998), DaMatta (1997) e Brandao (1974, 1989). A partir destes autores
sao evidenciados multiplos aspectos sobre as festas e as dimensdes sociais a
que estas estdo relacionadas. Em seguida é apresentada a forma como os
geodgrafos tém investigado as festas e evidenciado o papel ativo destes
fenbmenos em distintos processos socioespaciais. Por fim, propde-se o
entendimento das festas de padroeiro como uma composicdo orientada pelos
valores e saberes que permeiam o universo das comunidades rurais. Procura-
se também relacionar este entendimento a nocdo de uma regionalidade
interiorana, a qual se refere a processos de diferenciacédo cultural e espacial,
um “ser do interior” marcado pelas vivéncias enquanto sujeitos pertencentes ao
espaco de referéncia das comunidades rurais.

O segundo capitulo foi produzido com o intuito de apresentar os
procedimentos metodoldgicos efetuados durante os trabalhos de campo nas
comunidades rurais. A descricdo € permeada por reflexdes em torno da
realizacdo dos procedimentos e também pelo relato das principais relacdes e
aspectos identificados durante esta etapa da pesquisa.

No terceiro capitulo adentra-se no universo de producao das festas de
padroeiro com tropeadas evidenciando trés dimensdes principais que séo o
louvor, a arrecadacédo e o encontro. Apresentam-se ainda alguns elementos
paralelos, como a manutencdo dos patriménios religiosos, a festa enquanto
tradicao e também a festa como “evento-vitrine” da comunidade rural que a
produz, ou seja, a festa atrela-se a representacdo do “perfil” de uma
comunidade rural. Por fim, sdo apresentadas relacbes de conexdes entre
festas a partir das trocas de participagao.

A énfase sobre as tropeadas ocorre no quarto capitulo. Nesta se¢édo séao
apresentados elementos que permitem compreender a difusdo das tropeadas e
a sua integracdo nas festas de padroeiro, alcancando neste processo as
festividades das capelas da igreja catolica no municipio de Imbituva. S&o
apresentados ainda alguns dos sentidos do tropear como o “tropear juntos” o
“respeito aos santos” e as “memoarias tropeiras”. Estes aspectos sdo discutidos
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e interpretados a partir das falas dos cavaleiros e das observacfes
participantes.

No ultimo capitulo aponta-se os elos de ligacdo de alguns elementos das
festas de padroeiro com tropeadas a um espaco de referéncia interiorano.
Apresenta-se entdo como 0s sujeitos percebem o “interior” como um recorte
espacial definindo-o em relagdo de contraste com o espago urbano. A
diferenciacdo espacial é percebida tanto em relacdo as praticas especificas do
rural como criacdo de animais até comportamentos e qualificativos como o
interior sendo marcado por relacdes solidarias entre a vizinhanga, inter-
reconhecimentos, seguranca e sossego. Por fim defende-se que a festa de
padroeiro com tropeadas articula e expressa simbolos que reproduzem estas
‘imagens de interior”, isso se faz pela presenca dos animais (cavalos) e
cavaleiros na festa, pelo tropear juntos como simbolo de coesdo social, a
valorizagcédo e o reconhecimento da troca de participacdo e as doacdes como
praticas solidarias, assim como, a “proclamacado” da existéncia de uma

comunidade rural a partir dos enunciados da festa.
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CAPiTULO~1 - DAS MULTIPLAS PERSPECTIVAS DO MUNDO FESTIVO A
CONCEPCAO DE FESTAS COMO COMPOSICAO

Embora seja um fendmeno efémero, durando as vezes algumas horas
ou dias, as festas “marcam” e demarcam tempos e espagos. A mobilizagao e
congregacao de milhares de pessoas em torno de um evento pode ser
respondida como um mero reflexo da condicdo humana de ser um “animal
social”’. No entanto, os estudos antropolégicos (AMARAL, 1998; DaMatta, 1997,
BRANDAO, 1974; BRANDAO, 1989) desenvolvidos por estudiosos brasileiros
demonstram que ha outras coisas “em jogo” na producao das festas.

As festividades abordadas por estes pesquisadores sdo aquelas
“abertas” a participacdo do publico em geral e particularmente caracterizadas
pela tomada dos espacos publicos. Embora estes autores apresentem
diferentes aspectos sobre o universo das festividades, tem-se como um ponto
em comum a compreensao de que as festas ndo sdo “um mero acaso”. Acima
de tudo, defende-se a perspectiva de que a investigacdo sobre as festas pode
fornecer ricos elementos para a compreensao de um universo sociocultural.

Pautados principalmente nos estudos desenvolvidos pela Antropologia
os gedgrafos adentram no universo das festas, percebem entdo como estas se
relacionam a processos de territorializacéo, de valorizacdo dos espacos, e de
como a dimensao espacial também compde tramas rituais. Estes estudos nos
convencem de que afinal, a festa € uma “coisa séria”, tanto quanto as questdes
de ordem econdmica ou politica, as dindmicas festivas participam ativamente
de processos de organizacdo socioespacial.

Ao trazer estudos desenvolvidos por antropoélogos e gedgrafos, este
capitulo apresenta uma exposicdo sobre as possiveis abordagens e elementos
constitutivos das festas. A partir desta base tedrica, ao fim do capitulo, é
apontada uma concepc¢ao que permite pensar a problematica das festas de

padroeiro em comunidades rurais.
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1.1 - O que esta “em jogo” na producao das festas: perspectivas
antropolégicas

E certo que todos ja festaram ou irdo ainda festar em algum momento.
Parece ndo haver muitas dificuldades para se reconhecer um contexto festivo.
A festa é uma pratica cultural com nuances universais, por diversas motivacdes
e com formas muito variadas, em diferentes tempos e lugares 0s grupos
demarcam os momentos do festar. O festar geralmente traz evocacdes sobre
nocdes de descontracdo, divertimento, dispéndio de recursos e exageros, etc.
Estas sdo caracteristicas contrastantes a “reflexdo séria” que suscitam as
representagdes sociais de ciéncia, consequentemente, as festas, mesmo nas
ciéncias humanas, ainda parecem ndo configurar uma problematica de
pesquisa socialmente relevante em alguns campos de saber.

Assim é dificil pensar que as festas estdo atreladas a diversas
problematicas. Este aspecto indica muito mais a “naturalidade” com que as
festas sdo percebidas do que a sua pouca relevancia como fendmeno capaz de
elucidar questdes sociais importantes. No entanto, um simples olhar sobre a
infinidade e variedade de festas que “preenchem” o calendario anual brasileiro
logo conduz a questionamentos como: “por que festamos?”, ou entdo, “o que a
forma como festamos diz sobre 0 que nds somos e nossa organizagao social?”
A partir de questionamentos similares a estes Amaral (1998) lancou-se a um
trabalho de investigacdo sobre as festas no Brasil e dedicou a sua tese de
doutorado em Antropologia a tentativa de compreender os sentidos que
permeiam a “festa a brasileira®.

Logo de inicio a autora afirma que encontrou dificuldades quanto a
literatura sobre festas no Brasil, segundo ela, a grande maioria dos trabalhos
produzidos anteriormente a época do seu estudo eram de cunho folclorico.
Amaral (1998) ressalta que embora estes trabalhos tivessem uma importancia

Neste trabalho Amaral (1998) estudou seis festas em cinco regiées do Brasil. Com relacao
a Regido Sul fora eleita a OktoberFest que ocorre em Blumenau (SC). Como referéncia ao
sudeste foram definidas a festa de Nossa Senhora de Achiropita em S&o Paulo (SP) e a
Festa de Pe&o de Boiadeiro em Barretos (SP). Concernente ao nordeste foi eleita a Festa
de S&o Jodo de Caruaru em Caruaru (PE). Relativa a Regido Norte investigou a Festa do
Cirio de Nazaré (PA), por fim, em relacdo ao Centro-Oeste brasileiro o objeto de reflexédo
foram as Festas do Divino em Pirendpolis e Mossamedes (GO). As festas foram eleitas
pelo seu poder de atracdo regional e a longa duracgédo, cerca de 15 dias cada uma, o que
denota a expressividade destas festas em cada contexto regional.



24

devido a descricdo precisa dos fendbmenos, eles ndo ofereciam muitas
possibilidades de reflexdo conceitual sobre as festas, pois, o foco destes
estava voltado principalmente para as origens, assim como as permanéncias e
as transformacdes que permeavam 0s rituais festivos.

A partir de uma analise mais ampla sobre a abordagem de festas nas
ciéncias sociais, Amaral (1998)° conclui que duas perspectivas tiveram maior
expressividade. A primeira diz respeito a concepc¢éo de que as festas estariam
relacionadas a reiteragcdo da ordem social, enquanto que a segunda a
considera como negacdo, projecdo de utopias e desejos avessos ao
ordenamento estabelecido.

De acordo com Amaral (1998) a obra de Emile Durkheim (1858-1917)
“‘Les formes elementaires de la vie religieuse”, publicada em 1912, tornou-se
uma das principais bases tedricas sobre o estudo das festas, sendo também
um dos pilares da perspectiva das festas como reiteracdo da ordem social.
Segundo a autora, nesta obra o soci6logo apresentou as estreitas relacfes
entre as festas e os rituais religiosos, assim como algumas das caracteristicas

gerais que permeiam todas as festas:

Para Durkheim (e outros autores depois dele), portanto, as principais
caracteristicas de todo tipo de festa sdo: (1) - a superagdo das
distancias entre os individuos, (2) - a producdo de um estado de
"efervescéncia coletiva" e (3) — a transgressdo das normas coletivas.
(AMARAL, 1998, p.25-26).

A autora afirma que na perspectiva de Durkheim as festas seriam uma
forca contraria a dissolugao social, o seu papel principal seria o de “reavivar os
'lagos sociais' que correm, sempre, o risco de se desfazerem” (AMARAL, 1998,
p.26). Pois:

No divertimento em grupo, pensa Durkheim, do mesmo modo que na
religido, o individuo 'desaparece' no grupo e passa a ser dominado
pelo coletivo. Nesses momentos, apesar ou por causa das

Amaral (1998) faz uma ampla discussédo sobre as concepgdes de festas, € a partir disto que
esta obra é referéncia em diversos trabalhos sobre festas, para indicar apenas aqueles que
séo citados na presente pesquisa pode-se mencionar Maia (1999), Bezerra (2007), Oliveira
(2007) e Gomes (2011). Ampara-se entdo na legitimidade e no reconhecimento cientifico
deste estudo para a partir dele trazer para a discussdo as referéncias sobre festas na
perspectiva de Emile Durkheim (1858-1917) e Jean Duvignoud (1921-2007) apresentados e
interpretados pela autora.
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transgressdes, sdo reafirmadas as crencas grupais e as regras que
tornam possivel a vida em sociedade. (AMARAL, 1998, p.26).

A festa aparece também como um contraponto a rotina, ela teria a
funcdo de revitalizar o animo para o retorno ao cotidiano de relacdes

produtivas.

A festa (como o ritual) reabasteceria a sociedade de "energia”, de
disposicdo para continuar. Ou pela resignagdo, ao perceber que o
caos se instauraria sem as regras sociais, ou pela esperanca de que
um dia, finalmente, o mundo sera livre (como a festa pretende ser
durante seu tempo de duracdo) das amarras que as regras sociais
imp&em aos individuos. (AMARAL, 1998, p.28).

Nesta perspectiva, a festa tem em certo sentido uma “finalidade”, ao
mesmo tempo em que ela atualiza os lagos sociais, “encena” para a sociedade
que a produz o risco instaurado pela libertacdo das regras sociais. Os excessos
que se efetivam na festa sinalizam para a necessidade do estabelecimento e
do cumprimento das normas no mundo do cotidiano.

A festa daria uma amostra dos riscos do “caos”. A mitologia grega de
certa forma j4 havia tocado neste ponto contraditorio das festas. Pois, as
narrativas miticas versam que as festas organizadas por Dionisio, o deus das
festas e do vinho, eram uma oportunidade para alcancar os limites do éxtase,
entretanto, no meio da desordem e excessos, ndo era raro terminar dilacerado
pelas mulheres que acompanhavam a divindade, as bacantes. No frenesi
destas orgias, filhotes de animais e até mesmo os participantes eram algumas
vezes literalmente devorados (FERRY, 2012). Subentende-se que a libertacao
das pulsbes geralmente termina em horror, conduz ou permite voltar a um
estado de selvageria. Assim, 0s excessos da festa trazem a tona a
necessidade da ordem e das restricGes aos comportamentos.

No entanto, Amaral (1998) apresenta também a perspectiva que
considera as festas como um dominio em que a sociedade pode dar “forma” as
suas utopias e desejos. De acordo com a autora, um dos principais expoentes
desta segunda perspectiva foi Jean Duvignaud (1921-2007)%. Ao contrario do

entendimento da festa como um constante reestabelecimento da ordem a partir

® A obra de Jean Duvignaud utilizada como referéncia principal, tanto por Amaral (1998)

quanto Gomes (2011), é intitulada “Festas e civilizagbes”, esta foi publicada em lingua
portuguesa pela editora Tempo Brasileiro em 1983.
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da demonstracao ritual dos riscos do “caos”, pela transgressdo das normas
sociais ou pela esperanca de um futuro em que o contexto da festa possa se
estender a outros dominios da vida, Jean Duvignoud (1983) apud Amaral
(1998, p.31):

Radicaliza a teoria da festa, vendo nela ndo uma tentativa de
regeneracdo ou um modo de reafirmacdo da ordem social vigente,
mas a ruptura, a anarquia total e o poder subversivo, negador, da
festa.

Segundo Gomes (2011) Jean Duvignoud entende que a constituicdo de
algumas festas evidencia uma resisténcia a ordem e a forma de organizacao
urbano-industrial do espaco pautada na racionalidade, a festa € acima de tudo
expressdo do dominio da emocdo. Deste modo, algumas festas seriam
permeadas por:

Valores y sentidos que no se explicarian en la racionalidad y en la
I6gica que preside los comportamientos y al arreglo espacial de estas
sociedades. Asi, las fiestas serian manifestaciones de resistencia,

momentos de suspension del orden hegeménico. (GOMES, 2011,
p.161).

A festa, como evento coletivo seria capaz de criar uma espécie de
abertura para a projecdo de valores e desejos que muitas vezes podem ser
adversos da ordem social estabelecida. A festa neste caso configura uma

abertura para o novo. De acordo com Gomes (2011), para Duvignaud (1983):

Las festividades permiten que surjan nuevos comportamientos y
sentidos; ellas no se construyen a partir de una utilidad presupuesta
sino que, y en palabras del préprio autor, son actividades con
“finalidad cero”. (GOMES, 2011, p.163).

Neste sentido, as festas poderiam ter de certa forma um papel ativo em
mudancas sociais, teriam um papel destruidor ao demonstrar, ao menos por
um momento, o como “poderiamos, ou deveriamos ser e ndo somos”. Por ter
uma “finalidade zero”, por estar desobrigada da producgéo, a festa é o reino
privilegiado da liberdade e possibilidade da criacéo.

Para além de pensar a festa como reiteragdo ou negacdo da ordem

social, Amaral (1998) propde pensar a festa como mediagdo. Fundamentando-
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se na obra do antropdlogo Levi-Strauss (1908-2009) e na sua abordagem dos

rituais como mediacao de oposicoes, a autora entende as festas como:

Uma das vias privilegiadas no estabelecimento de mediacdes da
humanidade. Ela busca recuperar a imanéncia entre criador e
criaturas, natureza e cultura, tempo e eternidade, vida e morte, ser e
ndo ser. A presenca da mdusica, alimentacdo, danca, mitos e
mascaras atesta com veeméncia esta proposicdo. A festa é ainda
mediadora entre os anseios individuais e os coletivos, mito e historia,
fantasia e realidade, passado e presente, presente e futuro, nés e os
outros, por isso mesmo revelando e exaltando as contradi¢cdes
impostas a vida humana pela dicotomia natureza e cultura, mediando
ainda os encontros culturais e absorvendo, digerindo e transformando
em pontes 0s opostos tidos como inconciliaveis. (AMARAL, 1998,
p.52).

Para Amaral (1998) o aspecto da mediacdo seria um dos principais
elementos da diversidade das festas e da dificuldade de apreendé-las, visto os
multiplos sentidos que elas articulam, alguns podem ser contraditorios e
complementares, tais como a relacdo entre dimensdes sagradas e profanas,
conservadorismo e vanguardismo. A partir dai pontua que a festa teve um
papel fundamental na conformacdo do povo brasileiro, pois promoveu a
articulacdo e o contato efetivo entre a pluralidade de grupos culturais que
formaram o pais. Pois, apesar das diferencas étnicas e de classes sociais, as
festas populares brasileiras estiveram abertas a participacdo do publico em
geral®, muito embora houvesse também a demarcacéo da posicdo social que
cada grupo ocupava na sociedade. Esta “abertura” a participacédo popular nas
festas é também expressa por Branddo (1989)°. O autor menciona o espanto
dos viajantes europeus sobre a abundancia e as peculiaridades das festas

brasileiras nos primeiros tempos da formacao do Brasil.

" A obra de referéncia utilizada por Amaral (1998) é: LEVI-STRAUSS, Claude. O

pensamento selvagem. Séao Paulo: Nacional, 1976.

Aqui a autora esta se referindo principalmente ao periodo colonial, as festas abertas ao
publico em geral sdo aquelas que tomam as ruas ou as pracas das igrejas. Estas festas
gue se desenrolam no espaco publico, ou tinham ligagdo com alguma comemoracéo ligada
a coroa ou aos santos e demais comemoracgfes da igreja Catdlica Apostélica Romana. A
referéncia de base utilizada pela autora é o trabalho “Festas e utopias no Brasil colonial”
desenvolvido por Mary del Priori e publicado ano de 1994.

A obra referente a Brand&o (1989), assim como em seguida a mencédo a obra de Brand&o
(1974), foram primeiramente impressas em livro. Atualmente o autor as disponibiliza na
integra e em pdf em um site pessoal (http://www.sitiodarosadosventos.com.br/). Desta
forma as péaginas referentes as citacdes se referem a aquelas do documento digital em pdf
e ndo as das obras impressas.
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De Jean de Lery a Saint-Hilaire duas coisas espantaram a todos os
viajantes europeus nao-ibéricos que por algum tempo vieram conviver
conosco a aventura do Brasil. Primeira: havia sempre festas, todo o
tempo, por toda a parte e por todos os motivos. Segunda: ao contrario
do que comecou a ocorrer na Europa apos a Reforma Protestante e a
Contra-Reforma, as cerimdnias religiosas da Igreja no Brasil eram
desbragadamente festivas e misturavam tudo e todos, de uma
maneira impensavel na Frangca ou na América do Norte. (BRANDAO,
1989, p.05).

E possivel considerar que a continuidade das festas, os encontros com
esses “outros” em um contexto que estimula o contato, a criacdo e o
reconhecimento de simbolos em comum podem ter tido um papel importante
na constituicdo do povo brasileiro. Pois, como argumenta Amaral (1998),
apesar das diferengcas culturais entre as matrizes formadoras do povo
brasileiro, todas elas conheciam e compreendiam este “termo universal” que é
a festa.

A festa constitui-se como linguagem, além de fenbmeno social, ela é
também “um fundamento de comunicagdo” (AMARAL, 1998, p.50). Como
mediacdo e articulacdo de mudultiplas dimensdes, a festa tem um carater
polissémico, ao mesmo tempo podemos inferir também que € esse elemento
que confere a festa um forte potencial de congregacdo social, permitindo a
participacéo de sujeitos muito distintos.

O entendimento da festa “a brasileira” como uma linguagem € anterior a
obra de Amaral (1998), como a prépria autora esclarece, ja no final da década
de 1970 o antropélogo Roberto DaMatta'® propde pensar os rituais festivos
como discursos simbdlicos. De acordo Amaral (1998) a principal referéncia que
fundamenta esse entendimento sobre as festas € relegada a perspectiva de
abordagem dos rituais propostas por Edmund Leach (1910-1989)*. Este autor
teria expandido a nocdo de ritual ao compreendé-lo a partir do seu carater

comunicativo:

% De acordo com Amaral (1998) a obra “Carnaval, malandros e herdis: Para uma sociologia

do dilema Brasileiro” publicada em 1978 chamou atencédo para a tematica das festas no
Brasil como uma categoria antropoldgica, dando em certo sentido legitimidade para a sua
abordagem enquanto um objeto de investigacdo. A autora pontua que até este momento as
pesquisas estavam voltadas principalmente para o trabalho e a religido como modo de
compreender as dimensdes do social.

A referéncia de Amaral (1998) é: LEACH, Edmund. Ritualization in Man in Relation to
Conceptual and Social Development. In: LESSA, W. & VOGT, E. (org.) Reader in
Comparative Religion. New York, Harper and How, 1972.

11
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Para Leach, ndao ha diferenca importante entre “comportamento
comunicativo” e “comportamento magico”. Os participantes do ritual
magico também estdo comunicando alguma coisa para um
determinado destinatario e, por esta razdo, sua mensagem pode ser
estudada e decifrada com o mesmo instrumental que se usa para
entender, por exemplo, uma ceriménia politica. Qualquer tipo de ritual
utiliza uma linguagem, verbal e/ou ndo-verbal, condensada e muito
repetitiva, diminuindo assim a ambiguidade da mensagem que deve
ser transmitida. Nessa concepcdo, o ritual estd sempre dizendo
alguma coisa sobre algo que nao é o préprio ritual. (AMARAL, 1998,
p.35).

Amaral (1998) destaca que esta perspectiva tedrica abre possibilidades
para que as festas e os rituais sejam genericamente considerados como uma
oportunidade privilegiada para compreender as sociedades e 0S grupos em
geral, isto porque estes enunciam significados a partir dos simbolos que os
permeiam. A primeira vista, esta concep¢do sobre o aspecto da festa como
linguagem parece insoélita, no entanto, Santaella (2006) ao tratar do interesse
dos estudos desenvolvidos no campo da semiotica explicita que o0s seres
humanos possuem mudltiplas formas de linguagem e de criacdo e transmissao

de sentidos. No entanto, ocorre que:

E tal a distragdo que a aparente dominancia da lingua provoca em
nés que, na maior parte das vezes, ndo chegamos a tomar
consciéncia de que 0 nosso estar-no-mundo, como individuos sociais
gue somos, é mediado por uma rede intrincada e plural de linguagem,
isto é, que nos comunicamos também através da leitura e/ou
producdo de formas, volumes, massas, interacbes de forgas,
movimentos; que somos também leitores e/ou produtores de
dimensodes e diregdes de linhas, tragos, cores... Enfim, também nos
comunicamos e nos orientamos através de imagens, graficos, sinais,
setas, numeros, luzes... Através de objetos, sons musicais, gestos,
expressdes, cheiro e tato, através do olhar, do sentir e do apalpar.
Somos uma espécie de animal tdo complexa quanto sédo complexas e
plurais as linguagens que nos constituem como seres simbdlicos, isto
é, seres de linguagem. (SANTAELLA, 2006, p. 10)

A partir de Amaral (1998), assim como outras leituras, podemos
perceber que as festas estédo situadas na perspectiva que as consideram como
um ritual ou um conjunto articulado de rituais capazes de veicular significados.
DaMatta (1997) procura situar o seu estudo sobre as festas brasileiras a partir
deste viés, sendo um dos seus principais focos o carnaval. Sobre os rituais, o

autor explicita que estes:
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Dizem as coisas tanto quanto as relacBes sociais (sagradas ou
profanas, locais ou nacionais, formais ou informais). Tudo indica que
0 problema é que, no mundo ritual, as coisas sdo ditas com mais
veeméncia, com maior coeréncia e com maior consciéncia. Os rituais
seriam instrumentos que permitem mais clareza as mensagens
sociais. (DAMATTA, 1997, p.83).

O dominio do festivo estaria situado na esfera do acontecimento “extra-
ordinario”, em contraste com a dimensao do mundo cotidiano. Assim, participar
da festa é passar de um dominio a outro, € adentrar um universo em que as
mudancas de comportamento sdo permitidas e até incentivadas, o que
contribui para que estes momentos sejam qualificados como “especiais”. Desta

forma, as festas:

Sao momentos extraordinarios marcados pela alegria e por valores
considerados altamente positivos. A rotina da vida diéria é que é vista
como negativa. Dai o cotidiano ser designado pela expressao dia a
dia, ou mais significativamente, vida ou dura realidade da vida”.
(DAMATTA, 1997, p.52, grifos do autor).

7

Conectar-se ao espirito do mundo festivo é entdo uma oportunidade
privilegiada para “descontrair-se”, ao menos por um momento, é possivel estar
em parte desvencilhado dos ordenamentos e “contragées” do mundo produtivo.
Nesta perspectiva, as festas podem transparecer como um ponto de fuga, um
feliz refagio que transcende a seriedade que marca o dominio do cotidiano.

No entanto, DaMatta (1997) defende que apesar de uma das
propriedades do contexto festivo ser a contraposi¢cdo ao cotidiano, alguns dos
rituais que permeiam as festas brasileiras, como os desfiles de carnaval, as
marchas do dia da patria e as procissdes da igreja catblica constituem-se em
discursos simbdlicos sobre a estrutura social brasileira. Mais do que uma fuga
do cotidiano, estes rituais festivos oferecem uma interpretagdo social
compartilhada e compartilhavel sobre valores sociais positivados, assim como
dilemas da sociedade brasileira. Estes rituais seriam formas basilares a partir

das quais:

A chamada realidade brasileira se desdobra diante dela mesma, mira-
se no seu proprio espelho social e, projetando multiplas imagens de si
mesma, engendra-se como uma medusa, na sua luta e dilema entre o
permanecer e o mudar. (DAMATTA, 1997, p.45).
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A partir de uma analise detalhada de como se dao essas diferentes
performances rituais o autor conclui que: “o dia da patria, o carnaval e as festas
religiosas séo discursos diversos a respeito de uma mesma realidade, cada
qual salientando certos aspectos criticos, essenciais desta realidade — de
acordo com uma perspectiva de dentro desta realidade”. (DAMATTA, 1997, p.
66). Porém, o autor percebe uma diferenca entre o dia da patria e o carnaval
com as procissdes das festas religiosas, geralmente, em louvor ao dia dos
santos padroeiros. Enquanto as duas primeiras festas expressam e estédo
relacionas a uma dimensao nacional, as procissdes das festas de padroeiro
estdo ligadas a dimenséo da cidade, do estado, do grupo local. Ou seja, a partir
de um ponto de vista geografico, seria razoavel afirmar que ha uma diferenca
guanto a escala a qual cada um destes fenbmenos esta relacionada. DaMatta
(1997) propde um esquema interpretativo para abordar estes rituais, de acordo
com o autor pode-se defini-los como: ritual de reforco, ritual de inversao e ritual
de neutralizacdo. Para o autor, estes seriam 0s mecanismos basicos da
ritualizacao.

Como um ritual de refor¢co, a marcha militar do dia da patria e a sua
rigida trama de posi¢Bes pde énfase sobre as hierarquias da estrutura social,
destaca-se ainda aquilo que é essencialmente brasileiro como o hino nacional,
a bandeira, a lingua, as autoridades maximas. O autor complementa que neste
tipo de ritual ha um esforco por expressar um sentido univoco, em parte este
sentido é proporcionado pela propria forma rigida em que é estruturado o
movimento da marcha e as posi¢des dos participantes. Ja o carnaval, como
ritual de inversao, destaca aspectos ambiguos da sociedade brasileira, “aqui o
foco € o que esta nas margens, nos limites e nos intersticios da sociedade”
(DAMATTA, 1997, p.68). Papéis e posicdes sociais sdo invertidos, homens se
fantasiam de mulheres, pobres se tornam nobres.

J& nas festas e procissfes da igreja catdlica ha o que o autor denomina
como ritual de neutralizacdo. A neutralizacdo das posi¢cdes e categorias sociais
€ expressa simbolicamente a partir da disposicdo de “por lado a lado e num
mesmo momento 0 povo e as autoridades, os santos e 0s pecadores, 0S
homens sadios e doentes”. (DAMATTA, 1997, p.70).
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A partir da analise de DaMatta (1997) é possivel notar que a “forma” que
compde estes rituais festivos é parte essencial e determinante do seu
conteudo. O ritual &€ também um discurso simbalico assimilavel, em resumo, os
rituais proclamam algo, no entanto, o fazem a partir de ordenamentos de acfes
e movimentos, assim como das palavras. Estas consideracdes estdo muito
proximas da perspectiva pela qual Geertz (2008) aborda as brigas de galo em
Bali, para além de reforcar uma questdo de status, o que estava em jogo
nestas reunides de sujeitos em torno da digladiacdo entre os animais era a de

gue ela se constituia como uma:

Reflexao balinesa sobre essa violéncia deles: sobre sua aparéncia,
seus usos, sua forga, sua fascinagdo. Recorrendo a praticamente
todos os niveis da experiéncia balinesa, ela relne todos os temas —
selvageria animal, narcisismo machista, participacdo no jogo,
rivalidades de status, excitacdo de massa, sacrificio sangrento — cuja
ligacdo principal é o envolvimento deles com o 6dio e o receio desse
6dio. Reunindo-0s num conjunto de regras que ao mesmo tempo 0s
refreia e lhes permite agir, esse envolvimento constroi uma estrutura
simbdlica na qual a realidade de sua filiagdo pode ser sentida de
forma inteligivel, mais e mais. (GEERTZ, 2008, p. 210)

A forma como era organizada a briga de galo tinha o efeito de um “texto”
produzido coletivamente pela sociedade balinesa, seria entdo “uma estéria
sobre eles que eles contam para si mesmos” (GEERTZ, 2008, p.209). Carlos
Rodrigues Branddo (2016)*? se aproxima da perspectiva de Geertz (2008) ao
afirmar que “ha rituais sobre nds e feitos para nos”, estes seriam relativos a
aquelas festas em que as preferéncias do grupo que define o contetdo festivo
sdo as mesmas dos grupos que participardo, ndo hd uma encenacdo de um
“ritual sobre nés para outros” como alguns grupos de festas envolvidas em
processos de espetacularizacdo e em que ha “um consumo da diferenca” a
partir de aspectos peculiares de uma cultura ou grupo cultural que sao
“‘encenados” a partir da festa, o exemplo seria a Festa do Boi Bumba realizada
no norte do Brasil.

Estas ponderacdes permitem considerar o ritual, e por extensao a festa,
como uma forma simbdlica que diz “alguma coisa sobre algo” (GEERTZ, 2008,

p. 209). Essa premissa implica em levar em conta aquilo que Geertz (2008)

2 Estas afirmaces do antropdlogo foram registradas por ele no relatério de qualificacdo

desta pesquisa cuja defesa ocorreu em 09 de setembro de 2016 em Ponta Grossa—PR.
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entende como simbolo. Para o autor, podemos interpretar o simbolo a partir da
forma como “ele é usado para qualquer objeto, ato, acontecimento, qualidade
ou relacdo que serve de vinculo a uma concep¢do — a concepcdo é o
“significado” do simbolo”. (GEERTZ, 2008, p. 67-68). Assim, coisas muito
distintas como o numero 06, a cruz, uma palavra, sdo simbolos, ou entdo
elementos simbdlicos porque sao “formulagdes tangiveis de nogoes,
abstracdes da experiéncia fixada em formas perceptiveis, incorporacdes
concretas de ideias, atitudes, julgamentos, saudades ou crengas”. (GEERTZ,
2008, p. 68). E plausivel a compreenséo de que os simbolos ou as formas
simbdlicas sdo os mecanismos a partir dos quais se veiculam significados, é a
partir da conformacgéo coletiva e definicdo dos simbolos que se constitui a
cultura, a qual é passivel de ser entendida como:

Um padréo de significados transmitido historicamente, incorporado

em simbolos, um sistema de concep¢bes herdadas expressas em

formas simbdlicas por meio das quais os homens comunicam,

perpetuam e desenvolvem seu conhecimento e suas atividades em
relacdo a vida. (GEERTZ, 2008, p. 66 ).

Partindo dessa perspectiva o autor assevera que estudar o simbolismo
que permeia a cultura, ndo significa embrenhar-se em uma caverna de
sombras platbnicas, um mundo mentalista de psicologia introspectiva ou entao
entrar numa neblina de entidades nebulosas. Isso porque, “os atos culturais, a
construcdo, a apreensao e utilizacdo de formas simbdlicas, sdo acontecimentos
sociais como quaisquer outros; sdo tdo publicos como o casamento e tdo
observaveis como a agricultura”. (GEERTZ, 2008, p. 68 ).

Geertz (2008) entende os sistemas de simbolos como fontes extrinsecas
de informac0es, eles estdo voltados para orientar o comportamento humano,
sao indispensaveis, pois, ao contrario dos animais, os seres humanos nao tém
uma fonte intrinseca de informacfes, ou seja, 0s genes ndao determinam o
comportamento, o que conduz a necessidade de criagdo de simbolos e
sistemas simbdlicos. Essa peculiaridade marca a distingdo dos homens em
relacdo aos animais: a caracteristica fundamentalmente humana de construir
um “mundo proprio” a partir de bases socialmente constituidas. O autor clarifica
a questdo comparando a diferenca entre um castor e o homem na construcéo

de uma represa. Enquanto o primeiro orientado por seu instinto o faz
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“naturalmente”, o homem precisara recorrer a um conhecimento socialmente
construido ou a sua inventividade.

Como fontes extrinsecas de informacgdes, as formas simbdlicas séo
tangiveis, ou entao perceptiveis, pois € a partir da percep¢ao que estas podem
orientar a acdo social. Entretanto, enquanto o simbolo apresenta uma
dimensdao tangivel, o significado relacionado ao simbolo possui uma dimensao
intangivel, estando por assim dizer mais préximo da dimensédo da subjetividade
e da intersubjetividade, pois os significados que permeiam os simbolos tém o
seu valor e eficiencia quando sdo compartilhados por um grupo social. Isto
implica em pensar a problemética da polissemia que pode envolver alguns
simbolos, uma cruz pode tanto evocar significados relativos a religido crista
qguanto a morte, o que diferencia o significado € o contexto ao qual ela esta
relacionada. E possivel concluir que as formas simbdlicas podem agregar e
veicular multiplos significados, observa-se ainda que esta producdo e
transformacao dos significados séo continuas.

Ao levar em consideracdo Geertz (2008), principalmente a forma como
este interpreta a briga de galos em Bali, podemos pensar a festa em outro
sentido, ela ndo nega e nem reitera a ordem social, ela ndo tem uma “fungao”.
Poderia se pensar a festa como uma producdo coletiva que expressa uma
“‘interpretacédo” da sociedade, um “comentario” que a aponta para alguns
aspectos do meio social em que o grupo esta inserido. Em outras palavras, a
festa € uma producdo simbdlica sobre aspectos de uma realidade vivida, no
sentido de que n&o basta vivenciarmos ou experienciarmos as “coisas’,
precisamos também trabalhar simbolicamente com elas, da mesma forma
como sdao trabalhados os sentimentos e as experiéncias a partir da musica, do
filme, da arte e dos romances.

DaMatta (1997) se aproxima desta perspectiva ao considerar 0s rituais
brasileiros como “discursos simbolicos” sobre a realidade social do Brasil.
Como expressa o autor, se os rituais “dizem coisas”, é porque eles sao
interpretacdes de uma realidade.

No entanto, se a festa € uma interpretacéo, um discurso simbalico, ha de

se considerar que este pode estar direcionado a reprodugdo social, como
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aponta Branddo (1974)®. A festa é capaz de articular multiplos simbolos,
porém, estes ndo sao eleitos ao acaso, os significados que permeiam a festa
estdo imersos nas tramas que tecem o mundo cotidiano, mas em vez de estar
voltadas para a producao situam-se em outro campo, estando relacionadas a
dimenséo da reproducéo social.
A festa se instala em uma faixa de cotidiano que ela altera como um
acontecimento perioédico (mas quase nunca rotineiro), ou eventual
(em certos casos, Unico). As alteracfes do cotidiano pela festa estéo
circunscritos aos modos como sao reorganizadas relacbes sociais;
como sdo recuperados certos comportamentos “de festa”
(normalmente rituais) e como sdo produzidos em condi¢des sociais

excepcionais, novos conhecimentos da/para a sociedade. Os efeitos
da festa sdo mais dirigidos a reproducdo da sociedade que a

producéo de seus bens de consumo. (BRANDAO, 1974, p.04).

De acordo com o autor, a festa esta voltada a reproducéo social porque
ao reproduzir simbolicamente aspectos da sociedade que a produziu, constitui-
se também como uma espécie de pedagogia social. Pois, além de evidenciar
0os seus valores e simbolos identitarios, na festa, a sociedade “recria
codificantemente a sua prépria ordem e ao mesmo tempo a ideologia por que
se legitima e através da qual legitima também quem a faz e como se faz,
dentro das relagbes previstas nos rituais da festa”. (BRANDAO, 1974, p.07).
Neste sentido, a festa € também uma “oportunidade de reunido coletiva para a
reaprendizagem e o reconhecimento dos universos simbdlicos e das ideologias
gue a sociedade, ou alguns de seus grupos, produziram, controlam e mantém
em vigéncia". (BRANDAO, 1974, p.65).

A partir de DaMatta (1997) e Brandéo (1974, 1989) percebe-se que a
festa tem um carater profundamente contradit6rio, pois a0 mesmo tempo em
que ela apresenta-se como espécie de contraposicdo ao cotidiano, a sua
composicdo esta profundamente enraizada em relacdo ao dia a dia. Assim, a
festa transcende o cotidiano, ela é extraordinaria, mas seu contetdo parece ser

constituido a partir de cortes, de selecdes ou inovacdes que estado orientadas

¥ Vale ressaltar gue ha uma diferenca importante quanto ao tipo de festas abordadas por

Amaral (1998) e DaMatta (1997) e aquelas estudadas por Branddo (1974, 1989). Este
ultimo autor produz as suas interpretagdes levando em conta festas “menores” e inseridas
em um contexto rural (principalmente em Goias), enquanto os dois primeiros autores estao
pensando em festas de maiores proporcdes e geralmente ligadas a contextos urbanos e
atualmente articulados a exploracao turistica.
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para o universo da vida “ordinaria.” Como argumenta Brandao (1989, p.03), a

festa:

Toma a seu cargo os mesmos sujeitos e objetos, quase a mesma
estrutura de relagBes do correr da vida, e os transfigura. A festa se
apossa da rotina e ndo rompe, mas excede sua légica, e € nisso que
ela forga as pessoas ao breve oficio ritual da transgresséo.

A festa em certo sentido visa um horizonte transcendente, pois, nos
homens como “senhores e servos da metafora e da memoria, conhecemos,
criamos e queremos muito mais dimensdes da vida e das experiéncias do ser e
do mundo a que a vida sem o ritual nos obriga”. (BRANDAO 1989, p.03). A
festa € um locus privilegiado para investigar as dinamicas de producéo

simbdlica, de forma que é possivel apresenta-la como:

Uma fala, uma memdria e uma mensagem. O lugar simbdlico onde
cerimonialmente separam-se 0 que deve ser esquecido e, por isso
mesmo, em siléncio ndo-festejado, e aquilo que deve ser resgatado
da coisa simbolo, posto em evidéncia de tempos em tempos,
comemorado, celebrado. Aqui e ali, por causa dos mais diversos
motivos, eis que a cultura de que somos ator-parte interrompe a
sequéncia do correr dos dias da vida cotidiana e demarca os
momentos de festejar. (BRANDAO, 1989, p.02, grifos do autor).

A festa € uma “composicao”, produz-se a festa a partir da definicdo
coletiva do que é legitimo de ser festejado e “posto em evidéncia”, o que nos
permite ponderar que a festa é também perpassada por relacdes de poder, ou
seja, ha disputas para definir os conteddos que a constituem. Assim, hd uma
trama onde sdo coletivamente selecionados os aspectos que a festa colocara
em evidéncia, no entanto, os sentidos que podem ser enunciados a partir dai
podem ultrapassar as motivacdes daqueles que a produzem, como afirma
DaMatta (1997), as pessoas “brincam o carnaval”’, mas da forma como o fazem
colocam também em cena aspectos problematicos da sociedade brasileira,
como a desigualdade social, os problemas de género, as hierarquias. Nas
palavras de Brandéao (1974, p.07) o carnaval transparece como uma espécie de
desabafo onde a sociedade “brinca com aquilo que é preciso levar a sério
depois de quatro dias”.

Em algumas situac¢des ha conflitos pelo conteddo da festa e o que ela

enuncia, ao ler trabalhos académicos sobre festas religiosas, como por
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exemplo, o efetivado por Maia (2004), nota-se que mesmo com continuas
tentativas da Igreja Catdlica Apostolica Romana de proclamar um sentido Unico
para a festa, ou seja, o carater sagrado, existem sempre desvios, bebe-se,
canta-se e danca-se, criam-se rituais a margem dos rituais oficiais. A festa &
avessa a um controle rigido daquilo que ela enuncia, possui multiplas
dimensdes de significados que contribuem para que o0s sujeitos que dela
participam, o facam por motivos muito diversificados. E ainda um l6cus
privilegiado de criacéo e reinvencao de praticas coletivas, promove encontros e
fortalece as identidades culturais ao constituir um espaco privilegiado de
compartilhamento de significados.

Apesar das diferentes concepcdes e consideracdes acerca dos
possiveis efeitos da festa, os estudos confluem no sentido de que ha a
possibilidade de fazer uma leitura da sociedade, ou pelo menos, de alguns
aspectos desta, a partir da forma como esta produz as suas festas.

Se a festa é do dominio da liberdade e dos sentimentos positivos, e
também da transgresséao, alguns dos elementos e relacfes que as compdem
sao indicacdes daquilo que os sujeitos mais valorizam. Isso possibilita ponderar
que as festas podem também ser uma via de acesso para a compreensao das
relacdes dos sujeitos com o espacgo geografico onde vivem.

Os estudos antropologicos e sociolégicos abriram o caminho ao
demonstrar o potencial das festas para investigar aspectos das sociedades e
grupos culturais, no entanto, pode-se afirmar que os geografos ignoraram essa
possibilidade por muito tempo. Os trabalhos que avancaram em problematizar
as relacbes entre as festas e as dinamicas espaciais sdo relativamente
recentes, uma ampla maioria destes publicados no Brasil (e em lingua

portuguesa) a partir do ano 2000.

1.2 - As relacdes entre as festas e as dinamicas espaciais: perspectivas
geograficas

Os trabalhos geograficos envolvendo a tematica das festas sé&o
relativamente recentes. Maia (1999) ao propor possiveis formas de abordar a

dimensao espacial das festas populares explicita que pesquisas desenvolvidas
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neste viés eram praticamente ausentes na Geografia até aquela data. Em suas
pesquisas para compor 0 ensaio, 0 autor ressaltou a existéncia de apenas um
trabalho tratando a festa de forma direta e mais outros dois que a abordavam
como um elemento paralelo.** De acordo com Fernandes (2003) esta auséncia
das festas na Geografia estaria ligada a dois principais fatores. O primeiro
deles diz respeito ao proprio desenvolvimento das abordagens da Geografia
Cultural, que em principio tinham as suas bases calcadas em uma apreenséo
dos aspectos materiais da cultura e em uma leitura “objetiva” da paisagem. No
entanto, o autor também ressalta que ha um segundo fator envolvido que é
uma tendéncia do pensamento moderno em considerar as festas e a cultura
popular como fendmenos em declinio e relacionados a um passado pré-
capitalista, logo, estariam fadadas a superacao.

No entanto, considerando os trabalhos produzidos por gedgrafos
brasileiros, nota-se o aumento do niumero de pesquisas sobre as festas a partir
do ano 2000, esta percepcdo € oriunda das pesquisas por referéncias
bibliograficas sobre festas no campo da Geografia, as quais permearam todas
as etapas da presente investigacdo. No entanto, este aspecto pode também
ser verificado em um levantamento realizado por Corréa e Rosendhal (2008).
Os autores levam em conta 137 referéncias compiladas no conjunto de livros
da colecao “Geografia Cultural” e no peridédico “Espaco e Cultura” entre 1995 a
2008. Neste conjunto de textos a tematica sobre festas ocupa a terceira
posicdo entre 17 temas, contando assim com 15 textos, ficando atras apenas
do tema religido (27 textos) e histéria e biografia (16 textos). De acordo com 0s
autores, quando somados, os 3 temas formam neste periodo cerca de 47% do
total de textos. Cabe ressaltar que o periddico “Espaco e Cultura” foi criado em
1995 e o primeiro livro da colegcédo “Geografia Cultural” foi publicado em 1996.
Na tabela construida pelos autores considerando o periodo de 1995 a 2008 é

possivel notar que nos primeiros 7 anos (1995-2002) ha apenas 4 trabalhos

1 Os textos a que se refere Maia (2009), sdao: MADOEUF, Anna. Quand le temps révele

I'espace, les fétes de Husayn et de Zaynabau Caire, Géographies et Cultures, n° 21, Paris,
L’Harmattan, 1995, p.71-92. A festa em paralelo ao estudo principal é referente a:
HAESBAERT, Rogério . Festa “Gaucha” nos gerais da Bahia. 1998 e ROSENDHAL,
Zeny. Mugquém, um centro de romaria em Goias. 1993.
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sobre festas, jA nos 6 anos seguintes (2002-2008) a producdo € muito mais
expressiva, contando com cerca de 11 textos.

