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A PESQUISA ETNOGRAFICA

INTRODUCAO

A cultura esta em todo lugar, sendo o conceito de cultura um
dos dez conceitos mais importantes na atualidade. Precisamente,
porque a etnografia é o método por exceléncia para investigar e
conhecer a cultura, podemos considera-la como uma das metodologias
chaves das ciéncias humanas.

Na primeira parte de nosso trabalho, analisamos as diferentes
abordagens que a investigagdo etnogréfica teve ao longo da histéria da
antropologia. Comegamos por distinguir o significado dos termos,
etnografia, etnologia e antropologia, para em seguida apresentar a
etnografia como uma metodologia qualitativa que estuda a cultura
"singular" dos povos isolados em seu espaco e em seu tempo. Neste
sentido, alguns autores dizem que este "isolamento fisico" afeta ndo s6
os chamados "povos primitivos", isolados em ilhas, vales, bosques,
desertos, etc., mas sim também a toda cultura marginalizada, como o
"terceiro mundo do primer mundo".

E preciso destacar que, a partir do ultimo terco do século XX, o
conceito configurador de isolamento, sobre tudo nas culturas urbanas,
toma um sentido mais psicolégico que fisico (isolamento por
autoidentificagdo), ja que cada grupo urbano tem sua cultura e todas as
culturas devem explicar-se no contexto de seus circulos concéntricos
(continente, nagdo, regido, lugar urbano, empresa, subculturas, etc.).
Naéo ha grupo sem cultura, nem cultura sem grupo, pelo que a acao
etnogréfica se estende hoje aos grupos, as organizacées e as instituicoes
urbanas. E possivel etnografar a cultura dos Mapuche e a de uma
empresa aerondutica, porque ambas as comunidades possuem sua
cultura propria.

Para saber o que etnografar é necessario antes ter uma ideia
clara do que é cultura e dos elementos fundamentais da cultura. E
necessario destacar que em todo ato etnogréfico ha uma cultura "emic"
(que é a do etnografado), e uma cultura "etic" (que é a do etnégrafo.
Saber conjugar ambas as posi¢des faz com que os 'nativos" possam
reconhecer-se na etnografia realizada e que o etnégrafo chegue a
compreender sem distorcer, a cultura estudada.

Temos distinguido no ato etnografico, o "processo' de
investigacao (documentagdo, observacdo participante, entrevistas em
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profundidade, codificacdo) e o "produto” (categorizacao, interpretagdo,
diagnostico e informe).

Na segunda parte do nosso trabalho, mergulhamos na cultura
duas comunidades distintas, através de um estudo etnografico de cerca
de 18 meses das Festas dedicadas a Santissima Trindade no Brasil e em
Portugal. No Brasil os estudo fixaram-se na Freguesia de Santo
Antoénio de Lisboa na Ilha de Santa Catarina, enquanto que em
Portugal os estudos realizaram-se na Freguesia da Relva na Ilha de Sao
Miguel, Agores. Comunidades com fortes ligagdes histéricas e culturais
apesar do mais de 8000 quilometros distantes uma da outra.

No caso dos Acores, utilizei a observagdo participativa, onde
aprovei a familiaridade com a comunidade local para poder participar
dos eventos sem ser considerado um elemento estranho, entrando no
intimo da comunidade, o que permitiu elaborar uma descricao
etnografica mais densa e rica em detalhes sobre manifestagdes
realizadas.

No Brasil, devido ao distanciamento pessoal em relagdo a
comunidade em que a festa é organizada, tive de optar por um
trabalho etnografico classico, recolhendo informagdes através da
observacdo com um certo distanciamento, aprofundando minha
pesquisa em documentos, bibliografias e entrevistas com agentes
culturais e alguns dos mais destacados investigadores da “cultura
acoriana” local.