Esta constatagdo de uma maior expressividade de trabalhos sobre as
festas pode estar relacionada ao movimento mais amplo de consolidacdo da
abordagem cultural na Geografia brasileira, como apontado por Almeida
(2009). Segundo a autora, a partir do ano 2000, os eventos de maior expressao
no ambito da Geografia como aqueles produzidos pela Associacao Brasileira
de Geografia (AGB) e pela Associacao Nacional de Pesquisa e Pos-graduacéo
em Geografia (ANPEGE), receberam um numero cada vez maior de trabalhos
identificados como pertencentes a perspectiva da Geografia Cultural. Dentre os
fatores que estao atrelados para esse aumento do nimero de trabalhos nesta
abordagem, Almeida (2009, p. 255) destaca que:

O contato de brasileiros que adotam essa abordagem; o crescimento
da pés-graduacao e linhas de pesquisa tratando de culturas em suas
vérias facetas e especializa¢des nos programas de pds-graduacgéao; a
existéncia de professores e pesquisadores que assumem a adogao
desse enfoque; o didlogo mais frequente entre a Geografia e a
Antropologia, as Ciéncias Sociais e a Historia, entre outras.

De acordo com Coérrea e Rosendhal (2008), muito embora a Geografia
Cultural ja tivesse longa tradicdo de pesquisa na Europa, no Brasil ela s6
comecou a florescer a partir da década de 1990"°, cerca de 60 anos apés a
constituicdo do primeiro curso de Geografia da Universidade de Sédo Paulo
(USP), em 1934.

Embora seja admissivel considerar que as abordagens em Geografia
cultural tenham tido um desenvolvimento tardio no Brasil, a forma como os
nameros de pesquisas tém aumentado permite questionar, como faz Almeida
(2009), se a Geografia Cultural ndo seria agora “A nova coqueluche na pos-
graduagao?”

Inseridos nesse contexto mais amplo de consolidacdo das abordagens

culturais em Geografia, o gedgrafos passaram a inserir as festas em seus

.\ partir de Nabozny (2014) é possivel ter acesso a uma discussdo em torno deste

marcador temporal, assim como uma critica a esta posicao defendida por Corréa e
Rosendhal (2009) e em diversos textos anteriores dos referidos autores, nos quais 0s
mesmos se auto-posicionam de certa forma como os “fundadores” da Geografia Cultural
Brasileira. No entanto, ainda em Nabozny (2014) pode-se concluir que a autoidenficacao
dos textos e dos autores como pertencentes a “Geografia Cultural” é de fato algo recente.
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horizontes de pesquisas. De uma forma geral os geografos tém discutido a
relagdo entre as festas e as problematicas identitarias, assim como
pertencimento e apropriacdo dos territorios (DI MEO, 2014; SILVA e D'
ABADIA, 2014), espetacularizacdo das festas populares e valorizagao turistica
das cidades (ALMEIDA, 2011; BEZERRA, 2007), os entrelacamentos entre
espago e rituais festivos (MAIA, 2010) e a constituigdo dos arranjos festivos
(FERREIRA, 2003).

Dentre os autores que abordam a tematica das festas e a constituicao
simbdlica dos territérios, umas das principais referéncias na Geografia e
amplamente citada nos trabalhos dos gedgrafos brasileiros é a obra
organizada por Guy Di Méo intitulada “La Géographie em Fétes”, publicada em
lingua francesa em 2001. Considerando o contexto europeu, este geografo
francés concebe que as festas constituem-se como um evento local que traduz
“‘apropriacao coletiva maior; essas que definem com mais forca uma
coletividade territorial ou territorializada” (DI MEO, 2014, p.227)'®. Assim, as
festas teriam um papel fundamental na conformacao dos territérios, pois elas:

Apagam os limites entre 0 espacgo publico e os espagos privados a
fim de melhor afirmar a totalidade social, a fim de extrai-lo de suas
células familiares extremamente fechadas e proclamar um territério
coletivo desprovido de separagfes privativas. As refeicdes feitas em
comum no dia da festa sobre a praca do burgo ou em um celeiro, as

mesas arrumadas nas ruas do bairro procedem dessa intengao
inconsciente (DI MEO, 2014, p.228).

O autor pontua em especifico o papel das festas religiosas e de como os
rituais que as permeiam, além de expresséao da religiosidade em si, podem ser

considerados também como “cerimdnias geograficas”.

A passagem repetida dos fiéis em um espago circunscrito por uma
colecdo de monumentos gerou ao fim dos anos, sobre o solo de
paréquias inteiras, muitas vezes, confundidas com as comunidades
aldeds que seu clero servia uma espécie de “fluido sacral’. Esse,
transmitido ao espa¢o das coletividades ao curso dessas reais
“cerimbnias geograficas” casando os territorios foi um eficaz vetor de
territorializacdo. (DI MEO, 2014, p.222).

1® A referéncia Di Méo (2014) resulta do trabalho de traducéo do francés para o portugués do

segundo capitulo da obra “La Geographie em Fétes” publicada na Franca em 2001. Guy Di
Méo é o organizador e autor desta parte da obra. Esta traducdo foi efetivada por Elisa
Béarbara Vieira D'Abadia e Maria Idelma Vieira D'Abadia e encontra-se disponivel on-line no
periddico “Revista Plurais — Virtual”.
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Esse “vetor de territorializagao” forjado a partir das festas e rituais a ela
associados esta intimamente relacionado a constituicdo de uma dimensédo
simbdlica que qualifica 0 espaco e tem um papel essencial na sua apropriagao.
Pois:

Mais que uma rigida realidade material, concreta e palpavel, o
territério assim forjado e constituido de lugares se identifica com uma
estrutura mental socialmente compartilhada. Essa estrutura mental se

adquire individualmente pela assimilagéo de praticas coletivas, essas
da festa e de suas procissdes. (DI MEO, 2014, p.223).

Apesar de ser um fenbmeno efémero, a festa “marca” os espacos em
que ela ocorre e enuncia os espacos apropriados pelos grupos culturais.
Partindo desta perspectiva que considera as relacbes entre festas e
apropriagao territorial (DI MEO, 2014) e levando em conta o contexto brasileiro,
Silva; D' Abadia (2014, p.203)'" elucidam o papel das festas de padroeiro na

criacdo de vinculos territoriais:

A festa de padroeiro no Brasil, e mais tarde em Goias, ganha relevo
no sentido de estabelecer uma relagdo de proximidade e vinculo
territorial dos santos aos territérios ocupados e organizados sob a
perspectiva do reino de Portugal. Ela se constituiu por meio das
praticas auriferas e agropastoris na ocupacdo do territério e na
organizacdo de uma cultura religiosa de comemoracdes aos santos e
padroeiros.

Essa “cultura religiosa” de crenga aos santos desenvolveu-se
abundantemente no Brasil. E improvavel definir o nimero e frequéncia de
festas de padroeiro no pais, no entanto, também € plausivel supor que
dificimente se depararia com uma regido ou municipio em que estas
festividades estivessem ausentes. Talvez este aspecto relaciona-se a
hegemonia do catolicismo sobre as demais religides no contexto de formacao
do Brasil.

Além da recorréncia das festas de padroeiro, € interessante refletir sobre
a caracteristica especial do santo padroeiro que € a sua relagdo com um
territério. De acordo com Jurkevics (2004, p.119), os santos padroeiros surgem

no contexto do cristianismo como “os mediadores especiais de uma cidade,

" A referéncia de base de Silva e D' Abadia (2014) é “DI MEO, Guy. La Géographie em
Fétes. Paris, Ophrys, 2001”.
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regido ou pais ou ainda de determinados grupos humanos”. Assim, “durante
todo o medievo, popularizou-se a pratica de nomear as portas das cidades com
nomes de santos para que eles as protegessem, enfatizando a condicdo de
padroeiros”. (JURKEVICS, 2004, p.119). De certa forma, pode-se afirmar que o
santo padroeiro € uma divindade eleita como protetor e intercessor a favor de
um territério em especifico. De forma implicita, ao celebrar e festejar o dia do
santo faz-se também referéncia ao territorio ao qual ele estd associado como
santo protetor. Em certo sentido, a propria escolha de um santo padroeiro
implica o reconhecimento de um territério correspondente a sua protecao
divina, o que se relaciona com a constituicdo dos vinculos territoriais
mencionados por Silva; D' Abadia (2014).

A festa é também abordada pela Geografia a partir das escalas de
abrangéncia dos eventos e as suas relagdes com a “promocao turistica” das
cidades. Parte-se da consideracdo de que a festa qualifica os espagcos em que
ela ocorre e os pde em “evidéncia”, dependendo do conteudo da festa, ela tem
potencial para atrair participantes em multiplas escalas. A partir desta
consideracdo alguns autores, como Bezerra (2007), evidenciam que além de
questdes identitarias algumas festas populares estdo passando por um
processo denominado como “espetacularizacdo”. Estas festas estdo de certa
forma sendo inseridas como um produto no competitivo “mercado das cidades”,
criando dinamicas de atratividade que extrapolam a escala local.

O poder publico tem um papel essencial neste processo, além do
investimento na festa em si, ha uma énfase na publicidade, pois a festa
apresenta-se como capaz de apresentar uma “imagem” sobre a cidade,
constituindo-se também como uma importante fonte de captacdo de recursos.
Assim, as festas sdo também um “bom negécio”. Este ndo € um processo
recente, a partir de Amaral (1998) pode-se verificar que essa dinamica ja esta
em curso e plenamente desenvolvida no final da década de 90. Relacionada a
esta tematica, Almeida (2011, p.02) aponta algumas das principais razdes para
a “apropriacao” das festas populares:

As festas, aquelas tidas como patriménio da populagéo, despertam o
interesse dos agentes promotores do desenvolvimento e de gestores

municipais. Estes atores, face & repercussdo do evento, a sua
capacidade de mobilizar pessoas, comércio e servicos e, em certos
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casos a Igreja, investem no sentido de transforma-las em um evento-
vitrine do sucesso de sua gestdo. A festa, para todos, é entendida
como um codigo sociocultural e simbdélico, impresso e produzido no
espaco geografico.

Para além destes elementos Almeida (2011) também elenca a
caracteristica de autenticidade que permeiam algumas festas e de como estas
podem ser utilizadas como um meio de promover a atracao turistica.

De acordo com Bezerra (2007), quando as festas sdo permeadas por
essas dinamicas de espetacularizacdo, elas podem também trazer evidentes
reestruturacdes em alguns espacos da cidade, como criacdo de centros de
eventos, revitalizacdo de centros urbanos assim como de “lugares histéricos”.
Ao mesmo tempo este processo pode também desencadear os conflitos entre
uma festa produzida a partir das tradi¢cdes culturais de determinados grupos e
as demandas da promocdo da atracdo turistica. Ao prezar por oferecer
produtos culturais “auténticos” e “atrativos” as festas sao transformadas, em
algumas situacdes elas passam a constituir-se como um arranjo de “atracdes
culturais” que se expressam como “caricaturas” de uma cultura local.

Alguns gedgrafos como Maia (2010), entre outros, tem abordado a
problematica dos rituais que compdem as festas e as relacdes espaciais que 0s
articulam. No contexto das festas populares, principalmente daquelas ligadas
ao catolicismo popular, tem-se uma pluralidade de praticas rituais. Entre
folguedos, romarias e procissdes, 0S grupos expressam as suas formas
especificas de se relacionar com o sagrado e reforcam vinculos sociais,
identitarios e espaciais. Apesar das diferencas entre essas praticas, as quais
se fundamentam a partir de contextos culturais especificos, podem-se tracar
pelo menos duas caracteristicas em comum: elas sdo normalmente coletivas e
0 espago constitui-se em uma dimensao central, de forma que lugares e
direcionamentos compdem o0s significados que permeiam estas praticas
culturais.

A partir do esforgo por entrelagar concepgdes oriundas da Antropologia a
um viés geografico, Maia (2010) conceitua os rituais e abre possiveis caminhos
para pesquisas sobre a tematica. Para o autor, os rituais podem ser

compreendidos como:
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[...] modos de lidar com o mundo em copresenca estando
fundamentados no horizonte compreensivo da tradicdo de
determinado grupo e sendo revelador de suas ideologias, utopias,
valores, etc. Nessa maneira de lidar com o mundo, os
direcionamentos e posicionamentos espaciais, que se tornam gestos,
dancas, performances, enfim, movimentos, sdo mais importantes que
as palavras, e o desejo de regras mais importante que a sua
execucdo. (MAIA, 2010, p.108).

A partir dos deslocamentos ritualisticos ha um fortalecimento de vinculos
sociais, uma vez que O0s sujeitos participantes do ritual tornam-se
“copresencgas”, ou seja, embora no ritual existam hierarquias, negociacdes e as
vezes conflitos, hd um mutuo reconhecimento entre o0s sujeitos a partir da
partiha de crengcas e sentidos. Infere-se que além das comunicagbes
intersubjetivas, as a¢gées dos membros dos rituais de privilegiar determinados
direcionamentos e posicionamentos espaciais podem enunciar sentidos.

A ordem como os rituais sdo estruturados, ou seja, as posi¢cdes que 0s
sujeitos assumem e instituem durante as suas praticas, os lugares e os
caminhos que s&o priorizados possuem significados particulares, estes
aspectos podem ser objeto de problematicas de pesquisas e podem lancar
alguma luz sobre a complexa trama que envolve estas praticas culturais e 0s
espacos a que elas estéo articuladas.

Diferentemente dos demais geografos que abordam as festas e suas
relacbes com outras dindmicas espaciais, Ferreira (2003) procura de certa
forma considerar a festa em si mesma, o objetivo é considerar as tramas de
poder para definir o que ele denomina como lugar festivo. Assim o autor propde

pensar a festa como:

Uma luta pelo poder definida através de uma luta pela conceituacéo
do espacgo. Festejar sera, entdo, dominar o discurso que define este
ou aquele espago como festivo. Mais do que uma luta pelo territério, o
evento festivo marca uma disputa pelo dominio do espaco simbdlico,
pelo lugar que se quer como o local da festa. (FERREIRA, 2003, p.
06).

A festa se faz a partir das tensdes entre os grupos para definir as
significacdes e os valores simbolicos que as constituem, desta forma haveria
uma “batalha retérica” em torno da definicido da festa. Assim, “determinar,
conceituar e manter este espaco — e impor este conceito através das praticas

associadas a festa — serd uma tarefa exercida tanto pelo grupo que detém o
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poder sobre o evento quanto por aquele que, necessariamente, disputa este
poder”’. (FERREIRA, 2003, p.06).

A partir da analise dos diversos trabalhos, tanto os desenvolvidos na
Antropologia como na Geografia percebe-se que as festas tém ao mesmo
tempo um carater universal e um carater particular. O primeiro aspecto diz
respeito a reunido, a festa é um fenébmeno essencialmente coletivo que implica
a participacdo. O segundo elemento refere-se a infinidade e particularidade de
tematicas e motivacdes para a producao das festas, aquilo que de certa forma
compde o seu “conteudo”. A participacdo € um dos elementos essenciais da
festa, pois como explicita Amaral (1998, p.40) “uma festa com pouca
participagcdo ou com poucas pessoas nao é uma boa festa”. A autora ressalta
gue para evitar que isso ocorra sao feitas constantes negociacdes entre 0s
grupos e classes sociais, com o proposito de favorecer a adesao as festas, o
que conduz as mudancgas em seu conteudo.

O conteudo que compde uma festa estda subordinado a aqueles para a
guem ela estd sendo produzida, a forma como ela é constituida determina o
seu potencial para atrair ou ndo participantes. Neste sentido, a festa pode ser
considerada como uma “composi¢ao” orientada para os valores e permeada
pelos simbolos reconhecidos pelo grupo cultural que a produz e que
supostamente participara delas. Nesse interim, € necessario identificar a escala
de atracao da festa e “para quem” ela esta sendo produzida.

Assim, para além das perspectivas abertas pelos trabalhos geograficos
desenvolvidos até o momento, podem-se considerar também as possiveis
relacbes entre a composicdo das festas e as suas articulagbes com uma
regionalidade. Para tal é necessario investigar a escala de atracdo'® para qual
a festa estd sendo produzida e as rela¢ces entre os elementos que a compdem
e as praticas culturais relativas a uma regionalidade. Para entender o possivel

relacionamento entre as festas e a regionalidade é preciso considerar a forma

® No caso das festas investigadas, a escala é relativa ao municipio de Imbituva e aos

municipios vizinhos. Quando a festa atinge outras escalas, como festas de atracdo estadual
ou interestadual pode-se inferir que o contetido simbdlico da festa ultrapassa os valores do
grupo cultural que a produz, ou seja, a festa atinge uma escala de valorizacdo e
identificacdo mais ampla ou entdo esta inserida em dindmicas de valorizagdo como um
produto de atracao turistica.
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como as dinamicas culturais podem estar atreladas a constituicdo das regides

(regionalizacé&o das comunidades).

1.3 - Uma concepcao: a composicdo das festas de padroeiro e as
possiveis articulagdes com uma regionalidade interiorana

A nocéao de regionalidade esta relacionada as discussdes em torno do
conceito de regido, mais especificamente sobre as possiveis dimensdes ou
perspectivas consideradas para defini-la conceitualmente. Para Haesbaert
(2010a, p.02) a regionalidade “seria uma propriedade do ser regional
(dimensao simbdlica e vivida)”, ela estaria relacionada as dinamicas de
diferenciacéo cultural. De acordo com o autor, pensar a regido a partir de uma
regionalidade implica levar em conta na andlise as dindmicas dos grupos com

0S espacos vividos.

A regionalidade envolveria a criagdo concomitante da “realidade” e
das representacdes regionais, sem que elas possam ser dissociadas
ou que uma se coloque, a priori, sob o comando da outra — o
imaginario e a construcdo simbodlica moldando o vivido regional e a
vivéncia e producdo concretas da regido, por sua vez, alimentando
suas configuragdes simbdlicas”. (HAESBAERT, 2010a, p.08).

A perspectiva apontada por Haesbaert (2010a) € a de que além de se
considerar a regido como articulacdo espacial ligada somente as dimensdes
socioeconbmicas, pode-se também refletir em termos de como dinamicas
simbdlicas culturais conformam identidades e regides.

Muito antes de Haesbaert (2010a), o gedégrafo Armand Frémont ja havia
apontado a necessidade de considerar a dimensao simbdlico cultural na
compreensao das regides. Para Frémont (1979) considerar a regido apenas a
partir de critérios naturais, politicos e econ6micos reduz a possibilidade de
compreendé-la, entretanto, mais do que inserir uma perspectiva que considere
a dimensdao simbdlica, o autor propde considerar o protagonismo desta, assim,
defende que a regido: “se existe, € um espacgo vivido. Vista, apreendida,
sentida, anulada, modelada pelos homens e projetando neles imagens que o0s
modelam. E um reflexo. Redescobrir a regido é pois procuréa-la onde ela existe,

vista pelos homens”. (FREMONT, 1979, p.17). Considerando a regido a partir
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do espaco vivido, abarcando as relagbes sociais cotidianas, as relacfes de
afetividade entre os sujeitos e os lugares e a forma como estes experienciam o

espaco, o autor propde que a regiao:

[...] integra lugares vividos e espagos sociais com um minimo de
coeréncia e de especificidade, que fazem dela um conjunto com uma
estrutura propria (a combinacdo regional), e que a distinguem por
certas representacfes na percepc¢ao dos habitantes ou dos estranhos
(as imagens regionais)”. (FREMONT, 1979, p.167).

Segundo Gomes (1996) interpretar a regido a partir do espaco vivido
como propde Frémont (1979) implica em considerar que a regido é também

estruturada:

Por uma rede simbdlica complexa. Esta rede é composta de valores,
de representacbes, de imagens espaciais vividas e, para ser
percebida, demanda um trabalho de interpretacdo aprofundado. A
chave fundamental para esta interpretacdo é o comportamento e a
linguagem que, juntos, estruturam o cédigo de expressdo deste
universo simbdlico. (GOMES, 1996, p.322).

Apesar de reconhecer a importancia da dimensado do “espaco vivido”,
diferentemente de Frémont (1979), Haesbaert (2010a) ndo defende que este
deve ser considerado como a chave para definir a regido. O autor aponta para
uma perspectiva de regiao que ele denomina como “integradora”. Neste viés, a
regido deve ser pensada a partir de multiplas dindmicas e elementos,
considerando-se tanto uma dimensdo funcional quanto uma dimensao
simbdlica. Desta forma:

Qualquer analise regional que se pretenda consistente (e que supere
a leitura da regido como genérica categoria analitica, “da mente”)
deve levar em conta tanto o campo da produgdo material quanto o
das representacfes e simbolos, ideais, tanto a dimensdo da
funcionalidade (politico-econdmica, desdobrada por sua vez sobre
uma base material-“natural”) quanto do vivido (simbdlico-cultural, mais
subjetivo) — em outras palavras, tanto a coesédo ou ldgica funcional
guanto a coesao simbdlica, em suas multiplas formas de construcéo e
des-articulacdo — onde, é claro, dependendo do contexto, uma delas

pode acabar se impondo sobre — e refazendo — a outra”.
(HAESBAERT, 2010b, p. 17).

O autor propde entdo pautar o processo de regionalizagcdo considerando
a regiao como um “fato”, ou seja, sua existéncia concreta e também como um

“artificio”, este ultimo indica tanto uma relagdo com uma concepc¢ao teorica do
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pesquisador como um instrumento normativo mais relacionado ao

planejamento ou a politica. Assim, a regido € pensada como um “arte-fato”,

expressando a imbricacao entre o fato e o artificio:
A regido vista como arte-fato € concebida no sentido de romper com
a dualidade que muitos advogam entre posturas mais estritamente
realistas e idealistas, construto ao mesmo tempo de natureza ideal-
simbolica (seja no sentido de uma construcdo tedrica, enquanto
representacdo “analitica” do espago, seja de uma construgédo
identitaria a partir do espago vivido) e material-funcional (nas praticas
econdmico-politicas com que 0s grupos ou classes sociais constroem
seu espago de forma desigual/diferenciada). “Arte-fato” também
permite indicar que o regional é abordado ao mesmo tempo como

criacdo, autofazer-se (“arte”) e como construcdo ja produzida e
articulada (“fato”). (HAESBAERT, 2010a, p.07).

Pensar a regido a partir da perspectiva que autor denomina como
‘integradora” implica em considerar uma trama complexa de fatores e
dindmicas sociais. A regionalidade é um dos elementos que compde a regiao,
ela estd em certo sentido relacionada a producédo simbdlica que articula uma
identidade a um espaco de referéncia. Um exemplo de como isso se expressa
concretamente é a partir de como ao pensarmos na figura do gaucho,
imediatamente vem ao pensamento a ideia de Campanha, da vida campeira,
da estancia, os valores de coragem e culto a tradicdo. Neste caso, tem-se uma
producao discursiva “colada” as vivéncias relacionadas a um espaco
especifico, mesmo sabendo que o Rio Grande do Sul ndo se reduz ao “gaucho”
e a regido da Campanha, essa serd a imagem hegemonica na representacdo
do estado.

Como evidéncia Heidrich (2000) o “gauchismo” e os mitos a ele
relacionado vao permear até mesmo as areas povoadas pelos imigrantes
alemaes e italianos. Para o autor, a cultura do gaucho e o seu simbolismo foi
um elemento aglutinador e permitiu a integracdo entre a regido de estancia ao
sul ocupada principalmente por luso-brasileiros e a regido ao norte do estado
marcada pela presenca do minifundio e ocupada principalmente por imigrantes.
No entanto, Heidrich (2000) ressalta o papel de acdes do Estado nesse
processo, como por exemplo, a criagdo do Instituto Gaucho de Tradicdo e
Folclore (IGTF) em 1954 e a obrigatoriedade do ensino do folclore como parte

da disciplina de Estudos Sociais nas escolas estaduais a partir de 1988.
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E possivel ponderar que a regionalidade é constituida a partir de uma
valoragao positiva. Enquanto uma producdo coletiva ela sintetiza aspectos
reconhecidos e valorizados pelo grupo, cultuam-se os lugares e caracteristicas
especificas, assim como, os costumes distintos que marcam uma “diferenga”.
Desta forma a afirmacdo da regionalidade “se constréi pela captura de
peculiaridades” (HEIDRICH, 2000, p.134). Nao raro, como explicita Heidrich
(2000), estes elementos que compdem uma regionalidade irdo subsidiar um
discurso regionalista, ou seja, articula-se uma mobilizacdo politica que pauta-se
em defender os interesses regionais. O regionalismo pauta a sua forca
repousando em elementos simbdlicos valorizados pelo grupo, afinal, quem nao
apoiaria estes que defendem a “gente da nossa terra?”

Werlen (2000) pontua as problematicas que podem envolver a questéo
do regionalismo pautado nessa diferenciacdo cultural, ou entdo essa
“apropriagao politica” da regionalidade, a qual pode também ser utilizada para

sustentar movimentos reacionarios:

Tais tipificacdes regionalistas criam as melhores condi¢cdes para a
institucionalizagdo de medidas excludentes frente aos outros,
enquanto internamente a mesma estratégia consiste na criagdo da
identidade. Na forma de uma identidade excludente esta estratégia
pode facilmente ser usada para mobilizacao politica: tanto para criar a
imagem de um inimigo quanto para reforcar a solidariedade interna.
(WERLEN, 2000, p.19).

O problema apontado pelo autor € a classificacdo das pessoas a partir
de um espaco de referéncia. Em algumas situacdes o fervor dos movimentos
regionalistas podem associar-se as tentativas de homogeneizacdo e em casos
mais extremos a “limpezas étnicas”. Em um sentido oposto, Servilha (2015)
demonstra como a articulacdo de uma regionalidade por um movimento de
base regional pode levar a uma ressignificacdo de uma regido e resisténcia a
processos de regionalizacdo vinculados a perspectivas desenvolvimentistas. O
autor apresenta uma tensdo entre o discurso relacionado a uma regiao
normativa criada pelo Estado com vistas a promover o desenvolvimento do
Vale do Jequitinhonha (MG) e o discurso produzido pelos sujeitos que vivem na
regido. Na contramao do discurso oficial que caracteriza a regido como “vale da
miséria” ha o discurso dos sujeitos que buscam expressar que para além dos

baixos indicadores sociecondmicos (0s quais ndo tem a sua existéncia negada)
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ha também um “Vale Encantado”. Um movimento de base regional reunindo
jornais locais, artistas, poetas e musicos se empenham em produzir e
expressar outras representacdes sobre o Vale do Jequitinhonha. A partir desta
problematica o autor considera que se constituiram paralelamente:
O campo “Vale do Jequitinhonha racional-instrumental”’, no qual se
disputaram/disputam o ordenamento e o controle espaciais, e 0
campo “Vale do Jequitinhonha encantado”, no qual se disputaram/
disputam imagens, imaginarios e vivéncias através das quais uma
regido pdde se tornar um espaco de afetividades, uma matriz de
identificacdes e sociabilidades imersas nos universos do sonho, do
lidico, da imaginacdo, da arte, da liberdade presentes no plano do
simbdlico. (SERVILHA, 2015, p.372).

A investigagcdo empreendida por Servilha (2015) coloca em pauta as
disputas envolvendo a regido ndo apenas em torno do politico ou econdémico,
mas as dinamicas de representacdo do que compde uma regido, ou como ela é
representada aos “outros”. A regionalidade € matéria-prima a partir da qual os
grupos articulam estes movimentos regionais voltados a ressignificagcdo da
regido, eles estdo mais proximos de uma postura de resisténcia do que uma
posi¢ao reacionaria ou conservadora.

Pensar a regido a partir da regionalidade significa adentrar no universo
de reproducédo cultural dos grupos, implica em identificar e compreender os
significados definidos coletivamente para representar determinado recorte
espacial. Pode-se considerar que a festa oferece uma oportunidade privilegiada
para investigar estes aspectos de uma regionalidade, pois, aquilo que compde
uma festa esta geralmente relacionada a elementos “apreciados” pelo publico
para o qual ela é produzida, € a presenca destes atributos que a qualifica como
a “festa boa”. E neste sentido que a investigacdo esta voltada para uma
concepcao que busca entrelacar os fendmenos de festas com tropeadas a uma
regionalidade, a qual definiu-se mais especificamente como uma “regionalidade
interiorana”.

A perspectiva ndo é a de discutir e definir uma regido, mas apontar as
dindmicas de diferenciagdo cultural e espacial e como as festas podem estar
articuladas a estes processos, contribuindo no sentido de demarcar e
expressar uma diferencga relativa a um “ser do interior’. Desta forma, seréo

consideradas praticas e formas especificas de organizacao das festas, vinculos
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intercomunitarios articulando diferentes comunidades rurais, o “conteudo” que
compbe as festividades e seus possiveis significados assim como as
expressdes de pertencimento territorial comunitério.

O contexto socioespacial em que as festas de padroeiro sao
desenvolvidas pode ser genericamente denominado como um arranjo de
comunidades rurais. No municipio de Imbituva, assim como em alguns dos
municipios vizinhos a populagdo que vive no campo é ainda expressiva'®,
grande parte desta tem como principal atividade econbémica a atividade de
producao agricola familiar voltada a producéo de tabaco (BOBATO, 2013).

Seguir do nucleo urbano de Imbituva em direcdo as areas rurais, ou
como preferem alguns entrevistados para “o interior’, é adentrar em um
intrincado sistema de estradas sem pavimentacdo, margeadas por plantacdes
ou matas, e em determinados pontos por conjuntos de moradias. A paisagem &
de forma geral indiferenciada, n&do ha nada que indique fronteiras “recortando o
interior”, no entanto, uma breve estadia nesse contexto rural permitira perceber
que o “interior” €, na verdade, um mosaico de comunidades rurais.

Algumas vezes definido como comunidade rural e outras como bairro
rural, este tipo de organizagdo social € comum em diversas outras regides do
Brasil. Tanto em trabalhos classicos como Céandido (2010), desenvolvido em
1954 até estudos atuais, como Bombardi (2004) e Cintra (2007) é possivel
elencar alguns elementos em comum e que caracterizariam este tipo de
organizacao social. Dentre eles realca-se os fortes lacos sociais de parentesco,
as praticas de ajuda mutua, sociabilidades pactuadas pelas relacdes de
positividades com a vizinhanca, baixa densidade populacional, e
desenvolvimento majoritario da agricultura com o emprego de méao de obra
familiar. Com relacédo ao Estado do Paran4, Cintra (2007) explica que este tipo
de organizacdo em comunidade rural estad relacionado principalmente ao
processo de colonizacdo pautado no estabelecimento de pequenas

propriedades familiares. Segundo o autor, a partir da territorializagdo destas

¥ De acordo com o Censo de 2010 a populagdo do municipio de Imbituva é composta de

28.445 habitantes, destes 17.888 pessoas vivendo no meio urbano e 10.567 pessoas
habitando o meio rural, tendo assim uma taxa de urbanizacdo de 62,86 %. Com excecéo de
Irati, os 06 demais municipios que fazem fronteira com Imbituva tem uma taxa de
urbanizacao inferior a 50 %. (IPARDES, 2010).
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coletividades de imigrantes e de seus descendentes é forjado um tipo de
organizacédo social marcado pela vida comunitéria.

As comunidades que compdem a presente investigacdo se aproximam
do que Berger e Luckmann (2004) concebem como “comunidades de vida”. Os
autores abordam a problematica das crises de sentido no mundo moderno,
ponderam que se antes havia de certa forma uma estabilidade de sentido
permeando grandes grupos da sociedade, a pluralidade dos modos de viver e
pensar e a ampla circulacéo e divulgacéo destes sistemas levara a dificuldades
dos sujeitos para se posicionar frente as diversas possibilidades.

E possivel compreender que o aprofundamento das interconexdes
globais intensificou o que pode ser definido como pluralismo das instituicdes de
sentido, o sujeito moderno tem assim diante de si uma variedade imensa de
sistemas de sentido diferentes, em parte possibilitada pelo mercado,
mobilidade e também pelos meios de comunicagdo como internet, entre outros.
Neste contexto, o que ocorre € que "o pluralismo moderno leva a um enorme
relativismo dos sistemas de valores e de interpretacdo. Em outras palavras: 0s
antigos sistemas de valores sdo 'descanonizados”. (BERGER; LUCKMANN
2004, p.50).

Se ndo ha mais uma estabilidade de sentido em grupos mais amplos, ela
se fara presente em "comunidades de vida", as quais estdo ancoradas em
instituicbes que podem ser tanto a igreja, como aquelas de natureza nao
religiosa. Como "ilhas de sentido” em um oceano de relativismo, estas

comunidades de vida,

sdo caracterizadas por um agir que se repete com regularidade e
diretamente reciproco em relagdes sociais duraveis. Os integrantes
depositam uma confianga institucional, ou firmada em outra coisa, na
durabilidade da comunidade. (BERGER; LUCKMANN, 2004, p.27-
28).

As instituices tem um papel fundamental na constituicdo e reproducéo
das comunidades, pois, por meio delas “as sociedades conservam as partes
essenciais de sua reserva de sentido. Elas comunicam sentido ao individuo e
as comunidades de vida em que o individuo cresce, trabalha e morre.
(BERGER; LUCKMANN, 2004, p.76). Compreende-se entdao que a funcao
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social das instituicGes estd em organizar, controlar e comunicar/oferecer aos
sujeitos um “repertorio de sentido” que serve de guia tanto as agdes individuais
como coletivas. De acordo com os autores, o que marca a comunidade de vida
€ a comunhao de sentidos em parte garantida pelo papel desempenhado pelas
instituicoes.

Com relacdo as comunidades rurais estudadas tém-se um protagonismo
da Igreja Catdlica Apostdlica Romana, ela foi e ainda € um eixo em que
gravitam uma série de relacdes sociais que vao além da religiosidade. As
capelas da Igreja Catdlica sdo em certo sentido a principal expressao de um
dominio coletivo nas comunidades rurais. A partir das praticas religiosas, assim
como aquelas ligadas a manutencdo das capelas e principalmente a realizacao
das festas, tem-se um protagonismo dessa instituicdo na criacdo de vinculos
sociais e compartilhamento de significados e valores em comum.

Na leitura de Stadler (2003) pode-se identificar que o povoamento do
municipio de Imbituva se deu a partir da ocupacgéo de diferentes grupos, entre
eles um grupo de tropeiros paulistas, 0s quais seriam o primeiro grupo a fundar
um povoado na regido. Em seguida, nas décadas finais do século XIX, vieram
para 0 municipio levas de imigrantes italianos e russos - alemaes. Apesar desta
formacao marcada por uma pluralidade étnica, ao longo da historia, as relacdes
entre estes grupos e as interacbes com o0 espaco especifico da regido
culminaram em tracos culturais em comum que permeiam as diversas
comunidades rurais. Dentre eles a religiosidade majoritariamente catolica, no
entanto, permeada também pelo catolicismo popular pautado em crencas sobre
benzimentos e simpatias aliadas as ervas medicinais. Ha também os costumes,
como as rodas de chimarrdo, os modos de falar e saudar-se. Por fim, ha as
festas de padroeiro, as quais se reproduzem por assim dizer com a mesma

2
| 0

estrutura ritual™ e com as mesmas caracteristicas, mesmo em comunidades

rurais formadas a partir de distintas matrizes étnicas.

Desta forma, € razoavel considerar que as diferencas entre os grupos

“originais” foram paulatinamente “diluindo-se”, neste sentido, no presente

20 A estrutura ritual aqui se refere a forma como a festa € produzida, tendo uma clara divisao

entre o periodo da manha sendo marcado por um carater mais voltado para o sagrado e a
tarde por um periodo profano mais voltado para a arrecadacdo. E importante ressaltar que
no periodo da tarde os organizadores tém a plena liberdade para definir as atividades que
serdo realizadas.
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existem mais semelhancas entre as diversas comunidades rurais do que
diferencas significativas. Sendo assim, pode-se considerar que 0 universo
cultural das comunidades rurais é fruto da interpenetracdo entre estes diversos
grupos culturais que constituiram ao longo do tempo um espaco de
convergéncia de experiéncias e vivéncias.

Pondera-se que as festas nas/das capelas da Igreja Catdlica e os
arranjos coletivos para produzi-las tiveram um papel ativo no favorecimento
destes contatos, assim como a criacdo de simbolos e compartiihamento de
vivéncias e saberes entre os diversos grupos.

Em outro sentido, € possivel considerar as festas de padroeiro como o
principal evento do contexto dos finais de semana das comunidades rurais
sintetizam e expressam experiéncias que poderiamos definir como relativas a
uma regionalidade interiorana, a qual € marcada pelas vivéncias em
comunidades rurais. As festas e a expressao dessa regionalidade relaciona-se
a definicdo de uma identidade que se expressa como o “ser do interior”.

Um ponto em comum entre as abordagens antropologicas é a
concepcao de que a festa enuncia aspectos da sociedade que a produz, desta
forma a problematica que a envolve € a questao da “expressividade”, é a partir
dai que é admissivel a proposicédo de “ler” aspectos de uma sociedade a partir
das suas festas. Os gedgrafos buscaram apreender as relacdes entre as festas
e outras problematicas envolvendo a relacdo sociedade e espaco,
principalmente questdes identitarias, enunciacdo e producdo de significados
relacionados aos lugares. No entanto, para além daquilo que a festa “diz”,
procura-se também delimitar de que forma isto influencia em dinamicas
socioespaciais.

Na presente pesquisa leva-se em conta a perspectiva de se tentar fazer
uma “leitura da festa” no sentido de se compreender a configuracédo e
reproducéo de uma regionalidade. O objetivo € o de interseccionar a nocao de
festa como composicdo a elementos relativos a uma realidade vivida e

configurada a partir do contexto espacial e cultural das comunidades rurais.
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CAPITULO 2 - AS TRAJETORIAS E A CONSTRUGAO DA PESQUISA: UM
CAMPO EM MOVIMENTO

De uma forma geral, pode-se descrever uma pesquisa como um
processo em que o0 pesquisador procura avancar no sentido de compreender
da forma mais aprofundada possivel, as problematicas que o inquietam. No
entanto, ndo se trata de um caminho linear, muito embora a construcado do
texto final (apresentacdo a comunidade cientifica) geralmente aponte que tudo
ocorreu dentro de uma previsibilidade (projeto), por caminhos certos e com
resultados precisos. O processo de pesquisa e de interpretacdo € marcado por
avancos e reconsideracdes, estes provém da tensdo entre os fundamentos
tedricos e os aspectos oriundos dos trabalhos de campo. Na presente pesquisa
0 processo de compreensao geografica do fendmeno das festas com tropeadas
€ configurado por um movimento par a par com a observacao dos fenbmenos e
com interacdes entre o sujeito pesquisador e 0s sujeitos que organizam festas
e tropeadas, entre outros interlocutores das pesquisas.

O trabalho do pesquisador assemelha-se a tentativa de "tecer" algo a
partir do entrelagamento de trés "materiais” diferentes: as informagdes oriundas
do campo e interpretacfes dos sujeitos envolvidos com os fenémenos, as
préprias interpretacfes do pesquisador entrelacadas as fontes tedricas. Mais
do que superficialmente juntar esses diferentes elementos, € preciso criar
pontes e articulagbes coerentes entre eles, nesta etapa o trabalho do
pesquisador se assemelha ao do artesdo. A medida que o processo de
pesquisa se desenrola, percebe-se algumas relacdes e chega-se a conclusdes
provisdrias, ou seja, sdo produzidas algumas interpretacdes fundamentando-se
em determinados aspectos identificados até aquele momento. O objetivo desta
secdo do texto € apresentar os bastidores da pesquisa, os "caminhos"
percorridos e como estes moldam a produgdo de um contexto investigativo
especifico oriundo da relacdo impar entre pesquisador e sujeitos envolvidos

com os fenbmenos pesquisados.



56

2.1 - As posi¢cBes no campo de estudo: entre o ser pesquisador e o "ser
do lugar"

A problemética que permeia a presente pesquisa e os fendbmenos que
estdo relacionadas a ela (festas e tropeadas) demandou desde o principio uma
aproximacdo com a metodologia qualitativa, isto devido ao fato de que a
abordagem dos aspectos que compdem a realidade investigada estao
relacionados principalmente a significados e experiéncias relativas a eventos
coletivos. De acordo com Demo (2001) a pesquisa qualitativa implica em
construir uma metodologia que possibilite compreender a dimensdo da
“intensidade” dos fendbmenos, embora a dimenséo da “extensao” ndo deva ser
menosprezada na analise.

Para ilustrar essa compreensao ha a possibilidade de pensar em duas
formas distintas de abordagem das festas de padroeiro. Na primeira delas,
considerando a dimensdo da extensdo, o pesquisador poderia estabelecer
como objetivo compreender o impacto econémico das festas na arrecadagéo
financeira das capelas. Neste caso, os procedimentos mais apropriados seriam
o levantamento contabil e uma analise comparativa da receita das festas em
relacdo a outras fontes de captacdo, ademais, seria possivel também
estabelecer uma relacéo entre a média do nimero de participantes em cada
uma delas e o potencial de arrecadacao em funcao disto, ou entédo, a “forma”
gue compde cada festa e o seu potencial para atrair participantes. Porém, em
uma segunda abordagem, agora focada na dimenséo da intensidade e com o
objetivo de compreender o papel das festas no compartihamento de
significados, enredamento e pertencimento comunitario, seria necessario ir
além da “forma”. Para tal, haveria a necessidade de acompanhar as festas e os
grupos de festeiros (observacdo participante), identificar os diferentes grupos
que compdem a categoria genérica de festeiros, assim como as
representacdes e as participacdes diferenciadas de cada um destes.

A compreensdo dos fendmenos e a prépria configuracdo dos objetivos
delimitados na pesquisa apontam para uma investigagdo voltada
principalmente para esta dimensdo da "intensidade" destacada por Demo
(2001). Desta forma, os procedimentos efetuados durante a pesquisa estao
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mais relacionados a criar um contexto em que os significados que permeiam
estes fendbmenos se tornassem perceptiveis a partir do contato com as praticas
em si, assim como no didlogo com os sujeitos que as realizam.

No entanto, considera-se que na presente pesquisa a posi¢cdo enquanto
pesquisador foi diferenciada em relacdo a maioria das trajetorias de outros
pesquisadores.

Em pesquisas similares a esta, a descricdo e reflexdes sobre a
metodologia geralmente versam sobre a aproximacédo do sujeito pesquisador
com o0s sujeitos e os fenbmenos investigados no sentido de buscar uma
familiaridade que permita "ler" posteriormente os codigos simbdlicos e sentidos
gue permeiam determinada realidade. De certa forma, o que 0s pesquisadores
fazem é uma imersdo ao campo para “"ambientar-se", perceber algumas
relacbes iniciais, possiveis informantes ou pessoas a entrevistar,
frequentemente € mencionado também o esfor¢co por construir uma relagcéo de
confianga com 0s sujeitos pesquisados, principalmente em pesquisas de cunho
qualitativo.

No caso da pesquisa em tela, a posicdo assumida enquanto pesquisador
se aproxima mais a reflexdo de Velho (2008) sobre a tentativa de "estranhar o
familiar". As festas com tropeadas neste caso ndo eram um fenémeno
"distante" do pesquisador, pelo contrario, elas estavam relacionadas a muitas
das suas vivéncias enquanto um sujeito pertencente ao universo cultural das
comunidades rurais.

Neste sentido, problematizar as festas com tropeadas implicava em
tentar "estranhar”, ignorar muito daquilo que supostamente sabia, para poder
entdo "lancar questionamentos sinceros". As pessoas participam das festas,
tecem relacdes, se divertem, a igreja arrecada. Todas essas coisas acontecem
a tanto tempo e eram de tal forma familiares que problematiza-las e tentar vé-
las a partir de um outro ponto de vista exigiu certo esfor¢co. H4 de certo modo
alguns "bloqueios" que dificultam questionar aquilo que compde de forma
intrinseca a nossa constituicdo enquanto sujeitos, em outro sentido, o apego a
uma realidade vivida pode também fazer com que esta seja concebida e

interpretada de forma idealizada.
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Os patrticipantes de festas com tropeadas ndo tem davida alguma sobre
0 que fazem, tudo é muito 6bvio: "sempre se fez assim!". A postura de muitos
cavaleiros sobre questionamentos acerca da recente?! insercdo das tropeadas
nas festas é marcada em muitos casos por um posicionamento proximo a esta
expressao: "é verdade, mas ndo ha mistério aqui! Ela esta ligada ao nosso jeito
de ser de sempre: o0 gostar de andar a cavalo, o respeito aos santos e o ir a
festa (tudo muito simples!)". A interpretacdo se dard entdo muito mais pelo que
esta nas entrelinhas, nas sutilezas das falas e das ac¢des. Para isso, € preciso
tentar estranhar aquilo que é familiar, pois, logo nota-se que a familiaridade nao
é suficiente para poder avancar na compreensao de uma constru¢do social da

realidade. Como expressa Velho (2008, p.126) isto ocorre porque:

O que sempre vemos e encontramos pode ser familiar, mas ndo é
necessariamente conhecido e o que ndo vemos e encontramos pode
ser exético, mas até certo ponto, conhecido. No entanto, estamos
sempre pressupondo familiaridades e exotismos como fontes de
conhecimento ou desconhecimento, respectivamente.

O autor pontua que a partir da familiaridade é possivel fixar tipos ideais
de papéis assumidos por alguns atores, as hierarquias e as distribuicées do
poder em um meio social, no entanto, isso ndo significa que se compreenda de
forma sistematica a l6gica destas relagbes. Para Velho (2008) existe um
grande risco metodoldgico de assumir uma representacao cientifica fundada na
prépria rotina ou por esteredtipos e habitos. Tem-se segundo o autor, um
"mapa”’ de um universo social, mas ndo se conhece os mecanismos que 0
organizam e o constituem desta ou de outra forma. Neste sentido, produzir um
discurso que se pretende cientifico sobre uma realidade com a qual se esta
familiarizado é tdo problematico quanto investigar o exético. O esforco ocorre
no sentido de tentar olhar de outra forma para aquilo que ja se viu e participou

em inumerdaveis outras situacdes e tentar problematizar "o 6bvio", duvidar das

2 E importante relembrar que a narrativa de Jodo Marie lenke, entre outros como José

Chaniski, apontam que o primeiro evento de tropeada teria sido realizado no ano 2000 na
capela de Agua Branca, area rural de Guamiranga. Desta festa, difundiu-se para capelas
vizinhas, sendo realizada em Imbituva, na comunidade rural de Faxinal dos Penteados por
volta do ano de 2005, como relatam Denilson Penteado e So6nia Mara Penteado em
conversa pos-entrevista.



59

certezas e questionar-se sobre a origem e fundamento dos préprios
apontamentos.

No entanto, a familiaridade pode ser também um elemento importante
para a realizacdo dos procedimentos das pesquisas, principalmente no que diz
respeito as entrevistas semiestruturadas e a relacdo de confianca que deve se
estabelecer durante esta interacdo. Procedimentos como este sao muito
"exoticos" aos olhos da maioria das pessoas que vivem nas comunidades
rurais, principalmente no que diz respeito ao ato de gravar as suas falas
(registrar os seus “saberes oralizados”), atribuir uma importancia cientifica ao
seu espacgo vivido, entre outras simbolizacdes que a pesquisa passa a
representar ao sujeito do discurso (os entrevistados).

Poder identificar-se como pesquisador, mas também como pertencente
a uma comunidade em especifico (Aterrado Alto) e a uma familia que faz parte
do "mapa social" dos entrevistados fez toda a diferenca no quesito confianca e
no envolvimento de muitos dos entrevistados com a pesquisa. De certa forma,
foi possivel utilizar esta posicdo como uma credencial para um "acesso"
mediado pelo compartiihamento de certos "valores" representativos da
concepcdo de mundo dos festeiros. ApOs apresentar-se, frequentemente o
entrevistado convidava para entrar em sua casa, ja sentado e curioso sobre o
gue seria feito, confessava entdo que agora: "estava tranquilo, achava que era
gente estranha!”.

Comerford (2003) ao estudar a construcdo do sindicalismo rural
envolvendo comunidades rurais de um pequeno municipio de Minas Gerais
comenta o esfor¢co dos sujeitos com o0s quais interagia em tentar localiza-lo
enguanto relacionado a um "mapa social" de parentesco, o autor compreendeu

entdo um aspecto peculiar desta sociedade rural:

Os moradores dessas localidades possuem “mapas” das relagdes de
parentesco em uma regido relativamente extensa, produzidos,
atualizados e compartihados em um enorme nimero dessas
conversas pontilhadas de referéncias genealdgicas e de relagfes de
afinidade associadas a referéncias geogréficas, sobre as localidades
de origem e residéncia daqueles aos quais se faz referéncia.
(COMERFORD, 2003, p.33).
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O autor complementa que talvez o mais correto seria falar em
"operagBes de mapeamento”, pois ha uma producao continua e compartilhada
de conhecimentos sobre as questdes de parentesco e a localizagcao geogréfica
desses grupos familiares, até mesmo daqueles que deixaram a regidao e foram
morar nos grandes centros urbanos.

Este aspecto do saber compartilhado sobre grupos familiares e a
localizacdo geografica correspondente a cada um deles permeia 0 universo
social relacionado ao presente estudo. E mencionado nas entrevistas que a
constituicdo das comunidades rurais que figuram no presente trabalho esta
relacionada a ocupacédo de uma familia principal ou de grupo de familias que a
partir de um conjunto de relagbes de vizinhanca, de trocas econfGmicas e
relacbes de parentesco e compadrio conformaram um espaco especifico
(comunitario).

Neste sentido, algumas comunidades trazem na propria denominacéo a
referéncia a um sobrenome, como Faxinal dos Penteados, a qual de acordo
com os moradores teria se originado a partir da ocupacdo de dois nucleos
familiares de irméos de sobrenome Penteado. Outras, como o0 caso da
comunidade rural vizinha, denominada de Colbnia Bela Vista, a qual se
originou a partir do estabelecimento de familias de imigrantes, principalmente
italianos, como relata Stadler (2003). No campo de pesquisas observou-se que
uma boa parte dos entrevistados moram em verdadeiras "ilhas de parentesco",
0 que decorre da fixacdo de um familia e a posterior divisdo da terra entre uma
geracdo e os seus descendentes. Deste modo, h4 também uma associacdo
das identidades pessoais com a toponimia de seus lugares "de origem".

O viver em uma destas comunidades rurais geralmente implica em ser
“reconhecido” por grande parte dos demais habitantes, no sentido de se estar
socialmente localizado como pertencente a uma familia em especifico, ser
compadre de tal sujeito, participar e frequentar lugares especificos que
compdem a comunidade rural, como a venda (comércio), a igreja, etc. Isso em
parte é possivel pelas dimensfes destas comunidades, a maioria formada a
partir de um nimero ndo muito elevado de nucleos familiares.

Muito distante da situagcdo de anonimato que pode permear a vida nos

grandes centros ou até mesmo médios centros urbanos, na comunidade rural,
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principalmente nas menos populosas, € comum a expressdo de que "todos se
conhecem!". Os moradores, principalmente os mais velhos, tem um amplo
conhecimento sobre as principais familias que comp&em cada comunidade
rural.

De todos os procedimentos metodoldgicos, talvez a entrevista
semiestruturada seja aquele mais problematico, pois exige do pesquisador um
minimo de habilidade social, de empatia, caso contrario o maximo que se
consegue sao respostas automaticas, evasivas, ou até mesmo a resisténcia em
participar da entrevista. Ser identificado como alguém que fazia uma pesquisa
e também como alguém que néo era "de fora" facilitou muito o didlogo com os
entrevistados. No entanto, isso exigiu uma seérie de explicagdes. Afinal: "Por
que alguém que € "do lugar" estaria perguntando coisas sobre festas e
tropeadas se ja as viu e participou tanto quanto nos?". Desta forma, além de
explicar sobre o que se tratava a pesquisa, mencionou-se também que apesar
de presenciar e de participar de muitas festas com tropeadas, era necessario
conversar com o0s demais participantes a fim de obter diferentes visbes e
conhecimentos sobre estes fendbmenos. Mais do que responder as questdes,
estes estariam ajudando a realizar a pesquisa ao expressarem 0S Seus
saberes.

Na pesquisa qualitativa as representacdes dos entrevistados tem um
peso muito grande sobre a interpretacdo do pesquisador, de certa forma, as
falas dos entrevistados ajudam a tecer a interpretacdo. No entanto, € preciso
deixar isso claro ao entrevistado, € preciso realcar a sua posicdo de
protagonista no processo e de como 0s seus conhecimentos podem ser
importantes para a pesquisa. Estas consideracdes sdo relevantes, porque o
entrevistado ndo pode sentir-se "usado", antes de tudo, é preciso criar um
contexto em que o0 sujeito sinta que aquilo que ele sabe e expressa €
reconhecido e valorizado. Como assinala Rey (2005, p.15) a pesquisa
representa:

Um espago permanente de comunicagao que tera um valor essencial
para os processos de producéo de sentido dos sujeitos pesquisados
nos diferentes momentos de sua participacdo nesse processo. A
pessoa que participa da pesquisa ndo se expressara por causa da

pressdo de uma exigéncia instrumental externa a ela, mas por causa
de uma necessidade pessoal que se desenvolvera, crescentemente,
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no proprio espaco da pesquisa, por meio dos diferentes sistemas de
relacdo constituidos nesse processo.

Antes de tudo, a entrevista € uma interacdo social, neste sentido,
esclarecimentos sutis como estes anteriormente mencionados podem fazer
toda a diferengca no processo de comunicagdo. Assim, além da entrevista
propriamente dita, ha a necessidade de um predmbulo em que o pesquisador
tera de buscar dissipar as duvidas e afastar os possiveis receios que 0
entrevistado possa vir a ter. Este elemento, influencia tanto nos resultados da
entrevista quanto na qualidade das questdes previamente formuladas. No
entanto, muitas destas percep¢des s6 sdo possiveis depois de ir a campo e de
interagir efetivamente com o0s sujeitos. Em certo sentido compreende-se 0s
fendbmenos investigados a partir da interagdo com aqueles que os produzem,
no entanto, para tal & preciso definir cientificamente uma abordagem que
contemple metodologicamente na constru¢cdo das verdades cientificas, um
discurso nado estranho e externo da construcdo social da realidade investigada,
mas que preveja a interacdo (ndo hierarquica) como parte da explicacao

académica.

2.2 - Os trabalhos de campo: observacdes participantes e entrevistas

Nos trabalhos de campo envolvendo festas de padroeiro com tropeadas
em Imbituva-PR considerou-se duas dimensdes. A primeira é relativa a
identificacdo sistemética das formas e elementos que comp&em os fenbmenos
festivos e 0s seus possiveis significados, ou entdo, o que as festas
possivelmente "dizem" e quais "leituras" pode-se fazer a partir da forma como
estas estdo estruturadas. Em outro nivel e em tensdo com esta primeira
apreensdo entram em cena 0S sujeitos responsaveis pela composicdo desse
mundo festivo. O que eles tém a dizer? O que as festas representam? Por que
fazé-las? Por que desta forma e com estes elementos e, ndo com outros e de
maneira diferente?

Os primeiros trabalhos de campo consistiram da observacéo de festas e
de tropeadas em comunidades rurais situadas na area de confluéncia entre os

municipios de Imbituva, Guamiranga e Prudentépolis.(Figura 01).
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Figura 01: Cartograma de localizagao dos municipios onde foram realizados os primeiros
campos
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Fonte: IBGE (2010). Organizado pelo autor (2015).

Estes trabalhos iniciais consistiram de observacédo e dialogos informais
com participantes de festas com tropeadas de duas festas em Prudentépolis,
trés festas em Guamiranga e quatro festas em Imbituva. No municipio de
Prudentdpolis observou-se a festa em louvor a Sdo Sebastido na comunidade
de Papanduva de Cima, ocorrida no dia 16 agosto de 2015 e a festa em louvor
a S&o Judas Tadeu na comunidade de Manduri, no dia 25 de outubro de 2015.
Em Guamiranga foram observadas a festa em louvor ao Divino Espirito Santo
na comunidade de Agua Branca de Cima, no dia 12 de abril 2015 e a festa em
louvor a Sdo José em Alto do Tigre no dia 20 de setembro de 2015. Em
Imbituva observou-se a festa em louvor a S&do Sebastido na comunidade da
Mato Branco de Cima no dia 15 de junho de 2015, a festa em louvor a Nossa
Senhora do Carmo na comunidade de Bela Vista no dia 05 de julho de 2015, a
festa em louvor a Sdo Pedro na comunidade de Aterrado Alto no dia 08 de
novembro de 2015.

A realizacdo deste procedimento de observagcdo pautou-se em fazer o
acompanhamento do trajeto percorrido pelos grupos que compunham as
tropeadas, assim como alguns dos eventos que constituiam as festas. Prezou-

se também por sistematizar observacdes sobre a organizacéo destes eventos,
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assim como aspectos relevantes que surgiram a partir das conversas com 0s
participantes.

Em paralelo a este procedimento de acompanhamento das festas,
realizou-se também quatro entrevistas semiestruturadas, sendo trés delas com
os organizadores de festas e participantes de tropeadas e uma entrevista com
um sujeito apontado pelos demais participantes como o “fundador’ das
tropeadas. Nesta etapa da pesquisa buscou-se principalmente identificar como
0S sujeitos concebiam as festas, quais as possiveis motivacfes para a sua
realizacdo e também quais as consideracdes a respeito da insercdo das
tropeadas neste contexto festivo. Pode-se caracterizar estas primeiras
incursdes a campo como uma etapa inicial. Com base nas informacdes obtidas
foi possivel perceber algumas relacdes iniciais e também reorientar outros
aspectos da pesquisa.

A partir desta primeira etapa houve a ja& mencionada mudanca de foco
da tropeada em si para o contexto das festas de padroeiro como um todo,
assim como, 0 recorte espacial da pesquisa, que de um conjunto de
comunidades localizadas em trés municipios, concentrou-se em apenas quatro
comunidades do municipio de Imbituva. Além de favorecer os trabalhos de
campo e estabelecimento de uma relacdo de dialogo continuado com alguns
festeiros participantes destas festas, a escolha permitiu acompanhar com maior
detalhe as relacdes de trocas intercomunitarias.

Assim, ap6s a redefinicdo do enfoque da pesquisa (festas com
tropeadas) e de um novo recorte, fora também necessario estabelecer outros
critérios para a selecdo de entrevistados. Era preciso ir além de sujeitos
organizadores de festas e participantes de tropeadas, 0s quais correspondem
geralmente a pessoas mais velhas e do sexo masculino. Os autores Bauer e
Aarts (2008) enfatizam a necessidade de procurar novas representacdes sobre
os fenbmenos investigados a partir da ampliacdo de diferentes categorias de
sujeitos entrevistados. De acordo com 0s autores, essas categorias podem ser
relativas a idade, estrato social, formacdo académica ou um critério adotado e
justificado pelo proprio pesquisador. A partir desta orientagéo teorica, foram
criadas em um primeiro momento duas novas categorias de sujeitos a serem

entrevistados: os mais jovens e as mulheres.
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A categoria “mais jovens” envolveria também um publico masculino.
Devido a ampla maioria dos participantes das tropeadas ser composta de
homens, a categoria “jovens” foi pensada como um critério de diferenca
levando em consideracdo o universo masculino. Essa categoria foi criada a
partir da percepcdo de que em algumas falas dos primeiros entrevistados (0s
“‘mais velhos”), ha mengdes aos comportamentos dos “mais jovens” ou “a
piazada”, conforme a linguagem regional. Estes ultimos aparentariam n&o ter o
mesmo comprometimento com a continuidade e perpetuacdo das tropeadas,
ou entdo participariam de forma diferente e estariam mais comprometidos com
a diversdo e a festa do que com a religido em si. J&4 a categoria mulheres
envolveria pessoas de diferentes idades, desde senhoras atuantes na
producdo das festas até mulheres mais jovens que participavam das tropeadas.

Teriamos entdo trés categorias de entrevistados, os “mais velhos”
(organizadores de festas com tropeadas), os “mais jovens” (participantes
comuns) e as mulheres (trabalhadoras nas festas e as participantes das
tropeadas). Em paralelo a estas defini¢cdes, elaborou-se também um roteiro de
entrevistas (Apéndice B), este foi estruturado com questdes abertas®?, em torno
de trés eixos de interesses: o viver em comunidade, as representagcdes sobre
as festas, as compreensdes e experiéncias envolvendo as tropeadas.
Elaborou-se uma questdo chave e topicos relacionados a ela para, caso
necessario, estimular o entrevistado a expressar os seus “pontos de vistas”.

Em alguns destes tdpicos propbe-se a fazer comparacbes, como por
exemplo, as similaridades ou diferencas entre festas de padroeiro e demais
festas. Em outros casos tem-se a sugestdo de imaginar situacdes, como as
possiveis consequéncias de uma diminuicdo da arrecadacéo financeira sobre a
realizacdo das festas ou entdo as possiveis acdes efetivadas caso houvesse
uma tropeada no dia seguinte (a entrevista) e o0 sujeito fosse participar. Em
outro destes topicos questiona-se a respeito de aspectos relacionados a fatos
observados no contexto das festas como, por exemplo, a presenca dos santos,

a pouca presenca feminina, assim como alguns aspectos relativos a forma

2 Como podera ser visto adiante, muito daquilo que surge nas falas das entrevistas é fruto de

um dialogo entre pesquisador e festeiros. Embora fossem seguidas as questdes propostas,
prezou-se por utilizar-se de um modo de expressdo comum aos entrevistados e também ao
préprio pesquisador, isso faz com que alguns didlogos tenham um carater préximo de uma
interacdo informal.
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como 0 sujeito participava dos eventos, se estava presente em todos o0s
momentos ou se ignorava algum destes, como por exemplo a bencédo na
tropeada. Buscava-se explorar também as percep¢des sobre participacdo dos
demais sujeitos.

Estes topicos serviram em muitas situacdes para orientar a conducédo do
dialogo e estimular o entrevistado a se expressar. A utilizacdo deste recurso foi
imprescindivel, visto que na maior parte das entrevistas a “questao mestra” néo
mobilizava o entrevistado a produzir um discurso. Em muitas situacdes foi ao
tentar articular a breve resposta do entrevistado a um dos tépicos, ou até
mesmo improvisando questdes que a maior parte dos discursos emergiram.

Ap6s algumas entrevistas e pautando-se nas consideracfes sobre
trabalho de campo feitas por Brandao (2007), repensou-se a categoriza¢do dos
sujeitos. A partir da sua experiéncia como pesquisador no ambito da
Antropologia o autor traz importantes contribuicoes a respeito da aproximacao,
interacdo com 0s sujeitos que estdo relacionados a problematica de pesquisa,
assim como a observacdo dos fendmenos que ocorrem no campo. O autor traz
também uma importante consideracéo a respeito dos sujeitos entrevistados, 0s
quais ele divide em trés categorias. Primeiramente ha o que Brandao (2007)
denomina como o “entrevistado de dados”, este oferece apenas algumas
informacdes, isto devido a pobreza de experiéncia ou entdo por inibicdo. Em
seguida, ha o “sujeito informante” este oferece um discurso mais rico, ele
explica, tece criticas e faz interpretacdes. Por fim, ha aquele que o autor
denomina como “informante especialista’, este caracteriza-se por um
envolvimento profundo sobre um fenémeno, traz informacfes precisas, é este
aspecto que o caracteriza como um especialista.

A partir destas consideracdes redefiniu-se o critério da diferenca quanto
aos entrevistados, a questdo do género se manteve, no entanto, percebeu-se
gue o estrato de idade néo era o critério correto, mas sim as diferentes formas
e niveis de envolvimento com os fenbmenos de festas e tropeadas. Assim, 0s
que antes tinham sidos definidos como os “mais velhos”, na verdade se referia
aos sujeitos que detém um amplo conhecimento sobre as praticas que
envolvem as festas, sdo 0s principais responsaveis por organizar 0S eventos e

tem a sua “autoridade social” reconhecida pelos demais, muitos destes sao ja
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idosos. O que os diferencia dos demais é a intensidade do envolvimento e
comprometimento com as questdes relativas as festas e as tropeadas.
Denominou-se entdo essa categoria como “organizador participante”. Em
seguida, aqueles que haviam sido denominados como os “mais jovens”, e que
se referia também a homens, na verdade estava relacionado aos participantes
que ndo tinham um envolvimento tdo profundo com a pratica. S8o o0s
participantes esporadicos, aqueles que seguem o movimento, mas que nao
assumem o papel de responsaveis pelas praticas das festas e das tropeadas,
denominou-se entéo este grupo como o “participante comum”.

Considerando a questéo da forma de envolvimento com as tropeadas, a
categoria que genericamente tinha sido definida como “mulheres” foi dividida
entre “mulheres trabalhadoras nas festas” e “mulheres tropeiras”. A primeira
categoria tem um amplo conhecimento sobre a dinAmica das festas, visto o seu
forte envolvimento e contribuigdo na organizagdo dos eventos. Elas “sabem”
tanto quanto a primeira categoria que fora denominada de “organizador
participante”, no entanto, com relacao as tropeadas, 0 seu ponto de vista é o de
expectador, aquele que contempla a chegada da tropa na festa. J4 a segunda
categoria, as “mulheres tropeiras”, representa uma minoria no universo das
tropeadas, tem um ponto de vista daquele que participa dos eventos, mas tem
uma particularidade que € o “ser mulher” e estar envolvida com uma pratica
predominantemente masculina.

Em resumo, das categorias de entrevistados “mais velhos”, “mais
jovens” e “mulheres”, definiu-se uma denominacdo mais coerente com as
formas de participacdo e envolvimento dos sujeitos e acrescentou-se uma
divisdo na categoria “mulheres”. Assim, ao fim, elencou-se quatro categorias:
organizador participante, participante comum, trabalhadoras na festa e
mulheres tropeiras.

Ha& um entrelacamento de relacdes sociais envolvendo 0s sujeitos que
compdem as diferentes comunidades rurais, assim como um reconhecimento
das posicoes e papéis que alguns individuos desempenham neste contexto.
Assim, ao acessar apenas um dos envolvidos com as festas e tropeadas ja se

teve a oportunidade de definir alguns dos proximos possiveis entrevistados.
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Desta forma, o procedimento para elencar novos entrevistados se deu a
de
entrevistados, ja a categoria participantes comuns € representada por cinco

partir indicagbes. Como organizadores participantes tem-se sete
sujeitos. Com relacdo as mulheres tem-se a categoria trabalhadoras da festa
gue compde-se de quatro sujeitos e por fim a categoria de mulheres tropeiras
contando com trés entrevistas. Esse conjunto € composto por dezenove
entrevistados. O numero de entrevistados ndo estd pautado em uma
perspectiva de representatividade porcentual. O critério para determinar o
encerramento das entrevistas se deu a partir do momento em que percebeu-se
a existéncia de um entrecruzamento de representacdes entrelacando as
diversas categorias de entrevistados, assim como material suficiente para
fundamentar uma interpretacdo. Mesmo que o numero de entrevistados fosse
estendido, € dificil supor que surgissem representaces muito discordantes
daquilo que se havia deparado até aquele momento. O Quadro 01 apresenta

uma caracterizacao dos entrevistados:

Quadro 01: Caracterizacédo dos sujeitos entrevistados

Idade
Categ(_)rlas de N°de _ minima . oiaridade At|V|_da_de Religio
entrevistados | entrevistas e profissional
maxima
. Agricultores:2.
Ensino ;
Organizadores Fundamental :6. EX-agricultores/ .
participantes 7 46-64 Ensino Eund. aposentados.fl_ Catodlicos: 7.
. . Microempresario
incompleto: 1. 1
Ensino Médio
Completo: 2 . .
Participantes 5 Cursando ég{b%u;ﬁr;sl' 3 Catodlicos: 3.
comuns 16-26 Ensino Médio: 1 PO Luteranos:2
. Mecanico: 1.
Ensino
fundamental: 2
Mulheres 4 Ensino Ex-agricultoras/
trabalhadoras 35-50 fundamental: 4 aposentadas: 2 Catélicas: 4
nas festas Agricultora:2
Cursando
Mulheres Ensino Superior: Vendedora: 1
“ropeiras” 3 17-31 1 Estudante: 1 Catolicas: 3
P Ensino Agricultora: 1
Fundamental: 2

Fonte: Entrevistas realizadas pelo autor (2015-2016).
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Com excegao de um entrevistado, os demais com idade acima dos 30
anos possuem apenas o Ensino Fundamental completo, isto tende a mudar
guando se considera 0s entrevistados mais jovens, dentre os quais, 1 esta
cursando Ensino Superior, 2 possuem Ensino Médio Completo e 1 esta ainda a
cursa-lo. Uma grande parte dos entrevistados tem uma trajetoria de vida
marcada pela atividade na agricultura, principalmente na producao de tabaco,
esta atividade fica logo em evidéncia pela percepcdo em campo da grande
guantidade de estufas de secagem das folhas da planta ao lado das moradias.
Esta producéo € as vezes intercalada com a producdo de géneros alimenticios
como o feijao ou o milho, assim como a criagao de animais.

Distribuidos de acordo com o local de moradia, tem-se a seguinte
disposicéo: Aterrado Alto com 6 entrevistados, Mato Branco de Cima com 5
entrevistados, Faxinal dos Penteados com 3 entrevistados e Nova Esperanga
com 3 entrevistados. Os 2 entrevistados restantes se referem ao sujeito
reconhecido pelos demais como o fundador das tropeadas, residente na cidade
de Imbituva e a um dos sujeitos que participou destas primeiras ocorréncias,
residente na cidade de Prudentopolis.

Além destes sujeitos que figuram no Quadro 01, foram entrevistadas
mais duas pessoas. A primeira entrevistada € uma professora de Historia na
Rede Pdublica Estadual em Imbituva. Além de pesquisadora da Histéria do
municipio, esta passou a relacionar-se com o fenbmeno das tropeadas ao
mobilizar diversos cavaleiros para um evento escolar em comemoragdo a
histéria do tropeirismo. Neste evento efetivou-se uma tropeada, mas sem o
conteudo religioso que marca as demais, voltada especificamente ao tema do
tropeirismo, trilhando parte do caminho utilizado pelas antigas tropas.

Outro entrevistado que ndo estd contemplado na categorizacdo é o
vocalista de um grupo que faz a animacédo musical das festas. Esta entrevista
surgiu como uma necessidade ao considerar a valorizagdo que muitos sujeitos
atribuiam a masica que anima a festa, ndo qualquer tipo, mas especificamente
a de ritmo gauchesco. A qualidade da mdusica, a qual depende do
‘reconhecimento” do grupo musical, era apontada como um dos principais

elementos que garantiam o sucesso da festa. Em algumas situacdes ela é
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descrita como tendo a mesma importancia que a qualidade da comida, assim
como a segurancga e o carater de amistosidade que deve permear a festa.

As entrevistas® foram transcritas e analisadas a partir da consideracéo e
da identificacdo de trechos de falas que se tornaram significativas em relacao
as observacdes de campo e didlogo com outros participantes no contexto de
pesquisa, buscando pensar os procedimentos e as informagdes obtidas a partir
deles como um conjunto (REY, 2005).

Como explica Duarte (2004), muito daquilo que o entrevistado afirma
refere-se em algumas situacfes as experiéncias que sao interpretadas de um
ponto de vista muito particular, por isso ao considerar um emaranhado de falas

€ preciso levar em consideragao que:

Tomar depoimentos como fonte de investigacdo implica extrair
daquilo que € subjetivo e pessoal neles o que nos permite pensar a
dimenséo coletiva, isto é, que nos permite compreender a l6gica das
relacbes que se estabelecem (estabeleceram) no interior dos grupos
sociais dos quais 0 entrevistado participa (participou), em um
determinado tempo e lugar. (DUARTE, 2004, p.219).

A partir desta premissa pode-se criar categorias ou eixos tematicos para
agrupar fragmentos de falas que apresentam relagcbes ou compreensdes que
se estendem a coletividade de sujeitos envolvidos com os fenémenos
investigados. No entanto, neste processo € preciso considerar com cuidado
aspectos dissidentes que surgem e que aparentam ndo se enquadrar as
representacbes comuns ao grupo entrevistado, elas podem tanto de fato
apontar uma perspectiva muito particular do sujeito ou ressaltar aspectos que
uma sociedade consciente ou inconscientemente busca esconder.

O pesquisador deve observar, identificar e interagir com diferentes
grupos que compdem 0 universo social pesquisado, o objetivo é ter contato
assim com representacdes similares e contraditérias que permeiam cada
contexto. Segundo Rey (2005, p.111):

E essa diversidade e riqueza de informac&o que nos permite sair de
respostas intencionalmente significadas e expressas em um
questionario, para entrar em um material diferenciado, contraditorio e

20 conjunto de entrevistas que compde o arquivo digital constitui-se de 6 h.53 min. 6 s. As

entrevistas foram gravadas com a permissédo dos sujeitos e sdo amparadas pela assinatura
de termo de consentimento (Apéndice C).
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carregado de emotividade que é a forma real com que aparecem 0s
sentidos subjetivos, cuja construcdo sera sempre uma interpretacédo
do pesquisador.

O trabalho de andlise das entrevistas ndo se esgota no recorte e
agrupamento de trechos de falas, este é apenas 0 primeiro passo para 0
processo mais elaborado de interpretacdo. A partir da andlise desse conjunto
diverso de falas é necessario identificar os principais elementos e relacdes que
permitem compreender estes fendmenos, assim como atingir os objetivos
delineados para a conducao da pesquisa. Este processo de interpretagéo pode
conduzir a criagdo de categorias referentes a um conjunto de relagbes como,
por exemplo, as “trocas de participacdo” nas festas entre comunidades, uma
categorizacdo que visa indicar os depoimentos que apontam para as relacdes
de reconhecimento, reciprocidade na participacao entre as festas de diferentes
comunidades rurais, definidas pelos sujeitos em algumas situacbes como:
"devérvas" ou o "pagar a visita". Outro exemplo de compreensao efetivada pelo
pesquisador (categorizagdo) foi o “ser do interior”, em que agrupou-se
significativas mengdes de reconhecimento da sua moradia, 0 viver na
comunidade rural marcado pela "tranquilidade"”, "interconhecimento” e nos
costumes peculiares daqueles que vivem no campo em relagdo ao viver na
cidade. Ja a categoria “arranjo festivo” abarca discursos que expressam o0s
elementos e atributos que determinam a qualidade de uma festa e apontam
para o seu carater de "composi¢do" de um contexto especifico. Além destas
categorias, foram criadas outras dez, sendo estas: festa e mobilizacdo
comunitaria, festa e perfil da comunidade, tropeada e espaco de interacdo
masculina, memorias espaciais das antigas tropas, o tropear juntos e o
“respeito” aos santos, dimensdes da reproducéo das festas, narrativas de lugar
e marcadores espaciais, regras de convivéncia, praticas simbdlicas e relacdes
sociais.

Estas treze categorias sao configuradas a partir dos nucleos de
significados expressos pelos sujeitos entrevistados, a partir de falas
convergentes. No entanto, isso nao significa que aquilo que destoa ndo é
considerado na andlise. Por exemplo, h& dois entrevistados que apontaram que

atualmente havia uma equivaléncia entre a participagédo feminina e masculina
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nas tropeadas, aspecto que é tanto contrariado pelas falas dos demais
participantes, como pela simples observacdo de algumas das tropeadas no
municipio. Neste caso, supde-se que essa representacdo € oriunda de um
interesse ou percepc¢ao muito particular sobre a participacdo na tropeada.

Ha também algumas controvérsias sobre o "louvor ao santo”, enquanto
alguns reiteram esse caréater na realizacdo da festa, outros dirdo que isso faz
parte de um passado. Outros serdo enfaticos sobre o carater univoco de
producdo da festa para a arrecadacéo, no entanto, esse aspecto ndo pode ser
isolado e considerado como central, pois logo depois, quando levados a
considerar a hipotese de uma festa dar pouco rendimento financeiro e o efeito
disso sobre a sua realizacdo, admitem que ela teria que ser realizada, porque
"todo mundo a espera, ela é uma tradicao”.

Um dos principais problemas durante a interpretacdo desse emaranhado
de falas € como considerar as representacdes hegemébnicas e as
representacdes dissidentes e 0 quanto uma e outra permitem compreender
sobre os fendbmenos. Aquelas informacdes obtidas a partir das observacdes
participantes serviram como elemento balizador durante este processo.

A partir destes procedimentos interpretativos € possivel delimitar em que
medida os fendmenos e relacbes que estamos investigando se aproximam ou
se afastam dos fundamentos tedricos que estdo norteando a pesquisa. Em
determinadas situacfes demanda-se outras leituras. Os procedimentos
efetivados nos trabalhos de campo possibilitam um amplo conjunto de
informacgdes a partir da proximidade com os eventos e com 0s sujeitos que 0s
produzem, o trabalho em meio a esse rico material de falas e anotacées néo se
assemelha a procurar por verdades, ou traducfes diretas da realidade, trata-se
mais de refletir sobre aqueles elementos que aparentemente “tem significado” e
contribuem no sentido de mobilizar os sujeitos, moldando praticas e
representacdes sobre aquilo que estdo a produzir, no caso do presente estudo,

as festas de padroeiro com tropeadas.
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CAPITULO 3 - COMPOSICOES FESTIVAS INTERIORANAS: DIMENSOES
ESTRUTURANTES DO FESTAR NAS COMUNIDADES RURAIS

A festa festejada em um “episddio” da vida cotidiana marca uma
temporalidade e uma espacialidade de adensamento das experiéncias
espaciais vividas sem interrupcdes. A partir de Amaral (1998) pode-se
compreender que na perspectiva Durkheimiana a festa aparece como um
evento repetido periodicamente e que funciona como uma espécie de forca de
oposicao a dissolucao social, constituindo-se como um fator de reavivamento
de lacos sociais. Além de ser um vetor de enredamento, a festa estaria também
atrelada a manutencéo de uma ordem social.

Amaral (1998) contrapbem a reflexdo Durkheimiana com a de Jean
Duvignoud, para o qual a festa € a possibilidade de abertura a situaces de
ensaios de uma nova ordem, € em certo sentido uma dimensao em que se
expressam 0s anseios utopicos.

Com outra “teleologia social” DaMatta (1997) foca 0s processos sociais
das festas na perspectiva das mesmas constituirem rituais e discursos
simbdlicos, representacdes sociais pelas quais a sociedade interpreta a si
mesma.

Tanto em Brandao (1989) como em Amaral (1998) pode-se perceber a
caracteristica de multiplicidade que envolve a constituicdo da festa. Dentre
estas concepc¢des que tragcam os fundamentos no mundo festivo, Amaral (1998)
defendera uma perspectiva autoral da festa como mediacdo entre mdultiplas
dimensbes da vida. Com um sentido proximo, Branddo (1989) caracteriza a
festa como uma bricolagem de variadas situacfes e praticas. Sobre as festas
em homenagem ao Divino, o autor pontua:

A festa é justamente essa bricolagem de ritos, folguedos e festejos de
devocdo e de pura e simples diversdo. [...] Uma festa popular é a
mistura, a0 mesmo tempo espontanea e ordenada, de momentos de
rezar, cantar, dancar, desfilar, ver, torcer, cantar. Enfim, de “festar”,
palavra brasileira que deliciosa e sabidamente resume tudo o que se
deve fazer em uma festa popular. (BRANDAO, 1989, p.05).

O entendimento das festas de padroeiro com tropeadas como uma

composicdo esta proximo destas consideracées sobre a bricolagem. O termo
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"composicao” é de certa proposto pensando no universo de producdo musical,
no entanto, aproxima-se mais de um tipo especifico de criacdo, aquelas das
musicas polifénicas, em que mdltiplas vozes sdo arranjadas de forma
harménica. Na musica o termo polifonia:
E usado desde ha muito para designar um tipo de composicéo
musical em que varias vozes, ou varias melodias, sobrepdem-se em
simultaneo. Em oposicao a polifonia, estd a monodia, ou homofonia,
na qual as vozes executam o mesmo movimento melddico, seguindo
um mesmo padréo ritmico. Ou, entdo, uma determinada melodia se
sobrepde as outras vozes, que se subordinam, adquirindo um mero
papel de acompanhamento. (PIRES; TAMANINI-ADAMES, 2010,
p.66).

As autoras esclarecem que além da relacdo com a composicdo mausical,
o termo polifonia esta relacionado também ao filésofo da linguagem Mikhail
Mikhailovich Bakhtin (1895-1975). O pensador usou o conceito para indicar as
diferentes vozes que compdem um discurso, demonstrando como este aspecto
permeava a obra do romancista russo Fiédor Mikhailovitch Dostoiévski (1821-
1881).

Parafraseando Branddo (1989) é possivel dizer que a festa € uma
composicdo que conjuga, no sentido estrito de reunir com harmonia, um
conjunto multiplo de elementos. Este fator complica qualquer analise que
busque reduzir a festa a um elemento central ou motivacdo Unica, a festa se
faz exatamente a partir deste arranjo multivariado, como uma composi¢céo
musical onde ressoam multiplas vozes simultdneamente e em harmonia, o que
nao significa que ndo possam haver tensionamentos, principamente entre as
perpectivas dos organizadores que ora podem buscar ressaltar o aspecto
"sagrado” ou entdo inserir atividades voltadas a diversdo ou comércio. Ha
ainda a possibilidade de ponderar que € este carater de multivariagdo e
"polifonia” que marca a festa como um evento "intenso", um agregado pulsante
de pessoas reunidas em torno do objetivo comum de usufruir da festa, dos
multiplos momentos e situacdes que a compdem.

E plausivel ainda considerar que esta "concentracdo" dos sujeitos,
multiplas atividades e relac6es que compdem a festa conformam o “carater” de
densidade em relagéo ao tempo e aos espacgos do cotidiano. Nas comunidades

rurais, em apenas um dia a festa de padroeiro congrega a crenca religiosa, a



75

arrecadacao financeira da “igreja”, o encontro, a diversdo, o entretenimento, o
dispéndio, a tradicdo e o ritual. A partir deste ponto de vista, é possivel
considerar que a festa constitui-se como um esforco para concentrar variados
elementos e relagbes em um mesmo espaco-tempo, constituindo assim uma
composicao densa.

E preciso também enfatizar que a festa é uma composicédo "aberta" e
construida a partir de uma trama coletiva. Assim, novos "acordes" séo inseridos
engquanto outros podem deixar de ser executados, denunciando as mudancas
do olhar e aspiracdes dos "compositores”, 0os quais produzem a festas tanto
para si mesmos como para 0s ‘imaginados participantes (potenciais)”. Nas
festas de padroeiros do estudo em tela, pode-se considerar que a tropeada é
uma criacao e acréscimo de um novo "acorde" a composicao festiva, colocando
em cena o papel de reinvencéo dos conteudos que compde a festa. No quadro
a seguir apresentam-se as principais atividades que compdem as festas nas
comunidades estudadas, estdo assinaladas aquelas que sao ou foram
efetivadas no periodo de 2015 — 2016.

Quadro 02: Atividades envolvendo as festas de padroeiro nas comunidades rurais

Aterrado Alto Nova Esperanca | Mato Branco de|Faxinal dos
Padroeiro: Sao Padroeiro: S&o Cima Penteados

Atividades Pedro Sebastido Padroeiro: Sédo Padroeiro: Nossa

Sebastido Senhora Imaculada

Segundo santo Segundo Santo Conceigéo
de louvor: de Louvor: Segundo  Santo|Segundo Santo de
Nossa Senhora Nossa Senhora de Louvor: Nossa| Louvor: Divino Espirito
Aparecida do Carmo Senhora Aparecida | Santo e Sdo Sebastido

Novenas X

pré-festa

Alvorada X X X X

festiva

Tropeada X X X X

Missa X X X X

Almogo X X X X

Mdsica ao X X X X

vivo

Leildo X X X X

Bingo X X X

Torneio de X X

Futebol

Fonte: Trabalhos de Campo (2015-2016).
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Embora haja um arranjo coletivo para preparar a festa e até mesmo
atividades de culto aos santos, como ocorre em Mato Branco de Cima, 0s
processos espaco-temporais possuem uma dinamica intrinseca ao dia em que
a festa ocorre (domingo). Foi observado ainda, nos trabalhos de campo e em
conformidade com as conversas com os festeiros, que o auge da dinamica
social da festa ocorre durante a tarde de domingo. E neste momento que a
festa tem o maior numero de participantes, sendo que para muitos sujeitos, a
festa propriamente dita ocorre neste periodo. Nota-se ainda que ha anualmente
uma festa em louvor ao padroeiro e uma festa em louvor a outro santo.

De acordo com José Lino Marques (2016) ha uma reunido anual entre
todas as capelas para definir o dia das festas envolvendo a paréquia de
Imbituva como um todo, ressalta também que na dltima reunido fora estipulado
pelo paroco que poderiam ser realizados apenas dois eventos anuais em cada
capela, podendo ser duas festas, ou entdo uma festa e um almog¢o comunitario
ou outro evento. O entrevistado explica que o primeiro principio para
estabelecer a data da festa € o més do santo padroeiro, desta forma a
comunidade de Mato Branco de Cima sempre realizaria a festa de S&o
Sebastido em janeiro, no entanto, 0 mesmo santo € também padroeiro de Nova
Esperanca e é esta comunidade que realiza a festa neste més, sendo que no
ano de 2016 a comunidade de Mato Branco de Cima realizou a festa em louvor
a Sao Sebastido no més de abril, ou seja, totalmente desvinculada do més em
que se comemora o dia deste santo. Ja a segunda festa é definida a partir do
acerto com os lideres das demais comunidades, o principal critério neste caso
€ nao realizar festas na mesma data entre comunidades muito préximas.

Nas festas estudadas ha no momento da tarde uma concentracdo de
atividades e de pessoas em torno do pavilhdo. Ele torna-se o eixo central do
contexto festivo, cria-se um fluxo constante de pessoas entre um ir e vir do
pavilhdo ao patio da igreja. Essa aparente divisdo entre o periodo da manha
mais voltado para praticas ligadas a devocdo e a tarde a diversdo e as
atividades profanas sdo comuns nas festas de padroeiros. Para Teixeira (2010)
essas duas dimensfes da festa podem ser entendidas como: cerimdnia e

festividade. Seriam estes os dois elementos importantes para definir uma festa,
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pois:

Toda a festa, por um lado, tem por referente um objecto sagrado ou
sacralizado (os ritos de passagem, 0s aniversarios) e, por outro,
necessita de comportamentos profanos. Sem espirito e corpo ndo ha
festa. Vivendo do extraquotidiano, a festa carece dos elementos do
quotidiano (principalmente da refeicdo) para marcar a presenca carnal
do grupo. Quanto a identificacdo, o elemento formal da festa (as
«representacdes e crencas», 0s imperativos ou o porqué do rito, o
«para qué» ou «porqué» da celebracdo, o objecto intencional da
festa) tem a primazia sobre o seu elemento material (os ingredientes
da festividade). Assim, se as comunidades religiosas privilegiam a
primeira dimensdo, as festas espontaneas dos jovens deixam
transparecer mais a segunda. (TEIXEIRA, 2010, p.24).

Nas festas de padroeiro das comunidades rurais ha uma prevaléncia da
dimenséo cerimonial pela manha e maior expressividade da festividade a tarde,
no entanto, Teixeira (2010) assevera que esta divisdo s6 pode ser efetivada de
forma abstrata, visto que as pessoas podem celebrar "um objeto” ao mesmo
tempo em que se divertem ou festejam. Brandao (1978) afirma algo similar ao
estudar festas em louvor ao Divino Espirito Santo em Pirenopolis (Goias), o
autor conclui que tanto as atividades de cunho religioso quanto o divertir-se
estavam incluidos na nogéo de louvor ao Divino Espirito Santo.

No entanto, esta percepcdo entre uma diferenca ou ruptura entre a
cerimbnia e o festar ndo é exclusiva dos estudiosos que refletem sobre festas,
ela estd também presente na forma como alguns sujeitos vivenciam o0s
momentos que compdem o0s eventos. Um jovem cavaleiro, ao explicar a
diferenca de comportamento dele e de seus companheiros em relacdo ao mais
velhos durante uma tropeada explicita: "tipo na hora da bencao ali eles [0os mais
velhos] ficam prestando atencao e os jovens nao, 0s jovens sO passam por ali,
recebem a bencado e vao festa né! E eles ficam ali e assistem a missa tudo."
(JEAN SANTANA, 2016).>* Ao refletir sobre esta fala percebe-se que o "ir
festar" significa uma espécie de ruptura com as praticas devocionais e entrega
a praticas voltadas ao encontro com os demais sujeitos presentes na festa, ao
consumo e a diversdo. Embora hajam diferencas entre estes dois momentos, €

possivel ponderar que ambos sdo essenciais ha composi¢cdo dos eventos,

% Entrevista concedida por Jean Santana (margo, 2016). Entrevistador: Leandro Lemos de

Jesus. Mato Branco de Cima - Imbituva, 2016, arquivo em formato mp3 (11 min. 30 seg.)
(Classe: participante comum).
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aliando paralelamente a reproducdo e expressao da crenca aos momentos de
diverséo.

De uma forma geral, as festas de padroeiro que compdem 0 presente
estudo e também os demais eventos que ocorrem em Imbituva e mesmo nos
municipios vizinhos, articulam-se em torno de alguns eventos fixos como a
alvorada festiva, a missa, o almog¢o, a musica ao vivo, leildo. Estes sdo os
eventos convencionalizados como indispenséaveis. J& o0 bingo, o torneio de
futebol, as novenas e até mesmo a tropeada, podem deixar de acontecer em
determinada festa, como as vezes ocorre, dependendo da diretriz adotada pelo
grupo a frente da produgéo do evento.

Os elementos em comum nestas festas em diferentes capelas, podem
facilmente provocar a sensacdo de que estd se repetindo a mesma festa,
variando apenas a capela de realizacdo. Poderia-se ponderar que este aspecto
provavelmente estaria relacionado a uma diretriz institucional da Igreja Catdlica
Apostdlica Romana, no entanto, no periodo da tarde sdo os lideres
comunitarios que decidem o que ird compor a festa. Nota-se ainda que mesmo
no periodo da manh&, um dos principais eventos que é a tropeada tem a sua
insercao neste contexto principalmente devido ao empenho e articulagdo de
sujeitos das comunidades rurais. Os padres foram de certa forma solicitados a
participarem do ritual e a efetivarem o momento final da bencdo. Pode-se ir
além, e acrescentar que nestas comunidades rurais a influéncia das diretrizes
institucionais da Igreja Catodlica estdo voltadas principalmente para o ambito
litirgico, enquanto a manutencdo das capelas e a forma como as festas sdo
produzidas deixam uma ampla margem de autonomia aos grupos comunitarios.

Ao participar de festas em diferentes comunidades rurais, encontram-se
as mesmas atividades e até mesmo, como salientam alguns participantes, as
mesmas pessoas. No entanto, como se vera mais adiante, a composicao de
cada evento traz em si elementos valorizados por sujeitos pertencentes a um
amplo conjunto de comunidades rurais, mas ao mesmo tempo também enuncia
uma comunidade em especifico que produz a festa e as relacdes desta com os
"seus vizinhos". Neste sentido, a "identidade" de cada evento relaciona-se ao
santo padroeiro que € louvado e também a aquele grupo comunitario que esta

produzindo a festa.
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Enquanto composicdo, a festa esta relacionada a multiplos sentidos e
motivacbes. Embora a producdo textual exija certa ordem na forma de
apresentacdo, entende-se que ndo é possivel criar uma hierarquia dos
elementos ligados a producéo das festas de padroeiros, € neste sentido que a
definicdo destas evocam termos como amalgama, mescla ou polifonia.