A abordagem inicia com um panorama geral sobe a emigracdo
agoriana, desde o descobrimento até as primeiras levas Sul do Brasil,
em meados do século XVIII e segue com o desenvolvimento sobre as
origens do culto a Santissima Trindade e sua formagao no cristianismo,
com um apanhado sobre os estudos da Festa do Espirito Santo e suas
influéncias nos atuais cultos ao Divino Espirito Santo nos Acores e no
Brasil.

Por fim, segue uma apresentagdo das comunidades estudas, no
caso, a Freguesia da Relva nos Acores e Freguesia de Santo Ant6nio de
Lisboa em Florianépolis. Base importante para a apresentacdo
etnografica das manifestacdes realizadas em ambas as comunidades.
Finalizando assim com um trabalho de campo desenvolvido nos meses
de festas nestas comunidades.

O resultado é apresentado em forma de descrigdo densa sobre
a festa do Espirito Santo dos Acores, e um trabalho etnografico menos
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profundo sobre a festa realizada em Santo Antonio de Lisboa, seguido
de uma breve abordagem comparativa sobre ambas as festas e sua
importancia na identidade cultural tanto dos Acores quando do litoral
sul do Brasil.

Angel Aguirre Baztan
Barcelona - Espanha

Luiz Nilton Corréa
Floriandpolis - Brasil
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PRIMEIRA PARTE

Angel Aguirre Baztin

PESQUISA ETNOGRAFICA
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A PESQUISA ETNOGRAFICA

1 AMETODOLOGIA QUALITATIVA ETNOGRAFICA
1.1 INTRODUCAO A METODOLOGIA ETNOGRAFICA

A etnografia é wuma metodologia qualitativa que,
especificamente, investiga (descreve e interpreta) a cultura das
comunidades, grupos ou organizagdes. A etnografia constitui assim
fonte primaria do conhecimento antropolégico e se situa no comeco
de toda anélise da cultura, sendo o trabalho de campo etnografico, o
primeiro contato que avaliard as culturas, fundamentalmente através
da documentagdo, da observacdo participativa e das entrevistas aos
informantes.

Na medida em que investigamos e avaliamos a cultura das
comunidades e das organizagdes, torna-se necessario, por tanto, que a
metodologia utilizada seja a metodologia etnografica, ndo sendo
substituivel por nenhuma outra metodologia, quando se trata de
investigar cultural.

1.1.1 Etnografia, etnologia, antropologia

Em toda investigagdo sobre cultura hd trés momentos ou etapas
especificas:

(...) etnografia, etnologia e antropologia, as quais nao
constituem, no entanto, trés disciplinas ou concepgdes
distintas dos mesmos estudos. Sdo, na verdade, trés etapas
ou momentos de uma mesma investigacao, e a preferéncia
por um ou outro destes termos, s6 quer dizer que a atengdo
esta dirigida de forma predominante a um tipo de
investigacdo, o que nunca podera excluir os outros dois.2

A etnografia comporta a primeira etapa da investigacdo cultural.
Através de um trabalho de campo realizado mediante documentacéo,
observagdo participativa e entrevistas, podemos descrever e analisar

1“Nos ultimos anos, entre os investigadores de varios campos, tem crescido o
interesse, tanto tedrico quanto prético, pela etnografia. Em grande parte,
deve-se a desilusdo provocada pelos métodos quantitativos, métodos que tem
2 Cfr. C. Lévi-Strauss, Antropologia estrutural, 1968:317-319
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a cultura de uma comunidade, realizando uma reconstrugdo global
da mesma, que a torne inteligivel aos demais. Trata-se de analises
culturais das comunidades ou organiza¢des, consideradas em sua
totalidade interna e em sua singularidade diferencial a respeito as
demais culturas.

A etnologia supde ja um passo a mais, surgindo a comparacdo das
diversas contribuicdes etnograficas, com o proposito de anunciar
frequéncias e elementos comuns que permitam o enunciado de leis e
teorias. Esta sintese tem sido realizada tradicionalmente em trés
direcdes: geografica, histérica e sistematica (préprias das culturas
fechadas em um isolamento geogréfico e histdrico). Hoje, partindo de
uma perspectiva que tem em conta a multiculturalidade urbana e a
globalizacdo, se introduzem novas perspectivas na sintese
etnogréfica.

A antropologia (cultural) aponta a um conhecimento do homem
partindo de uma perspectiva da cultura (a antropologia biol6gica se
centrard na biologia), que permita a constru¢do de modelos de
interpretacdo do homem, enquanto ser cultural. Neste conhecimento
podem participar interdisciplinarmente, todas as ciéncias humanas,
na medida em que sdo um saber poliédrico sobre o homem?.

1.1.2 O “choque cultural”.

A etnografia ndo é s6 a base empirica do conhecimento
antropolégico, mas também tem sido considerada como um Ritual de
Iniciacdo de todo antropélogo no estudo da diversidade cultural.

De fato, ninguém pode ser um experto cultural se néo tiver
vivenciado ao menos duas culturas, se ndo “passou por um choque
cultural” de toda analise transcultural, saber que existem outras
culturas e que todos os elementos culturais sdo relativos e
comparaveis.

3 A “"antropologia” costuma dividir-se em cultural e biolégica (fisica),
segundo estudos do homem partindo da perspectiva da cultura o da biologia
(fisica). Poderiamos definir a antropologia cultural como o estudo das
comunidades ou das organiza¢des desde a perspectiva de sua cultura. Mais
adiante nos referiremos a diferenciacao entre antropologia cultural e social.

16
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Explicaremos um pouco mais estes pressupostos:

a) A etnografia é a base empirica do conhecimento antropolégico. Os
antropdlogos sempre desvalorizam os “teéricos de sofd”, que
fantasiam teorias antropolégicas sobre as culturas, sem uma
investigacao sobre no terreno. O conhecimento antropolégico nasce
no “trabalho de campo”, através do contato com a realidade cultural
dos agrupamentos humanos.

b) A etnografia tem sido considerada, também, como um Ritual de
Iniciacdo dos antropdlogos. Um exemplo disto eram, na época
colonial do Reino Unido, os jovens graduados em antropologia, que
abandonavam a ilha historicamente “desenvolvida” (Inglaterra), para
realizar os trabalhos de campo em uma ilha distante no espaco (por
exemplo, na Micronésia) e no tempo (com culturas “primitivas e a-
histéricas”).

Esse choque cultural lhes faziam comecar do zero, ao tratar
de conhecer a cultura distante, sentindo-se de alguma maneira como
criangas que comegam a aprender uma cultura (enculturacdo). Uma
vez conhecida e vivenciada a segunda cultura, estavam em condicdes
de relativizar seu etnocentrismo (as duas culturas eram igualmente
dignas para responder as necessidades de seus povos); eram capazes
de amadurecer como pessoas que “sofreram” a outra realidade, e
também, podiam chegar a ser bons “comparadores de culturas”
(agregados culturais da administragdo colonial). Depois de vivenciar
duas culturas, ja ndo se sentiam completamente “nem de um lugar
nem do outro”, tinham se transformado, em certa medida, em
“transculturais”.

No marco interpretativo que considera a etnografia como um
ritual de iniciagdo, alguns autores consideravam o trabalho de campo
como uma “mistica”, como um “noviciado” realizado em isolamento
cultural.

4 Para os antropélogos, a etnografia tem sido considerada como “mistica do
trabalho de campo” (Freilich,1970), como um “ritual de iniciacdo” de
purificagdo do saber meramente livresco, e como um exercicio de
transculturalidade. Este ar “mistico” e “magico” foi propiciado por B.
Malinowski, etnégrafo que durante décadas se converteu em referéncia de
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c) Afirmar que as culturas sdo “relativas e comparéveis” tem sido um
dos questionamentos basicos da etnografia®.

O “relativismo” afirma a singularidade e diferencialidade das
culturas particulares, j& que estas formam-se através de processos
historicos diferenciados e em lugares geogréficos distantes.