Uma festa boa € constituida de alguns elementos principais, para 0s
participantes que também trabalham nas festas como Marli Terezinha Fatima
(Aterrado Alto) e S6nia Mara Penteado (Faxinal dos Penteados) ha a qualidade
da comida e da musica, a realizacéo da tropeada e leildo, mas ha também um
outro fator que € o contexto de amistosidade e de seguranca que deve imperar
durante todo o evento. Como um compositor controla 0s recursos e
instrumentos a fim de conceber a sua musica e alcancar a apreciacdo positiva
do publico, os organizadores preocupam-se em "controlar a festa" e evitar
"erros”, pois uma festa sem uma boa organizacdo ou com ameacas de brigas
termina antes do previsto, afugenta os participantes e marca a comunidade
como "lugar de festas ruins”, designacdo que coloca em pauta um fator de
depreciacéo relativa & capacidade organizacional do grupo. E neste sentido

que:

A festa no causo, pra dizé que ela deu uma festa boa, uma festa bem
organizada. Que o povo venha, se divirta na paz ali, que nao
aconteca nada de contratempo. Que venham ali e saiam satisfeito é a
melhor coisa que tem numa festa né! Que, ndo adianta da uma
enorme de uma festona ali e fica as consequéncia da festa pra
segunda feira termina né! Entdo, quando é uma festa ai... E uma festa
meio pequena, ela é mais facil de controla, em tudo quanto é ponto
né. Nas coisa de comida, de bebida ali. Ja na seguranca fica mais
tranquilo né. Essas festa muito grande é um pepino né! (JOSE LINO
MARQUES, 2016).

Do ponto de vista deste sujeito que tém experiéncia na producdo de
festas em Mato Branco de Cima, ndo é unicamente o fator do maior nimero de
participantes que qualifica uma festa como boa, mas sim o estabelecimento de
um contexto festivo em que haja a diversdo sem os riscos dos "excessos". Uma

participante mais jovem enumera 0s critérios que utiliza para frequentar as

®* Entrevista concedida por José Lino Marques (janeiro, 2016). Entrevistador: Leandro Lemos

de Jesus. Mato Branco de Cima - Imbituva, 2016, arquivo em formato mp3 (1 h. 04 min. 10
seg.) (Classe organizador participante)
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festas produzidas por determinadas comunidades. Ao considerar o que motiva

a sua participacao explica que:

Se for num lugar assim, Aaa [ expressao indicando a lembranca de
uma fala]: 'a comida boa! Vamos!" A tarde também ter alguma coisa,
uma mauasica boa, alguma coisa pra entreter o povo a ficar ali né.
Desde a seguranca também né, se for uma festa que tenha briga, ja

ndo vail"(FERNANDA PENTEADO, 2016).%°

A reflexdo sobre as festas de padroeiros das comunidade rurais permite
perceber que estas se aproximam de alguns elementos presentes nas teorias
antropoldgicas, como a questdo da ordem e intensificacdo da vida social
(DURKHEIM apud AMARAL 1998), congregacdo de multiplas dimensdes
(AMARAL, 1998; BRANDAO, 1989), assim como a questdo dos enunciados
simbdlicos a partir da forma como a festa € produzida (DAMATTA, 1997). No
entanto, para além destes matizes e ressonancias, ha nas festas de padroeiro
estudadas um elemento diferenciador e fundamental na producéo e reproducéo
dos eventos festivos. As festas do estudo em tela estdo conectadas por um
sistema de trocas de participacdo. Este aspecto insere a necessidade de
explorar a teméatica das relacdes de reciprocidade envolvendo grupos sociais.

Para além das teorias sobre festas faz-se necessério entdo pensar o
papel das trocas e aliancas sociais que advém destas relacdes. Uma vez mais,
a fonte tedrica é oriunda do campo da Antropologia, mais especificamente do
classico "Ensaio sobre a dadiva" de Marcel Mauss publicado em 1925. Embora
o antropdllogo estivesse preocupado principalmente com rituais envolvendo
sociedades indigenas do noroeste americano e regides da Melanésia e
Polinésia, pode-se compreender que a sua preocupacao central estava em
apontar um fenbmeno mais amplo que era o das trocas e aliancas intergrupais.

Mauss (2011) observou que em alguns rituais destes grupos indigenas
havia uma triade composta pela: obrigacdo de dar, obrigacdo de receber e
obrigacéo de retribuir. No noroeste americano, diversos grupos passavam todo
o0 inverno participando de festivais, denominado como Potlach. Nestas

ocasides, apesar da rivalidade entre algumas tribos, tudo se misturava "num

*® Entrevista concedida por Fernanda Penteado (Junho, 2015). Entrevistador: Leandro Lemos

de Jesus. Faxinal dos Penteados - Imbituva, 2016, arquivo em formato mp3 (34 min. 45
seg.) (Classe mulher tropeira)
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inextricavel entrelacado de ritos, de prestacfes juridicas e economicas, de
fixacOes de politicas na sociedades dos homens, na tribo e nas confederacdes
de tribos e mesmo internacionalmente”. (MAUSS, 2011, p.59). J& entre os
indigenas das ilhas Tobriand na Melanésia, o ritual denominado como Kula
consistia em trocas intertribais envolvendo braceletes e outras jéias valiosas.
De acordo com Mauss (2011) o que existia em comum entre estes
rituais, guardadas as diferengas contextuais entre o noroeste americano e as
ilhas da Melanésia e Polinésia, era o fato de que estes consistiam "em dar, da
parte de uns, e em receber da parte de outros, sendo os donatarios de um dia
os doadores da vez seguinte". (MAUSS, 2011, p.93). No entanto, por detras
destes compromissos havia a questao de que "recusar-se a dar, negligenciar o
convite, como recusar receber, equivale a declarar guerra; € recusar a alianca e
a comunhao". (MAUSS, 2011, p.71). Apesar de haver a troca de objetos
(presentes), nestes eventos ndo se trocavam apenas bens e riquezas, mas

também:

Amabilidades, festins, ritos, servicos militares, mulheres, criancas,
dancas, festas, feiras cujo mercado ndo é sendo um dos seus
momentos e em que a circulacdo das riguezas mais ndo € do que um
dos termos de um contrato muito mais geral e muito mais
permanente. Enfim, estas prestacdes e contraprestacdes contratam-
se de uma forma voluntaria, através de presentes, de prendas, se
bem que sejam, no fundo, rigorosamente obrigatorias sob pena de
guerra privada ou publica. (MAUSS, 2011, p.58).

E possivel compreender que o ‘"ensaio sobre dadiva' versa
principalmente sobre encontros entre grupos e formas de relacionamentos que
resultavam, ou seja, para além do conflito direto, havia sempre a possibilidade
da alianca a partir de um sistema de trocas de dadivas, as quais constituiam
um sistema permanente de relacionamento intergrupal, visto a necessidade
continua de dar e retribuir. Como afirma Mauss (2011, p.215) é por meio da
dadiva “que os homens renunciaram a sua atitude reservada e souberam
comprometer-se a dar e a restituir’. Para reforcar este aspecto o autor recorre a
citacdo da fala de um indigena das ilhas Tobriand registrada por Bronislaw
Malinowski (1884-1942) no livro "Os argonautas do pacifico ocidental”. Nesta
fala o indigena explica a tensdo do encontro com outro grupo e o papel da

dadiva no estabelecimento da alianca:
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Os homens de Dobu n&o s@o bons como nds somos: sdo cruéis, sao
canibais; quando chegamos a Dobu, tememo-los. Eles poderiam
matar-nos. Mas eis que eu cuspo raiz de Gengibre e o seu espirito
muda. Eles dep6em as suas lancas e recebem-nos bem”
(MALINOWSKI, 1922 apud MAUSS, 2011, p.215).%’

De acordo com Brandao (2015) o antropologo Marcell Mauss percebeu
gue havia entre as culturas e as sociedades analisadas um padrdo universal.

Embora se tratassem de sociedades distintas, podia-se perceber que:

[As] diferencas de um modo de vida para o outro eram mudltiplas e
diversas e, no entanto, este padréo parecia estar presente sempre, da
aurora do Homo aos nossos tempos pés-modernos. Em qualquer
sociedade humana, as pessoas individuais, atraveés de suas unidades
sociais como as familias, os clas, as tribos, as comunidades, enfim,
estdo sempre as voltas com relacionamentos aparentemente
pessoais e voluntarios, mas em tudo sempre regido por principios de
reciprocidade e por preceitos de troca. Olhadas mais de perto, essas
relacbes pessoa-pessoa parecem ser sempre preceituais, prescritivas
e criteriosamente coletivizadas. Viver em uma coletividade € estar
enredado entre redes e teias de circulos e circuitos de intercambios
cerimoniais regidos pela obrigacdo de dar, receber e de retribuir.

(BRANDAO, 2015. p.112-113).

Com relagdo as festas de padroeiros nas comunidades rurais
interpretadas ha uma "relacdo de troca" entre 0 santo padroeiro e 0s sujeitos
gue produzem a festa para homenagear e "retribuir" a protecao das divindades,
assim como, manter o patriménio religioso, "devotar-se" ao santo e a igreja €
também oferecer prendas e trabalhar pela igreja, oferecer assim dadivas. Ao
dedicar-se a igreja "doa-se" parte de si mesmo, que é 0 seu tempo e 0 seu
trabalho, e em contrapartida recebe-se conforto espiritual ou bencéos, ou
entdo, o reconhecimento social por parte dagueles sujeitos que convivem na
comunidade e também trabalham pela igreja.

Por outro lado, em sentido de trocas intercomunitarias, estabelecem-se
relacbes de dadivas e contradadivas entre as comunidades, constituindo
sentidos de "comunidade anfitria" produtora da festa e "comunidades

visitantes”, as quais também ocupam o papel de anfitrids em outras ocasides.

?’ Na obra de Mauss (2011) a referéncia a Bronislaw Malinowski encontra-se em nota de

rodapé e da seguinte forma "Argonauts, p.246". Pode-se inferir que a obra é "Os
Argonautas do Pacifico Ocidental" e que o0 ano é 1922. Visto que "O ensaio sobre a dadiva"
foi publicado originalmente em 1925, o autor provavelmente consultou a primeira edicdo
publicada por Malinowski em 1922,
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Este aspecto envolve aqueles lideres comunitarios/religiosos das comunidades
vizinhas convidados para auxiliar o padre na missa festiva, esta é entédo
curiosamente "rezada" por uma comunidade de fora. Além dessa "troca formal"”,
anunciada as vezes no proprio convite das festas, ha o reconhecimento
informal da troca de participacdo dos sujeitos das comunidades vizinhas, tanto
nas tropeadas como na festa "em seu todo". Nao se pode olvidar que estas
relacbes se constituem como uma forma de fomentar a participagcdo dos
festejos, ao longo do tempo estabelem-se trocas continuas.

As festas que figuram no presente estudo ndo sdo um arranjo produzido
e "usufruido” por uma massa genérica de participantes, dentre os inUmeros
participantes h& reconhecimentos de grupos, por exemplo da comunidade de
Aterrado Alto, Nova Esperanca, como é expresso na fala de um cavaleiro de

tropeadas da comunidade Mato Branco de Cima.

Que nem aqui ndis temo, aqui nois temos as ligacdo com o pessoal,
que nem, mesma coisa... Se torna quase que uma obrigagao né! Que
nem: Aterrado Alto, Nova Esperanga, o Faxinal dos Penteado e uma
parte do Arroio Grande é uma parte dos que mais participam aqui.
Essas comunidade, na verdade, isso ai comec¢a desde uma parte dos
pid que jogam bola, eles j& devem umas obrigacao pra eles, que eles
sempre vém! Nas tropeada também eles colaboram, néis ja temo tipo
uma obrigac@o de colaborar com eles né! E assim vai né! Dai que
nem, vai enturmando muito né, a pessoa vem aqui e nois imo Ia.
(JOSE LINO MARQUES, 2016).

Ha uma percepcdo de lacos intercomunitarios e a necessidade em
retribuir essa participacdo, o que poderia ser considerada, a partir de Mauss
(2011) como uma contra-dadiva envolvendo a participacao.

As trocas de participacdo envolvendo um conjunto de comunidades
permite ponderar que a participacdo nas festas ndo se realiza apenas a partir
dos atributos que compdem cada evento, mas fundamenta-se também em uma
trama relacional intercomunitaria. A festa em uma comunidade ndo pode ser
vista entdo como um ponto isolado, uma composi¢ao fechada que "atrai" as
pessoas por si mesma, apenas por seus gualificativos, mas como um evento

gue se produz também ancorado nesta trama relacional envolvendo outros

8 Entrevista concedida por José Lino Marques (janeiro, 2016). Entrevistador: Leandro Lemos

de Jesus. Mato Branco de Cima - Imbituva, 2016, arquivo em formato mp3 (1 h. 04 min. 10
seg.) (Classe: organizador participante)
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sujeitos identificados como pertencentes a outras comunidades rurais, as quais
também produzem as suas festas e para as quais deve-se retribuir a
participagdo. Neste sentido, cada festa encontra-se enredada por uma trama de
relacbes muito mais ampla do que o contexto do evento em si, a troca de
participacdo e aliancas entre os sujeitos das diversas comunidades produzem
uma escala intercomunitaria ordenando o fluxo e os limites das participacdes,
fundamentando-se principalmente na reciprocidade e na valoragdo positiva
deste principio.

Apresentados alguns dos aspectos sobre a nocdo da composicdo de
festa e alguns dos seus principais atributos é necessario adentrar com maior
detalhe sobre os elementos das festas de padroeiro com tropeadas, pautando-
se principalmente nas falas dos sujeitos envolvidos nas festas. Este é o

objetivo das proximas secfes deste capitulo.

3.1 - Entre a arrecadacdao, o louvor e o encontro: a producédo das festas de
padroeiro

A partir de conversas informais (sistematizadas) e entrevistas em
profundidade com os festeiros, pode-se considerar que as festas estéo
relacionadas principalmente a trés fatores. Primeiramente evidencia-se o papel
das festas na arrecadacdo financeira e manutencdo das capelas da igreja
catdlica, outro fator dos significados atribuidos as festas é a experiéncia de
louvar os santos padroeiros. Por sua vez, o terceiro aspecto mencionado é a
sociabilidade, isto é, um dia dedicado para os didlogos com familiares, vizinhos,
conhecidos e também para conhecer outras pessoas.

Existe uma convergéncia de relatos de que somente o dizimo nédo é
capaz de subsidiar os gastos das capelas, assim como também ndo permite
fazer investimentos em melhorias infraestruturais. Em documento recente sobre
o dizimo publicado pela Conferéncia Nacional dos Bispos do Brasil (CNBB) é

esclarecido que:

O termo dizimo significa a décima parte (ou 10%). Essa quantia foi o
conteudo do voto dos patriarcas Abrado e Jaco e assim assumida na
legislagdo do antigo testamento. A igreja, porém, ndo estabelece
como lei nenhum percentual predefinido. (CNBB, 2016, p. 15).
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Héa ainda a concepcéao teoldgica de que:

Deus é o senhor de tudo o que existe, o proprietario a terra de onde
provém todo o alimento e a fonte de toda a bengédo (Lev 25,23; SI
24,1). Ao se entregar o dizimo a Deus, segundo a concepgéo biblica,
reconhece-se que tudo vem dele (1 Cor 29, 11.14) e, por
reconhecimento e gratiddo, o melhor devemos dar a ele (1Sm 2,29 ;
Ml 1,6-14).(CNBB, 2016, p. 16, grifos do autor).

E a partir destes fundamentos que em algumas situacdes menciona-se
que ha um “devolver o dizimo” e nao “da-lo”, visto que tudo o que fiel possui é
dadiva de Deus. Embora o dizimo possa ser entendido como a décima parte
dos rendimentos do fiel que ele dedica a Deus entregando-o a igreja, a partir do
relato de alguns festeiros (Edimara Borgo, Laudemir Neves de Lima e
Fernanda Penteado), conclui-se que os fiéis pertencentes as capelas
estudadas néo teriam tanto afinco em dispor destes valores levando em conta
o percentual, ou seja, o dizimo destes ndo é efetivamente constituido da
décima parte, mas de quanto o fiel desejar. Pelo fato de n&o suprir
satisfatoriamente nem mesmo as despesas das capelas supde-se que 0s
valores arrecadados estao muito distantes da “décima parte”.

O arranjo fisico das capelas € composto pela edificacdo da igreja, pétio
amplo, e em expressivo numero, ha campos de futebol associados ao conjunto.
O pavilhdo também faz parte do arranjo e possui uma multipla funcionalidade,
pois, pode ser um local para reunides ligadas as atividades civis e da igreja, e
também um espaco para aulas de catequese. O pavilhdo é também
fundamental para a realizacao das festas. Das quatro capelas consideradas na
presente pesquisa, apenas aquela localizada em Nova Esperanca ndo possui
campo de futebol, sendo que as demais estruturas anteriormente citadas
apresentam-se em todas (Figura 02).
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Figura 02: Capela de Faxinal dos Penteados (1), Nova Esperanca (2), Mato Branco de Cima
(3) e Aterrado Alto (4).
Fonte: Trabalhos de campo (2016)

Autor: JESUS, L. L, 2016.

Ao considerar a festa somente a partir deste prisma financeiro, ela
transparece como uma “estratégia” de mobilizacdo de recursos financeiros a
partir de uma mobilizacdo coletiva impulsionada pela participacdo nas
festividades. O aspecto financeiro assume tamanha importancia que alguns
organizadores percebem que ha atualmente uma contradicdo entre a
arrecadacdo e o aspecto religioso das festas, postulam que haveria um recuo

deste ultimo elemento de forma que:

Essa questdo do lucro ali ta ficando um trogco que, se vé, uma festa,
sai uma festa ali, religido ndo aparece muito daquilo ali né, mais é
guestao de lucro mesmo, de quererem lucro, e ja, ta vindo do bispo 14
umas cobranca, que eles querem fazé um negdcio que va tendo mais
sentido né, que a turma vao... Que nem, ali a parte depois do meio
dia pelo menos, numa festa, ele envorve muita gente, e o castigo de
gentarada ali, mas é mais confusdo e, que nem, ta certo, tém as
vendinha que vende da um lucrinho né! Mas da muito problema né!
Pro conselho ali, € um problema né, dai envorve, tem que paga uns
seguranca e muita coisa né! (JOSE LINO MARQUES, 2016).”°

A contradicdo é vista pelo angulo da tensdo entre a busca pelo lucro

*  Entrevista concedida por José Lino Marques (janeiro, 2016). Entrevistador: Leandro Lemos

de Jesus. Mato Branco de Cima - Imbituva, 2016, arquivo em formato mp3 (1 h. 04 min. 10
seg.) (Classe: organizador participante)
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como elemento central e os principios da religido ou do louvor. A busca pelo
dinheiro em "si mesmo" possui uma ligacdo profunda com o mundo profano,
guanto mais aproximada desse eixo, maior a possibilidade de uma festa tornar-
se um simples negocio, 0 que € visto de forma negativa e também estaria
sendo condenado pelo bispo®. um casal que trabalha na organizacdo nas
festas da comunidade de Faxinal dos Penteados tem uma visdo semelhante ao
entrevistado anterior, estes apontam para o0 aparente prevalecimento de uma

dimenséo profana nas festas atuais:

[Sénia ]: Uma veis era mais, assim, o negécio era mais de
homenagem ao santo tudo. Que dai de primero tinha aquelas
procissdo e tudo, e aquilo foi dexando de lado e na verdade foi
voltando a visar mais o lucro. Agora ele [0 padre] quer resgata aquela
tradicdo de mais antigo, porque eu lembro, o Denilso tamém se
lembral!

[Denilson]: Por causa da religido né! Porque festa, vocé pode fazé
festa de qualquer tipo né! Tém quantas festa que ndo envorve nada
né! Entdo a festa da igreja é pra ser mais Qelo santo. (SONIA M.
PENTEADO; DENILSON PENTEADO, 2015). !

Tanto estes entrevistados, quanto outros sujeitos apontam para o0 custo
de manutencédo das capelas. Todo o0 més ha despesas com materiais religiosos
como folhetos ou outros recursos, assim como gastos com agua e luz (energia
elétrica) e uma taxa paga a paroquia. Com relacdo a esta Ultima, os
entrevistados esclarecem que o valor € relativo a estimativa do numero de fiéis
participantes na capela e € entregue na igreja matriz todos os meses. Em
outras situacBes os coordenadores comunitarios fazem reformas ou ampliam
as estruturas das capelas. Esta ultima acdo acaba consumindo grande parte

dos valores arrecadados e mantido em “caixa”® durante a realizagéo de festas

¥ Esta preocupagdo do bispo quanto ao carater profano da festa teria chegado aos

organizadores por meio de informagBes verbais de um dos pérocos que atua nas
comunidades, ndo havendo uma proposicdo de diretrizes sobre como as festas deveriam
ser realizadas ou algo mais pragmatico.

Entrevista concedida por Denilson Penteado e Sb6nia Mara Penteado (Junho, 2015).
Entrevistador: Leandro Lemos de Jesus. Faxinal dos Penteados - Imbituva, 2015, arquivo
em formato mp3 (34 min. 45 seg.) (Classe organizadores participantes)

Geralmente as capelas manipulam e acumulam uma quantia consideravel de dinheiro.
Desta forma, € comum cada capela ter uma conta bancéria onde estes valores sao
acumulados. Por exemplo, a festa em louvor A Nossa Senhora Aparecida em Aterrado Alto
realizada em 06 de novembro de 2016 arrecadou cerca de 2.000 reais, informacédo que se
tornou de conhecimento publico em prestacdo de contas no culto do domingo posterior a
festa. Em conversa informal com Oziel Borgo, coordenador da mesma capela entre os anos
de 2013 e 2014, obteve-se a informacéo de que algumas festas nestes anos geraram em
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consecutivas. Com relacdo ainda a questdo financeira, outra entrevistada que
trabalha nos eventos e ja participou do conselho comunitario que administra a

capela de Aterrado Alto afirma que:

Se nao fosse a festa as igreja nao tavam conseguindo se manter. Que
se 0 pessoal levasse mais a sério a parte mesmo da igreja, s6 o
dizimo que o povo pagasse certo ja mantinha, mais dai, um paga e
outro ndo, dai a festa é o Unico jeito de entra um dinheiro pra vocé
consegui tbca, paga as divida da igreja, que tem as mensalidade o
ano inteiro. (EDIMARA L. BORGO, 2016).%

Em outras instituicdes religiosas a principal fonte de recursos é o dizimo,
mas com relacdo a estas capelas das comunidades rurais pode-se concluir que
a festa tornou-se ao longo do tempo o principal mecanismo relacionado a
manutencao financeira. Por isso, outros entrevistados afirmam também que o
principal papel da festa seria o de “ajudar as comunidades”.

Esse aspecto da arrecadacao sera também um dos fatores para a rapida
e inconteste aceitacdo das tropeadas pelos organizadores das festas. Muitos
tropeiros revelam que a tropeada gerou um acréscimo consideravel de pessoas
na festa, como é realizada pela manh@, a pratica contribui para que haja mais
pessoas participando do almoco. Para além do “sucesso da festa” pelo maior
namero de participantes, ha também um incremento na arrecadacdo. Na fala
do sujeito responsavel por organizar a primeira tropeada é possivel perceber

esse aspecto.

Eu fiz a primeira assim que ninguém conhecia o que, que era, 145
cavaleiros. Fui convidando meus amigos e aquelas coisa e tudo, 145.
E dai nos ano seguinte ja cresceu sabe, no ano seguinte, 0 povo
pedindo, - eu disse: vou fazer de novo. Dai no ano seguinte ja foi com
280, e dai o0 negécio cresceu sabe. Cresceu, s6 que tinha s6 a minha!
Saia de |4 e vinha pra Agua Branca, dai um padre na igreja de
Prudentépolis mandou me chamar la e pergunta através do qué e
coisa, expliquei pro padre ele disse eu queria (que no municipio de
Prudentépolis ndo tinha igreja do Divino sabe) dai ele disse: "eu
qgueria que vocé me ajudasse, eu queria fazer uma cavalgada na
associacdo pra mim levantar um mastro 14 e fazer uma igreja da
Bandeira do Divino. Levantar o mastro do Divino e dai queria que
vocé me ajudasse”. Dai eu ajudei ele, dai tinha duas: a minha que

torno de 5.000 a 7.000 reais. Comparando os valores tem-se a indicagdo de que a
arrecadacéo desta festa de novembro de 2016 foi pequena.

Entrevista concedida por Edimara Lemos Borgo (maio, 2016). Entrevistador: Leandro
Lemos de Jesus. Aterrado Alto-Imbituva, 2015, arquivo em formato mp3 (09min. 06 seg.)
(Classe trabalhadora nas festas).
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vinha pra cé e outra que ia daqui pra la na nossa cidade sabe. Ai de
repente surgiu mais uma no municipio de Guamiranga, pras
Queimadas, dai surgiu mais uma daqui do Imbituva pro Faxinal dos
Penteado. Era quatro que tinha, sabe. E dai o negécio cresceu.
(JOAO MARIA IENKE, 2016).%*

O entrevistado explica que essa primeira tropeada teve como motivacao

0 pagamento de uma promessa ao Divino Espirito Santo, o entrevistado atribui

a intercessao do Divino Espirito Santo ao processo de cura a uma doenca

grave que lhe havia acometido. No entanto, o engajamento de muitos

participantes produziu um impacto expressivo sobre a dinamica da festa para a

qual esta tropeada se dirigia, isto gerou um acréscimo consideravel no numero

de participantes e na arrecadacéao.

A festa, € bem facinho: fazé uma festa com cavalgada e outra sem
cavalgada, dai vocé vai vé o tamanho do lucro que vai da a festa. Isso
aqui ajudo muito as comunidade [...] E as igreja vendem, vocé vé, em
festa na Agua Branca [local das primeiras tropeadas ] chegaram a
vende 2.000 quilo de carne em festa que eu fiz 14! Isso aqui, festa
nenhuma vende isto aqui! Né! Entdo ajudo muito as igreja, as
comunidade. Ajudo, vocé vé no Barreiro, no Barrero saiu uma igreja
nova l4, que eles ndo tinha dinhero pra construi aquela igreja, com
poucas festa la...(JOAO MARIA IENKE, 2015).34

Outro entrevistado que participou destes primeiros eventos também

compreende que o fator de participacdo e arrecadacao para a festa foi o

principal elemento para a rapida incorporacdo das tropeadas nas festas. Ele

explica que:

No6s fomos numa romaria pra paga a promessa que o cara [Jodo
Maria lenke] fez, dai, la a venda na festa foi maior do que sempre
seria né! E dai otros 14 presidente da igreja ja falo pro otro presidente
da igreja que com essa romaria venderam bem mais carne, venderam
mais bebida né, ai o cara ja fez também com romaria. Dai comeco,
entdo agora ai no municipio de Prudentépolis, ai pelo menos, nao sai
uma feagta sem ser com romaria, com cavalgada. (JOSE CHANISKI,
2015).

Embora seja possivel perceber que as festas e as tropeadas tém uma

relacdo muito forte com a questdo da arrecadacdo, ndo € passivel defender

34

35

Entrevista concedida por Jodo Maria lenke (Maio, 2015). Entrevistador: Leandro Lemos de
Jesus. Imbituva, 2015, arquivo em formato mp3 (25 min.) (Organizador da primeira

Entrevista concedida por Jodo Chaniski (Outubro, 2015). Entrevistador: Leandro Lemos de
Jesus. Prudentopolis, 2015, arquivo em formato mp3 (19 min. 42 seg.). (Participante da
primeira tropeada).
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que estes fendmenos esgotam-se nesta dimenséo financeira. Além disso, ha
possibilidade de questionar-se sobre o quanto essa arrecadacgéo para a igreja
se aproxima e se distancia de outros tipos de arrecadacgéo ligados as préticas
estritamente comerciais. O que se esta intencionando evidenciar € que “o lucro”
e a acumulacéo estdo ligados a manutencdo e ao cuidado de um patriménio
que tem como responsaveis uma coletividade pertencente a uma comunidade
rural, muito embora, em &ambito juridico tudo aquilo que estes grupos
comunitarios construiram e vem constantemente reconstruindo pertenca
legalmente a Igreja Catdlica Apostdlica Romana.

Diferentemente de uma pratica que procura o0 lucro em si mesmo, a
expanséao deste e a acumulagdo, com relacdo as capelas poderia se dizer que
ha algo mais préximo de garantir a continuidade das instituicbes religiosas.
Pode-se ainda ponderar, a partir deste prisma, que a festa configura-se como
uma solucao criativa para a manutencédo das capelas, visto que envolve uma
coletividade bem mais ampla do que o publico de fiéis de uma comunidade
rural. No caso de Faxinal dos Penteados, a festa é crucial, visto que a capela
conta atualmente com apenas oito familias participantes, como explicam o
casal Denilson Penteado e Sénia Mara Penteado. *°

O aspecto da arrecadacao foi o primeiro a ser evidenciado por diversos
entrevistados, ha a possibilidade de isso ter ocorrido devido ao fato do
guestionamento estar direcionado a tematica das motivacbes ou entéo
importancia de se fazer a festa. Isso conduzia o sujeito a pensar primeiramente
em termos de “finalidade”. Para investigar possiveis elementos para além
dessa primeira dimenséo foi necessario propor aos entrevistados considerar a
situacdo hipotética das festas passarem a gerar pouca renda e o provavel
efeito disso sobre a sua realizacao.

A partir dai surgiram duas principais consideracdes. A primeira delas
dizia respeito a “obrigacdo” de fazer a festa para os santos padroeiros, ja a
segunda posicao defendia a necessidade da continuidade das festas devido ao
seu carater de promover o encontro e o “divertimento do povo” ou entéo pela

questao de uma “tradicao de festas”. Estes aspectos permitem ponderar que as

% Entrevista concedida por Denilson Penteado e Sénia Mara Penteado (Junho, 2015).

Entrevistador: Leandro Lemos de Jesus. Faxinal dos Penteados - Imbituva, 2015, arquivo
em formato mp3 (34 min. 45 seg.) (Classe organizadores participantes).
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festas constituem-se por dimensdes que vao muito além de um “evento-
negoécio”, ou entdo, uma estratégia de enredamento coletivo voltada apenas
para a arrecadacao de fundos financeiros.

Apesar do auge da festa estar ligado principalmente as atividades
“profanas” realizadas no periodo da tarde, faz-se questdo de explicitar que a
festa € em louvor a determinado santo, ou seja, a festa é também uma forma
de enaltecer e pbr em evidéncia o santo padroeiro a partir de momentos de
reza (pela manhd), mas também de diversdo e de encontro. Pode-se afirmar
que o fato de anunciar a festa como dedicada ao louvor do santo, constitui-se

também como uma forma de demonstrar a crenca na sua existéncia e o

by

‘respeito” a divindade. Neste ponto, € interessante considerar alguns

elementos da crenca aos santos expressos por alguns entrevistados.

Dai como tem, que nem nois tava falando, os crente sdo muito contra
santo né, e 0s santo tudo existiu aqui na terra né. Entdo né, tinha o
veio Jodo Az que era crente, mas ele era muito... Ele era pastor. Dai
tinha um irmé&o meu que ja é morto, ele ja era mais veio, ele morreu
com 80. Dai ele falo: “Seu Jodo, o senhor sabe que os catdlico no...”
(que os crente tinha um costume de dizé que os catdlico adora
santo). Dai ele disse: “Os catolico, ndo é que adore os santo, ele
respeita! O senhor sabe que, que nem Nossa Sinhora, ela existiu,
porque era a mae de Jesus, ela existiu na terra. Eu respeito, é a
mesma coisa que...” Dai ele feiz uma pergunta pra ele [para o Joao]:
“ Se 0 senhor qué bem eu, o senhor tira uma fota e o senhor me da
num quadro e eu ponho la na parede, se eu guspi, rasga, o senhor
ndo vai gosta de mim! Porque dai eu ndo t6 respeitando o senhor! Eu
ndo t6 adorando o senhor, eu t6 respeitando.” Pois ndo ha de vé que
0 véio perdeu pra ele: “Pois sabe que océ ta certo Henrique!” O santo
€ um respeito né, ndo é adora! Mesma coisa vocé fica adorando a
image, vocé sabe que a image nédo fais nada né, mais vocé sabe que
la no c3é7u tem né! Océ respeita ela aqui, ela sabe né! (ACIR DE LIMA,
2016).

Pois o santo pro catélico é uma adoracéo né, sé que vem a sé como
uma fotografia, que a gente ndo vé mesmo o santo, que ele t4 no céu
né. As image pra nois é s6 uma lembranga né! Uma lembranca de
guem t4 la no céu né! Que nem, tem uma fotografia de Jesus ali né, é
uma lembranca que ta ali né. (MARLI F. E. SANTOS, 2016).%

Tem gente que acha que a gente adora uma imagem, mais nao é né,

%" DEntrevista concedida por Acir de Lima (Marco, 2016). Entrevistador: Leandro Lemos de

Jesus. Nova Esperanca - Imbituva, 2016, arquivo em formato mp3 (45 min. 28 seg.)
(Classe: organizador participante)

OEntrevista concedida por Marli de Fatima Eidam dos Santos (Abril, 2016). Entrevistador:
Leandro Lemos de Jesus. Aterrado Alto-Imbituva, 2016, arquivo em formato mp3 (15 min.
44 seg.) (Classe: trabalhadora nas festas)
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é um respeito! ( SUZANA A. PACHECO, 2016).%

Em um primeiro momento tem-se o esclarecimento de que as imagens
nao sao sagradas em si mesmas, mas tem o seu valor por mediar a relagéo
com o santo situado em uma dimensdo transcendente. Compreende-se que
essa representacdo € em parte formulada como uma resposta as criticas
“evangeélicas™ sobre a “adoragéo de imagens”. De certa forma é possivel dizer
que enquanto os evangélicos tém a sua religiosidade pautada em uma relacéo
“direta” de culto a Deus, Jesus Cristo e ao Espirito Santo, os catdlicos
posicionam uma categoria intermediaria que seriam 0s santos. Esse elemento
acaba sendo ndao somente um principio diferenciador, mas gerador de conflitos
discursivos em torno do que é “digno” ou nao de ser cultuado.

A imagem torna o santo “presente” enquanto lembranca e
representacdo, no entanto, acredita-se que o “santo real que esta no céu” leva
em consideracao a forma como o fiel interage com o objeto que o representa,
deste modo, crer no santo € demonstrar isso a partir do “respeito” e da forma
especial com que se manipula a sua imagem, o que se evidencia pelo cuidado
e reveréncia que marca os atos religiosos envolvendo as divindades. (Figura:
03).

% OEntrevista concedida por Suzana Aparecida Pacheco (Abril, 2016). Entrevistador: Leandro

Lemos de Jesus. Nova Esperanca - Imbituva, 2016, arquivo em formato mp3 (27 min. 15
seg.) (Classe : mulher tropeira)

0 Os *“evangélicos” sdo aparentemente grupos filiados a igrejas pentecostais e
neopentecostais, estes fundamentam o seu culto principalmente na exaltacdo do discurso
biblico, posicionam-se contra a “adoragdo as imagens” e questionam até mesmo a
legitimidade dos santos catdlicos.
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Figura 03: Momento final e entrega das bandeiras na tropeada em louvor ao Divino Espirito
Santo na Capela de Agua Branca — Guamiranga (PR).
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Fonte: Trabalhos de campo (2015).
Foto: JESUS, L. L., 2015.

De acordo com Jurkevics (2004, p.110) nos primeiros tempos da
constituigdo da igreja, no periodo pos o martirio de Jesus “foram considerados
santos e venerados pela comunidade de fiéis, a virgem, os apdstolos e os
martires”. Estes ultimos estdo relacionados a cristdos perseguidos e mortos
pelo Império Romano. O fato de suportar o sofrimento até a morte sem
renunciar a fé os qualificava como santos, sendo que S&o Sebastido, o
padroeiro de duas das comunidades estudadas € um destes sujeitos. A autora
explica que ao longo do tempo ndo s6 os martires, mas aqueles que tinham
uma vida devotada a fé e atos excepcionais de isolamento, sofrimento, jejuns e
oracdo passaram a ser reconhecidos como santos. E possivel compreender
que o se “tornar santo” implica em ter uma trajetéria de vida pautada em atos
gue envolvem a fé, essas experiéncias permitiriam a alguns a transcendéncia
do humano e “aproximacgédo” de Deus. Estes homens e mulheres, depois de

tornarem-se santos*!, obteriam o poder de interceder por aqueles que cultuam

L Jurkevics (2004) esclarece ainda que em algumas situacdes ha sujeitos que tem a sua

santidade reconhecida primeiramente pelo povo, geralmente o santo é relacionado a
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a sua imagem. Eles teriam em certo sentido um papel intermediario entre o fiel
e a autoridade maior que é Deus, o0 que 0s permitiria realizar milagres.

Ao interceder pelos homens, os santos estariam situados em uma
posicdo de mediagcao entre Deus e a humanidade. Talvez por terem “existido
aqui na Terra” é possivel ter uma intimidade maior com os santos, assim como,
a liberdade para cultua-los a partir dos mais distintos rituais. Em alguns casos
ha até mesmo o que poderia se definir como “negociagdes e barganhas” com
as divindades, como no caso da promessa em gue se promete ao santo uma
acao especial caso a graca seja alcancada, isso inclui desde sacrificios
penitenciais, como aqueles que fazem longas caminhadas até lugares
sagrados, ou entdo, em um exemplo de caso concreto, como aqueles que
atravessam de joelhos uma passarela de cerca de trezentos metros no
Santuario Nacional de Nossa Senhora Aparecida. Em outros casos a promessa
relaciona-se ao dispéndio de recursos financeiros como doacdes e construgdes
de capelas ou outras estruturas em homenagem ao santo.

De acordo com Fernandes (1982) a promessa surge diante de uma
situacdo de incerteza, a partir dai o fiel pede uma graca oferecendo um ato
especial de reveréncia, constituindo uma relacdo especial com a divindade.

Neste sentido:

Promete-se uma festa, um ofertério especial ou uma romaria, em
honra do santo. Assim, devotos e santos trocam favores entre si, 0s
primeiros retribuindo em honrarias a prote¢do que Ihes é dada pelos
segundos. Mas ainda que envolva coisas materiais (um novilho para
um festa por um chuva, por exemplo), os bens trocados veiculam
essencialmente uma relagdo de poder, que ademais é desigual, um
pacto de lealdade entre diferentes instdncias da criagdo. O
promeseiro pede e o santo concede, ou ndo. (FERNANDES, 1982, p.
46).

Os sujeitos envolvidos em dinamicas de festas denominam como
‘respeito ao santo” refere-se em muitas situacbes a demonstracdes de
reconhecimento ao seu carater sagrado, ou entdo, como qualifica Fernandes
(1982) “atos especiais de reveréncia”. Em certo sentido, ao anunciar-se como

dedicada ao louvor ao padroeiro, a festa constitui-se também como uma das

ocorréncia de um milagre. Em algumas situag@es a igreja oficial legitima a crenga popular
efetivando o processo chamado de canonizagéo.
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formas de afirmacdo de uma crenca. Neste sentido, mesmo que néo
produzisse lucro, a festa teria que “sai do mesmo jeito [...] Porque isso ai &
uma coisa que tem que fazer por causa dos padroeiro que tem né” (ANTONIO
LICKS, 2015)*. Pode-se considerar que a festa de padroeiro caracteriza-se
como uma relacdo com o sagrado, consequentemente ha em certo sentido
uma “imperatividade” em fazer a festa em louvor ao santo. Essa caracteristica
apresenta configuracdo semelhante aos ensinamentos compartilhados de fazer
o sinal da cruz mediante determinados simbolos da igreja. A festa constitui-se
como um meio de homenagear os feitos e celebrar a crenca na divindade, pois:
“a turma acreditam no santo que fez milagre né, entdo a turma fazem a festa
em homenagem dos santo.”(SANTANA, 2016).*

Estes elementos sdo muito afins ao que autores como Brandéo (1974,
1989) e Fernandes (1982) qualificam como constituintes de um “catolicismo
popular”. Este é permeado por praticas que se desenvolvem a margem da
instituicdo oficial, € outra face do Catolicismo Apostolico Romano enraizado nas
vivéncias e reinventado a partir de intercruzamentos com outros saberes
populares, no entanto, embora em determinadas situacfes estas praticas
entrem em choque com as concepc¢des dos lideres religiosos, o objetivo destas
ndo € de negar a legitimidade e autoridade da “igreja oficial’. A partir do
trabalho dos antropélogos anteriormente citados e da reflexdo sobre as falas de
alguns festeiros conclui-se que no catolicismo popular os sujeitos “cultivam” a
sua religiosidade muito mais a partir de suas mdltiplas praticas de
demonstracao de fé do que de a¢bes no sentido de uma reflexdo ou apreenséo
intelectual de preceitos doutrinarios apregoados pela Igreja Catdélica Apostélica

n44

Romana. A musica “Romaria”” composta por Renato Teixeira capta de uma

forma muito nitida este aspecto, principalmente nos ultimos versos da cancéo:

“2 Entrevista concedida por Antbnio Liks Penteado (Marco, 2015). Entrevistador: Leandro

Lemos de Jesus. Aterrado Alto - Imbituva, 2015, arquivo em formato mp3 (13 min. 59 seg.)
(Classe: organizador participante)

Entrevista concedida por Ana Neri Santana (Abril, 2016). Entrevistador: Leandro Lemos de
Jesus, Mato Branco de Cima-Imbituva, arquivo em formato mp3 (08 min. 40 seg.) (Classe:
trabalhadora nas festas)

Segundo Soboll (2007, p.46) a musica romaria "foi considerada como um marco para o
inicio da nova geracao de compositores caipiras. Composta em 1975 por Renato Teixeira,
foi somente no ano de 1977, quando foi gravada pela primeira vez por Elis Regina (Elis,
Polygram, 1977), que esta cancao ficou conhecida e tornou-se um classico do repertorio
caipira e popular.”

43
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ROMARIA

E de sonho e de po,
o0 destino de um so
Feito eu perdido em pensamentos
Sobre o0 meu cavalo
E de laco e de n6 de gibeira o0 jilo
dessa vida cumprida a sé
Sou caipira Pirapora Nossa
Senhora de Aparecida
llumina a mina escura e funda
O trem da minha vida
O meu pai foi pedo,
minha méae solidao
Meus irmaos perderam-se na vida
Em busca de aventuras
Descasei e joguei, investi, desisti
Se h& sorte eu nao sei, nunca vi...
Sou caipira Pirapora Nossa
Senhora de Aparecida
llumina a mina escura
E funda o trem da minha vida
Me disseram porém
Que eu viesse aqui
Pra pedir em romaria e preces
Paz nos desaventos
Como néo sei rezar
S6 queria mostrar
Meu olhar
Meu olhar
Meu olhar...

A musica conduz ao imaginario de um sujeito em jornada e desalentado
pelas agruras da vida, alguém “simples” e do meio rural que n&o sabe rezar, no
entanto, no fim, o que conta é o apresentar-se em romaria, prostrar-se diante
da santa e “mostrar o seu olhar’, ou seja, aqui o gesto humilde de ida e de
entrega tem mais valor que a palavra escrita. Em um texto publicado em 2012,
na edicdo 566 do jornal “O Contato”, Renato Teixeira comenta sobre a sua
familiaridade com o universo dos romeiros em Aparecida do Norte, visto que
morava proximo ao Santuario e o visitava com frequéncia. O artista explica
também que a sua musica Romaria “ndo € um hino de louvor a Padroeira do
Brasil. Minha can¢édo é uma visdo de quem esta para ca dos altares, no meio

dos fiéis que a saudam”. (TEIXEIRA, 2012, p.16). Talvez o “estar em meio aos
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fiéis” e a sensibilidade agugada do artista foram determinantes para pintar um
quadro tdo nitido deste universo devocional, pode-se ainda ponderar que a
forte identificacdo popular com a cancado esté enraizada no aspecto de que ela
traduz a partir da arte um sentimento comum entre 0s praticantes destes atos
de fé.

Este principio em que o gesto e o ato tém uma importancia fundamental
da afirmacao da crenca e relacionamento com o sagrado, permite compreender
em parte a rigueza de manifestacbes e praticas rituais que envolvem o
catolicismo, dentre elas as festas de padroeiros. Brandao (1989) contribui no
reforco desta afirmativa, para o autor, ao considerar a pluralidade, as formas e
alternativas que compdem o catolicismo percebe-se que esta religido é “aquela
gue combina o maior numero de formas diferentes de celebra¢bes, podendo
fazé-las, inclusive, sucederem-se umas as outras, do que resulta a prépria
festa catolica”. (BRANDAO, 1989, p.21).