No relativismo, admite-se a realidade absoluta do relativo
(perspectiva etnografica), e a realidade relativa do absoluto
(construgao etnolégico), ja que o particular mantém toda a riqueza de
sua complexidade, enquanto que o “abstrato” supde, no fundo, uma
simplificagdo redutora. A isomorfia comparativa dissolve a realidade
no beneficio dos principios. Neste sentido, afirma-se que as culturas
sdo absolutas em si mesmas e relativas para as demais®.

trabalho etnografico.

5 O relativismo cultural como teoria antropolégica teve seu auge nos anos
quarenta, principalmente com M. Herskovits (1948 e 1955), inspirado no
idealismo histérico de E. Cassirer (1944) que afirma que o homem vive em
universo simboélico que continuamente cria. Afirma a diversidade das
culturas, porém mantem a comunicagdo cultural entre elas, o que pressupdem
um substrato cultural comum. Hoje, alguns dos postulados radicais do
relativismo cultural estdo ja ultrapassados.

6 “O etnocéntrico, aquele que se comporta como se nao existisse sendo sua
cultura ou como se as ‘outras culturas’ fossem ‘inferiores’. Pelo contrario, a
etnografia descobre as outras culturas, em toda sua grandeza e dignidade.
Este relativismo contrario ao etnocentrismo, surgiu como resposta a violéncia
geradora do evolucionismo e a seu método comparativo. Eram contra a
retirada e a separacdo dos acontecimentos culturais de seus contextos
geografico-histdéricos, para, negando as diferencas, poder homologar as
culturas, realizando assim construgdes tedricas. O relativismo colocou em
evidéncia a singularidade e a particularidade dos processos culturais. Cada
etnia se formou em um nicho geogréfico concreto e através de uma historia
singular; por isto, cada cultura é tnica e irrepetivel, um particularismo
histérico. Esta reacdo relativista tem gerado, as vezes, um excesso de
etnografismo em sua aversdo ao comparatismo. Suas conclusdes poderiam ser
estas: -Os grupos humanos sao diversos em sua adaptagdes espaco-temporais
e seus sistemas culturais resultantes sdo tnicos e irrepetiveis. -Admitir
semelhancas de umas culturas com outras nao infere principio algum de
universidade. - Querer generalizar e universalizar representa uma ansiedade
por homologar (unitarismo unificador), nascida da inseguranca angustiosa ou
de uma paixdo inconsciente de poder centralizador. - A generalizacao
comparatista ¢ um reducionismo que empobrece a riqueza plural do real” (A.
Aguirre, 1995:5).

18
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O “comparatismo” etnolégico afirma, por outro lado, que sem
generalizagdo ndo ha ciéncia, e que a mesma etnografia (que s6
consegue construir microteorias) necessitaria de capacidade de
interpretagdo teérica (perspectiva etic), pois, sem comparatismo
etnolégico ndo é possivel um tratamento académico da etnografia.
Ainda que, poderiamos dizer que, em toda etnografia sobressai um
comparatismo, j4 que o etnégrafo analisa a cultura etnografada
partindo de uma comparacao implicita com a sua”’.

Porém, como dizem D. Kaplan e R. A. Manners®:

(...) acreditamos, no entanto, que si se observa mais de
perto o problema relativismo/comparatismo em
antropologia, se encontra com que o relativismo implica
comparacdo, o qual requerer uma explicagdo (...) Agora
sim, é verdade que, em certo sentido, cada cultura é tnica,
tanto como cada individuo, cada folha de uma arvore e
cada atomo do universo sdo tnicos. Porém, como se pode
saber isto sem antes comparar uma cultura com as outras.
(...) Se um fenomeno fosse dnico por completo,
possivelmente ndo poderfamos compreende-lo. Podemos
compreender qualquer fendmeno somente quando tem
algumas semelhanca com o ja conhecido.

1.2 ETNOGRAFIA: MARCO HISTORICO

Nao pretendemos aqui dar uma visdo histérica detalhada de
como se entende a etnografia, desde seus comegos até nossos dias, sem
analisar, no entanto, de uma perspectiva diacronica, as mais
importantes formulacGes tedricas que se tem dado sobre a etnografia,
possibilitando a construgdo de uma metodologia qualitativa eficaz e
atualizada para a investigagdes da cultura.

1.2.1 Os primeiros passos da etnografia

7 O tema do comparatismo entre as culturas requer uma atengdo especifica,
que estudaremos mais adiante (cfr. A. Gonzélez Echevarria, Etnografia e
comparagdo,1990).

8 D. Kaplan e R. A. Manners, Introducdo critica a teoria antropoldgica. 1979: 25.
“O relativista se encontra quase exclusivamente interessado nas diferencas,
enquanto que o comparatista esta interessado tanto nas semelhancas como
nas diferencas” Kaplan e Manners, ibid., p. 26.

19
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O surgimento da etnografia acontece ao momento do
descobrimento de culturas de “Outros” povos, pelo que a “agdo
etnografica” é tdo antiga como tais descobrimentos.

a) Costuma-se afirmar que as primeiras descrigdes existentes sobre as
culturas dos “outros” povos, comecaram com Herédoto (Sec. V a.C.),
relatadas em sua Histdria e em outros textos de autores greco-romanos.
Mais tarde, os relatos “descritivos” de “outras culturas” estido também
presentes na literatura, as vezes exoética, da Baixa Idade Média, por
exemplo, Marco Polo, Bem Batuta ou Ibn Khaldoun (séc. XIII e XIV).

No entanto, estamos de acordo com C. Lisén® de que a
etnografia, de fato, nasce com as descri¢cées que os espanhéis realizam
sobre as culturas que tem ante si, no “Novo Mundo” recém descoberto
(Sec. XVI-XVIII), ainda que devemos atrasar seu tratamento académico
ao século XIX!, com a aparigdo do colonialismo inglés.

Ninguém pode duvidar de que os relatos de alguns espanhdis
na época do “descobrimento” de América, como os de Alvar Nunhez,
Bernal Diez del Castillo, Bernardino de Sahagiin, José Acosta,
Ferndndez de Oviedo e de outros muitos, sdo ja “substancialmente
etnogréficos”, pelo que subscrevemos a tese de C. Lisén, sobre a
localizagdo temporal do nascimento da etnografia nestas descri¢des'!.
Dentre todos eles, podemos considerar que Bernardino de Sahagun

9 Cfr. C. Lisén, Antropologia social em Espanha, 1971:95.

10 De forma geral, os historiadores anglo-saxdes da “etnologia” (R. H. Lowie e
outros) ignoram a etnografia realizada pelos espanhéis no Descobrimento das
América, e centram a aparicao da etnografia no Iluminismo; ndo sdo assim os
franceses (P. Mercier, C. Lévi Strauss e outros) que tem uma visdo mais
acertada sobre os primeiros etndgrafos espanhéis.

11 “Se perguntamos a Durédn, Cieza, Oviedo, Sahagtn, Acosta, etc., sobre o qual
disciplina classificariam a sua obra e a si mesmos como autores, provavelmente
responderiam de forma unanimes: histéria, historiadores. O que seria certo,
porém incompleto. E, precisamente, o aspecto de sua obra que deixariam sem
assinalar é o mais importante. Porque, nota-se: fazem histéria as costas da
histéria; os documentos objetivos do passado que podem manejar sdo minimos
e pouco profundos em temporalidade. Tem que valer-se do presente para
reconstruir e interpretar o passado; e o presente sdo ideias e vindas de Cieza
por Pert observando-o todo e dialogando sobre suas coisas com caciques e
comuns; os ancides e jovens de Sahagun, sua lingua, a semantica; os indios
velhos e “pinturas” de Durén, etc.” (C. Lisén, 1971:73). Se definimos estes
autores como “historiadores” e nado etndgrafos, terfamos que definir quase
todos os autores da “Escola Britanica” de antropologia social, como
“soci6logos”.
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(1499-1590) como o “pai da etnografia”.!?

b) O iluminismo, sobre tudo francés, introduz uma nova perspectiva
comparativista no trabalho descritivo das culturas. A obra de J. F.
Lafitau, Costumbres de los Salvajes Americanos Comparadas Com las
Costumbres de los Primeros Tiempos (1724), possui racionalidade
comparativa e inicios de descri¢des evolucionista. Outro dos
importantes etndgrafos iluministas do século XVIII é J. N. Demeunier
com sua obra, El espiritu de los usos y de las costumbres de los diferentes
pueblos (1776).