Além dessas multiplas celebra¢des, como a missa, procissao, romarias,
entre outros rituais, a “festa catdlica” é caracterizada também pelo “divertimento
do povo”. Quando estimulado a comparar as festas da “Igreja Evangélica
Concordia Luterana” e da capela da religido cat6lica na mesma comunidade de
Aterrado Alto, um jovem participante das tropeadas e pertencente a
denominacao religiosa “Igreja Evangélica Luterana do Brasil”’, identificada
comumente como ‘“religido luterana”, expde que: “Elas sao diferente, na festa
na catélica é mais animado assim. Que nem na luterana € tudo mais quéto né!
N&o tem...Tipo. Na luterana ndo tem tipo, é so. E tudo parado. E na catolica é
mais animado”. (MAURICIO BORGO, 2016).%°

Nas festas da “capela luterana”, localizada na mesma comunidade
(Aterrado Alto), ha muitas semelhancas com as festas catolicas como o culto
pela manhd, almoco coletivo com o mesmo cardapio das demais festas,
permissdo do consumo de bebidas alcodlicas, torneios de futebol, bingos, no
entanto, ha a auséncia de grupos musicais e da danca. Em seguida questiona-
se sobre a possibilidade deste “mais quéto” estar relacionado a presenca e

auséncia da musica e o entrevistado aceita esta hipotese. Este aspecto conduz

> Entrevista concedida por Mauricio Borgo (abril, 2016). Entrevistador: Leandro Lemos de

Jesus. Aterrado Alto- Imbituva, 2016, arquivo em formato mp3 ( 09 min. 16 seg.)
(Participante comum)
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a consideracdo sobre o papel que os grupos musicais tém na demarcacdo do
contexto festivo. A paisagem festiva constitui-se também a partir da musica,
ndo é por acaso que as pessoas denominam 0S Qrupos musicais como
“animadores de festas”, estes sao indispensaveis para a realizagdo das dangas
e ainda tem o papel de interagirem com o publico. O repertdrio € 0 mesmo na
maioria das festas, ou seja, aquilo que os participantes reconhecem como
‘musica gaucha”, mas isto ndo se faz apenas pelo gosto de ouvi-las, mas
porque sao estas que “o povo sabe dancar’. Um musico, que atua como
vocalista em um grupo denominado como “Tradsul” explica e caracteriza o

repertdrio, o qual se organiza pela danca:

Se vocé for toca digamos ai uma festa todo mundo tem aquela
expectativa de danca. A expectativa do povo é ir na festa e danca, e
dai como que vocé vai chega la e canta uma musica sertaneja, que
ndo seja animada pra turma danca? A turma vaiam na hora. A turma
ja vao : ‘iiii” e ponto! A expectativa do publico é pela danga: xoéte,
vanera. Geralmente o repertério de quem vai toca em uma festa: 90%
musica vanera, 10 % x6te. Tem que ter x6te! Dai varia, 3 % valsa,
outro restante bugiu. Entendeu? Mas geralmente, uma mausica, uma

. . . 46
valsa, um bugiu, e dai uns 4 xéte e o resto tudo vanera.

Como ha uma valorizacdo da danca atrelada a “musicas gauchas”, nao é
mistério os grupos de musicos animadores de festas serem designados como
“grupos gauchos”. Na Figura 04 é possivel notar como a indumentaria e o

cenario indicam o estilo musical a qual o grupo Tradsul pertence.

" Entrevista concedida por Laudemir Neves de Lima (Maio, 2016). Entrevistador: Leandro

Lemos de Jesus. Aterrado Alto - Imbituva, 2016, arquivo em formato mp3 (13 min. 25 Seg.)
(Musico).
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Figura 04: Imagem de apresentacdo do grupo musical Tradsul.

O grupo “Tradsul” e outros como “Som Ariana” e “Herdeiros da Tradi¢ao”
sdo formados por musicos residentes no espaco urbano do municipio de
Imbituva, os quais podem atuar também em bares e outros estabelecimentos
comerciais, assim como o faz o préprio entrevistado. Nestes locais o repertorio
€ outro e estd muito mais ligado ao que € reconhecido popularmente como
“sertanejo universitario”.

Na festa, a danca estrutura o repertorio, de forma que ha um conjunto de
musicas comuns, no entanto, 0 muasico explica que os dancadores pertencem
principalmente a sujeitos de “meia idade”, aspecto também notado nos
trabalhos de campo. (Figura 05)
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Figura 05: Grupo musical Som Ariana e dancadores na festa em louvor a Sdo Sebastido em
Nova Esperanca.

Fonte: Trabalhos de Campo (2017)
Foto: JESUS, L.L., 2017

No entanto, embora o0 jovem luterano entrevistado tenha aceitado a
ponderacdo da diferenciacdo da animacgdo entre as festas pautada na musica,
€ questionavel considerar que a inser¢cdo dos grupos musicais e da danca
nestas “festas luteranas” seria suficiente para transformar o seu “espirito
festivo” a ponto de aproximar-se da “animacgao” das festas de padroeiros. Neste
caso, entram em questao outros fatores, como 0s grupos centrais na producao
e participacdo dos eventos e as concepgdes que estes possuem sobre uma
“festa religiosa” e a nogao de como aquilo que compde a festa entra em choque
com as representacdes do comportamento ideal do religioso no espaco da
instituicao religiosa.

Entre os entrevistados da religido catélica, a questdo dos momentos
“profanos” e da “animacao” que deve permear a festa ndo parece ser visto
como problematica, no entanto, o problema seria a falta de consciéncia ou
esquecimento sobre um dos principais fundamentos de uma festa de padroeiro,
ou seja, a dimensédo da festa que se faz enquanto expressao de uma crencga
através do louvor ao santo. Um dos entrevistados € critico a este respeito, com

relacéo ao louvor ao santo nas festas atuais e expressa que:
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Oia, sinceramente pra te dizé sincero pra vocé, na consciéncia da
maioria, isso dai ja ndo td muito, tA meio s6 o nome né! Muito... Que
nem de primero era muito diferente né! A gente via ai as pessoa
devoto né! Que eram devoto de Sdo Sebastido, numa comparacao,
eles vinham numa festa, eles vinham pra assisti a missa, ele, primera
coisa ele assistia a missa, ele fazia a parte dele ali tudo! Hoje nao,
hoje, tem uma festa la de Sdo Sebastido, mais 99% quase nao ta
nem ai né! Nem conhecem o padroeiro! Nem tem sentido muito com
isso né! (JOSE LINO, 2016)."

Para este sujeito a festa de padroeiro se mantém mais no sentido de
“designacao”, como por exemplo, “Festa em louvor a Sao Sebastiao” do que
por devocdo, para ele ha na festa atual uma espécie de marginalidade da
dimens&o cerimonial, um esquecimento do santo. E neste sentido que ir a
festa, € em muitas situacoes ir, por exemplo, a “Festa do Mato Branco de Cima”
e ndo a festa de Sdo Sebastido, uma percepcdo atrelada a toponimia da
comunidade que produz e sedia a festa. No entanto, é dificil imaginar que
alguém, ou, pelo menos, a maioria dos participantes, teria dividas de que esta
“festa do Mato Branco de Cima” é realizada em prol da manutencéo da igreja, e
de que a comunidade produtora da festa possui um padroeiro e dedica-se a
manutencdo do seu patrimbnio religioso e continuidade das instituicdes
religiosas. Esse fator de uma “dedicagao coletiva” a manutencado das capelas
nao seria um dos atos mais explicitos da devoc¢ao?

Este aspecto se traduziria como um “cuidar e manter” os locais de culto
e de encontros comunitarios. Algumas capelas parecem estar em uma
construcdo continua. Trocam-se as pinturas e aderecos religiosos, criam-se
novas estruturas, reconstroem-se as igrejas. Ha& em curso um processo de
investimento continuo, como se as estruturas fisicas fossem capazes de
demonstrar o quanto se dedica ou ndo a manutencdo das instituices
religiosas. Ndo manté-las em “ordem” e sob cuidados poderia significar uma
desagregacdao comunitéria, o enfraguecimento da crenca ou até mesmo um
“agravo” ao santo. Trocam-se diretorias e lideres comunitarios, em alguns
casos a mesma pessoa permanece por anos, como por exemplo, o caso de

Acir de Lima, o qual afirma, em tom de orgulho, que tem trabalhado a mais de

*" DEntrevista concedida por José Lino Marques (janeiro, 2016). Entrevistador: Leandro

Lemos de Jesus. Mato Branco de Cima - Imbituva, 2016, arquivo em formato mp3 (1 h. 04
min. 10 seg.) (Classe: organizador participante)
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40 anos em diversos cargos do Conselho Pastoral Comunitario (CPC)* da
Capela de Nova Esperancga, ou entdo, Marli de Fatima Eidan dos Santos, que
afirma trabalhar nas festas de Aterrado Alto a mais de 15 anos e que apesar da
sua idade (50 anos) reluta em entregar o seu posto, sentindo-se sempre
ansiosa no periodo pré-festa.

Para além da arrecadacéo, do louvor e da dedicacéo a continuidade das
instituicdes religiosas, ha dois outros elementos importantes na producao das
festividades, o primeiro é relacionado a tradicdo anual de fazer as festas e o
segundo € a questao do encontro.

Relacionado ao primeiro elemento, ao considerar a hipotese do pouco
lucro obtido pela festa, um dos entrevistados explica que esta teria que
continuar sendo feita, ndo somente por existir também a questdo de louvor ao
santo, mas por que ela é também uma “tradicdo” para as comunidades, no
sentido de que a festa iria:

Continuar acontecendo porque é tradicional né! Tem gente que: "A,
tar dia é a festa la em tal lugar!” Entdo, ja é tradigdo, é tradicional.
Digamos que nem, a Bela Vista faz a festa geralmente dez de julho,
geralmente do dia primeiro ao dia dez sai a festa, todo mundo ja ta
acostumado com aquele dia a festa. (LAUDEMIR NEVES DE LIMA,
2016). *°

A continuidade dos eventos ao longo dos anos insere uma marca no
tempo. Como explica outra entrevistada “chega aquele tempo e tudo mundo
espera” (EDIMARA BORGO, 2016)*°. Como pelo menos uma das festas anuais
é feita sempre préximo ao dia do padroeiro, a maioria dos sujeitos ndo tém
dificuldade alguma em pontuar a data ou 0 més em que ocorrera a festa na sua

comunidade, ha assim uma espera ou expectativa pela festa.

8 Neste conselho ha diversos cargos, os principais sdo o de "presidente" e "tesoureiro”, sdo

estes os lideres das a¢bes empreendidas nas capelas, desde reformas até a articulacéo
para as festas. Ha outros cargos relativos ao dizimo, agéo social, catequese e liturgia. Cada
Conselho Pastoral Comunitario (CPC) tem relativa autonomia para gerir recursos e tomar
decisdes sobre as capelas, no entanto, todos estdo subordinados ao Conselho Pastoral
Paroquial (CPP), o qual tem os padres como lideres. Neste sentido, qualquer decisédo de
maior relevancia deve passar pelos CPP e pelo crivo dos padres.

Entrevista concedida por Laudemir Neves de Lima (Maio, 2016). Entrevistador: Leandro
Lemos de Jesus. Aterrado Alto - Imbituva, 2016, arquivo em formato mp3 (13 min.
25seg.)(Musico)

Entrevista concedida por Edimara Lemos Borgo (maio, 2016). Entrevistador: Leandro
Lemos de Jesus. Aterrado Alto - Imbituva, 2015, arquivo em formato mp3 (09min. 06
seg.)(Classe: trabalhadora nas festas)
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A festa € o principal evento da comunidade rural e frequentado por
diferentes faixas etarias, envolvendo desde as criancas até os mais idosos. E
uma oportunidade de encontro com os conhecidos e com “os de fora”. Como
explica uma das entrevistadas, a festa € uma oportunidade privilegiada para
“ver os conhecidos, e assim mesmo, quando vem gente de fora, pra quem
mora no interior é uma novidade!” (EDIMARA BORGO, 2016)'. Essas
consideracdes colocam em cena o carater de sociabilidade comum aos
eventos festivos, assim como, a importancia de relagbes “face a face” e a
“abertura” para o encontro com os outros, os “daqui” e os de “fora”. No entanto,
nas festas que figuram no estudo hd uma diferenca relativa ao fato de que ha
de certa forma a certeza, ou a0 menos expectativa de que se encontrard com
determinadas pessoas, com amigos, com parentes e conhecidos. Nestes
eventos h4 um elemento que poderiamos definir, na falta de termo melhor,
como uma “familiaridade”. Pois, como ha “sempre duas [festas] em cada
comunidade tudo o ano né, entdo normalmente a gente sempre pega essas né
pra gente ir. Dai € sempre uma turma... Sempre as mesma cara! (risos).”
(SUZANAA. PACHECO, 2016).”*

Nas festas cria-se uma abertura para o contato com 0s vizinhos, amigos
e parentes, com as pessoas de outras comunidades rurais ou até mesmo 0s
“de fora”, que podem ser considerados como 0s sujeitos de municipios vizinhos
ou entdo da cidade (referéncia aos moradores do espaco urbano), visto que o
“nés” parece estar relacionado a uma categoria designada como ‘“interior”,
definindo um recorte espacial ligado ao contexto rural.

Ao estar “aberta” para a recepgao destes que usufruirdo da festa, a
comunidade rural que a produz coloca-se em evidéncia. Como explicita
Bezerra (2007), em algumas situagOes as festas constituem-se como uma
espécie de vitrine para exibir uma imagem de um recorte espacial, como por
exemplo, um ideal de cidade, este aspecto geralmente articula-se a interesses
de promocgdo politica ou entdo a publicidade turistica. Como as festas de
padroeiro sdo os principais eventos nas/das comunidades rurais, ha em certo

sentido uma dinamica proxima a do “evento-vitrine”, no entanto, ndo no sentido

°L OEntrevista concedida por Suzana Aparecida Pacheco (Abril, 2016). Entrevistador: Leandro

Lemos de Jesus. Nova Esperanca - Imbituva, 2016, arquivo em formato mp3 (27 min. 15
seg.) (Classe: mulher tropeira)
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de algo que “seduziria” para o consumo ou promogao politica, mas de algo que
pde uma comunidade rural em cena, em evidéncia. E neste quadro de
apontamentos que é possivel compreender a questdo do sucesso da festa
relacionar-se ao perfil da comunidade. Ao longo da repeticdo das festas criam-
se classificacbes de comunidade de “festas boas” e comunidades de “festas
fracas”. Os qualificativos definem-se principalmente ao se levar em conta o
ndamero de participantes e a organizacdo dos eventos. A festa € entdo

correlacionada a reputacdo de uma comunidade:

Se acontece alguma coisa de ruim la [na festa], que vocé agrave o
povo, aquilo desmoraliza que, vai muitos anos pra, recupera de novo
né! Que nem aqui [Mato Branco de Cima], aqui ja teve umas época
bem desmoralizada né, dava muita confusdo uns tempo. Dai despois
por sorte deu uma normalizada e hoje, ndo sei se vocé tem
acompanhado mais, as festa aqui tem sido umas festa bem grande!
[...] Como era de primero o Palmar ali né! Vocé é bem novo ainda néao
deve se lembra muito, mais saia umas briga bem feia com morte, com
coisarada. Entdo, ali se falasse: "O cara é do Parma!" A, tudo ja
ficava: "Ah esse é meio bandido entdo!" Agua Branca tamém foi um
lugar que se matavam muito l&. De primero, se falava em Agua
Branca, nossa... J& ninguém confiava muito no pessoal de la. Ele
marca muito pro lugar intero né! (JOSE LINO, 2016).%

Entra em pauta o reconhecimento de que h& uma comunidade
responsavel por produzir e controlar a festa, aquilo que nela ocorre é
correlacionado a um perfil comunitario, visto que os problemas "marcam” nao
s6 o evento festivo desenvolvido na comunidade, mas a "origem espacial" dos
sujeitos que "ali" vivem, é por isso que os erros na festa "ficam com o nome da
comunidade né!" (DENILSON PENTEADO, 2015)3,

Estes elementos permitem ponderar que ha nas festas algo que se
poderia chamar de uma dindmica de reconhecimento entre "anfitribes e
convidados", aspecto que toma forma nos breves momentos em que o
coordenador da festa toma o microfone e discursa para o publico presente
seguindo convencdes (etiqueta) de um "bom anfitrido" neste universo social.

Este breve discurso se da4 no momento que antecede ao leildo ou do sorteio de

°2 Entrevista concedida por José Lino Marques (Janeiro, 2016). Entrevistador: Leandro Lemos

de Jesus. Mato Branco de Cima - Imbituva, 2016, arquivo em formato mp3 (1 h. 04 min. 10
seg.) (Classe: organizador participante)

Entrevista concedida por Denilson Penteado e Sénia Mara Penteado (Junho, 2015).
Entrevistador: Leandro Lemos de Jesus. Faxinal dos Penteados - Imbituva, 2015, arquivo
em formato mp3 (34 min. 45 seg.) (Classe: organizadores patrticipantes).
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prémios para os cavaleiros.

Aos tropeiros do municipio de Imbituva, nosso obrigado! Tem muito
tropeiro aqui que € dos outros municipios, nosso muito obrigado pela
presenca de cada um de vocés. A gente fica muito grato de ver tudo
voceis aqui reunido. Entdo eu, em nome da comunidade, eu agradeco
a cada um de vocés mesmo. E olha, se tem arguma falha nossa, a
gente pede desculpa pra vocéis. Porque as veis uma coisinha ou
outra falta. Entdo, da nossa parte, o nosso perdao se falto alguma
coisa e que ndo agrado voceis. No mais, muito obrigado, de coracéo
mesmo a cada um de voceis.”

A comunidade de Nova Esperanca localiza-se proximo as divisas
municipais de Imbituva com os municipios de Ivai e Ipiranga, por isso a
referéncia a "outros municipios”. Ao fim deste sorteio de prémios dos cavaleiros
o locutor, a pedido de um dos integrantes da comunidade e que figura muitas
vezes ao longo desde texto (Acir de Lima), faz um convite e indica para onde o
seu grupo de cavaleiros ir4 se dirigir na préxima festa, tratava-se a época de
uma festa em Faxinal dos Santanas, no video pode-se notar que ha um namero
expressivo de cavaleiros desta Uultima comunidade citada, estes sao
identificaveis por estarem com uma camiseta preta, com um pequeno cavalo e
escrito "Tropeiros de Faxinal dos Santanas”, no convite ha a indicagédo implicita
de que € a estes que se deve retribuir a participacdo na tropeada e
consequentemente na festa, a qual ocorreu no final de semana sequinte a festa
de Nova Esperanca.

E possivel perceber o reconhecimento de que ha uma comunidade
anfitrid que prepara e controla o andamento da festa, isto relaciona-se a
definicdo das atividades, principalmente aquelas realizadas a tarde, da
qualidade da seguranca, som e comida. No outro pélo ha os convidados, a
festa é "aberta", entdo ha a possibilidade de participacdo de sujeitos muito
distintos, no entanto, ha também um certo nivel de expectativa e espera de
grupos de determinadas comunidades, as quais, como se vera logo em

seguida, estao enredadas pelo pacto das trocas de participacao.

> Discurso extraido de: 2° Cavalgada, missa e festa em Nova Esperanca, Imbituva- PR.

Empresa de Filmagem: Art Foto e Video, Irati, 2010. Embora, nos trabalhos de campo
tenha-se observado outros pronunciamentos, o excerto do video-documentério traduz de
forma mais geral aquilo que foi registrado na pesquisa.
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3.2 - As prendas e os "pagamentos de visitas": uma conexao entre as
festas de padroeiro

Como a festa tem também uma dimensédo de arrecadacdo de fundos, é
necessario que as pessoas da comunidade contribuam no sentido de
potencializar o rendimento da festa a partir da doacdo de prendas. Neste
sentido, quase tudo aquilo que é leiloado ou utilizado na cozinha provém de
doacbOes. As vezes ocorre de haver doacdes de maior valor, estas sao
geralmente colocadas no bingo ou no leildo. Na semana anterior e até um dia
antes da festa, sdo acumulados diversos produtos. E comum os sujeitos
levarem as prendas na igreja, no entanto, poucos dias ou até um dia antes da
festa, alguns representantes da capela podem também circular pelas casas,
principalmente dos catdlicos, a fim de reunir produtos ou até mesmo
contribuicdo em dinheiro, se for do gosto do doador.

Nas festas com tropeadas ha um sorteio exclusivo para os cavaleiros, 0s
prémios se referem principalmente a itens relacionados a montaria ou aos
cavaleiros, sorteiam-se desde chapéus até sacos de ra¢fes para os cavalos. A
maioria destes prémios ndo € comprada pela capela, mas provém de prendas
oferecidas por cavaleiros da comunidade, no caso de Mato Branco de Cima, 0s
cavaleiros oferecem dinheiro, como explica Sebastido Leiria:

Agora é eu com o Lino que tem que sai pedi umas prenda pra turma
né. Pros tropero né, que aqui no lugar nois saimo e o que derem, dai
a gente compra os prémio né. Sai um cincdo, ou deizdo, o que
derem, é uma coleta né. Dai a gente pega o dinhero e sai has loja
compra. Assim, coisa de montaria, porque 0s prémio tem que ser tipo
que ocupa né! (SEBASTIAO LEIRIA, 2016). *°

A questao proposta neste caso era de como a tropeada era realizada, o
cavaleiro afirma ndo saber explicar direito e que apenas faz o convite de forma
muito simples, algo como "vamos la festar com a gente, vamos na tropeada!",
em seguida entdo explica este aspecto de fazer a "coleta". O sorteio destes
prémios tem o papel de incentivar a participacdo dos tropeiros, no entanto,

coloca em cena um outro aspecto, os cavaleiros da comunidade em festa se

°*  Entrevista concedida por Sebastido Leiria (abril, 2016). Entrevistador: Leandro Lemos de

Jesus. Mato Branco de Cima- Imbituva, 2016, arquivo em formato mp3 (21 min. 11 seg.)
(Classe : organizador participante)
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responsabilizam n&do apenas por organizar a tropeada, mais também por
oferecer ou subsidiar os prémios que serdo oferecidos, principalmente para os
cavaleiros de fora. Participar de uma tropeada em eventos seguidos é garantia
de ganhar algum destes brindes, pelo nimero médio de participantes entre as
festas das quatro comunidades estudadas que consiste em cerca de 100
cavaleiros por evento, pode-se estipular que a chance de ganhar é
relativamente grande, visto que o niumero de prémios em geral é de 10 itens ou
mais por sorteio.

Para além de fazer estimativas de probabilidades, o que se esta tentanto
apresentar € que os eventos de tropeadas estdo permeados por um sistema de
circulacdo de prendas, visto que os doadores sustentam o0s sorteios, mas
assim como 0s outros, também séo frequentemente premiados em eventos em
outras comunidades. Ha& assim uma circulacdo de bens entre doacdes e
premiacdes, no entanto, hd antes disso uma circulacdo de pessoas "entre
festas", as trocas de participagdo sao reconhecidas, havendo assim uma
prerrogativa de que uma "festa de sucesso" ndo se produz apenas a partir da
qualidade dos seus atributos, mas também pela "participacdo” envolvendo

principalmente as comunidades rurais vizinhas.

Pra uma festa da boa né. Desde quem né, organiza né! Vocé ja tem
gue sair muito nas outras comunidades pra chamar o povo né! Se eu
nao for em nenhuma, o povo ndo vem né! Se a gente sai num lugar, e
vocé vai na festa dele e convida ele, ele vem né! Nao sei se de
vergonha, ou que é! (risos) Isso chama muito né! Porque, a
participacdo da gente nas outra comunidade pra os outro vim na festa
da gente!

Neste caso, isso cria um compromisso?

E. E um companheirismo né! Pra puxar o povo né! (DENILSON
PENTEADO, 2016). *°

Este aspecto do "puxar o povo" se repetira em outras falas, a eficiéncia
de um convite para uma festa esta relacionado ao fato de fazé-lo durante a
participacdo nos eventos de comunidades vizinhas, neste convite paira uma
espécie de mensagem velada, algo como: "como se V€, estamos aqui

participando e gostariamos que retribuissem essa participacdo na nossa festa

°®  Entrevista concedida por Denilson Penteado e Sénia Mara Penteado (Junho, 2015).

Entrevistador: Leandro Lemos de Jesus. Faxinal dos Penteados - Imbituva, 2015, arquivo
em formato mp3 (34 min. 45 seg.) (Classe: organizador participante)
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que saird em breve". E preciso mostrar-se presente e deixar de certa forma
explicito a esta outra comunidade em festa a sua participagédo, ndo sendo raro
a percepcdo de que ha uma relacdo de "pagamentos de visitas" entre festas,
no entanto, isso nao é visto como um encargo desagradavel.

Uma das entrevistadas que trabalha na producéo de festas em Aterrado
Alto acredita que os participantes "gostam mesmo é da amizade com o povo.
Que sempre nas festa o povo se encontra e vem tipo assim paga a
visita"(BORGO, 2016)°’. Esta fala coloca em pauta um aspecto apontado
também por estudiosos das festas em louvor aos Divino Espirito Santo em
bairros da cidade do Rio de Janeiro. Contins; Gongalves (2008) apontam que
nestas festas h4 um "concentracdo" dos sujeitos e das trocas em um mesmo
espaco-tempo, ao passo que no cotidiano ha a prevaléncia da disperséo,
marcada pela ocupacao das pessoas em diferentes atividades e interesses.

Os pagamentos de visitas criam lacos entre festas, de forma que ha de
antemdo uma nocdo de quem virA. Além do mais, essas relacbes sédo
valoradas de forma positiva, como enfativa José Lino Marques:

Pense uma coisa, a quantia que € bao isso ai! Gera amizade né! Se
vé, que nem ndis ali saimo e se encontramo com eles ali! A gente,
gue nem aqui tem os que mais participam né, se a gente chega ali
numa festa, que eles sempre tém a turminha deles, se a gente acha

farta num daqueles ali, é difice vocé ndo i pergunta o que que
aconteceu que ele n&o veio né! (JOSE LINO MARQUES, 2016) *®

A "turminha deles", neste caso, se refere aos grupos de cavaleiros
oriundos de outras comunidades. Como ja anteriormente mencionado, héa
nestas festas um reconhecimento de "comunidades de origem", em paralelo ha

~n

a nocdo de "comunidade anfitrid" produtora da festa e "comunidades
visitantes", é para estas Ultimas que se deve retribuir a participacdo. Este
aspecto ira integrar a ordem de organizacdo das tropeadas. Um observador
desatento e que nao é capaz de identificar a qual comunidade pertence os

cavaleiros, visto que nem todos usam camisas que identifiguem esta origem,

" Entrevista concedida por Edimara Lemos Borgo (maio, 2016). Entrevistador: Leandro

Lemos de Jesus. Aterrado Alto - Imbituva, 2015, arquivo em formato mp3 (09min. 06 seg.)
(Classe: trabalhadora nas festas)

OEntrevista concedida por José Lino Marques (janeiro, 2016). Entrevistador: Leandro
Lemos de Jesus. Mato Branco de Cima - Imbituva, 2016, arquivo em formato mp3 (1 h. 04
min. 10 seg.) (Classe: organizador participante)
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nao percebera, por exemplo, que a linha de frente de uma tropeada nao €&
caracterizada apenas pela presenca do santo ou das bandeiras, mas também
por um bloco formado principalmente por cavaleiros da comunidade em festa.
Séao estes o0s "puxadores” da tropeada, os que partem do ponto inicial e que
regulam o ritmo da marcha.

Este parece um aspecto trivial, no entanto, coloca em cena um
determinado ordenamento, marcando uma vez mais a nocao de anfitrides que
guiam a tropa e os elementos sagrados até a igreja em festa, sendo "seguidos”
por blocos de cavaleiros reconhecidos como a "turma" do Faxinal dos
Penteados, do Mato Branco de Cima, etc. Para além de uma "diluicao"
completa a partir da identificagcdo como categoria genérica de cavaleiro, h4 em
pauta a distincdo quanto ao pertencimento a uma comunidade de origem. O
corpo de cavaleiros ndo é formado (e percebido) como um conjunto
indiferenciado de participantes, ha reconhecimentos de grupos identificados
como pertencentes a uma ou outra comunidade. Este aspecto ndo esta
presente apenas em Imbituva, nas capelas em comunidades rurais do
municipio vizinho de Prudentépolis o principio das trocas também existe e
possui uma denominacao prépria: "as devorvas'. O termo surgiu em uma
conversa entre um grupo de cavaleiros que aguardava para partir em uma
tropeada na comunidade rural de Manduri. Em entrevista posterior, o cavaleiro
José Chaniski (participante desde o0s primeiros eventos de tropeadas e
integrante do grupo anteriormente citado) quando questionado sobre o que
seria a "devoérva", oferece elementos para pensar ndo apenas as trocas no

municipio de Prudentdpolis, mas também em Imbituva.

O que é a devdorva? Ontem um dos participantes afirmou que um
pessoal ndo iria por ter uma devlérva com o pessoal da Barra
Vermelha. Como isso funciona?

Entdo, funciona assim, por exemplo: O povo se combina né! Por
exemplo: O povo do S&o Pedro combina, vamo hoje 1a na Esperanca,
na festa a cavalo. Ai o povo da Esperanca fica devendo essa visita.
Entdo quando sai festa em otro lugar, o povo da Esperanca nao vai
na otra festa e vém ali no S&o Pedro. Entdo isso é que é...

Chegam a combinar entre eles?

N&o chega a combinar, isso ai é, é pessoal né!

Mas e como se sabe a quem esta se devendo a visita?

Sabe, porque o povo do municipio aqui € pequeno, entdo a turma do
Sao Pedro diz: "8, n6és fomos l4 na Esperanca, domingo a turma da
Esperanca vai vim aqui na festa nossa." Entdo o povo ja sabe.

E pela quantidade de pessoas?
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E, e o conhecimento. A pessoa conhece todo mundo né!

Quando chega la, é possivel ver quem esta participando?

E, a hora que chega ali os cavalero numa festa, o cara da localidade
ja da uma oiada assim, ele ja sabe que é a turma da Barra Grande, a
turma do S&o Pedro, a turma do Manduri, a turma la da Boa Vista.
Ent&o o povo é tudo conhecido né. (JOSE CHANISKI, 2015). *°

Durante a observacédo e didlogos com os cavaleiros que participavam
desta mesma tropeada em que José Chaniski estava presente, um dos
sujeitos, quando questionado sobre a expectativa em relagdo a proporcéo
desta tropeada, faz uma previsdo negativa e a0 mesmo tempo uma severa
critica a "comunidade anfitrid". Segundo ele, com certeza a tropeada seria
pequena, 0 motivo principal era que a "turma daquela comunidade eram
‘burros’ e ndo participavam das tropeadas em outras comunidades”. A énfase
gue se apoia na utilizacdo do termo pejorativo evidencia como estas relacdes
de troca sado valorizadas e fundamentam a realizacdo dos eventos. Nao
participar, ou nao retribuir a participacdo € ndo prezar pelo cultivo de lagos
intercomunitarios, € ndo "ser esperto" o suficiente e garantir 0 sucesso da
tropeada e da festa. Como previsto, a tropeada foi pequena, estimada em uns
50 cavaleiros. Nao "marcar presenca" em outras tropeadas é contribuir para
gue aquelas realizadas na sua comunidade fracassem, quando nado, acabem
reunindo tdo poucos cavaleiros que deixem de ser realizadas. Como explica o

cavaleiro Acir de Lima de Nova Esperanca — Imbituva:

Oi, a Barra ali ja ta enfraquecendo, porque eles ali ndo tem cavalero,
ndo tém assim da comunidade pra sai né. A Barra aqui pra frente
[comunidade vizinha]. Sai tropeada, saiu essa tropeada que nem
essa Ultima aqui, bem fraquinha, mais num tem cavalero. N&do tem da
comunidade deles pra sair! [...] Tem que ter da comunidade! Ali, que
nem o Mato Branco [de Cima], agora vai ter dia 20 agora, é s6 vocé ir
nessa festa pra vocé vé de gente que... Mais |4 é grande as tropeada
deles. Eles séo mais de 30 cavalero, tem o Claito ali, 0 hdme é uniéo
em tudo assim, ele sai em tuda a parte. E é trocado né, se por acauso
eu ndo vo, de repente eles, sai aqui e eles ndo vem. Entdo, € uma
unido que, é trocado a visita né! Dai vem os de fora né. Entdo, nois
fomo bastante veiz no Lontrdo, eles venham de 14, porque é longe.
(ACIR DE LIMA, 2016). ®°

*  Entrevista concedida por Jodo Chaniski (Outubro, 2015). Entrevistador: Leandro Lemos de

Jesus. Prudentopolis, 2015, arquivo em formato mp3 (19 min. 42 seg.) (Classe: organizador
participante)

OEntrevista concedida por Acir de Lima (Marco, 2016). Entrevistador: Leandro Lemos de
Jesus. Nova Esperanca - Imbituva, 2016, arquivo em formato mp3 (45 min. 28 seg.)
(Classe: organizador participante)
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A nocéao de "longe" levada em conta na distancia de Nova Esperanca a
Lontrdo corresponde a aproximadamente 30 quildmetros, esta Ultima
comunidade rural é também localizada em Imbituva. Em torno de 30
quildmetros, € por coincidéncia, a distancia reconhecida por um cavaleiro de
Prudentopolis e também por José Lino Marques (Mato Branco de Cima) como
o limite que comp®@e o circulo de participacdo da sua comunidade nas demais
tropeadas. As justificativas referem-se ao tempo de marcha, cansaco dos
animais e cavaleiros e a falta de caminhdes para transportar os cavalos no
movimento de retorno. O principio da distancia, no caso da tropeada, € um
importante delimitador das participa¢cdes, na maioria das falas sobre trocas de
participagdo que envolvem a tropeada, sdo nomeadas principalmente
comunidades rurais vizinhas. Curiosamente, este mesmo sujeito de
Prudentopolis explica que ele e os demais cavaleiros da sua comunidade
estavam "livres" para participar de qualquer tropeada, pois ndo tinham vinculos
ou "devérva de tropeada" com ninguém, visto que na sua comunidade haviam
poucos cavaleiros e nas suas festas nao se realizavam tropeadas.

E possivel perceber que os eventos de festas e tropeadas ao se
repetirem consolidam relagcdes de trocas de participacdo que sdo fundamentais
a continuidade dos eventos. Neste interim, efetivam-se reconhecimentos
guanto a necessidade de "pagar as visitas", em um sentido muito préximo a um
pacto social em que fica subentendido que ha a "obrigacdo" de receber e
retribuir as dadivas como proposto por Mauss (2011). Neste caso em especial €
uma "dadiva de si" que toma forma a partir da presenca nos eventos de outras
comunidades. A coexisténcia e a proximidade entre 0s sujeitos conforma estas
relacGes de trocas, que quando seguidas, conferem beneficios simbdlicos aos
sujeitos que as atendem. Ao estudar um bairro francés na década de 1970
Pierre Mayol (1996) observa algo similar, uma "espécie de contrato ndo escrito"
gue fundamentava relacdes entre os sujeitos, relacdes pactuadas pelo viver e
pelo encontrar-se no espaco cotidiano do bairro, relagcbes também
principalmente mediadas pelo “"face a face". O autor compreende estas
relacdes a partir da nogcéo de conveniéncia, esta representaria:

No nivel dos comportamentos, um compromisso pelo qual cada
pessoa, renunciando a anarquia das pulsées individuais, contribui
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com a sua cota para a vida coletiva, com o fito de retirar dai
beneficios simbdlicos necessariamente protelados. Por esse “preco a
pagar’ (saber comportar-se, ser 'conveniente'), 0 usuario se torna
parceiro de um contrato social que ele se obriga a respeitar para que
seja possivel a vida cotidiana. (MAYOL, 1996, p.39).

A convéniencia inseria desde as normas de comportamento nos espacos
publicos do bairro até as relagcdes interpessoais, envolvendo também as
relagbes de solidariedade e as formas especificas de relacionamento dos
sujeitos "do bairro" com os comerciantes locais, que aventava para algo além
da restrita relacdo comercial, pautando-se na "confianca" e no vender "fiado".
Por detrds desse sistema de condutas e de relagbes subjaz a nocdo que
aguele que o segue tem “a certeza de ser reconhecido, ‘considerado’ por seus
pares, e fundar assim em beneficio préprio uma relagdo de forcas nas diversas
trajetérias que percorre” (MAYOL, 1996, p.39). Mayol (1996) observa estas
relacfes a escala do bairro. No caso do presente estudo, ha relacdes similares
a nocgéo de "conveniéncia" envolvendo uma escala intercomunitéria a partir do
enredamento de trocas de participagdes nas festas.

E “conveniente" retribuir a participacdo destes outros que tém
contribuido para que a "nossa festa" tenha sido possivel. A festa fundamenta-se
na participacdo, se estes outros "contribuiram com nés, entdo néis se sentimo
na obrigacdo de ajuda eles tamém né! Porque, comunidade, como nés sempre
comentamo com eles. Uma comunidade, se as otra ndo ajuda, uma sozinha
ndo vai pra frente né!" (JOSE LINO MARQUES, 2016)**. Em um momento
anterior o mesmo sujeito comenta em tom de brincadeira que dependendo de
algumas comunidades, como Faxinal dos Penteados, o convite de festa € um
"oficio", visto as fortes relacdes de participacdes "entre festas" envolvendo esta
comunidade e a de Mato Branco de Cima. O convidar para a festa traz
implicitamente uma espécie de "intimacdo" pautada no reconhecimento de
tantas outras festas em que houveram significativas trocas de participacoes,
como pode ser observado na fala de outro cavaleiro de Mato Branco de Cima,

mais especificamente com relagédo as tropeadas:

®. Entrevista concedida por José Lino Marques (janeiro, 2016). Entrevistador: Leandro Lemos

de Jesus. Mato Branco de Cima - Imbituva, 2016, arquivo em formato mp3 (1 h. 04 min. 10
seg.) (Classe: organizador participante)
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Mais sempre aqui no nosso lugar vem, de tudo os outro lugar
venham. O essa Urtima do Arroio Grande. Eu n&o fui porque tava
chovendo demais, o Renato, aqui, 0 Renatinho foi. Que tem que paga
a visita pra eles la né. Que eles venham aqui. E como do Faxina dos
Penteado, aqui tudo eles venham. Dai noéis temo que i la né!
(SEBASTIAO LEIRIA, 2016).%

O que se pode compreender é que o fluxo de alguns dos grupos de
participantes de festas e o onde irdo festar € ordenado por uma complexa
trama que envolve o reconhecimento de para quem "se deve" a participagao.
Manter a sua festa insere a necessidade de participar de muitas outras festas
das comunidades vizinhas, ou seja, mantem-se uma festa ao mesmo tempo em
gue se mantém as demais compondo um denso enredamento de trocas e
reconhecimento destas. Neste sentido, cada evento estd conectado aos muitos
outros a partir das trocas de participacdes passadas e a aquelas que se espera

ocorrer no futuro, sdo relacdes tecidas e reconstruidas a todo momento.

®2 Entrevista concedida por Sebastido Leiria (abril, 2016). Entrevistador: Leandro Lemos de

Jesus. Mato Branco de Cima - Imbituva, 2016, arquivo em formato mp3 (21 min. 11 seg.)
(Classe: organizador Participante)
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CAPITULO 4 - COMPOSICOES FESTIVAS INTERIORANAS: DIMENSOES
DAS TROPEADAS NO FESTAR DAS COMUNIDADES RURAIS

Os rituais envolvendo desfiles com simbolos sagrados (imagens de
santos, bandeiras, etc.) e animais montados por humanos, como por exemplo
os cavalos, sdo comuns a muitos outros eventos festivos. No entanto, no
municipio de Imbituva esta prética adquire sentidos especificos a partir do
contexto vivido dos sujeitos das comunidades rurais. Estes aspectos envolvem
desde a prépria designacgao “tropeada”, a necessidade da presenga dos santos
na marcha até os significados e valoracédo dos animais e do tropear juntos até a
festa. Neste capitulo é apresentado a trajetéria de difusdo da tropeada, assim
como alguns dos sentidos que a permeiam e contribuem para que esta seja
reproduzida nas capelas em festa. Além de ser um acréscimo ao contexto
festivo e reforcar lagos intercomunitarios a tropeada e a insercdo dos cavaleiros

e cavalos reforcam os sentidos de festa do interior.

4.1 - Aintegracdo de um ritual a cavalo nas festas de padroeiros

As préticas que envolvem o agrupamento de sujeitos a cavalo e a
movimentacdo por trajetos preestabelecidos e em direcdo a lugares em
especifico ndo é algo exclusivo das festas nas comunidades rurais que figuram
neste estudo. Ha eventos similares em que ha uma espécie de “culto” a um
passado tropeiro, como por exemplo, um evento que ocorre no estado de Sdo
Paulo e que é abordado por Rodrigo Rocha Monteiro em sua tese de doutorado
em Geografia, defendida no ano de 2013. Intitulado pelos participantes como
“tropeada paulista”, este evento teria tido inicio em 2005 e repetiu-se
anualmente. Esta tropeada constitui-se por comitivas de cavaleiros que
seguem por parte de um trajeto percorrido pelas antigas tropas, este interligava
Itararé a Sorocaba, perfazendo aproximadamente 360 km. Durante as
entrevistas efetivadas por Monteiro (2013) os participantes da “tropeada
paulista®” mencionam que cavalgadas de “menor porte” sdo comuns nos

municipios vizinhos de Itararé e Sorocaba.
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No estado do Parana, ha eventos como o “Encontro regional de
tropeiros” em S&do Mateus do Sul, no entanto, diferentemente da “Tropeada
Paulista” em que o eixo simbdlico principal € o tropeirismo e a marcha dura
varios dias, na tropeada realizada em Sao Mateus a marcha dura uma manha e
ha uma relacdo com uma festa em louvor a S&o Sebastido, hd o
entrelagamento com a religiosidade, visto o ato do carregamento deste santo a
frente da tropa (PREFEITURA MUNICIPAL DE SAO MATEUS DO SUL, 2016).
Ha também eventos como cavalgadas aliadas a festa de padroeiros de
comunidades rurais, como por exemplo, aquelas ocorridas no municipio de
Londrina-PR, no distrito de Ireré e em louvor a S&do Sebastido (OLIVEIRA,
2010).

A congregacao de um grupo de sujeitos, o ato de “viajarem” juntos por
dias ou as vezes por horas ou minutos e o teor ritualistico que acompanha
estas praticas poderiam ser reduzidas a categoria genérica de marchas ou
cortejos. A partir de Chaves (2002) pode-se concluir que nestas praticas
mantém-se o0 elemento da congregacdo e do movimento, no entanto, as
motivacdes, 0os simbolos e os significados relativos aos destinos de chegada
variam muito, é neste sentido que estas formas de acgado coletiva “estdo
presentes em diferentes partes do planeta, servindo aos mais diversos fins:
religiosos, politicos, pacifistas, militares, de conquista e de libertacdo, pela
manutencgao da ordem e por sua subversdo” (CHAVES, 2002, p.142). Participar
de um destes atos coletivos é movimentar-se e seguir, € agregar-se em torno
de elementos simbdlicos ou pautas sociais coletivamente valorizadas. Pode ser
também um ato de conducdo, como o caso da procisséo e o carregamento de
simbolos religiosos no dominio do espaco profano ou entdo em um cortejo
funebre e conducao definitiva do falecido ao espaco proprio para os mortos, 0s
cemitérios ou outros locais definidos pelo grupo participante.

A tropeada entrelaca de certa forma as matizes universais do movimento
e da congregacao social, no entanto, o seu “conteudo” é constituido a partir do
contexto vivido dos sujeitos oriundos das comunidades rurais. Ela envolve
alguns elementos como o “respeito” e a devogao aos santos, o gosto por andar
a cavalo, a sociabilidade e os lagos intercomunitarios, identificacdes

comunitérias e o participar das festas de padroeiros, enlacando também
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mencodes relativas as memorias sobre as antigas tropas que passavam pela
regiao.

As narrativas em torno das origens da tropeada versam sobre a
realizacdo da pratica como um pagamento de promessa, uma “contra dadiva”
(MAUSS, 2011) oferecida ao Divino Espirito Santo. Este fato teria ocorrido por
volta do ano 2000. Ha uma confluéncia de relatos que apontam para um ponto
de origem, uma capela localizada em Agua Branca no interior do municipio de
Guamiranga e para um responsavel pelo ato: Jodo Maria lenke®®. No momento
em que foi entrevistado este era um senhor de idade avancada e aposentado,
demonstrava aparentar orgulho em apresentar-se como o criador das
tropeadas na regido. E possivel concluir que a medida que esta primeira
tropeada repetiu-se, o numero de participantes foi aumentando. Jodo Maria
lenke explica que o numero de cavaleiros cresceu a cada realizacao,
chegando, para seu espanto, a até 800 cavaleiros em uma das festas (Festa
em Louvor ao Divino Espirito Santo em Guamiranga - PR). Além da questédo do
impacto estético causado pela chegada de tdo amplo nimero de cavaleiros a
festa, os organizadores logo perceberam que seria possivel também
potencializar a participacao, pois, a pratica contribuia para que mais pessoas
participassem do almogo e da festa como um todo.

A tropeada, como um acréscimo a festa, renovou o seu conteudo e
constituiu-se como mais um dos elementos para participar das festividades,
alguns cavaleiros, principalmente os mais velhos como Antonio Licks (Aterrado
Alto) e Sebastido Leiria (Mato Branco de Cima) afirmam que voltaram a
participar com mais afinco das festividades apenas por e a partir das tropeadas,
tanto que afirmam quase nao participar daquelas festas em que a pratica ndo é
realizada.

A tropeada tem também relacdo com um fendmeno raro nos pequenos
eventos festivos das capelas, logo no principio das primeiras tropeadas, a festa

é registrada por uma equipe contratada para fazer DVD's®* (Figura 06).

63
64

In memorian, data de falecimento: 03/10/2016.

Pode-se inferir que a tropeada é foco principal das gravacdes, além de ocupar geralmente
um terco do tempo de registro no DVD, o titulo das gravacdes apresenta-se geralmente
como “Romaria em louvor a Sdo Pedro" ou entdo " Cavalgada em louvor a Sdo Sebastido"
como pode ser conferido na Figura 6.
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Figura 06: registros audiovisuais das festas de padroeiro com tropeadas em Imbituva-PR

-
’

2 Cal

Yova Esperancd

Foto: JESUS, L.L., 2016

O cinegrafista e as vezes também um fotégrafo, acompanhavam a
tropeada desde a saida do ponto inicial até o ponto final, em seguida
registravam também os outros momentos da festa. A edicdo destes registros
geralmente divide o evento em trés momentos: tropeada, missa e festa. Em
algumas das entrevistas os cavaleiros® ressaltam o fato de comprar os DVD's
e frequentemente assistirem para relembrarem a sua participagdo nas
tropeadas e nos demais momentos da festa. Na casa de alguns cavaleiros, a
foto a cavalo em algum desses eventos faz parte dos elementos presentes nas

estantes das salas, este aspecto aponta para uma valorizagdo do mostrar a si

®  Fato mencionado em entrevistas com José Lino Marques, Sebastido Leiria e Jodo Chaniski.

Este dltimo, antes da entrevista, fez questdo de mostrar partes da sua participacdo nas
tropeadas colocando um destes DVD's para reproduzir.
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mesmo enquanto cavaleiro.

Do ponto de vista do sujeito que observa a tropeada, como Marli de F. E.
dos Santos (Aterrado Alto) e Ana Neri Santana (Mato Branco de Cima), ambas
trabalhadoras nas festas, ha um ponto em comum que € o reconhecimento de
que a beleza da tropeada esta em ver o grupo de cavaleiros chegando todos

juntos na capela. (Figura 07).

Figura 07: Formacao da tropa préximo a chegada da capela de Mato Branco de Cima.

Fonte: Trabalhos de Campo (2015).
Foto: JESUS, L. L. 2015.

Em certo sentido, ao chegar a capela, a tropeada apresenta um carater
de encenacgédo, este ganha contornos mais nitidos na parada a alguns metros
da igreja, no passo lento até defrontar-se com o padre e 0s ministros e a
entrega ou apresentacdo dos simbolos religiosos a estes lideres religiosos.
Neste momento, criam-se dois grupos, de um lado os cavaleiros, do outro os
espectadores, no entre meio situam-se os lideres da igreja, os quais dirigem a
“acolhida” com cantos e oragdes e realizam a bencao aspergindo agua benta

sobre os participantes da tropeada (Figura 08).



119

Figura 08°® : Momento final da tropeada, bengédo e entrega das imagens e simbolos sagrados
na festa em louvor a Sdo Sebastido na capela de Nova Esperanca

Fonte: Trabalhos de campo (2017).
Autor: JESUS, L.L., 2017.

Estes elementos ndo sdo exoticos aos atos que permeiam o universo de
praticas religiosas catolicas, como por exemplo, a romaria e a procissao, no
entanto, estas ndo faziam parte dos eventos festivos, pelo menos nos eventos
mais recentes, visto que em uma das entrevistas ha a afirmacédo de que no
passado as festas de padroeiro na comunidade de Faxinal dos Penteados eram
marcadas pela realizacdo de rituais como as procissées com a santa padroeira,

no caso, nossa Senhora da Imaculada Conceicéo.

4.2 - Os sentidos do tropear

Um dos primeiros elementos a considerar sobre as tropeadas tém a ver
com a indumentéaria daqueles que participam dos eventos festivos, depois da
sua insercéo figuram na festa o que se poderia identificar como “os cavaleiros”.

Na primeira das participacdes enquanto cavaleiro na observacao participante

% O padre é aquele que esta de azul a frente dos cavaleiros. Este padre é originario do

municipio de Imbituva e frequentemente segue um trecho a cavalo com o0s tropeiros, como o
fez nessa ocasido. Para economizar tempo e logo seguir para missa o padre vestiu apenas
a “estola” (a comprida faixa verde ao redor do pescogo) e logo deu inicio a bengéo.
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em uma tropeada aliada a Festa em Louvor a Sdo Pedro em Aterrado Alto, foi
possivel notar o quanto essa indumentéria e principalmente o uso do chapéu é
valorizado pelo grupo, entre um ar brincalh&o e de cobranga, um dos cavaleiros
guestionou: "mas e cadé o chapéu tropeiro?". Percebeu-se ainda que ao ser
reconhecido, ndo como pesquisador, mas como um cavaleiro comum entre
todos os demais, deveria nesta posicao ter notado e seguido a convencao,
afinal: "onde j& se viu um tropeiro sem chapéu!". Talvez, esse tropeiro sem
chapéu, ndo seja considerado como um "tropeiro auténtico”, € alguém que esta
ignorando e talvez até ferindo a composicdo estética convencionalizada pelo
grupo, o que em parte explicaria a amigavel cobranca do outro cavaleiro.

E possivel notar que depois da insercdo das tropeadas ha uma
guantidade maior de pessoas portando chapéus, botas ou botinas, assim como
camisas indicando o pertencimento a um grupo de cavaleiros em especifico,
como, por exemplo, Tropeiros de Mato Branco de Cima. Antes disso, elementos
desse tipo de indumentaria (como o chapéu, bota e botina) estavam ligados
principalmente a pessoas mais velhas (principalmente homens) e apegadas e
este modo de vestir-se, levando-o para o contexto festivo. Dentre esse grupo
mais amplo que se vestem indicando que s&o cavaleiros, ha aqueles, uma
minoria nas tropeadas, que veste a tradicional indumentaria reconhecida pelos
sujeitos como “gaucha”, a qual é composta pelo lenco, chapéu de feltro,
bombacha, cinturdo e bota. Embora seja sutil, essa diferenca entre o vestir-se
de cavaleiro e de gaucho é fundamental. Um dos cavaleiros usa chapéu e bota,
no entanto, faz questéo de enfatizar que isso ndo € vestir-se como um gaucho.
A questéo era sobre o sentido do termo tradicdo, o qual era frequentemente
utilizado por alguns cavaleiros para definir a tropeada durante dialogos nos

trabalhos de campo. Para este cavaleiro:

Eles querem dizé, tipo o sentido do, quando, que nem uma parte ali...
(eu ndo sb contra mais ndo é meu ritmo né!) Que nem, eles querem
dizé que é uma tradicdo do gaucho né, mais dai que nem, de anda
meio pilchado, faca e essas coisa ai né! Esse, t4 certo, que pra
muitos €, eles consideram uma tradicdo de anda daquele tipo. Eu ja
nao acho muito! (JOSE LINO MARQUES, 2016).%’

" DEntrevista concedida por José Lino Marques (janeiro, 2016). Entrevistador: Leandro

Lemos de Jesus. Mato Branco de Cima - Imbituva, 2016, arquivo em formato mp3 (1 h. 04
min. 10 seg.) (Classe: organizador participante)
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Como ja observado, aqueles que se trajam como “gauchos” sdo uma
minoria, a vestimenta predominante é aquilo que é possivel denominar, como
também o fez Fernandes (1982) ao estudar uma romaria de Sao Paulo, como o
traje de “cavaleiro”. Ao estudar e fazer observacgao participante nessa romaria a
cavalo que partia do bairro Guara - Campinas (SP) até o Santuario de Bom
Jesus em Pirapora (SP) o autor comenta a importancia que a indumentéaria
tinha para estes sujeitos, esta se caracterizava pelo uso da bota, calca,
cinturdo, camisa vistosa, lenco no pescoco e chapéu.

E a partir da indumentaria que os “tropeiros” tornam-se identificaveis.
Mesmo depois que a tropeada termina e estes estdo sem os cavalos, dispersos
pela festa pode-se notar a sua suposta participacdo como tropeiro a partir do

uso dos chapéus, camisas, botas e botinas (Figura 09).

Figura 09°%: Cavaleiros de Mato Branco de Cima aguardando para integrarem-se na tropeada
até a capela de Aterrado Alto.

Fonte: Trabalhos de campo/observacgéo participante.
Autor: JESUS, L. L. 2015.

% Este trecho de pavimentacdo asféltica esta localizado préximo aos limites do perimetro

urbano do municipio de Imbituva. Nesta ocasido os organizadores de Aterrado Alto (grupo
inicial) optaram por partir do Centro de Tradig6es Gauchas (CTG) préximo ao centro da
cidade. A cerca de 1,5 Km deste ponto adentra-se a estrada de cascalho e logo em seguida
a comunidade de Aterrado Alto. Numa tropeada seguinte partiram de um ponto logo a
adiante (seguindo a dire¢do da marcha) deste em que é feito este registro, alcancando em
poucos minutos a via rural. Com relacdo a esta tropeada fotografada, cabe mencionar que
€ ainda domingo de manha e trata-se de uma via de pouco trafego, por isso ha muito pouco
movimento de veiculos na pista, no entanto, na tropeada prioriza-se seguir principalmente
pelas estradas de chéo.



122

Maia (2015) evidencia que ha uma trama de significacdo em torno do
vestir-se e que isto se relaciona aos espacos, de forma que h& concepcbes
distintas entre o vestir para “ficar em casa” e o vestir-se para “sair a rua”. A
casa enquanto espaco da intimidade permite uma vestimenta confortavel e
adequada as necessidades do corpo, jA os espacos publicos exigem uma
adequacao a padrfes socialmente constituidos, de forma que ndo se sai a rua
vestido de qualquer modo, visto que a roupa que se usa sinaliza para 0s outros
‘quem vocé é”. De certa forma poderiamos dizer também que ha uma
concepgao sobre “roupas de festar”. O dia da festa evoca o uso de roupas
novas e em algumas situagdes, pecas muito diferentes daquelas trajadas no
cotidiano. E de conhecimento do senso comum que para ir a festa de padroeiro
€ conveniente estar “arrumado”, no entanto, antes da inser¢cao da tropeada era
pouco comum festar com a indumentaria de “cavaleiro”. A tropeada nao insere
apenas a presenca dos cavalos, a qual tinha sido extinta nas festas a partir da
popularizacdo do uso dos veiculos automotores, mas inclui também a figura do
cavaleiro e, em menor numero das cavaleiras.

A indumentéaria demarca uma identificacdo em comum, mesmo que nao
se utilize de todos os elementos, ao menos o chapéu é importante. Fernandes
(1982) ao estudar e fazer observacéo participante na romaria anteriormente
citada também nota este aspecto. Antes de partir os demais cavaleiros o
pressionam a comprar um chapéu de feltro ao invés do seu ja usado chapéu de
palha, insistiram também que o cobertor cortado ndo serviria de poncho, seria
preciso um poncho de verdade, somou-se a isso a compra de varios elementos
de montaria. O pesquisador entdo percebeu que na romaria do Bom Jesus era
preciso ir o mais “completo possivel”’, as vezes isso implicava em ir além das
condicdes financeiras dos cavaleiros, 0 que, muito além de um dispéndio
inconsequente, era prova indubitavel da devocdo do cavaleiro a romaria e ao
santo.

O autor explica que a vestimenta, apesar da variagdo de materiais, cores
e combinacgdes, se caracterizava por elementos em comum como: bota, calca,
cinturdo, camisa vistosa, lenco no pescoco, chapéu. No entanto, acima de tudo

0 que se percebia era que:
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Fosse “coronel”, peédo, roleiro, branco ou preto, velho ou menino, na
romaria vestia-se como cavaleiro, e era esta a qualidade valorizada —
espécie de uniforme que os distinguia dos transeuntes que cruzavam
o caminho, e forma de uma identidade voluntariamente assumida. No
cotidiano cada um é o que é pela sua relacdo com um outro, segundo
posicdes que ocupe na estrutura social. Aqui, ao contrario, adquiriam
uma identidade comum a todo o universo de que eram parte.
(FERNANDES, 1982, p.37).

Porém, o autor aponta que esse aspecto ndo dever ser compreendido
como uma anulagdo completa da diferenga, pois, neste caso “a questdo de
fundo ndo é como abolir as diferencas, tarefa socialmente suicida, mas como
lidar com elas”. (FERNANDES, 1982, p.37). Os proprios cavaleiros percebiam
as diferencas de classe que se mostravam a partir da qualidade do material da
indumentéria, dos elementos da montaria e até mesmo pela raca dos cavalos.
No entanto, a definicdo de uma identidade em comum como “cavaleiro do Bom
Jesus” colocava em cena um tipo especial de relacdo que é descrida pelo autor
como a “camaradagem”, a qual ira se expressar pela forte integracdo entre
estes distintos sujeitos e a troca de “gentilezas” e “favores” durante a romaria. A
camaradagem comecava antes de partir com o empréstimo de cavalos e de
montarias e, permeava a viagem de cerca de 166 quildometros com o
revezamento entre 0s sujeitos no pagamento de bebidas e comida aos demais
companheiros do grupo, que neste caso era composta apenas por homens.

Este aspecto € também mencionado por diversos cavaleiros das
tropeadas, alguns destes expressam que a pratica é aberta a todos e que um
dos seus pontos positivos € que mesmo havendo a percep¢cdo de que ha
distincdo de classe e de idade, todos se integram e interagem em torno da
pratica. Uma das participantes, uma das poucas mulheres envolvidas, expressa
em sua fala essa questao da percepcao da diferenca e da integracdo enquanto
“tropeiros”. Depois de afirmar que a tropeada se sobrepde a religiosidade,

classe ou cor, ela explica que:

Tém gente que vai l& que vocé fica bobo, que nem eu que gosto de
cavalo no caso né, vocé vé gente assim que tem uns cavalo lindo,
maravilhoso assim, com uma montaria, com um peitoral tudo argola
de metal sabe, é com apero, dai as veiz com arreio, coisa linda,
maravilhosa. Tem um outro tudo simplezinho Ia, que vai no caso sem
boné ou sem chapéu sabe, a rédia do freio é de corda assim, mais ta
la! Sabe, eu acho que o que importa é vocé ta 14, td se divertindo,
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independente do teu cavalo, se tem um sangue puro ou ser um, que
diz os pia : “um pé de ferro!”®® Tanto faz sabe, o que importa é vocé ta
ali com todo o mundo sabe, se divertindo. Todo mundo unido, dai ali,
ninguém escolhe sabe, assim, os riquinho pra la e os pobrezinho pra
ca sabe. E todo mundo, é tudo junto, todo mundo pega poera, todo
mundo pega chuva, todo mundo conversa, todo mundo da risada. E
bonito sabe, eu acho que todas as coisas deveriam ser que nem a
cavalgada sabe, que ndo separa classe social, que ndo separa
religido, que ndo separa essas coisa, porque € muito lindo! Tem que
participa pia! ! (SUZANAA. PACHECO, 2016) "

No entanto, se hd uma integracdo social intensa envolvendo diferentes

classes sociais, a questdo de género € problematica. Quando questionada

sobre a pouca participacao feminina esta mesma cavaleira explica que:

E eu acho assim, que vocé ndo pode ter vergonha do que vocé é, e
eu gosto de bicho e dai tem gente assim que as veiz ndo vai porque
ndo tem um companhero, um amigo, um parente mais proximo, um
homem no caso pra te acompanhar! Mais hoje em dia como deu uma
mudadinha nas mulher que tem mais opinido forte e ndo tem medo do
gue os outros vao falar, até vao. Aqui na minha comunidade é s6 eu
gue ando a cavalo, de mulher sé eu e ninguém mais anda a cavalo e
uma menininha, sabe, porque dai vai com o pai dela. Ela deve ter uns
7, 8 anos, o nome dela é Brenda! Ela é doente também por cavalo. E
dai tem uma outra mocinha |a, mais dai eles ja saem de caminhonete
e essas coisas assim, eles ndo sdo que nem néis que, vamos dizer
assim: 'Ir e voltar a cavalo!' Mais assim, na minha comunidade assim,
no comego tinha uns que me oiavam meio torto, mais eu ndo dava
bola, néo tava pagando as minhas contas né! (risos) Eu ia do mesmo
jeito,)%\téo eu acho assim que é muito bom! (SUZANA A. PACHECO,
2016

A participacdo da mulher em uma pratica constituida predominantemente

por homens se manifesta pela “condicdo” da mulher estar acompanhada de um

cavaleiro. Mesmo assim, em algumas situacdes, ha a percepc¢éo de olhares de

“‘censura” a participacdo feminina, o que ndo impede a participacdo das

mulheres “de opinido forte”, como enfatiza a entrevistada na fala anterior. Outra

cavaleira, mais jovem que a anteriormente citada, quando questionada sobre

esse olhar de censura apontado pela outra participante explica:

69

70

Um "pé de ferro" € um cavalo que nao tem raca definida, geralmente € um mestico. Assim
como os cavaleiros de Bom Jesus descritos por Fernandes (1982), muitos dos tropeiros de
Imbituva fazem o uso deste tipo de cavalo. Nestes eventos a raca do cavalo e a qualidade
dos elementos da montaria (aperos, arreios, peitoral) podem ser um indicativo de posi¢ao

Entrevista concedida por Suzana Aparecida Pacheco (Abril, 2016). Entrevistador: Leandro
Lemos de Jesus. Nova Esperanca - Imbituva, 2016, arquivo em formato mp3 (27 min. 15
seg.) (Mulher Tropeira)
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Eu ndo sei, porque eu t6 desde pequena né, entdo eu cresci ali
parece que junto com aquela turma de tropeada e todo mundo me
conhece, aonde, em qualquer tropeada que eu vou, as pessoas que
participam a mais tempo me conhecem, mais algumas que tdo a
pouco tempo assim, a primeira tropeada que foi, parece que olham
assim: “Que, que ta fazendo ai?” (FERNANDA PENTEADO, 2016).”

Como cresceu participando das tropeadas com seu pai e tios, e por ser
amplamente conhecida entre os cavaleiros da regido, afirma que é “aceita” sem
problemas, no entanto, em algumas situa¢gées o olhar de “estranhamento”
gquanto a sua presenca acontece, este viria apenas por alguns que nao
conhecem a sua trajetéria enquanto cavaleira. Por outro lado, ambas as
participantes mulheres reiteram que durante estes eventos sao muito
respeitadas pelos demais cavaleiros, se ha uma tensédo, esta se faz apenas a
partir destes supostos olhares de censura ou estranhamento. Como geralmente
estdo inseridas em um grupo maior composto por outros homens, as vezes
parentes ou conhecidos, seria muito dificil algum cavaleiro atrever-se a lancar
uma piada ou critica explicita a presenca feminina sem arriscar um conflito
direto com outros cavaleiros do grupo.

Embora a tropeada néo seja considerada como anuladora da diferenca,
seja de classe ou de género, é comum 0s participantes louvarem o carater de
companheirismo que marca as relagdes entre cavaleiros. Como se expressa na

fala a seqguir:

Eu acho que é bao vocé participa né! Pelo ato de companheirismo
gue voceé ja reuniu, ja ta junto com o povo né, com os conhecido, com
pessoa estranha mesmo. Mas vocé tando ali, ndo existe gente de
cara feia, vocé chega diapar dum, um conversa, 0 outro conversa né.
Eu gosto por causa disso, vocé vai fazendo amizade né. Que nem
néis ja fomo |4 pra Prudentdpolis, pro Papanduva, saia de
Prudentépolis e ia pro Papanduva, s6 no meio de gente estranha.
Mais tudo né! Vocé chega diapar dum, um conversa, outro pergunta
do cav7azllo, outro pergunta da onde vocé é. (DENILSON PENTEADO,
2016).

A forte interacdo entre os participantes € perceptivel pelo rumor

"t Entrevista concedida por Fernanda Penteado (Junho, 2016). Entrevistador: Leandro Lemos

de Jesus. Faxinal dos Penteados - Imbituva, 2016, arquivo em formato mp3 (34 min. 45
seg.) (Mulher Tropeira)

Entrevista concedida por Denilson Penteado e Sénia Mara Penteado (Junho, 2015).
Entrevistador: Leandro Lemos de Jesus. Faxinal dos Penteados - Imbituva, 2015, arquivo
em formato mp3 (34 min. 45 seg.).(Organizadores participantes)

72
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constituido pelo emaranhado de conversas entre cavaleiros durante a marcha.
Neste intenso “caldo de conversas”, daquilo que é possivel distinguir enquanto
se marcha’®, pode-se mencionar a repeticdo de temas em torno do uso e
caracteristicas dos cavalos, as praticas do montar e os elementos da montaria,
as memorias de outras tropeadas, as percepcdes sobre 0 evento que se esta a
participar e as expectativas sobre a festa na capela.

Estes mdltiplos temas de interesse comum, constituem-se como uma
oportunidade de “conversa”, proporcionando travar novas relagdes e cultivar
aquelas ja existentes. Na tropeada, a “prosa” mais recorrente € sobre o0s
cavalos ou fatos e elementos relativos aos animais ou tropeadas passadas.
Fernandes (1982) se depara com este fator, ao adentrar no grupo de
Cavaleiros do Bom Jesus vé-se constrangido por ndo ser versado na
‘linguagem cavalar’ utilizada pelos seus sujeitos de pesquisa e também
companheiros de romaria, fala-se em denominagdes referentes a cores dos
animais: como baio ou tordilho, o primeiro algo proximo de um branco
amarelado e o segundo ja de predominancia branca com tons de negro. Ha
inUmeras variacdes e termos, sutilezas para identificar a qual cor pertence cada
cavalo. Em outros momentos h4 mencdes a tipos de marcha e elementos de
montaria, destrincha-se diante deste pesquisador todo um universo de saberes
e narrativas em torno dos animais, guardadas as diferencas quanto a
temporalidade e aos sujeitos envolvidos, esse aspecto ndo é muito diferente do
principal tema que embala o fluxo das conversas entre os tropeiros durante as
marchas nas tropeadas. As falas vdo desde aspectos objetivos, até causos,
como o relatado a seguir e registrado durante uma observacao participante em
uma tropeada na festa em louvor a Nossa Senhora Aparecida na comunidade
de Aterrado Alto.

Uma vez havia dois compadres que negociaram um cavalo. No
entanto, antes de fechar o negécio o vendedor advertiu o seu
compadre:

- Olha compadre, te vendo o cavalo, mais se cuide porque ele é
“passarinhero”.

8 Percepcéo oriunda de observacéo participante na tropeada realizada na festa em louvor

Sao Sebastido em Mato Branco de Cima no dia 04/09/2016 e nas festas em Aterrado Alto
dos dias 09/11/2015 e dia 06/11/2016, ambas anunciadas como em louvor a Nossa
Senhora Aparecida.
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O compadre disse que ndo se importava e levou o cavalo. No
entanto, um dia, enquanto cavalgava no seu novo cavalo, eis que
pula um lagarto do barranco da estrada. De imediato o cavalo se
assusta e o cavaleiro quase perde o controle sobre ele. Dias depois, 0
cavaleiro encontra 0 compadre e antigo dono do cavalo. Ele aproveita
entdo para reclamar:

- Oia compadre, vocé me mentiul Disse que o cavalo era
passarinheiro, mas esse cavalo ndo é passarinhero. Ele é lagartero! [

Este breve causo mostra a problematica enfrentada por Fernandes
(1982), alguém que n&o € “nativo” desde universo vocabular teria dificuldades
em entender o teor humoristico desta narrativa, talvez o notasse pelo fato
daquele que o contou encerra-la com uma sonora gargalhada. Para entender
“a graga” do causo € preciso saber o que significa um cavalo “passarinhero”.
Este é caracterizado por um animal sempre alerta e assustadico durante a
marcha, ele assusta-se de coisas triviais, inclusive a revoada de passaros nos
barrancos. O humor esta no final, na inocéncia ou ignorancia do compadre que
acreditava que “passarinhero” se referia apenas a passaros, sendo necessaria
uma nova definicdo, que seria “lagartero”. Embora nao seja possivel aprofundar
a interpretacao sobre o causo, dois elementos sdo muito evidentes. O primeiro
deles é o principio da honra, e do ser correto, que € o fato do compadre contar,
mesmo antes da venda, o defeito do cavalo. Em complemento pode-se afirmar
que a relacdo e o laco social entre compadres se sobrepde a operacéo
comercial da venda.

O outro aspecto diz respeito ao cavalo, que em paralelo a figura do
cavaleiro, tem uma forte presenca no universo simbodlico das narrativas
interioranas, estando ligado a causos como o anteriormente citado e também
as origens e nomes de algumas comunidades. Como por exemplo, Faxinal dos
Penteados’, que teria se originado a partir de um grupo que procurava um
tropeiro. Este havia se embrenhado a cavalo na mata e se perdido, o0 grupo néo

teve éxito nas buscas, no entanto, encontrou um bom lugar para se fixar. Ja a

™ 0O registro foi realizado a partir do trabalho de campo no dia 06 de novembro de 2016 em

uma tropeada realizada na comunidade de Aterrado Alto. O causo de teor humoristico foi
ouvido enquanto o grupo de tropeiros aguardava para fazer a chegada na igreja, como foi
registrado posteriormente, manteve-se a estrutura narrativa, no entanto, perdeu-se a
rigueza da linguagem utilizada pelo cavaleiro que a contou, um cavaleiro de que
aparentava ter uma idade avancada.

Narrativa obtida em diadlogo pds entrevista com Denilson Penteado e Sonia Mara
Penteado, Faxinal dos Penteados — Imbituva (Junho de 2015) — anotac¢des do diario de
campo.
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comunidade de Mato Branco de Cima seria formada pelo desmembramento de
Mato Branco em Mato Branco de Baixo, do meio e de cima, a designacao de
Mato Branco’® derivaria da percepcéo dos tropeiros que passavam pela regido
e notavam a presenca da vegetacao coberta pelo branco das geadas durante o
inverno.

A presencga dos cavalos e o vestir-se e identificar-se como tropeiro ou
cavaleiro, “imagens” geralmente associadas a contextos rurais termina por
reforgcar os sentidos de que estas festas de padroeiros sdo também “festas
interioranas”. Contraditoriamente este aspecto ganha relevo nas festas ao
mesmo tempo em que as lavouras se tornam cada vez mais mecanizadas e 0s
meios de transporte deixaram de ser os cavalos, de forma que para muitos
agricultores continuar a ter os animais € uma questao de “gosto”. Um dos
muitos cavaleiros que aguardava a tropeada que ocorreria em Mato Branco de
Cima, em conversa informal reforca esta percepcdo ao afirmar que a tropeada
era importante por dar uma nova fungdo aos animais e estes nao ficarem
abandonados, ja que “quase ninguém” mais os utilizava no trabalho da lavoura.

Neste ponto € importante fazer um adendo, na tropeada percebe-se que
os cavalos utilizados pertencem a um determinado perfil, € o que se define
como “cavalos de montaria”. Estes se caracterizam por um tipo especial de
doma, esta requer geralmente um sujeito reconhecido como “bom domador”,
enquanto um “cavalo de servigo” € apenas “amansado”, muito embora também
se possa andar neles. A diferenga € que o “domar” para montaria exige muito
mais tempo para ensinar o animal a caminhar corretamente (aprumar o passo),
assim como responder com destreza aos comandos da rédea. Ha assim uma
selecéo para a tropeada, ndo sao quaisquer cavalos, privilegiando-se a escolha
e uso de cavalos de montaria. Observa-se que a maioria dos cavalos aparenta
estar sob cuidados especiais. Este aspecto € revelado pela beleza da
morfologia e robustez, além de muitos dos animais serem também
“‘marchadores”, algo perceptivel pela forma como caminham durante a

tropeada. Estes ultimos sdo muito valorizados e frequentemente elogiados

®  Esta narrativa faz parte das memoérias socialmente compartilhadas sobre a toponimia das

comunidades rurais, 0 contato com este causo provavelmente aconteceu durante a infancia
do autor, a lembranga foi sempre evocada e "confirmada" ao avistar, por inimeras vezes,
como a geada branqueava a vegetacdo nas frias manhas dos solsticios de inverno no
Hemisfério Sul.
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entre os cavaleiros, visto que, por possuirem esta forma especial de caminhar
proporcionam menos solavancos ao cavaleiro e tornam o tropear mais
confortavel.

Seria possivel dizer que enquanto ha uma obsolescéncia do uso dos
cavalos na dimenséao produtiva das comunidades rurais, ha ao mesmo tempo a
insergéo e valorizagdo destes em uma nova dimensao a partir da emergéncia
das tropeadas, em algumas situacdes a tropeada toma até mesmo o sentido de
“desfilar os cavalos”.

Este fenbmeno de revalorizacdo de elementos ja “obsoletos”, ocorre
também em outros contextos rurais. Por exemplo, no municipio de Vazante,
situada no noroeste de Minas Gerais tem-se um fendémeno similar, no entanto,
com relacdo ao uso do carro de bois (MACHADO, 2006). A partir do trabalho da
autora percebe-se que de uma acdo banal que foi a organizacdo de amigos
para a colheita de milho e transporte com carro de bois e, festa depois do
trabalho, hd a possibilidade de germinar um evento com forte identificacéo
social. Este fato teria ocorrido em 1979 e desde entdo outros carreiros teriam
se agregado a este primeiro evento, 0 que levou ao crescimento continuo do
mesmo. De acordo com Machado (2006) a “festa do carro de bois” tém duracao
de quatro dias e tem o seu contetdo caracterizado principalmente por
elementos do mundo rural, no entanto, h4 uma romantizacdo do passado e
ressignificacdo do carro de bois, ha também um elemento peculiar que é a
auséncia de referéncias religiosas, algo que € até mesmo criticado por um dos

festeiros. Para a autora:

Como auséncia da presenca o ritual de quatro dias de festa permite
na poeira das estradas e trilhos de terra, temperada pelo suor dos
corpos em movimento, das toadas e aboio dos vaqueiros, do triste
lamento e gemido do carro de bois, recriar e reviver uma tradicdo,
cuja pratica concreta no mundo rural atual jA& se extinguiu.
(MACHADO, 2006, p.38).

No texto de Machado (2006) é destaque a forte ligacdo dos sujeitos
tanto com a memodria relativas as praticas laborais no campo quanto a
participagdo na festa, este aspecto se revela quando em uma das
apresentacdes do evento um dos carreiros sobe ao palco e faz um discurso

emocionado:
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O boi faiz parte da vida do pedo que vive na cultura do cerrado, na
roga, lidano com a natureza ... Eu indesde menino mecho com carro
de boi, sem butina, com frio atolava no barro, ferrava o carro e viajava
pelas estrada carreteras. Outa hora moia cana de madrugada até a
noitinha. Depois veio os caminhdo e nosso oficio desapareceu. Hoje
t6 aqui feliz dimais da conta, porque td vivo, fazeno o que mais gosto.
Num sei se no ano que vem t6 na companhia do Horacio Martins
[falecido em 2002]. Mais de téo sastifeito deixo aqui procés as minhas
emogdes. (MANOELZAO, 2002 apud MACHADO, 2006, p.41).

Em festas como estas, pode-se afirmar que o eixo simbodlico esta na
rememoracao de um tempo ido e da celebracdo de uma identidade cultural
enraizada no trabalho e nas praticas que envolvem a agricultura. No entanto,
nestes eventos ha um fator de enlace social muito forte, criam-se grupos e
consolidam-se pertencimentos, o que contribui para que mesmo aqueles que
sdo muito jovens — e que ndo tem as mesmas experiéncias vividas do
Manoelzéo - participem e mantenham a continuidade dos eventos, pois ha uma
valorizacdo de algo que € passivel de ser compartiihado e constitui
identificagBes, algo muito proximo as apropriagdes de elementos simbdlicos
referentes ao galcho e a campanha por grupos urbanos e imigrantes e
descentes de imigrantes europeus no Rio Grande do Sul, como mencionado
por Heidrich (2000).

Da mesma forma como alguns festeiros do carro de boi invocam
memoérias do tempo de trabalho com o carro de boi, em algumas situacdes,
alguns cavaleiros das tropeadas significam a pratica como tendo uma relacao
com um passado tropeiro. Os discursos serdo tecidos em torno de caminhos
tropeiros e de grupos de tropas, 0 que se repetira em diversas falas, em
algumas situacdes explica-se que o termo tropeada € uma referéncia a este

movimento de cavaleiros do passado:

[O termo tropeada é ] por causa dicerto da tradicdo dos tropero né!
Eu acho (...) Porque dai como a pessoa que sai assim: “6 os
tropero!”. Dantes, isso ai é por causa que dantes — a vocé ndo se
lembra - mas os mais véio, néis se lembramo que vinha de longe,
muito de longe, a turma tocando bandos de cavalo assim sabe! Dai
era os tropero né! Dai fico os tropero né! (ANTONIO LIKS, 2015).”’

" Entrevista concedida por Antdnio Liks Penteado (Marco, 2015). Entrevistador: Leandro

Lemos de Jesus. Aterrado Alto - Imbituva, 2015, arquivo em formato mp3 (13 min. 59 seg.)
(Organizador Participante)
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Para este sujeito em especifico, a forga desta “memodria tropeira” esta no
fato dele ter presenciado quando crianca 0 que seria talvez uma das Ultimas
passagens de tropas de mulas na estrada em frente a residéncia dos pais e
lugar onde ele vive atualmente. Quando questionado sobre ter visto essa

tropeada o entrevistado afirma:

Vi. Aqui no Lore Queibre [vizinho] eles posavam, ficavam um dia ou
dois, dai ele tinha potrero ali. Chegava, uma veis tinha um tropeada
de burro muito grande sabe. Dai eles ficaram dois dia ali, dai tocaram
pra Ponta Grossa dai.

Mas em que ano? Que época? Quantos anos o senhor tinha?
Dicerto aquela época eu avede de ter, quero ver rapaz (...) Dicerto
uns 10 ano!

E agora, o senhor tem quantos anos?

63. NOs era tudo criangada aquele tempo né!

Mas depois continuou ou o senhor ndo viu mais?

Era as urtima! E dai fico, como agora sai essas tropeada, diz a
tropeada por causa dos tropero né! Que argum diz assim também:
cavalgada né! Hoje vocé sai a cavalgada né! Mas dantes era tropero
né! (ANTONIO LIKS, 2015).”

Considerando a idade aproximada em que ele teria visto estes tropeiros
e a idade atual, pode-se dizer que isto ocorreu por volta do ano de 1962. Outro
cavaleiro posiciona-se de forma critica sobre essa relacdo entre as tropeadas
do presente e as do passado, para ele, por ser ligada a igreja, o termo correto

para designar a pratica seria “romaria”. Desta forma entende que:

Que nem a turma querem dizé: "ndo mais isso ai € uma coisa dos
tropero né!". Porque, 0s tropero e essas coisa existiu desde
antigamente, essas coisa existiu tuda a vida, ndo nessa finalidade
das igreja, mais eles tinham em otras funcdo né! SO que dali,
misturando com a igreja nao fica muito bao né!

Mas entdo esse nome é pelos tropeiro antigo, tem isso?

Pelos tropero antigo, tem isso. Esse que é o sentido, que nem ali ele
pega um tanto isso ai de reuni os cavalero, que é reunido. S6 que de
primero eles era reunido em viage, que nem pra puxa carga, leva
tropa. Que nem, como, 0 pai comentava muito que, nos tempo dos
tropero passa, que nem eles iam e ficavam sabendo: "6 tar dia vai
passa um tropero aqui!". Que dai eles passavam né, comprando
cavalo, vendendo, trocando com a turma né. E era bastante gente,
eles saiam aqueles grupo grande né. Entéo fico, e dai depois, como
tinha os outro que puxava carga, que levava, transportava de um

®  Entrevista concedida por Antdnio Liks Penteado (Marco, 2015). Entrevistador: Leandro

Lemos de Jesus. Aterrado Alto - Imbituva, 2015, arquivo em formato mp3 (13 min. 59 seg.)
( Classe: organizador participante).
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lugar pra outro. (JOSE LINO MARQUES, 2015)"°

O entrevistado revela ainda que a passagem dos tropeiros era muito
aguardada pelos moradores da regiao e que o pouso destes se tranformava em
local de trocas, principalmente de animais. Dentre os avidos negociadores
estava o seu falecido pai, o periodo destas trocas situaria-se por volta de 1945.

A formacao de Imbituva tem uma relagdo com os caminhos tropeiros, de
acordo com Stadler (2003) o municipio era cortado por um caminho
denominado como "Caminho das Missdes" ou "Caminho de Palmas". Este
caminho alcancava regides fronteiricas da Argentina, perpassava o Rio Grande
do Sul, atravessava o estado de Santa Catarina, ao adentrar no Parana,
alcancava Palmas e Guarapuava, em seguida atravessava Prudentépolis,
Guamiranga e Imbituva, terminando em Ponta Grossa ao encontrar com 0

antigo caminho de Viamao (Figura 10).

" Entrevista concedida por José Lino Marques (janeiro, 2016). Entrevistador: Leandro Lemos

de Jesus. Mato Branco de Cima - Imbituva, 2016, arquivo em formato mp3 (1 h. 04 min. 10
seg.) (Classe: organizador participante).
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Figura 10: Mapa dos caminhos tropeiros no sul do Brasil

Presstan0 CAMINHO DE TROPA, Canmeso oa Vacania 0os Peas, Cannno oe Pasmas, ou oas
c_cnoMA:uﬁ: . ROTA CLASICA DO TROPENUSMO MissOes, ABIRTO NO S#CLe0 18

Fonte: Mapa da regido “cortada” pelos caminhos (2007). Revista Globo Rural, Edi¢cao Especial,
fasciculo 1:1 — Apud — ZUCCHERELLI (2008)

A partir de Stadler (2003) se observa que no final do século XIX o

tropeirismo comeca a dar sinais de crise, o fluxo de tropas por estes caminhos
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principais diminui progressivamente, Stadler (2003) considera que isso seria
um dos motivadores para que um grupo de tropeiros fixasse moradia e
iniciasse a constru¢cdo de um povoado, o qual se constituiria como o nucleo
fundador de Imbituva. Ao longo do século XX o progresso na area de
transportes trazidos pela locomotiva e posteriormente a abertura de estradas e
proliferagdo de caminhdes colocaram o tropeirismo em segundo plano, de
forma que as tropas vindas do Rio Grande do Sul se tornaram cada vez menos
frequentes. Porém, tanto a partir de uma entrevista efetivada por Stadler (2003)
com um dos “ultimos dos tropeiros” de Imbituva como pelos relatos de José
Lino Marques e Antdnio Liks percebe-se que além das rotas principais partindo
do Rio Grande do Sul até S&o Paulo, havia uma série de rotas que delineavam
uma espécie de “tropeirismo regional”. Este conformava-se por fluxos de tropas
de equinos, bovinos e também suinos entre Imbituva e 0s municipios préximos
(Ilvai, Palmeira, Ponta Grossa, Guarapuava) o que teria se efetivado com
intensidade até meados de 1950, perdendo forca ao longo das décadas
seguintes.

E possivel ponderar que as “memoérias de tropeadas” se referem
principalmente a este Ultimo periodo, frequentemente presente nos causos
sobre tropeiros e trocas de animais. A tropeada comeg¢a como um movimento
de romaria de pagamento de promessa, no entanto, a reunidao de grupos de
cavaleiros fazendo uma “pequena viagem” até a igreja em festa faz suscitar
memdérias e causos sobre o tempo das tropas, este fator tem uma relagdo até
mesmo com a designagcdo de “tropeada”, indicando a nogdo de grupo de
cavaleiros formando uma “tropa” ou entédo o “tropear” como a movimentacao a
cavalo.

O jornal local “Imbituva Hoje Regional” contribuiu para reforcar essa
representacdo, ao publicar um discurso que estabelece uma ponte entre o
presente e o passado. ApoOs fazer mencdo ao periodo do tropeirismo e
comentar sobre o trabalho dos antigos tropeiros, a reportagem realizada em 10
de abril de 2016 enaltece a realizacdo de uma tropeada em louvor a Séo José
em uma capela da comunidade de Morro das Pedras, o texto é encerrado
parabenizando “a todos que se esforcaram para manter viva essa tradicao”
(IMBITUVA HOJE REGIONAL, 2016, p.09). Ou seja, essa “tradicao do tropear”
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seria oriunda dos tempos dos antigos tropeiros e 0 que se faz atualmente seria
uma espécie de rememoracao.

A tentativa de compreenséo do jornalista busca criar um lago direto e
explicar o ato presente como continuidade ou volta a esse passado, no entanto,
como se vé a partir da fala de José Lino Marques, alguns dos préprios
participantes percebem a tropeada como algo do presente. Pode-se dizer que
este participante tem uma visao critica, no sentido de que, embora possa haver
referéncias ao tropeirismo, a tropeada é algo do “aqui e agora”, isto “porque
gue nem, o ritmo antigamente como dos tropero ai, eles faziam as tropeada
dele, que é os tropero, mais a servico, ndo como tradicdo né! Era outra
coisal”® A “tradicdo” é vista como algo referente aos tropeiros do presente, os
do passado trabalhavam, tradicdo nao significa também uma volta ao passado,
mas o cultivo de algo do presente que pertence e é valorizado e compartilhado
por esta coletividade de sujeitos. Cultivar a tropeada no sentido de manté-la
pode até mesmo implicar em inserir novas dindmicas para garantir a

participacdo dos mais jovens, como explica José Lino Marques:

Os mais novo, que nem ai, ndo tem muita questdo de leva pra frente
né! Eles vado meio até um ponto ali e de repente ndo acham muito
sentido né. Que nem eu vejo aqui pelos daqui de casa, bem no
comeco ndis saia em quatro né, os pia saia os dois, a menina, e hoje
ja td saindo sozinho né! Eles vao, que nem assim, eu acho que, que
nem o negdcio dessas tropeada, até nois ja comentemo com bastante
da turma que organizam, ndis imo te que cria arguma coisa pra ter
um negdcio pra passa tempo, arguma diversdo de cavalo ali, arguma
coisa né! Pra pode, dai os novo eles, tipo como se fosse umas
competi¢cdozinha, uma coisa pra eles ali. Que dai eles continuam, se
nao eles ndo acham muito sentido né! Que nem, eles vao la, mais
eles querem € i depois no meio dia, ir de carro, bem tranquilo, dai se
vai de cavalo tem que sai cedo, tem que cuidar dos cavalo, dai tem
gue vim cedo embora né, dai ja muda do ritmo deles né! Entdo, se
ndo muda arguma coisa, piriga i diminuindo. Que nem, na verdade,
muitos ja deixaram, que nem os jovens ali ja comecgaram ali e ja
venderam as coisinha e ja pararam. (JOSE LINO MARQUES, 2016).%

Este cavaleiro expressa ndo apenas a sua preocupacao particular, mas
algo ja em debate entre ele e os demais organizadores. Ha entre estes sujeitos

a percepcao de que sera preciso inserir mudancas para que a tropeada possa

% Entrevista concedida por José Lino Marques (janeiro, 2016). Entrevistador: Leandro Lemos

de Jesus. Mato Branco de Cima - Imbituva, 2016, arquivo em formato mp3 (1 h. 04 min. 10
seg.) (Classe: organizador participante)
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continuar existindo. Este aspecto pdéem em cena a projecdo de futuro e o
processo de criacao coletiva dos sujeitos, a pratica cultural € assim tecida ndo
como algo que perpassa pelos sujeitos de forma apenas inconsciente, mas
como algo que também € gerenciado, avaliado e construido a partir de
processos de reflexdo e debate coletivo. A continuidade da tropeada depende
do engajamento dos mais jovens, mas também das decisdes e criacdes dos
sujeitos mais velhos e organizadores, € preciso “criar sentidos” para que estes
mais jovens continuem participando, a solucdo apontada até o momento seria
inserir nas festas atividades competitivas envolvendo os animais, muito embora
isso ndo seja tdo simples, visto 0 amplo espacgo que estas praticas demandam,
elemento que ndo € comum a maioria das capelas, embora se pudesse utilizar
0s campos de futebol.

Embora seja possivel notar a valorizacdo da tropeada, € importante
considerar as sutilezas quanto aos sentidos de ir a cavalo nas festas, o qual s6
tem um “sentido especial” quando inserido na ritualidade das tropeadas. No
contexto de uma fala que esta referindo-se sobre a nao participacdo em festas
em que ndo ha tropeada, o cavaleiro Sebastido Leiria (Mato Branco de Cima)
explica a questdo da sua nao participacdo em festas de uma comunidade

vizinha a cavalo:

Nos Valinho faz um cinco ano que eu ndo vou mais. Dai eu fico aqui
sozinho, como é que eu chegar de a cavalo sozinho, a turma ficam,
6iam né! Ja fica bem com vergonha né! Diapé até que bem, que
diapé é melhor de chega numa festa né do que dia
cavalo!(SEBASTIAO LEIRIA, 2016). 3

Chegar a cavalo sozinho na festa sem tropeada talvez seja motivo de
vergonha por destoar e marcar uma diferenca com o meio hegemonico de ir a
festa no contexto atual, que é de carro ou de motocicleta, neste sentido, seria
melhor chegar a pé do que chegar a cavalo e chamar a atencdo dos outros que
“ficardo olhando” e por suposicdo, pensando que esse € um sujeito
ultrapassado, sem condicdes de vir a festa com outros meios, este seria

alguém “a margem”. No entanto, na tropeada essa “convengao” é subvertida e

8 Entrevista concedida por Sebastido Leiria (abril, 2016). Entrevistador: Leandro Lemos de

Jesus. Mato Branco de Cima- Imbituva, 2016, arquivo em formato mp3 ( 21 min. 11 seg.)
(Classe: organizador participante)
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os cavaleiros desfilam seguros e orgulhosos com seus cavalos e indumentarias
pelo contexto festivo. Este aspecto demonstra a forma como a ritualizagao cria
sentidos sutis, como explica Brandao (1989) a ritualizacdo que permeia a festa
“transfigura” elementos e relacbes da vida cotidiana, estes sdo de certa forma
elevados a outro nivel de significado. Em determinadas situacdes, formas e
praticas muito parecidas podem ter sentidos diferentes, o que ocorre devido ao
contexto em que elas estdo inseridas.

Este aspecto pode ser contemplado ao observar a forma como um
cavaleiro comenta a diferenca entre participar de uma tropeada para a semana
de comemoracdo ao tropeirismo (Semana Tropeira)®® realizada na escola
Estadual Alcides Munhoz na cidade de Imbituva e as tropeadas realizadas nas
igrejas em festa, este explica que: “Ali € s6 pelos tropeiros e a da igreja ela é
diferente. Tem que se comportar mais... (risos)’®®. Ao lado, a esposa do
cavaleiro complementa que a tropeada da semana tropeira €& “pela
representacdo s6”®. Pode-se compreender que embora 0 movimento e acéo
sejam muito similares, o sentido muda pelo contexto em que € realizada e
pelos simbolos que orientam a marcha da tropa. Enquanto a tropeada da
escola € uma rememoracdo de um passado tropeiro, a tropeada da igreja em
festa tem outros sentidos, entre eles o respeito aos santos e a ordem que isto
insere a pratica, o que implica em se comportar mais, em “devotar-se” a andar
a cavalo entre amigos e também afirmar a crenca ao santo.

Na tropeada em direcao a igreja em festa tem-se como convencao social
optar por determinados tipos de comportamentos, dentre eles o comedimento
com relacdo a bebidas e outros possiveis excessos, muito embora a
observacdo da tropeada realizada na escola ndo permita afirmar que houve
neste evento algum tipo de transgressdo ou qualquer tipo de exagero. Ainda é
possivel inferir que o principal elemento de diferenciacdo entre um evento e

outro é questdo da disposicdo do cavaleiro, enquanto no primeiro se tem uma

8 A semana tropeira foi coordenada pela professora de histdria Cleusi Terezinha Bobato

Stadler. Em entrevista realizada em junho de 2015 a professora esclarece que o evento
estava focado em trabalhar com a memoria e com a heranga do tropeirismo no municipio
de Imbituva.

Entrevista concedida por Denilson Penteado e Sénia Mara Penteado (Junho, 2015).
Entrevistador: Leandro Lemos de Jesus. Faxinal dos Penteados - Imbituva, 2015, arquivo
em formato mp3 (34 min. 45 seg.) (Organizadores participantes)
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desobrigacdo com o sagrado, no segundo esse carater é posto em relevo e em
alguns momentos, principalmente ao inicio e ao final da tropeada, implicando
em um certo tipo de ordem que marca uma trajetoria de devoto.

A complexidade das praticas com teor ritualistico estd no fato de que
estas tém o0s seus sentidos constituidos a partir de uma configuracdo muito
especifica, a tropeada que se dirige as festas ndo se resume ao um simples
andar a cavalo em grupo e em direcdo a um lugar qualquer, muito embora o
aspecto de um companheirismo entre os cavaleiros seja muito valorizado. Ao
comentar sobre a importancia dos santos e da devocao o cavaleiro Sebastido

Leiria explica este aspecto:

A gente vai, como diz o causo... Que isso eu garanto que tem gente
gue vai s6 por i de a cavalo né, mais tem que se alembra o que vai
faze né! Que tipo € uma, € uma religido mesmo né! Que se ndo fosse
puxado os santo, ninguém ia inventa isso dai né! Acho que nédo!

No caso, ia fazer falta o santo?

E. la fazer falta o santo né, claro! Como eu ja digo, vamo combina
aqui 4 ou cinco e dai j& vamo tipo la num bar de Imbituva, tudo de a
cavalo. Chega |4 e come arguma coisa e dai vorta embora. Aaa, eu
acho que ninguém vai dai né! E assim... Porque dai um poco é
puxado pelos santo né! Que dai a turma... Que a maior parte a turma
vai com fé, porque dai € a devogdo né. Que foi comegado né, foi
comegado com um santo, como essa da Agua Branca. Eles traziam o
Divino |4 de Prudentépolis né. Comegaram com o santo e tudo mundo
tem fé no Divino né! (SEBASTIAO LEIRIA,2016 ).%

Este aspecto ndo € apenas reconhecido por cavaleiros mais velhos, um
participante mais jovem e de religido luterana também reconhece o
protagonismo dos santos. A partir da proposicdo de explicar a alguém o que
seria a tropeada, este cavaleiro se expressa da seguinde forma: "Aaa, eu ia
dizé que era... Que ia i em homenage a um santo, tipo, ia sai de um lugar, uma
igreja assim em homenage ao santo". (MAURICIO BORGO, 2016)%°. Mesmo
pertencendo a religido luterana, quando questionado, este entrevistado afirma
reconhecer a legitimidade dos santos como entidade sagrada, assim,

compartilha com os demais cavaleiros o elemento repetidamente mencionado

8  Entrevista concedida por Sebastido Leiria (abril, 2016). Entrevistador: Leandro Lemos de

Jesus. Mato Branco de Cima- Imbituva, 2016, arquivo em formato mp3 (21 min. 11 seg.)
(Organizador Participante)

Entrevista concedida por Mauricio Borgo (abril, 2016). Entrevistador: Leandro Lemos de
Jesus. Aterrado Alto- Imbituva, 2016, arquivo em formato mp3 (09 min. 16 seg.)
(Participante comum)
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gue é o "respeito aos santos”. Neste sentido, uma das organizadoras de festas
de Faxinal dos Pentados percebe que, nas tropeadas participam muitas
pessoas, mas mesmo aqueles de outras religides, reconhecidos como 0s
“luteranos”: "se comporta com respeito muito grande pela image que tédo vindo,
porque eles chegam na frente da igreja, tira o chapéu, vamo dizé, e tudo
né."(SONIA M. PENTEADO, 2015).%° Situacées como esta demonstram o
guanto estas crencas fojem do controle de uma esfera institucional religiosa e
se espraim em um dominio mais amplo, que é o dominio do popular e daquilo
que é compartilhado entre sujeitos, ndo sendo raro relatos de “luteranos” ou até
mesmo “evangélicos” que uma vez ou outra se renderam a pratica da
promessa, algo tdo presente no catolicismo dito de vertente popular. Em outro
sentido, "tirar o chapéu" e "respeitar o santo” seguindo os atos dos catdlicos,
mesmo sendo de outra denominacao religiosa, pode ser também um gesto de
consideracdo com as praticas e crencas dos "companheiros de tropeada"”, ou
entdo, parafraseando um ditado popular, poderia se dizer que estes sujeitos
seguem o sabio principio de que "estando entre os tropeiros catolicos, faca
como eles!".

Muito embora seja reiterado o carater de respeito ao santo, a tropeada
estd muito distante de um "ato penitencial" e a devogdo € expressa com
"leveza"®’. Durante as entrevistas e didlogos com diversos tropeiros ndo houve
relatos de participagdo como ato de pagamento de promessa, exceto a
narrativa sobre a primeira tropeada realizada por Jodo Maria lenke como
agradecimento ao Divino Espirito Santo por uma graca recebida. Ndo é a toa
gue no convite para ir na tropeada é importante fazer, para aqueles que ndo a
conhecem, uma caracterizacdo sobre a pratica comentando sobre o0s
momentos sagrados e sobre 0s seus limites, para ndo "assustar as pessoas!":

[Denilson Penteado]: Mas a gente comenta né, se reline tudo 14, sai
la, sempre é feito uma oragéo né, antes de sai!
[Sonia Mara Penteado]: E agora independente né do que esteja é

feito uma orac&o. Pra sai né, e na chegada sempre né! E feito uma
chegada. Explica assim né! E vem tudo o mundo, ndo € que venham

%  Entrevista concedida por Denilson Penteado e Sénia Mara Penteado (Junho, 2015).

Entrevistador: Leandro Lemos de Jesus. Faxinal dos Penteados - Imbituva, 2015, arquivo
em formato mp3 (34 min. 45 seg.). (Classe: organizadores participantes)

A ideia de leveza é fundamenta em Italo Calvino (Seis Propostas Para o Novo Milénio),
como expressdo de um valor e ndo como um defeito.
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rezando né! Tem que explica que ndo é que venham rezando,
venham contando causo! Que dai a gente assusta as pessoa né! Dizé
assim: “ Sai la 10 quilémetro rezando! (risos)

[Denilson Penteado]: A ja vai 10 quildbmetro rezando! Dai ndo vém né!
(risos)®

N&o é por acaso que a tropeada € percebida de longe pelos moradores
situados a margem das estradas, muito antes dos cavaleiros passarem ouve-se
de longe o "tropéu”, um profuso emaranhado de sons entrelacando a batida
dos cascos dos cavalos na estrada de cascalhos e a algazarra das animadas
conversas. A interacao social € marcada pela expansividade, ha muitos risos e
as vezes alguns gritos. Como o rumor da tropeada € percebido de longe,
muitos dos moradores se posicionam nas janelas ou nos patios das casas,
tanto para apreciar a passagem da tropa quanto para saudar os cavaleiros
conhecidos.

O "clima" neste momento de marcha é de amistosidade, apenas na
dianteira da tropa € que ha uma postura "mais comedida”, talvez pelo fato
dessa "comisséo de frente" estar incumbida do carregamento das imagens dos
santos e demais simbolos sagrados, como as bandeiras.

Durante a tropeada ha uma forte sensacdo de tomada coletiva das
estradas pelo grande conjunto de cavaleiros, ha também um esforco constante
por manter o corpo da marcha unido, o que faz com que o "tropear" constitua-
se em acelerar ou diminuir o ritmo constantemente. A aglomeracao e
proximidade mantém-se tal forma, que néo raro, os cavalos chegam a chocar-
se lateralmente. Mencionar este aspecto parece trivial, mas é este elemento da
proximidade e da possibilidade de conversar com o cavaleiro ao lado que
confere um dos sentidos de ir a tropeada. Este aspecto é mencionado por um
cavaleiro que compara a sua participacdo na tropeada a outra no "tratoraco".
Nesta Ultima pratica manteve-se a organizacao ritual da tropeada, mas o
veiculo de transporte era o trator (maquinario agricola) e o ponto de chegada
era uma "festa da colheita” em uma capela da Igreja Evangélica Luterana do
Brasil em Aterrado Alto. Segue a fala deste cavaleiro: "No tratoraco ndo tem

graca porgue vocé segue sozinho ou sé com seu companheiro no trator e na

%  Entrevista concedida por Denilson Penteado e Sénia Mara Penteado (Junho, 2015).

Entrevistador: Leandro Lemos de Jesus. Faxinal dos Penteados - Imbituva, 2015, arquivo
em formato mp3 (34 min. 45 seg.) (Classe: organizadores participantes)
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tropeada vocé vai junto, vai perto, vai conversando com todo mundo, com um e
com outro" (OZIEL BORGO, 2016)%. José Lino Marques comenta sobre a sua
participagdo nas tropeadas e se esforga para expressar o sentimento deste
seguir com os demais cavaleiros:
Que nem pra ndis, que tamo acostumado a ir, eu sei |4, eu acho que,
a gente ja vai ficando meio comum. Tem argum que, que nem assim a
gente chega la e se reune com a turma ali, com os companheiro né.
Entdo, € uma coisa que, é a uniao da pessoa ali, de se unirem ali né,

que isso ali vai, vocé vai, se sente tranquilo ali no meio da turma né.
(JOSE LINO MARQUES, 2016). ¥

Durante cada observacdo participante (ao todo trés tropeadas),
esforcou-se por observar e tentar formular preceitos sobre o tropear, no
entanto, em reflexdo posterior, 0 que se tornava mais evidente era o esfor¢o
por “"seguir’, assim como a forte interacdo e enredamento entre o "corpo de
cavaleiros".

De certa forma, a proximidade entre cavaleiros durante a marcha, as
seguidas interacOes entre 0s sujeitos e 0 seguir ritualisticamente na mesma
direcéo reforcam os sentidos de pertencer a uma coletividade e de compartilhar
gostos e valores. Se fosse para representar a experiéncia do tropear de forma
livre, seria possivel dizer que ela qualifica-se como o perceber-se enquanto um
dos no6s de uma imensa teia de malhas finas. Este né é tranquilamente
arrastado no empuxo formado por um lento, fluido e ruidoso movimento
coordenado pelo conjunto de cavaleiros que confluem para uma capela em
festa.

A tropeada é um fenbmeno recente, de um evento Unico e ligado ao
pagamento de uma promessa efetivada por um cavaleiro e um grupo de
amigos no ano de 2000, tornou-se um fendbmeno mais amplo e repetido por
incontaveis vezes a partir da articulagcdo com as festas de padroeiros. Eventos
envolvendo cavalos e festividades sdo comuns em outros espacos, COmo se

evidenciou no inicio desta secdo. No entanto, este aspecto ndo torna a

% Relato registrado de memoria e fruto de conversa informal com Oziel Borgo no dia

03/12/2016. Este participa com frequéncia das tropeadas e reside em Aterrado Alto -
Imbituva.

Entrevista concedida por José Lino Marques (janeiro, 2016). Entrevistador: Leandro Lemos
de Jesus. Mato Branco de Cima - Imbituva, 2016, arquivo em formato mp3 (1 h. 04 min. 10
seg.) (Classe: organizador participante).
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tropeada "algo trivial" e ndo impede de questionar sobre os elementos que
contribuiram para que esta pratica se expandisse e fosse capaz de mobilizar
tantos sujeitos.

A tropeada trata-se de um pratica efetivada informalmente, é este
aspecto, que segundo José Lino Marques e Acir de Lima, a torna acessivel a
todos. O ponto de comparagédo sédo aquelas praticas que também envolvem os
cavalos, mas que estdo atreladas aos Centros de Tradigbes Gauchas (CTGs) e
rodeios, 0s quais exigem pagamento (inscricdo, ingressos) para ter o direito de
participar e o cumprimento de uma série de principios como 0s exames
periédicos nos animais (veterinarios), isto aumenta os custos e conduz a uma
espécie de seletividade.

Em um primeiro momento pode-se inferir que a tropeada fundamenta-se
nesse gosto compartilhado pelo andar a cavalo, ela se tornou um meio de
expressar aquilo que ja era apreciado, ou seja, o andar a cavalo
individualmente ou em pequenos grupos, algo que passou a ser realizado em
um grupo de maiores propor¢des, constituindo também um forte enredamento
social. Enquanto tentativas de romarias de bicicletas ou de motocicletas®® e
outras formas parecidas com as tropeadas fracassam, estas ultimas tém sido
mantidas deste o seu surgimento, em parte também porque ha uma forte
convergéncia entre organizadores de festas que também tem uma assidua
participacdo nas tropeadas.

Outro elemento é o fator da ritualidade relacionado a forma da "romaria”,
pratica comum de expressdo da crenca aos santos e relacionados a Igreja
Catolica Apostélica Romana, pondera-se que esta pratica ja foi vivenciada por
estes sujeitos em diversas outras situacdes na sua trajetéria enquanto fiel.
Muito provavelmente estes sujeitos em algum momento seguiram em romaria
conduzindo algum santo, participando do pagamento de alguma promessa ou

entdo observando como se dao estas praticas nos santuarios catélicos, como

%% por volta do ano de 2012 houve a iniciativa de realizar uma “Motiada” na capela da

comunidade de Ribeira dos Ledes em Imbituva, como foram poucos participantes, cerca de
15, a pratica nao fora mais realizada. Houve também a tentativa de realizar uma “festa do
cavalo” por volta do ano de 2014. Esta seria realizada em um centro de eventos em Mato
Branco de Baixo - Imbituva e seria desvinculada da igreja. Houve publicidade panfletaria e
anuncios nas radios locais. A expectativa era a de um grande namero de cavaleiros (até
1000), no entanto, aqueles que presenciaram o evento afirmam que ndo havia mais que
200 cavaleiros, devido ao fracasso este evento deixou de ser realizado.
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por exemplo, O Santuario Nacional de Aparecida, onde ha inclusive romarias a
cavalo.

Outro aspecto € a questdo do ir a festa, visto que ir na tropeada é
também consequentemente participar dos festejos. Por fim tem-se a questao
da "memodria sobre o tropeirismo" e das associacdes entre a imagem desta
tropa do presente a aquelas tropas do passado, assim como ao "tropear" em
grupo, elementos que teréo forte influéncia sobre a designacéo de tropeada e a
autoidentificacdo como tropeiro.

Para além do impacto financeiro nas festas, é possivel concluir que a
tropeada fundamenta-se também a partir da congregacéo destes multiplos
elementos e sentidos. A agéo individual efetivada por Jodo Maria lenke no ano
2000 e nos anos seguintes foi apropriada pela coletividade de sujeitos oriundos
das comunidades rurais porgue ela de certa forma agregou estas dimensdes
que ja pertenciam e sdo compartilhadas por este grupo de sujeitos desta
coletividade, agregaram-se entao o gosto pelo andar a cavalo, a expresséo de
crenca aos santos (devocéo), o ir as festas de padroeiro, evocando também
posteriormente as "memarias tropeiras".

Neste sentido considera-se que a especificidade da tropeada, assim
como da propria festa de padroeiro, esta enraizada nos elementos que ela
congrega, na articulacdo e combinacdo de multiplos elementos de uma

regionalidade interiorana.
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CAPITULO 5 - A REGIONALIDADE INTERIORANA: AS FESTAS DE
PADROEIRO COM TROPEADAS COMO COESAO SIMBOLICA
INTERCOMUNITARIA

Como fora explicitado no capitulo 1, as festas podem ser compreendidas
como expressdes e reproducdes de uma regionalidade, isto se daria a partir
dos simbolos que demarcam uma diferenca relativa a um espaco de referéncia,
no caso desta pesquisa, a nocdo de um espaco interiorano. No capitulo 3 e 4
fez-se uma descricdo interpretativa sobre as festas de padroeiros e as
tropeadas no sentido de aprofundar uma compreensao sobre as dimensdes e
particularidades destes eventos.

Neste capitulo o objetivo € o de apresentar alguns fatores da
composicao das festas de padroeiro, assim como o0s elementos que demarcam
esta festa como no/do interior. O interior € uma “categoria nativa” presente nas
diversas falas dos sujeitos para apontar desde a comunidade rural até o
conjunto de comunidades rurais que compdem o espaco rural do municipio de
Imbituva. No decorrer da secdo sdo apresentados os atributos deste espaco
interiorano. Por fim é apresentada a compreensao de que o interior constitui-se
como um espaco de referéncia identitaria, ja a festa, como o principal evento de
criacdo e manutencao coletiva das comunidades rurais acaba constituindo-se

como expressao de coesado simbdlica deste universo interiorano.

5.1 - Uma “partitura” sobre festas de padroeiro com tropeadas
interioranas

Ao buscar descrever e interpretar os elementos e dimensdes das festas
de padroeiro e das tropeadas nas comunidades rurais, desenhou-se, o que
poderiamos definir de forma metaférica como "uma partitura" do que seria essa
composicdo festiva. Apresentou-se uma série de elementos e eventos, assim
como ordenamentos e sentidos sobre a producéo da festa. Pode-se dizer que a
musica é um conjunto de sons organizados a partir do controle das articulacdes
e momentos em que cada arranjo de notas ir4 soar, ela ganha "corpo" na

continuidade, apesar de ser algo fluido, a organizacdo em padrdes (o controle
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dos sons) permite a sua identificacdo e reproducdo®. Da mesma forma como
uma musica s6 "tem sentido" a partir do conjunto articulado e harmonico de
notas e arranjos, a festa de padroeiros se faz a partir desse conjunto variado de

elementos e situacdes. Seria possivel representar essa "partitura” da seguinte

forma:
Figura 11: A composi¢éo das festas de padroeiro
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Fonte: Trabalhos de campo 2015-2016.
Elaboracéo: JESUS, L. L. 2016.

Embora haja uma valorizacdo dos elementos encadeados no centro
como a missa, a tropeada e o almoco, a composicao festiva € enriquecida por
aquilo que emerge a partir destas atividades, este aspecto é representado
pelos elementos intangiveis que orbitam em torno desta sequéncia de eventos
gue compdem a festa. O apreco pela composicao festiva e o seu potencial para
atrair os participantes esta principalmente ligado aquilo que se produz a partir
do ordenamento. No entanto, a festa ndo esta fechada em si mesma, ela esta

enredada em pactos sociais para além do evento, colocando em cena

% Esta compreensdo sobre musica esta fundamentada na leitura da obra "Como ouvir e

entender musica" escrita pelo compositor norte-americano Aaron Copland e publicada em
lingua portuguesa em 1974.
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reciprocidades e reconhecimentos quanto a retribuicdes de participacoes.

A partir dos autores que trabalham com festas de padroeiro e
permearam a construcdo da pesquisa é possivel perceber alguns elementos
comuns a festas de diferentes proporcdes, localizacbes e temporalidades. Em
Branddao (1978,1989), Amaral (1998) e Maia (2004) pode-se observar a
imbricacéo entre o sagrado e o profano que marcam a composi¢cao das festas
de padroeiros. Silva e D' Abadia (2014) ao abordarem a Festa de Nossa
Senhora do Rosario em Goias evidenciam a relagcdo do Santo Padroeiro com
um territorio, que pode ser tanto uma cidade como uma comunidade, aspecto
que irA compor toda a festa de padroeiro, visto que o santo padroeiro sempre
corresponde a um recorte espacial que ele "protege”.

Outro aspecto fragrante nas festas de santo € o seu potencial de
arrecadar recursos, aspecto frequentemente ignorado pelos estudiosos. Este
fator € apontado por Amaral (1998) ao estudar a Festa de Nossa Senhora
Achiropita na cidade de S&o Paulo, e a autora salienta como 0S recursos
arrecadados anualmente eram investidos em projetos sociais na comunidade
gue sediava a festa.

O aspecto da troca e das dadivas entre sujeitos/sujeitos e sujeitos/santo
€ apresentado com maior énfase por Contins e Gongalves (2008) ao
apresentar relacbes de preparacdo de festas em louvor ao Divino Espirito
Santo em bairros da cidade do Rio de Janeiro.

Tomasi e Lowen Sahr (2012) em estudo sobre as interagfes sociais e
espaciais em torno da "Festa do Padroeiro Bom Jesus" na comunidade
quilombola Santa Cruz de Ponta Grossa (PR) destacam a relacdo entre trocas
de participacdo festiva e o desenvolvimento de trabalhos voluntarios pelos
sujeitos das comunidades rurais vizinhas (inclusive nas festas®®), este elemento

relaciona-se a um aspecto mais geral que sédo os lagos de solidariedade e

% 0O trabalho de Fonseca (2015) é expressivo da simbiose entre trabalho e festa, sobretudo

em “populagdes tradicionais”. Especificamente Fonseca (2015) explora “cantos de trabalho”
ou a musica de trabalho em eventos em que o trabalho é organizado de forma voluntaria e
colaborativa. Dentre os “tipos de praticas de trabalhos solidarios” Fonseca (2015 (a partir
de Navarro (1999) ) cita a expressao “pixirdo” como uma das variagdes da palavra indigena
tupi motyrd. Portanto, esses elementos também compfem as praticas sociais das
comunidades estudadas mesmo que as relagbes ndo sejam sempre explicitadas ou
conscientes, muito embora a “presenga cabocla” seja forte na formacdo socioespacial das
comunidades estudadas.
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reciprocidade entre o grupo produtor e alguns grupos de participantes. De
todos os trabalhos citados no texto, este é aquele que aborda uma festa de
padroeiro mais proxima das proporcdes e elementos presentes nas festas em
comunidades rurais de Imbituva-PR. Outro elemento comum nesta festa, assim
como nas demais festas de padroeiros mencionadas é a relacdo de
proximidade e manipulacdo das divindades a partir da procissdes ou romarias,
entendendo a primeira como o cortejo realizado com os santos nos arredores
do espaco sagrado e a ultima como um deslocamento, geralmente mais longo,
em direcdo a um espaco considerado sagrado, o que pode envolver também o
carregamento das imagens dos santos.

Conforme as leituras sobre algumas das festas de padroeiros brasileiras
pode-se elencar alguns aspectos gerais que permeiam os eventos e diferentes
proporcdes, épocas e localizacbes como: entrelagamento entre sagrado e
profano, relacdo entre santo padroeiro e recorte espacial, aspecto da
arrecadacdo, trocas materiais e simbolicas entre grupos e entre sujeitos e
santos (dadivas), pactos e lacos de solidariedade em torno da producdo das
festas, a presenca de rituais atrelados as dinamicas do catolicismo popular
como procissdes, romarias entre outros. Outro aspecto presente e difuso nesta
literatura é a continuidade histérica destes eventos, alguns aparentemente
ligados as préprias origens da ocupacdo dos espacos e a construcdo da
"primeira capela igreja catdlica". O que se pode notar € que tanto em pequenas
festas de padroeiro em comunidades rurais do Parana quanto festas de
maiores proporgdes e urbanas como a Festa de Nossa Senhora Achiropita na
cidade de Séo Paulo, estudada por Amaral (1998), estdo presentes alguns
destes elementos anteriormente citados.

Em certo sentido, utilizou-se destes estudos para delinear aspectos que
compdem uma espécie de "estrutura geral" de producdo das festas de
padroeiro. Este é o ponto de partida para apontar em seguida alguns elementos
especificos das festas em comunidades rurais de Imbituva (PR) e que podem
ser caracterizados como "marcas de uma regionalidade interiorana”, ou seja,
aspectos que embora possam estar presentes em outras festas do interior do
Brasil, tem um enraizamento nas dindmicas das comunidades rurais neste

contexto interiorano.
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O primeiro elemento a se considerar € que a festa de padroeiro nas
comunidades rurais aparentam estar voltadas para receber grupos de familias.
A festa reune mdultiplas geracdes e na sua organizacdo hd um esforco para
manter a festa sob controle e envolta em um "clima de amistosidade"”, em
alguns momentos a festa de padroeiro lembra uma reunido familiar de grandes
proporcgoes.

Outro ponto € que sendo o principal evento da comunidade rural, a festa
acaba colocando-a em evidéncia. Este aspecto atrela-se a questdo da festa e
do perfil comunitario assim como a questao da percepcao de que ha "anfitrides
e convidados" relacionados respectivamente aos produtores e aos participantes
da festa. A comunidade onde a festa se localiza e o grupo que a produz
demarcam a "identidade do evento”, ao mesmo tempo a festa proclama a
existéncia de uma comunidade rural em festa, reforcando também sentimentos
de pertencimentos a partir do enredamento social necessario para produzi-las.

Nas festas estudadas ha um outro elemento que € o entrelacamento
entre arrecadacédo e devocdo ou "devotar-se”, ou seja, articular-se a partir da
participacdo nas festas para arrecadar e manter coletivamente os patrimonios
religiosos comunitarios (as capelas). Ressalta-se também a questdo do louvor
e da homenagem e respeito ao santo de forma "leve", inclusive festando e
tropeando.

A festa também expressa "simbolos do interior" constituindo sentidos de
festa no/do interior, isto se faz ndo somente pelo contexto ao redor as capelas,
marcado pela presenca de pequenas propriedades, paisagens com resquicios
de vegetacdo nativa, lavouras ou criacdo de animais. Mas também pelo fato
desta presenca recente dos cavalos e da figura dos cavaleiros, assim como
pelos produtos agricolas presentes no leildo ou bingo, todos estes elementos
constituem-se como marcadores simbdlicos.

Por fim tem-se as relacdes de sociabilidade articuladas e cultivadas a
partir das festas, constituindo grupos e reciprocidades marcadas pelo contato
face a face e pelas relagbes de vizinhanca e parentesco intra e
intercomunitarias. A forma e as relagcdes que permeiam a constituicdo da festa
de padroeiro com tropeadas acaba articulando e expressando relacdes e

valores que permeiam o0 contexto socioespacial "de quem" a produziu e "para
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guem" ela é produzida, os participantes em potencial. Na fala dos participantes
este contexto é definido com o "interior", o qual € caracterizado principalmente
a partir de elementos positivados em relagéo ao espaco urbano. O fato da festa
reproduzir elementos do contexto em que ela se situa pode ser considerado
como algo evidente, visto que ela € produzida pelos mesmos sujeitos que
participam da construcdo e moldam este espaco vivido ao seu derredor. No
entanto, no caso deste estudo, é importante pensar como os elementos de uma
festa interiorana reforcam sentidos de "interior”, o qual é percebido como um
recorte espacial e atrela-se a processos de identificacdo social, um ser do

interior.

5.2 - “N6s” do interior: regionalidade de referéncia identitaria e a festa
como coesao social

O interior € uma categoria “nativa” oriunda das falas de diversos sujeitos
durante as entrevistas e trabalhos de campo. Surgiu também a referéncia a um
“ser do interior” o qual estaria relacionado tanto ao viver em uma comunidade
rural quanto as praticas e comportamentos. Estas categorias surgiram durante
0S questionamentos sobre o viver nas comunidades rurais, o interior é
apontado em relacédo de contraste com a cidade. Esta Ultima aparece como um
ponto para onde obrigatoriamente se conflui quando é necessério, ja o interior
€ a comunidade de moradia, envolvendo também as comunidades rurais
vizinhas. O interior é atrelado a aspectos positivados como 0 so0ssego e
seguranca, mas também onde se desenvolvem praticas especificas como a
criacdo de animais, como pode ser observado na fala de um sujeito prestes a

mudar-se da cidade de Imbituva para a comunidade de Aterrado Alto:

Vocé mora onde na cidade?

- Moro bem no centro ali, pra baixo ali do Santo Antbnio. Por
enquanto né, daqui um tempo tamo ai! [Aterrado Alto]

Eu ouvi meu irmao falar que vocés viriam para ca [Aterrado Alto].
Vocé consegue dizer quais 0os motivos dessa mudanca?

- O que me trouxe é a muié! [risos]. Nao... E tamém é bem melhor
mora no interior, € mais sossegado né. Que nem nois gostamo das
criacao tamém, tamo direto de a cavalo com os pia ai.

Mas para comparar assim, o que vocé acha que tem de mais
diferente entre viver aqui e viver |1&4?

- Sussego.
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A cidade é mais agitada?

- Bem mais agitado e ladrdozera tamém né. Na cidade tem mais
ladrao né!

Vocé sempre morou na cidade ou ja morou no interior alguma
vez?

- Sempre. S6 que mais diretdo interior, final de semana interior.
(WELINGTON KRACHINSKI, 2016).*

O aspecto do “interior” como espacgo privilegiado para “lidar com as

criacdes” € um dos motivos para a mudanga da cidade. Para aqueles que

fizeram o movimento de mudanca no sentido contrario ao entrevistado anterior,

0 aspecto relacionado aos animais € um dos motivos para voltar:

Vocé mudaria daqui [Mato Branco de Cima] para viver em outro
lugar?

- Eu acho que nao!

Nunca morou em algum outro lugar?

- Parei, fiquei uns dia ali em Imbituva . Mais hdo me acostumei.

Mas o que tinha de téao diferente assim?

- A, a gente ndo tem liberdade né. Que nem aqui eu mexo com cavalo
e tudo e la ndo podia mexe e...

(JEAN SANTANA, 2016)%°

Como é viver aqui?

[...] Eu acho que a comunidade é vocé que faz, se vocé for uma
pessoa boa, comunicativa e, sempre tem um outro pra estrovi ne,
mais nem Jesus Cristo agrado tudo mundo, entdo... Eu acho que é
bom de mora aqui, tudo mundo ajuda tudo mundo, sabe...
Independente de qualquer coisa sabe, todo mundo colabora um com
0 outro.

Vocé ja morou em outro lugar?

Ja. Morei dois anos na cidade mais ndo quero nem de graca
mais!Mas o que tinha de tdo ruim?

Aaa, eu nao gosto da cidade...

Mas eram as pessoas? Os lugares?

Talvez as pessoas, porque no interior as pessoa s&o mais simples. E,
vocé ja... E o jeito nosso de caipira, de chega, conversa, da a méo, o
jeito simples de brinca com uma crianga, de mexe com uma crianga
ou com uma pessoa mais velha. L4 na cidade ndo, a gente ja tem que
ter uma postura mais certo, o jeito correto de fala. Nao consegui me
acostumar pela falta dos bicho, porque eu gosto muito de cavalo, de
cachorro sabe? Ai na cidade ja ndo consegui me
acostumar.(SUZANA, A. PACHECO, 2016).%
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Entrevista concedida por Welington Krachinski (Abril, 2016). Entrevistador: Leandro Lemos
de Jesus, Imbituva, arquivo em formato mp3 (10 min. 14 seg.) (Classe: participante comum)
Entrevista concedida por Jean Santana (marco, 2016). Entrevistador: Leandro Lemos de
Jesus. Mato Branco de Cima - Imbituva, 2016, arquivo em formato mp3 (11 min. 30 seg.)
(Classe: participante comum)

Entrevista concedida por Suzana Aparecida Pacheco (Abril, 2016). Entrevistador: Leandro
Lemos de Jesus. Nova Esperanca - Imbituva, 2016, arquivo em formato mp3 (27 min. 15
seg.).(Classe: mulher tropeira)
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Além do contato com o0s animais, nesta segunda fala, o apego ao
“interior” se expressa a partir das relagdes de sociabilidade que marcam este
contexto em que a maioria daqueles que estdo ao seu entorno séo conhecidos
e também o reconhecem, muito embora possam também haver conflitos, o que
€ inevitavel nestas relacfes de proximidade.

Outra marca distintiva do “ser do interior” e apontada por Suzana A.
Pacheco seria o modo de falar. Este seria “policiado” ao morar na cidade, pois
neste contexto valoriza-se o “falar certo”, ja no interior se esta livre para usar da
‘linguagem nativa” aprendida e compartilhada com os demais sujeitos. Pode-se
ponderar que o préprio contexto formal da entrevista com um pesquisador
(embora também identificado como do interior) e o fato da fala ser gravada
influi no modo da entrevistada falar. Embora reconheca e aparentemente
valorize o “linguajar interiorano” a entrevistada esforga-se na entrevista para se
aproximar daquilo que se reconhece como “lingua portuguesa formal”. ¥’

Ha uma recorréncia nas falas que caracterizam a comunidade rural de
moradia e por conseguinte o interior como um espac¢o marcado por relacdes de
“proximidade”, enraizamento, interconhecimento e solidariedade.

Como é avida aqui no Mato Branco de Cima?

Aqui é tranquilo né! Isso que em proporgdo, pelo poquinho que a
gente experimentd fora [Ponta Grossa], aqui € bem melhor de mora
né!

Em comparacdo com outros lugares?

Nossa vida! Que nem, o povao é unido né! Sei la se por ser a raiz da
gente aqui né! Mais, aqui, pra mim pelo menos eu acho que nao
tenho plano de sai mais né! O poco que sai foi bem dificil! Porque
convive com gente diferente, tem gente boa, mais € complicado no
meio de gentarada estranho né!

O que existe de bom que o “prende” aqui a este lugar?

Acho que a unido do povo né, aqui 0 Nosso povo é bem unido né. No
caso se Vocé precisa de um amigo, sempre tem tuda vida em roda né

e, é uma coisa que a gente se sente mais firme que nem num lugar
assim né! (JOSE LINO MARQUES, 2016).%

Como é viver aqui [Aterrado Alto]?
Como que é?

% Este aspecto parece ftrivial, no entanto, a propria trajetéria de vida do autor deste texto é

marcada pelas dificuldades em alternar de uma “linguagem interiorana” para um discurso
mais afinado com a norma padrdo da lingua portuguesa, isto durante todas as fases da
escolarizacdo. Em parte o processo assemelha-se a um esforco de “traducdo” de uma
forma de expresséo a outra, algo nem sempre efetivado com sucesso.

Entrevista concedida por José Lino Marques (janeiro, 2016). Entrevistador: Leandro Lemos
de Jesus. Mato Branco de Cima - Imbituva, 2016, arquivo em formato mp3 (1 h. 04 min. 10
seg.) (Classe organizador participante)
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Sim, na sua opini&o.

E muito b&o, é muito tranquilo. A gente que é acostumado a vive no
interior ndo acha falta de muita coisa.

O que vocé mais gosta ou o que vocé ndo gosta do lugar onde
vocé vive?

O que eu mais gosto € que tudo mundo se conhece, no interior tem
mais, como que eu posso dizé, um pouco mais de seguranca ainda
do que na cidade. S6 que o que eu acho falta um pouco € ainda é
de... A gente ter acesso a mais coisa, pra néis fica mais dificil mora
no interior.

Tipo acesso a que?

A hospital, saude!

E pela distancia, ter que ir atras ?

E pela distancia. Sempre tem que ir até na cidade.

Isso seria 0 negativo de morar aqui?

A Unica coisa negativa do interior é isso, ainda mais quando a gente
tem, no caso, crianca pequena. (EDIMARA BORGO, 2016).%

Como é viver nos Faxinal dos Penteados?

Aaa... Eu sempre gostei, até quando eu vim pra cé [Ponta Grossa] eu
estranhei bastante, eu sempre gostei de la. Porque € um lugar muito
calmo né, um lugar pequeno e as familia sdo muito unida, todo
mundo conhece, um conhece o0 outro e € sempre junto assim. Que
nem na parte de se ajuda, a comunidade é bem solidaria. Sempre
gostei.

O que vocé achou de mais diferente no vim pra ca, o que vocé
sentiu mais falta?

- Aaa, espaco. Porque pra mim Ia, onde eu olhava tinha terreno né.
Aqui a gente mora num quadradinho e é aquilo ali. Sempre
acostumado com os bicho né, cavalo, aqui ndo tem nada. Muito
diferente nestas parte. (FERNANDA PENTEADO, 2016).**

Como é viver aqui em Nova Esperanca?

Acho que é bao né! Aqui é tudo um povo bédo de vive né! Um povo
sussegado que era. Agora fico um poquinho mais agitado depois que
saiu a vila aqui. Vocé veio por aqui ou ndo? [Aponta para a estrada
para indicar a vila]

Mas o que mudou com essa hova vila?

Ela mudo mais porque fico mais agitado hoje em dia né!

Mais movimento?

Mais movimento, era mais sussegado né! Essa estrada aqui n&o
tinha, era s6 um carreadozao né! la por aqui e passava |4 pelo
terrendo do falecido Jango Pupo, que era ali, que os Catarina
destocaram né!

Era entdo uma comunidade bem pequena?

Era bem pequena, agora cresceu muito né. Agora ta grande. Mas s6
gue é béo de vive aqui, o povo é tudo conhecido, na vila ai é quase
tudo conhecido. Agora é que troco muitos morado, veio muitos
morado novo, ndo é sé mais gente do lugar né.
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Entrevista concedida por Edimara Lemos Borgo (maio, 2016). Entrevistador: Leandro
Lemos de Jesus. Aterrado Alto - Imbituva, 2015, arquivo em formato mp3 (09min. 06 seg.)
(Classe: trabalhadora nas festas)

Entrevista concedida por Fernanda Penteado (Junho, 2016). Entrevistador: Leandro Lemos
de Jesus. Faxinal dos Penteados - Imbituva, 2016, arquivo em formato mp3 (34 min. 45
seg.) (Classe: mulher Tropeira). No momento da entrevista estava estudando na
Universidade Estadual de Ponta Grossa.
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(ACIR DE LIMA, 2016).

Com relacdo a ultima fala € necesséario comentar sobre a nocao de
S0Ssego e agitacdo, esta Ultima aparentando estar relacionada ao aumento do
fluxo proporcionado pela chegada de novos moradores. Muito embora haja
esta percepcgdo por parte do entrevistado, nos trabalhos de campo e nos
trajetos percorridos nesta comunidade rural ndo € possivel notar uma dinamica
muito diferente das demais comunidades rurais, no entanto, pondera-se que
antes da criagdo da “vila’, aparentemente um loteamento para moradias
rurais'®, a comunidade era muito pequena, ocupada por algumas poucas
familias e sem a mesma infraestrutura viaria do presente, a ponto da estrada
ser um “carreadozao”, um caminho no meio na mata. Ha ainda uma distingéo
entre os do lugar (os criados aqui) e os que nao sao do lugar e agora vivem
nele, que sdo os moradores da vila, muito embora em termos formais essa
distincdo nao exista e todos integrem aquilo que é reconhecido como a
“Comunidade de Nova Esperanca”.

Outro ponto é a relatividade da nocdo de distanciamento da cidade
presente na segunda fala (Edimara Borgo). O Unico ponto negativo de viver no
interior seria esse afastamento dos servigcos presentes na cidade. No entanto,
estimar-se que da sua residéncia ao centro urbano de Imbituva seriam cerca de
apenas 8 quilometros, facilmente percorridos em alguns minutos, visto a familia
possuir um automével. A distancia, € aparentemente muito mais relativa a uma
percepcao de afastamento entre o “interior’ e a “cidade” do que uma avaliacao
em termos de extensdo em quildmetros, assim como possuir ou ndo 0S meios
gue possibilitam a mobilidade.

Considerando o conjunto de falas percebe-se que ha um forte sentido

quanto a um “co-habitar” entre parentes e conhecidos, a maioria destes

191 Entrevista concedida por Acir de Lima (Marco, 2016). Entrevistador: Leandro Lemos de

Jesus. Nova Esperanca - Imbituva, 2016, arquivo em formato mp3 (45 min. 28 seg.)
(Classe: organizador participante)

O entrevistado afirma que a vila teria sido construida pela Companhia de Habitagdo do
Parana (COHAPAR). Esta “vila” relaciona-se as chamadas “Vilas Rurais”. Este sub-
programa esta ligado ao “Projeto Parana 12 meses” implementado em 1997, nas Vilas
rurais criava-se uma linha de crédito para habitacdo popular rural ligada também a um
projeto de assentamento em area agriculturavel. O crédito proveniente de um empréstimo
do Banco Internacional para Reconstrucdo e Desenvolvimento (BIRD) possibilitou a
construgdo de mais 400 vilas rurais no territério paranaense. (IPARDES, 2005).
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entrevistados como Acir de Lima (Nova Esperanca), Edimara Borgo (Aterrado
Alto), José Lino Marques, Jean Santana e Ana Neri Santana (Mato Branco de
Cima) e Fernanda Penteado (Faxinal dos Penteados) entre outros, moram , ou
no caso desta ultima, morava, em verdadeiras “ilhas de parentesco”. Isso se da
devido a ocupacao das terras e estabelecimento das moradias e transmissao
das herancas aos filhos o que faz com que determinadas comunidades rurais
sejam marcadas por alguns grupos familiares, como explica José Lino Marques
ao ser questionado sobre as principais familias que compunham Mato Branco

de Cima:

Os Ribeiro e os Leiria sédo as maior quase né! Dai que nem a nossa,
como era dos Santana, que o pai era dos Marques né e a méae dos
Santana né, era uma das familia, das maior quase que tinha aqui.
Das maior que tinha aqui era os Ribeiro, Leiria e Santana aqui! As
maior e as primera né! Aqui como tinha essa turma do Benedito, do
Jodo Leiria, que fico aqui essa familia dos Leiria aqui, que nem vocé
conhece do Claito [vizinho], da turma deles ai! E bem grande essa
familia deles ali também, é muito grande né! A dos Santana é
enorme! (JOSE LINO MARQUES, 2016).'%

De acordo com o entrevistado, sdo as relacdes entre estas familias e a
divisdo das terras entre si que vao fundamentar a delimitacdo da comunidade
Mato Branco de Cima. Depois de comentar os limites e os marcadores
territoriais da comunidade, os quais foram também elencados de forma anéloga
em entrevista posterior com Ana Neri Santana, o entrevistado explica como se

dava o processo:

Mas dividiam assim, tipo combinavam?

Aaa, era dividido meio combinado, meio, que nem nas pessoa mais
véia né! Que nem, ali , eles se reuniam ali e comentavam: " Nao, aqui
é...
Decidiam na conversa?

Na conversa, que nem aqui dividia com o Tigre né, aqui pra baixo,
gue nem ali pra |14 pegava o Tigre. Entdo, era meio ha conversa e...
Eram poucas familias?

Eram poucas familias, e muito poco né! E dai comecavam eles terem
gue dividi, 0 comec¢o nas escritura de terra. Que quando comegaram
as escritura as terra ali, dai tinha que ter uma divisorial

Aaa, quando eles vieram e se mudaram...

Foi onde foi comegado, que dai comego sai as escritura ali, que nem
as escritura de primero era, que nem até onte tava o cunhado aqui

1% Entrevista concedida por José Lino Marques (janeiro, 2016). Entrevistador: Leandro Lemos

de Jesus. Mato Branco de Cima - Imbituva, 2016, arquivo em formato mp3 (1 h. 04 min. 10
seg.) (Classe: organizador participante)
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gue tem uma escritura bem antiga né, que ta uma parte do terreno da
Agua Suja quase ali, dai ndis tava comentando, e até dando risada do
tipo né, que eles ponhavam tudo o que tinha ali, um paio veio, tar
coisa |4 na divisa né! Era tudo, e isso ficava na escritura né, entdo, foi
0 que comeco, que nem eles foram dividindo as coisa, marcando por
iSsO né!

Nessa ocasido de pensar nos terrenos!? Nao havia pensado
nisso!

Huhum... Dai eles comegaram ,dai nas escritura tinha que ter o nome
do lugar! Ai que definia né! (JOSE LINO MARQUES, 2016).**

Os limites da comunidade de Mato Branco de Cima aparentemente
coincidiam com os limites das terras das propriedades destas familias
principais (Santanas, Leiria e Ribeiro), no caso de Faxinal dos Penteados isso
se da com relagdo a familia dos Penteados, os quais formavam um arranjo
comunitario aparentemente similar aos Faxinais'® contemporaneos localizados
nos municipios em Prudentdpolis e Irati. Em conversa pés-entrevista com
Denilson Penteado e S6nia Mara Penteado estes mencionam a fixacdo dos
pais e tios de Denilson, os quais tinham um “criadd”, o termo que designa a
criacdo coletiva de animais, ndo souberam explicar o porqué deste ser

posteriormente “desmanchado”.

5.2.1 - “Nés” do interior e a festa como articulagao da diferenca espacial

E possivel ponderar que a nocéo dos limites territoriais das comunidades
rurais estdo fundamentados na divisdo das propriedades entre as familias
durante o povoamento e sao socializadas e afirmadas nas conversas
cotidianas e nas narrativas dos fluxos dos sujeitos. Embora nao hajam
indicadores formais como placas, as pessoas sabem até “onde vai a sua
comunidade”. Os limites constituem-se de marcadores como estradas, um
cOrrego, uma cruz, uma escola ou as vezes ndo h4 nem ao menos estas

referéncias materializadas na paisagem.

14 Entrevista concedida por José Lino Marques (janeiro, 2016). Entrevistador: Leandro Lemos

de Jesus. Mato Branco de Cima - Imbituva, 2016, arquivo em formato mp3 (1 h. 04 min. 10
seg.) (Classe organizador participante)

Os faxinais podem ser genericamente considerados como um arranjo comunitario rural em
gue os grupos de vizinhanca aliam a criacdo dos animais em um criadouro coletivo ao redor
das moradias a producado agricola individualizada em terrenos particulares na periferia do
criadouro. Para uma compreensdo mais aprofundada consultar Léwen Sahr; Cunha (2005)
e Hauresco (2012).
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Falar sobre o “interior” relaciona-se ao mesmo tempo a nocao de
comunidade rural em especifico e um conjunto de comunidades rurais, a uma
escala comunitaria e a uma escala intercomunitaria. A perspectiva de escala
adotada é aquela que a considera como uma construcao social (SMITH, 2000).
De acordo com Smith (2000) a construcdo social da escala fundamenta
processos de diferenciagéo espacial, de forma que:

A producgdo e a reprodugdo continuas da escala expressa tanto a
disputa social quanto a geogréfica para estabelecer fronteiras entre
diferentes lugares, localizacbes e sitios de experiéncia. A construgao
do lugar implica producdo da escala, na medida em que os lugares
sdo diferenciados uns dos outros ; a escala é o critério da diferenca,
ndo tanto entre lugares como entre tipos diferentes de
lugares.(SMITH, 2000, p 142).

A escala comunitaria esta relacionada ao processo de definicdo da
comunidade rural, inclui marcacdes de limites pactuados principalmente a partir
das propriedades das terras dos grupos de vizinhanca e das relacdes e lagos
entres estes sujeitos. Estabelecem-se nudcleos e relagcdes de pertencimento
fundamentando uma coletividade territorializada em relagdo a aquelas
preexistentes, o processo € coroado com a escolha e instituicio de uma
toponimia especifica. A construcdo das escolas e das igrejas contribuem na
legitimacdo e conformacdo da comunidade rural, as igrejas e as festas
conformam um nucleo de convergéncia, além de proclamar a existéncia efetiva
de uma comunidade rural. No entanto, ao ultrapassar os limites da escala
comunitaria h4 uma escala mais ampla que é a escala intercomunitaria ou
escala do interior. Nesta escala entra em cena o0 conjunto de comunidades
rurais, no entanto, esta é produzida e percebida tendo como contraponto a
nocéo de espaco urbano e fundamenta-se na diferenca das préticas produtivas,
formas de habitacdo e composi¢cédo paisagistica, marcada ainda pela presenca
expressiva de resquicios de vegetacédo nativa.

Os sujeitos pesquisados apontam para a percepcdo da diferenca
fundamentada em uma diferenciacdo espacial, assim, o ser do interior é
marcado por elementos simbdlicos relacionados a um espaco de referéncia,
inserindo desde préaticas especificas como a possibilidade e o gosto por criar 0s
animais até particularidades identitarias como o “ser simples” e as vivéncias

nos microcosmos de vizinhanga marcados pelo interconhecimento e a
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solidariedade. E a partir deste ponto que retornamos ao debate sobre regido e
a consideracao de que o regionalizar, ou seja, reconhecer ou instituir recortes
espaciais:
No seu sentido mais amplo é relacionado a uma de suas raizes
etimolégicas, enquanto “recortar” o espago ou nele tragar linhas, é
uma acgdo ligada também ao sentido de orientar(-se) — como na
antiga concepgao de “regidao” dos augures (adivinhos) romanos que,

através de linhas ou “regides” tracadas no céu pretendiam prever o
destino de nossa vida aqui na terra. (HAESBAERT, 2010a, p.03-04).

E possivel compreender que o0s recortes espaciais fundamentam
também “orientacdes” no sentido de posicionar os sujeitos a uma referéncia
espacial, neste sentido, o regionalizar relaciona-se a processos de identificacéo
social, a qual pode ter como meio de afirmacédo a producéo discursiva em torno
de uma diferenciacdo socioespacial. A partir de Haesbaert (2010a, 2010b) e
Heidrich (2000) compreende-se que a percepgao e a afirmagao da “diferenca”
sdo os principais elementos de conformacdo de uma especificidade regional,
atrelada conseguinte a constituicdo de uma identidade regional e demarcacao

de uma regido. De forma que:

A regido enquanto uma espécie de unidade espacial definida a partir
de uma determinada articulacdo de relacdes socioespaciais, dotada
de similaridade (“homogeneidade relativa”) e/ou coesdo (funcional
e/ou simbdlica) é sempre definida a partir de uma especificidade, de
sua diferencia¢do ou contraste — naquilo que muitos gedgrafos, numa
perspectiva mais tradicional, identificaram como o foco central da
disciplina, a diferenciagdo espacial de areas.(HAESBAERT, 2010b, p.
127).

No entanto, o autor distingue duas formas de diferenciacdo, a primeira
relativa a uma “diferenca de grau” e a segunda a uma “diferenga de natureza.”
Na primeira, o processo de diferenciagdo estaria mais ligado a dimenséo da
producdao econdmica, se refere entdo a processos de “des-equalizacao” e as
desigualdades socioespaciais em termos materiais do espaco, compondo
descontinuidades socioespaciais. J& as diferencas de natureza estariam
ligadas a questdo de diferencas em sentido estrito, aquelas que séo irredutiveis
a processos de padronizacdo visando hierarquizacdes e/ou classificacoes,
como, por exemplo, as identidades regionais vinculadas a grupos étnicos,

religiosos ou linguisticos.
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A partir de uma visdo fundamentada no filosofo francés Henry Bergson
(1959-1941), Haesbaert (2010b) esclarece que a diferenca de natureza seria
melhor denominada como diferenciacdo em sentido estrito. Desta forma a

diferenca de natureza estaria:

[...] Continuamente sendo construida e refeita e que, por ser
continua, ndo admite fronteiras ou limites rigidos. Propomos falar aqui
exatamente de “diferenga”, mas de diferenciacdo em sentido estrito —
como aquela que ocorre na leitura contemporénea de identidade
social, identidade essa que implica sempre a presenca, indissociavel,
do Outro, alteridade com a qual contrasta e, ao mesmo tempo, a
define. Em aparente paradoxo € essa mesma diferenciacdo, em seu
carater continuo, mutante, que nado permite falar em parametros
comuns de comparabilidade. Assim quando nos referimos a
caracteristicas “regionais” ligadas a etnias, grupos linguisticos,
religiosos, referimo-nos a diferengas qualitativas “incomensuraveis” e,
em certo sentido, incomparaveis.(HAESBAERT, 2010b, p.131).

As diferencas de natureza estariam relacionadas as dinamicas
simbdlicas de producéo de reproducédo de representacdes de si em relacdo aos
“outros” que podem fundamentar-se também em espacos de referéncia
identitaria ou podem pautar a producdo de recortes espaciais socialmente
instituidos em torno de uma identidade cultural e dos seus tracgos distintivos.

No caso da pesquisa em tela tem-se a nocédo de ‘“interior” sendo
constantemente construida discursivamente como um recorte espacial

diferenciado e definido em contraste com os ideais de cidade. Nas falas

figuram pares contrastantes como interconhecimento/anonimato,
sossego/agitacao, segurancal/violéncia, liberdade/contencao,
amplitude/compactacao, fluxos brandos/fluxos intensos,

simplicidade/sofisticacao, proximidade/distanciamento em relagcdo aos animais
e possibilidade de cria-los. O interior trata-se entdo de um espaco de referéncia
e envolve tanto vivéncias concretas quanto imaginarios sobre a cidade, em
guase todos o0s casos, esta Ultima € vista como um contraponto e é marcada
pela negatividade. Estes aspectos colocam em foco 0s processos de
identificacdo social e da marcacdo das diferencas, as quais se articulam na
producéo de classificagcbes do mundo social a partir de relacdes dialéticas de

contraste.
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A afirmacdo da identidade e a marcacdo da diferenca implicam,
sempre, as operacdes de incluir e de excluir. Como vimos, dizer "o
gue somos" significa também dizer "o que ndo somos". A identidade e
a diferenca se traduzem, assim, em declaracbes sobre quem
pertence e sobre quem ndo pertence, sobre quem esta incluido e
guem estd excluido. Afirmar a identidade significa demarcar
fronteiras, significa fazer distingbes entre o que fica dentro e o que
fica fora. A identidade esta sempre ligada a uma forte separacao
entre "nos" e "eles". (SILVA, 2000, p. 89).

E plausivel concluir que ha também processos de identificacéo ligados a
instituicdo e percepcao de recortes espaciais. A ho¢cdo de um interior como um
recorte espacial e a identificagdo com um “ser do interior’, em certo sentido
aproxima-se de processos que Haesbaert (1999) define como constituintes de

uma identidade territorial. Esta caracteriza-se como:

Uma identidade social definida fundamentalmente através do
territério, ou seja, dentro de uma relacado de apropriagdo que se da
tanto no campo das ideias quanto no da realidade concreta, o espago
geografico constituindo parte fundamental dos processos de

identificacdo social. (HAESBAERT, 1999, p.172).

Na identidade territorial ha um espaco de referéncia mobilizado nas
representacdes e processos de identificacdo social, assim 0 sujeito posiciona-
se no mundo a partir de espacos especificos. O autor pontua que um simbolo
sempre necessita de um referente concreto para se realizar, no caso da
identidade territorial “este referente pode ser, por exemplo, um recorte ou uma
caracteristica espacial, geogréafica, e neste caso podemos ter uma identidade
pelo/com o territério”. (HAESBAERT, 1999, p.178). Ha também uma
multiplicidade quanto a amplitude deste recorte podendo envolver tanto “uma
paisagem como espaco cotidiano, 'vivido', que 'simboliza’ uma comunidade, até
um recorte mais amplo e em tese mais abstrato, como o do Estado-Nagao”
(HAESBAERT, 1999, p.178).

O objetivo de trazer essa discussdo sobre identidade territorial é
evidenciar como a apropriagdo material e os sentimentos de pertencimento
configuram uma identificacdo social que tem como referéncia um espaco
geografico especifico, no caso da presente pesquisa, a nocao de “interior’ que
aponta para uma realidade concreta e também para representacdes

constituidas em tensdo com as visdes sobre a cidade. Pontua-se o recorte
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“interior” como espacgo de referéncia e o “ser do interior” como identificacao
social, no entanto, volta-se o eixo de discussdo para a concepc¢do de uma
regionalidade interiorana. A identificacdo social que se pauta em um espaco de
referéncia posiciona-se no sentido de elencar elementos simbdlicos que
diferenciam um grupo frente a outros grupos e recortes espaciais e € neste
sentido que se fundamentam e reproduzem-se as regionalidades, ou seja, h4
uma “captura de peculiaridades” (HEIDRICH, 2000) que fundamenta e
reproduz a nocdo de uma diferenga socioespacial e define um “nés” em
contraste com “outros” e “outros espagos”. No entanto, isto ndo se faz
espontaneamente, de forma que a construcdo de uma regionalidade e a
percepcdo de um espaco de referéncia identitaria se faz a partir de um
“trabalho simbdlico”, construgdo e expressao de representagdes que conjugam
experiéncias, memorias e elementos valorizados e compartilhados por um
grupo marcado pela trajetéria do conviver e partilhar um espacgo-tempo, no
caso da presente pesquisa, grupos de parentesco marcados pelo viver em
comunidades rurais.

A partir de Haesbaert (2010a, 2010b) compreende-se que o conceito de
regido constitui-se principalmente a partir do foco em relagées de coesédo
(funcional ou simbdlica) e os processos de articulagdo espacial. No caso deste
estudo que envolve as festas e as comunidades rurais, o foco ndo € o de definir
uma regido, ou propor uma regionalizacdo, mas apontar como as dinamicas
das festas de padroeiro atuam no sentido de constituirem dindmicas de coesao
simbdlica ao articular e expressar uma regionalidade interiorana, a festa e a
forma como ela é produzida demarca assim uma diferenca atrelada a nocdo de
interior. Este aspecto pde em cena a centralidade das préaticas em torno das
capelas da igreja catélica nas comunidades rurais. Ja no classico “Os parceiros
do Rio Bonito: estudo sobre o caipira e a transformacédo dos seus meios de
vida” de Antbnio Candido, livro resultante da tese de doutorado em Ciéncias
Sociais e defendida em 1954, ha uma referéncia ao papel social da igreja na
constituicdo e definicdo dos limites daquilo que o autor denomina como bairro

rural, de forma que este:

E a estrutura fundamental da sociabilidade caipira, consistindo no
agrupamento de algumas ou muitas familias, mais ou menos
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vinculadas pelo sentimento de localidade, pela convivéncia, pelas
praticas de auxilio matuo e pelas atividades ludico-religiosas. As
habitacdes podem estar proximas umas das outras, sugerindo por
vezes um eshboco de povoado ralo; e podem estar de tal modo
afastadas que o observador muitas vezes nao discerne, nas casas
isoladas que topa a certos intervalos, a unidade que as
congrega.(CANDIDO, 2010, p.76).

E possivel perceber que as igrejas catélicas tém um papel importante no
enredamento social, sendo de certa forma um eixo de convergéncia nestes
agrupamentos de vizinhanga, principalmente nos arranjos comunitarios para a
festa dos santos padroeiros®. Levando em conta o aspecto “ludico — religioso”
centrado nas capelas, Candido (2010) pontua que o bairro rural poderia ser

entendido como:

O agrupamento mais ou menos denso de vizinhancga, cujos limites se
definem pela participagdo dos moradores nos festejos religiosos
locais. Quer os mais amplos organizados geralmente com apoio da
capela consagrada a determinado santo, quer os menos formais,
promovidos em carater doméstico. (CANDIDO, 2010, p.86).

As préticas ludico - religiosas, juntamente como as praticas de trabalho
comunitario (mutirdes) formavam elos sociais € moldavam uma “consciéncia”

de grupo territorializado:

O trabalho e a religido se associam para configurar o ambito e o
funcionamento do grupo de vizinhancga, cujas as moradias, ndo raro
muito afastadas umas outras, constituem uma unidade, na medida
em que participam no sistema destas atividades. (CANDIDO, 2010, p.
86).

Embora o autor tenha concluido que o “caipira” sofria cada vez mais a
influéncia, proposicdo e imposicdo dos modos de vida urbanos e que a
desagregacao dos bairros e da vida comunitaria eram um horizonte muito
proximo, Souza e Hespanhol (2011) asseveram que mesmo depois de meio
século, os bairros rurais das primeiras regides paulistas ocupadas, ainda
apresentam organizacao espacial semelhante as descritas por Anténio Candido
no inicio da década de 50, muito embora estejam integrados em novas

atividades produtivas e modos de produzir:

106 Neste estudo o autor descreve o arranjo comunitario e as relacdes de doacao de trabalho e

produtos para producao da festa de padroeiro na capela de um dos bairros rurais, chamado
naquela época de Sdo Roque Novo.
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A configuragdo geografica das comunidades rurais € a mesma
estabelecida noutras épocas: a presenca da igreja (ou capela) no
centro, representando ndo somente o centro geografico, mas a
centralidade das relacBes culturais e da sociabilidade. Essa
centralidade envolve o local de encontro, de aproximacédo social, de
participacdo do individuo na sociedade, onde o0 mesmo se reconhece
como pertencente ao bairro, como agente que deixou de ser

individual e passou a ser coletivo. (SOUZA; HESPANHOL, 2010,
p.76).

N&do se trata de apontar para uma continuidade essencialista ou
materializacdo de uma estrutura imutavel que resiste ao tempo, no entanto, é
importante reconhecer a influéncia das capelas da igreja catdlica e das
multiplas atividades que elas engendram na conformacdo e coesao destas
coletividades rurais.

Nas comunidades que figuram no presente estudo pode-se ponderar
gue a capela tem tal centralidade devido ao aspecto peculiar de que sao os
sujeitos que a mantém e Sao responsaveis por gerenciar a maior parte das
atividades que nelas ocorrem, desde cultos, novenas, bingos e acles
envolvendo caridade. A presenca efetiva dos representantes oficiais da igreja
catllica como os padres e 0s parocos ocorre principalmente nas missas, muito
embora estes estejam sempre a par do que ocorre e possam intervir a qualquer
momento, assim como promover e instigar determinadas acdes. No entanto, as
festas, as reformas, assim como o gerenciamento das financas e das
liderancas da capela ficam por conta dos sujeitos pertencentes a comunidade
rural, envolvendo e integrando diferentes geracdes, como explica Acir de Lima

sobre a fundacéo e continuidade da Capela de Nova Esperanca:

A capela quem fundo mesmo foi esse Anténio de Lima, a primera
igreja. Mas é de muitos ano. Desde que eu era pia, dai trabaio o véio
Lima, dai depois que o véio Lima saiu entro o Fernande, que era
irméo dela [da esposa que esta ao lado]. Morava ali embaixo, esse
cuido bastante ano. E dai eu, depois que o Fernande saiu, eu fiquei,
dai ele disse assim: “nois trocamo!”. Eu ja faiz desde 72 que trabaio
na igreja. E nunca fiquei fora de cargo! [a expresséo e o tom apontam
para o sentimento de orgulho]. S6 de tesoureiro eu fui 17 anos. E hoje
tdo a piazada, uma piazada mais novo, mais eu ainda t6 no
conselho.*”’

197 Entrevista concedida por Acir de Lima (Marco, 2016). Entrevistador: Leandro Lemos de

Jesus. Nova Esperanca - Imbituva, 2016, arquivo em formato mp3 (45 min. 28 seg.)
(Classe: organizador participante)
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Em outra fala, a construcdo da escola e da igreja se fundem na
narrativa sobre as origens da comunidade de Mato Branco de Cima:

Na verdade, aqui, o bairro aqui, o Mato Branco de Cima, o meu avd, o
pai da mée, ele foi, ndo vO dizé que foi o fundador, mais foi um dos
gue meio fundaram esse bairro. Pelo que eles contam, aqui era tudo
um sertdo, tudo mato né, nao tinha nada! Nao tinha escola, dai que
nem, a escola e a igreja ali [muito proximo a sua casa, aponta com o
dedo na direcdo da estrada]. A escola foi meu v que deu o
terreninho e fizeram o comeco, ndo era que nem é agora né, eles
fizeram uma escolinha de madera. Comecaram ali, e ele foi um dos
gue bataid muito. Dai a igreja o pai deu o terreno pra igreja. Sofreram,
tiveram muita dificuldade pra fazé a igreja, pois, de primero era uma
tristeza né! Que nem, ndo tinha recurso né! Entéo, ali eles foi meio os
gue comecaram o bairro aqui. Aqui também tinha o Benedito Ribeiro,
gue ajudo a trazé... Essa igrejinha aqui, ela era la do Crau [apelido de
um sujeito], que eles diziam. La dos Valinhos! [comunidade vizinha]
Dai eles trouxeram a imagem de Sao Sebastido, foi trazido de 14 e ta
até hoje aqui! Que eles... Essa igrejinha era ali, onde tem aquele
pesque pague do Luciano, por ali assim, naquele lugar ali mais ou
menos que era essa igrejinha. S6 que era muito diferente né, ele [ O
Crau] fazia umas festinha meio pro borso, uma coisa bem...

Era dele aigreja? [a do Crau)]

Era dele. Dai aqui depois eles truxeram dai ja viro comunidade né.
Dai ja fizeram a primeira igreja, depois fizeram outra, agora néis, na
verdade ja é a tercera que tem ali né. Foi crescendo né!* 8

As capelas séo alvo de um continuo investimento comunitario no sentido
material e também simbdlico, constituindo um enredamento social e
contribuindo para a continuidade dessas configuracbes socioespaciais
centradas na existéncia de uma “comunidade rural”. As capelas e o seu arranjo
arquiteténico € de certa forma um patriménio coletivo das comunidades rurais.
Um levantamento sobre a origem do material e das pecas que compdem cada
capela muito provavelmente contribuiria para formar uma imagem dessas
construgbes como uma “colcha de retalhos” envolvendo diferentes geragdes e
familias, desde aquelas do passado que doaram o terreno, as telhas, os tijolos,
dinheiro e trabalho voluntario até as geracdes presentes que atuam nas
capelas e que reformam e ampliam as suas infraestruturas.

As capelas constituem-se como nudcleo de reproducéo da sociabilidade
comunitéria, é partir dela e nas agbes em torno dela que se reproduzem alguns
dos principais elementos do “repertério de sentidos” (BERGER; LUCKMANN,

1% Entrevista concedida por José Lino Marques (janeiro, 2016). Entrevistador: Leandro Lemos

de Jesus. Mato Branco de Cima - Imbituva, 2016, arquivo em formato mp3 (1 h. 04 min. 10
seg.) (Classe organizador participante)
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2004) que orientam a acdo individual e coletiva dos sujeitos, como a
importancia do “devotar-se” a igreja e aos outros a partir da “doagéo de si’ nos
trabalhos voluntérios, assim como a doacao de prendas e o envolver-se , pois,
como enfatiza Acir de Lima “a pessoa catdlico tem que sempre participa da
igreja né, e participa da unido com o povo né!”. Frequentar a igreja e envolver-

se est4 além da salvacao, pois, a “unido com o povo”:

Faz parte, faz parte da religido né. E uma amizade né. E a mesma
coisa, se océ ndo tem amizade com uma pessoa 0Cé nao vai né!
Entdo se vocé tem amizade, a igreja, muitas veis, e falam dai: “ Ta
indo na igreja e nao tem salvagdo!”. Mais ndo é por causa da
salvacdo. Porque a pessoa que ndo tem uma dotrina de igreja ele
num... Como diz o meu pai, 0 meu pai era um daqueles que... “A
morte, ela é muito triste pra pessoa que ndo ta em comunhdo com a
igreja!” Mas aquele que t& em comunhdo com a igreja é felicidade.
[...] A religido o que é bao é a participagao, € a unido do povo. (ACIR
DE LIMA, 2016) '

Nesta fala entra em pauta o aspecto da sociabilidade, o para além do
sagrado, no sentido de que estar em “comunhdao com a igreja” é estar em
comunhdo com outros sujeitos, com os parentes e vizinhos. Transparece entado
o sentido de que o fim da vida pode ser triste ndo apenas por correr o risco de
nao se ter a “graca de Deus” a partir da participagéo na igreja, mas também por
ndo estar “em comunhio” com os outros, um estar afastado e correr o risco de
nao ser “reconhecido”, ou pior, ndo ter a sua falta sentida como grande perda
pelos sujeitos da comunidade.

Se h& uma valorizacdo do participar, isso ganha relevo acentuado
durante a producédo das festas, e nos fluxos intercomunitarios de participacéo
das festas das comunidades vizinhas. Como um evento que se volta para
atracdo de um publico para além da comunidade que a produz, a festa esta
relacionada a uma escala intercomunitaria e constitui-se como um dos
principais elementos conformadores de uma coeséo simbdlica, apontando para
referenciais ligados a representacdes sobre o interior (regionalidade

interiorana) a partir de alguns marcadores simbodlicos. No entanto, antes de

19 Entrevista concedida por Acir de Lima (Marco, 2016). Entrevistador: Leandro Lemos de

Jesus. Nova Esperanca - Imbituva, 2016, arquivo em formato mp3 (45 min. 28 seg.)
(Classe: organizador participante)
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prosseguir, € preciso levar em conta a adverténcia de Haesbaert (2010a) de

que:

A regionalidade envolveria a criagdo concomitante da “realidade” e
das representacdes regionais, sem que elas possam ser dissociadas
ou que uma se coloque, a priori, sob o comando da outra — o
imaginéario e a constru¢do simbolica moldando o vivido regional e a
vivéncia e producdo concretas da regido, por sua vez, alimentando
suas configuragdes simbdlicas. (HAESBAERT, 2010a, p.08).

Neste sentindo, pondera-se que as representacdes que compdem a
regionalidade interiorana estdo “ancoradas” no espaco vivido dos grupos, das
praticas cotidianas, ao trabalho, as narrativas sobre as origens e as ocupacfes
do espago, assim como a permanéncia e enraizamento (ser criado aqui).

Enquanto uma forma simbdlica tecida pelos sujeitos das comunidades
rurais, a festa de padroeiro acaba expressando particularidades que demarcam
uma diferenca atrelada a um espaco de referéncia. O estudo sobre as festas de
padroeiro permite elencar alguns elementos como: o carater
familiar/comunitario, o devotar-se a manutencdo dos patrimbénios da
comunidade e do santo, a enunciacdo de uma comunidade rural produtora da
festa (anfitribes) e reconhecimentos de origens comunitarias, 0os produtos
agricolas “do lugar”’, a presenga dos cavalos e cavaleiros e o tropear juntos
como simbolo de coesao social e evocacdo de memdrias tropeiras.

Estes sdo de certa forma demarcadores simbélicos que caracterizam a
festa como no/do interior. A partir da sua composicao, as festas articulam néo
s6 os sujeitos, mas os simbolos que apontam para as vivéncias neste espaco
interiorano. A festa entdo intensifica o compartihamento de valores e
significados enraizados em um espaco de referéncia, expressam e a0 mesmo
reproduzem elementos simbdlicos que constituem uma regionalidade
interiorana, entendida como um “ser do interior”. O “interior” existe como
materialidade, como espaco rural de producdo agricola e também como lugar
de moradia, no entanto, ha também a percepcgéo e expressao do interior como
diferenca, como um recorte espacial que pode até mesmo qualificar os sujeitos
qgue nele vivem.

Como principal produgéo coletiva das comunidades rurais, a festa de

padroeiro com tropeadas é um dos meios de produgdo simbolica, neste
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sentido, ao proclamar a existéncia de uma comunidade rural em festa, ao
constituir um contexto festivo que privilegia a participacdo das familias, ao
expor no leildo os produtos da terra e ao elevar a valorizagdo dos animais
(cavalos) e cavaleiros a partir do ritual das tropeadas, estas festas ndo dizem
algo apenas sobre quem estes sujeitos sdo, mas pdem em cena e para
apreciagcdo do publico participante elementos que constituem o que se

reconhece como o “interior”.
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6 - CONSIDERACOES FINAIS

Se ha algo em comum entre diferentes tipos de festas é o carater da
multiplicidade (AMARAL 1998; BRANDAO 1974, 1989; MAIA, 2004). As ditas
festas populares parecem compor-se no sentido de poder contemplar os mais
distintos grupos, para tal, arranjam-se as mais variadas atragdes e situacoes,
sao estes elementos que dao o carater agregador a festa. Ao menos por um
momento, é possibilitada a sensacédo de que, acima de todas as diferencas, ha
algo que pode ser compartilhado. E neste sentido que as discussées e estudos
sobre festas terminam por conduzir a discussdes sobre identidade e a
afirmacdo identitaria dos grupos que as produzem, principalmente quando nas
festividades ha enunciados que apontam para a existéncia de um grupo
territorializado, um “nés local” (BRANDAO, 1989). Neste interim, as festas
podem articular-se a projecéo de grupos culturais assim como de determinados
recortes espaciais.

No periodo da realizacdo das observacdes participantes das festas de
padroeiro e das tropeadas, além de pesquisador, ocupava-se também uma
posicdo como sujeito reconhecido como "do lugar”, ndo raro, surpreendia-se
em algumas vezes muito mais envolvido em uma posicao de “devoto”, assim
como os demais, do que como um atento observador. Embora, com forte
resisténcia na ciéncia moderna, é possivel delinear um “fazer cientifico com
sentimentos”, o que se caracteriza em parte como uma espécie de “heresia”
frente a uma postura plena de frieza e rigor do observador. Nao obstante, esse
episodio ilustra uma das caracteristicas mais importantes do mundo festivo: o
"poder" de envolver as pessoas no contexto criado pela composicao da festa e
da tropeada no caso em tela. Talvez a caracteristica essencial da festa seja a
capacidade que ela possui em predispor os sujeitos a festar, mesmo com o
objetivo restrito de posicionar-se como "pesquisador das festas". Foi inevitavel
no deslocamento, o ser "arrastado” desta posi¢cao e enredado pelo contexto do
festar, assim como todos os demais presentes na festa. Em muitas situacoes,
percebeu-se na condi¢do de se estar inevitavelmente conectado ao "espirito da

festa".
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Talvez esse fato anteriormente descrito permita entender o porqué
destas modestas festas de padroeiro, mesmo sendo aparentemente “festas

sem brilho™t1°

, serem motivo de uma espera, todos sabem que em determinado
més ocorrera a “nossa festa” e muitos investem o seu tempo e dedicagao para
que esta seja “um sucesso”. Ha assim um investimento social na producéo dos
eventos, é partir deste viés que se pode verificar a importancia que as festas
possuem neste contexto das comunidades rurais. Elas séo talvez a principal e
mais frequente oportunidade de lazer para muitos dos sujeitos que vivem
nestas comunidades, sdo também um dos principais centros de sociabilidade
destas coletividades rurais. A festa € um ponto de convergéncia periddico. A
investigacao destas pequenas festas de padroeiro permite compreender que na
analise de eventos festivos, além de levar em conta as dimensfes de atracdo
de participantes (nUmero de festeiros) e as “atracbes” que permeiam o evento,
é indispensavel também refletir sobre o envolvimento dos sujeitos com a
producdo e continuidade da realizagdo das “suas festas”, algumas das quais
acabam se constituindo como verdadeiros “patriménios” de uma coletividade.
As festividades investigadas estdo distantes dos “eventos
espetaculares”, destes formadores de grande publico. Por exemplo, embora
sejam valorizados, 0s grupos musicais gauchos ndo sao chamados com o
intuito de fazer um show para uma plateia reunida em torno do objetivo comum
de apreciar uma apresentacdo. Os grupos sao locais e contratados para
“animar” a festa, isto implica em interagirem com os festeiros e possibilitar que
aqueles que apreciam a musica e também a danca galcha possam entregar-se
a esta atividade. Nao ha lojas de comerciantes ambulantes, tdo comuns em
muitas festas, as vezes o préprio convite (Anexo 2) ja anuncia a proibicdo da
atuacao deste tipo de comércio. Ndo sao contratados grupos especializados na
montagem de brinquedos para atrair o publico infantil ou entdo jogos para os
adultos. Cabe ainda mencionar que nestas festas ndo ha uma “abertura” ou
estimulo ao exagero e a transgressao, embora possam ocorrer situagées deste

carater, como por exemplo, consumo exagerado de bebida alcodlica, estas

110 Expressédo utilizada por Carlos Rodrigues Branddo durante a banca de qualificacdo de

mestrado no dia 09 de setembro 2016. O ponto de comparacdo eram as festas estudadas
pelo antropologo durante as suas pesquisas, as quais teriam uma ampla variedade de
rituais e praticas, tendo assim “maior brilho” do que as festas de padroeiro descritas no
relatorio.
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situacdes ficam a margem, muito provavelmente o bébado “dangara sozinho!”.
Considerando estas caracteristicas, seria muito dificil supor que estas festas
pudessem constituir-se como uma atragcdo, uma mercadoria a ser consumida e
publicizada no mercado turistico que engloba a temética das festas.

A partir da observacdo participante e da interpretacdo das falas de
diversos festeiros identificou-se que nas festas de padroeiro das comunidades
rurais, além de se expressar e reafirmar a crenga aos santos padroeiros ha um
aspecto da festa como um mecanismo de manutencao das capelas a partir dos
valores arrecadados. Manter a festa € perpetuar a expresséao da crenca, assim
como a continuidade dos proprios espacos de culto, um dos principais
patriménios coletivamente construidos nestas comunidades rurais. Por outro
lado, a festa fundamenta lacos de solidariedade e trocas simbdlicas envolvendo
a comunidade rural em festa e as comunidades rurais vizinhas, entrando em
cena um entreajudar-se a partir das trocas de participacdo e uma conexao
entre festas. Este elemento abre a perspectiva de pensar sobre um sistema de
eventos interconectados, que para além da atuacédo e influéncia da instituicdo
Catolica Apostolica Romana, pde em evidéncia o carater da festa de criar
espacos tempos de conexdo, neste caso envolvendo individuos, mas também
0 reconhecimento de pertencimentos a comunidades em especifico. A fim de
se manter a participacdo dos sujeitos nos pequenos festejos, criam-se e
fortalecem-se lagos sociais intra e intercomunitarios em torno da participacao.
Ou seréa o contrario? De forma que as festas e o reconhecimento e valorizagcédo
destas trocas seriam formas de cultivar e manter estes lagos, na medida em
gue os eventos sdo o principal meio de favorecer estes recorrentes encontros.

A insercdo das tropeadas realca o aspecto de criacdo de novos motivos
para se ir a festa, enredando diversos sujeitos em torno do andar a cavalo e do
louvar os santos. A tropeada permite vislumbrar como os grupos podem
acrescentar novos elementos a uma composicao festiva e como esta pode ser
reinventada a fim de manter a participagdo dos festeiros, &€ neste movimento
que a festa se modifica e se perpetua. Outro aspecto importante € considerar
como praticas muito similares, como por exemplo, os cortejos envolvendo o

andar a cavalo, adquirem significados especificos em cada contexto social.
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Um aspecto importante sobre a tropeada é que ela suscita memoérias e
imaginarios sobre as tropas de outros tempos e dos caminhos que estes
trilharam no municipio de Imbituva. Assim, a figura da tropa e do cavaleiro
conduz a evocacles enraizadas ao contexto histérico e geografico especifico
das comunidades rurais e do municipio, a tentativa dos sujeitos por significar a
pratica faz com que estes avancem para além da significacdo da romaria e
percorram os caminhos da memdéria e dos causos sobre as tropas do passado,
a prépria designacgao “tropeada” acaba apontando para este sentido. E possivel
concluir entdo que algo que se inicia a partir de uma promessa ao Divino
Espirito Santo termina por englobar significados variados. A tropeada
fundamenta-se em uma regionalidade e ao mesmo tempo torna-se um dos
seus principais simbolos ao evocar as vivéncias dos sujeitos e as imagens de
“outros tempos”, fortalecendo a nogado de uma trajetéria histérica e sentidos de
continuidade.

As festas constituem o “evento-vitrine” de uma comunidade rural e ao
mesmo tempo instituem “trilhas” entre comunidades rurais para as quais se
retorna periodicamente para as festas a fim de manter e retribuir a participacéo,
assim como desfrutar do evento festivo. A partir das festas com tropeadas
criam-se trajetérias envolvendo Aterrado Alto, Mato Branco de Cima, Nova
Esperanca e Faxinal dos Penteados, entre outras comunidades rurais. A partir
das tropeadas todas estas trajetérias se fundem e prosseguem unidas até uma
comunidade em especifico. A partir da forma como se marcha e do
direcionamento que se toma séo reforcados sentidos de devotamento, de
coesdao social e das capelas em festa como ponto de convergéncia.

Um aspecto em comum sobre as concepcdes de festas € que estas tém
sempre um objeto que é celebrado, no caso das festas de santos padroeiros a
celebragéo se faria a partir do louvor a divindade. No entanto, se as festas
podem também articular uma “regionalidade” e expressar elementos de um
espaco de referéncia identitaria elas constituem-se também naquilo que Di Méo
(2014) designa como “cerimbnias geograficas”. Ha assim uma celebragéo
implicita de elementos socialmente compartilhados por grupos que vivem em
determinado espaco, principalmente quando a festa € produzida voltando-se

para uma escala de atragcdo que envolve 0 seu entorno, pois, a festa articula
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praticas e simbolos que séo apreciados por um grupo, podendo neste processo
constituir-se como expressao de uma diferenca espacial (escala) que se
expressa por um modo especifico de compor uma festa, esta é entdo enraizada
a um espaco de referéncia identitaria. As festas podem entdo expressar
aspectos de grupos sociais, mas também das relacdes que estes possuem
com 0s seus espacos de vivéncia.

Este carater de “celebracao” € produzido a partir da ritualizacédo, daquilo
que se pbe em evidéncia, da elevacdo do sentido de coisas corriqueiras e
potencializacdo da experiéncia, entra em cena o0 carater que a festa tem de
produzir uma “transfiguracdo” (BRANDAO, 1989) de elementos da vida
cotidiana. E a partir do ritual que as coisas “banais” sdo elevadas a um novo
patamar de sentido, estas sdo “deslocadas” e adquirem uma nova significagao
ao serem inseridas em um contexto festivo (DAMATTA, 1997). E assim que
tropear em grupo até determinado lugar é diferente do tropear junto até a igreja
em festa, as marcacgOes definidas pelos diferentes momentos como a marcha
descontraida contrastada com o comedimento e devotamento no momento da
bencdo conduzem a uma experiéncia diferenciada. O ritual, as suas regras e 0
seu carater de sacralidade, num sentido para além do estritamente religioso,
criam um arranjo de espaco-tempo que potencializa a experiéncia, a0 mesmo
tempo em que demarca aquilo que é relevante e que deve ser rememorado.

Como uma producéo forjada a partir dos anseios e gostos de um grupo
cultural, as festas constituem-se como um dos eventos mais importantes de
uma coletividade. A partir da instituicdo deste espaco-tempo especial, os
sujeitos podem até mesmo “refugiar-se” das preocupacodes e dificuldades da
vida cotidiana. Sendo um l6cus que privilegia o encontro e o compartilhamento,
a festa agrega pessoas e simbolos. A partir da forma particular como é
produzida, talvez mais inconsciente do que conscientemente, a producédo das
festas pode socializar e reforcar “significados regionais”, os quais sao
encenados/representados pelos grupos nas diversas atividades e situagdes
gue constituem uma composicéao festiva especifica.

Nas festas estudadas, 0s grupos a cavalo, a presenca dos cavaleiros e a
alusdo aos tropeiros do passado; o protagonismo da participacdo de grupos

familiares e a identificagdo de grupos por comunidade rural de origem; a
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valorizacéo e apresentacdo de produtos da agricultura no leildo sédo alguns dos
elementos que permeiam a composicao festiva das festas de padroeiro com
tropeadas e apontam para um universo interiorano. Reproduz-se a crenga ao
santo e a propria continuidade das instituicbes de culto religioso, mas o carater
expressivo destas “festividades interioranas” se volta para um dominio mais
amplo, encenando a todos que delas participam aspectos simbdlicos que

proclamam e demarcam a existéncia do “interior”.
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APENDICES
Apéndice A: Calendario de festas de padroeiro em Imbituva-PR.

Calendario das festas de padroeiro nas comunidades rurais da Paréquia Santo
Antdnio de Imbituva - PR (2016)

Més Comunidades rurais e datas das festas

Fevereiro Palmar (14/02/2016) — Restinga (21/02/2016) — Jararaca (28/02/2016)

Marco Mato Branco de Baixo (06/03/2016) --- Morro das Pedras (13/03/2016)
Madrugas (13/03/2016) --- Arroio Grande (20/03/2016) — Agua Suja
(20/03/2016)

Abril Faxinal dos Santanas (17/04/2016) — Ribeirdo Bonito (24/04/2016) ---

Mato Branco de Cima ( 24/04/2016)

Maio Barreiro (01/05/2016) — Olho D’Agua (08/05/ 2016) — Paulistas
(15/05/2016) — Moquém (15/05/2016) --- Valinhos (22/05/2016) ---
Cachoeirinha (29/05/2016) --- Faxinal dos Galvao (29/05/2016)

Junho Km 12 (05/06/2016) --- Coldnia Adelaide (05/06/2016) —_Aterrado Alto
(05/06/2016) --- Lontrdo ( 19/06/2016) — Bela Vista do Rosério
(26/06/2016)

Julho Madrugas (03/07/2016) — Faxinal dos Penteados (03/07/2016) --- Bela
Vista do Carmo (10/07/2016) --- Restinga (17/07/2016) —_ Nova
Esperanca (24/07/2016) --- Faxinal dos Santana (31/07/2016)

Agosto Arroio Grande (07/08/2016) --- Palmar (07/08/2016) — Jararaca
(14/08/2016) — Agua Suja (28/08/2016)

Setembro Mato Branco de Cima (04/09/2016) — Olho D’Agua (04/09/2016)---
Moquém (11/09/2016)

Outubro Barro Preto (09/10/2016) --- Bela Vista do Rosario (16/10/2016) ---

Faxinal dos Galvao (23/10/2016) Ribeirdo Bonito (30/10/2016) — Mato
Branco de Baixo (30/10/2016)

Novembro Aterrado Alto (06/11/2016) --- Morros das Pedras (13/11/2016) —
Colbnia Adelaide (27/11/2016) --- Barra Bonita (27/11/2016)

Dezembro Faxinal dos Penteados (04/12/2016) --- Cachoeirinha (04/12/2016)---
Barreiro (11/12/2016) --- Valinhos (18/12/2016)

Fonte: Secretaria da Paréquia Santo Antonio de Imbituva, 2016.

Organizagdo: JESUS, L. L., 2016.

Nota: As festas abordadas no estudo estdo em negrito. Para o més de janeiro estava previsto
apenas uma festa em louvor a S&o Sebastido na comunidade de Nova Esperanca, no entanto,
esta foi transferida para o dia 24 de julho de 2016. A possivel explicagdo para este fendmeno
da quase auséncia de festas nesse més se dé ao apice da safra de tabaco. Neste momento os
agricultores estdo no ritmo mais acelerado do periodo de colheita e secagem das folhas. Além
do cansaco ha também a necessidade do abastecimento continuo dos fornos das estufas de
secagem das folhas da planta. Dentre 0os santos mais conhecidos, em Janeiro comemora-se 0
dia de Sdo Sebastido, padroeiro da capela da Nova Esperanca e também da Comunidade de
Mato Branco de Cima, estd Ultima realiza a suas festas com total desvinculagdo do dia do
santo padroeiro, em 2016 as festas sado realizadas em abril e setembro.
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Apéndice B: Roteiro de entrevistas semiestruturadas

Caracterizagao dos sujeitos
1. Nome:

1.1 Idade:

1.2 Escolaridade:

1.3 Atividade profissional:

1.4 Religido :

Questdes gerais

2. Onde mora ? Como € viver aqui?

- Tempo de moradia.

- Possiveis vivéncias em outros lugares.

- Familia / vizinhanca.

- Conhecimento sobre a formacdo ou eventos importantes sobre a comunidade.

3. Como séo realizadas as festas de padroeiro aqui onde vocé mora?
- Possiveis motivacdes

- Participacdo em festas em outras igrejas.

- Comparacéao entre festas de padroeiro e outras festas.

4. Como foi 0 seu primeiro contato com as tropeadas?

- Onde e como foi essa primeira participacao.

- Propor a pensar sobre o que o motivou a continuar participando.

- Forma de patrticipar e possiveis contatos com outros grupos.

(Imagine que houvesse uma festa amanha e vocé tivesse interesse em ir, como faria?)
- Na tropeada, acompanha todos os momentos ou ignora algum.

- Por que as pessoas chamam a prética de tropeada.

5. Imagine o caso de uma situacdo em que fosse necessario explicar a
alguém que ndo conhece a tropeada ou vocé fosse convida-lo a participar
de um destes eventos. Como vocé explicaria a essa pessoa 0 que é a
tropeada e como participar?

6. Vocé sabe quando e como surgiu a tropeada? Elas tém se expandido?

7. De que modo a sua religiosidade influencia na sua participacdo em

festas e/ou tropeadas.
- No caso de nao catdlicos explorar relagdes com catolicos/ relacdes entre festas.
- Forma como se relaciona com os simbolos sagrados. (santo, bandeiras, bencao)

8 . Como vocé imagina o futuro das tropeadas ?

9. No futuro, as festas e tropeadas vao continuar a ser produzidas da
mesma forma como sao produzidas hoje?

- Possiveis mudancas/papéis de lideranca.
- Diferencas na forma de participar entre mais velhos e mais jovens?

10. De que forma as mulheres participam das tropeadas?

- O porqué do namero reduzido.

- Possiveis visdes sociais sobre "o ser mulher" e o participar destes eventos.
- Diferencas na participacéo em relacdo aos homens.
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Apéndice C: Termo de consentimento

UNIVERSIDADE ESTADUAL DE PONTA GROSSA
PROGRAMA DE POS- GRADUACAO EM GEOGRAFIA

TERMO DE CONSENTIMENTO LIVRE

Convidamos o Sr (a) para participar da pesquisa “REGIAO E
TERRITORIALIDADE — RITUAL: um estudo das relacdes sociedade/ espaco
em comunidades rurais a partir do fendbmeno das tropeadas na regido de
Prudentopolis-PR” sob a responsabilidade do pesquisador Leandro Lemos de
Jesus. Esta pesquisa pretende compreender os fenbémenos de festas e
tropeadas a partir de uma perspectiva geografica.

A sua participacdo é voluntaria e se dara por meio de uma entrevista
semiestruturada. Os riscos decorrentes de sua participacdo sdo nulos. Se vocé
aceitar participar, estara contribuindo para o desenvolvimento de uma pesquisa
de mestrado em Geografia.

Se depois de participar o Sr (a) desistir de continuar participando, tem o
direito e a liberdade de retirar 0 seu consentimento em qualquer fase da
pesquisa, seja antes ou depois da coleta de dados, independentemente do
motivo e sem nenhum prejuizo a sua pessoa. O Sr (a) ndo terd& nenhuma
despesa e também néo recebera nenhuma remuneragéo.

Consentimento pos- informacgéo

Eu , fui informado
sobre o0 que o pesquisador quer fazer e porque precisa da minha colaboracéo.
Por isso, eu concordo em participar do projeto, sabendo que ndo vou ganhar
nada e que posso sair quando julgar necessario.

Assinatura do participante

Assinatura do pesquisador

Data: [/
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Anexo 1: Mapa das vias rurais e comunidades rurais de Imbituva-PR

Legenda

@ Localidades
s=== Rodovia Federal
== Rodovia Estadual
— \ias Arterials
= \ias Coletoras
—— Vias Locais

Fonte: Prefeitura Municipal de Imbituva, 2016.



Anexo 2: Convite de festa em louvor a Nossa Senhora Aparecida em Aterrado Alto, Imbituva-PR

FESTA EM

Religlosas, no local
aclma menclonados,
Pola presenga de todos desde
J& & Comunidade ¢ o
C.P.C agradecem!

LUHACAO
ALVORADA FESTIVA
SANTA MISSA com a participacao da

turgia de Cachoelrinha

SUCLHIEFENT
1Y i /

Foto: JESUS, L. L., 2017.
Nota: Os convites das demais festas estudadas apresentam as mesmas caracteristicas. Todos sdo produzidos na
mesma grafica, a Unica da cidade de Imbituva.