De outro ponto de vista, o iluminismo promove importantes
descobrimentos geogréficos que possibilitam uma numerosa literatura
etnografica que busca os paralelismos entre as culturas conhecidas.

c) A obra de Lamarck e Spencer, e sobre tudo, de Darwin situou a
etnografia no contexto dos naturalistas evolucionistas do século XIX. O
evolucionismo cultural, por exemplo, entende a etnografia partindo de
uma perspectiva “assimétrica” a respeito das “outras culturas” ndo
ocidentais, proclamando a supremacia da “civilizacdo ocidental”
diante das culturas “primitivas”, “ndo desenvolvidas”. Este é o caso de
autores como L.H. Morgan, E.B. Tylor, J.B. Frazer, ].J. Bachofen, G.
Klemm entre outros.!® Criticos com os evolucionistas, porém em uma
linha proxima, estiveram os difusionistas, entre os quais sobressairam
A. Bastian, F. Ratzel, L. Frobenius, F. Gaebner e W. Schmidt, aos que
devemos incluir, C. Wisler e W.H. Rivers, entre outros, centrados em
explicar os ntcleos iniciais de difusdo dos quais se realizam a evolugdo
cultural. O mesmo A. R. Radcliffe-Brown define a antropologia como
uma “ciéncia natural da sociedade”.

Os antropdlogos evolucionistas, como Morgan e Tylor, as
vezes com observagbes ndo suficientemente contrastadas, sdo
superados pela etnografia de campo realizadas por A. Haddon, Ch.
Seligman e sobre tudo pr W. H. Rivers.

12 “J4 o temos descrito e temos visto como, adiantando-se a seu tempo, sentou
as bases da etnologia e a mais moderna ainda etno-histéria. Com razao tem
sido chamado, ndo s6 por mexicanos e espanhéis, mas também por outros
estudiosos europeus e da América do Norte, pai da antropologia do Novo Mundo”
(Ledn Portilla, 1984:149).

13 Cfr., ]. Caro Baroja, Os fundamentos do pensamento antropolégico moderno,
Madrid: C.S.I.C. (1985).
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1.2.2 A etnografia académica.

A “descricdo etnografica”!, durante os séculos XIX e XX,
evoluiu gradualmente até um maior rigor no tratamento dos dados, ao
contato com a metodologia dos naturalistas e pela progressiva
academizacao da disciplina.

Nas sociedades cientificas criaram-se questionarios de recolha
de dados, sendo um deles mais utilizados, o das Notes and Queries on
Anthropology (do Royal Anthropological Institute, seguindo os passos do
questionario da Ethnological Society). > Estes questiondrios foram
aperfeicoando-se e serviram de grande ajuda aos etnégrafos.

Outro dos aspectos importantes do movimento etnografico
desta época foi a insisténcia na “presenca” do investigador no campo
(estive ali) durante alguns meses.

Durante a segunda metade do século XX, constituiu-se
“repetitiva” a afirmacdo de que a etnografia académica atual parte de
duas figuras mitificadas como “pais da etnografia” moderna: F. Boas
nos E.U.A e B. Malinowski na Inglaterra, as quais nos referimos
brevemente para estudar os considerados como os dois principais
pontos de partida desta disciplina’®.

1.2.3 Franz Boas e a etnografia.

A contribuicdo de F. Boas (1858-1942)", a etnografia em geral e

14 Cfr. A excelente sintese histérica da histéria da etnografia, em E. Gémez
Pellén, “La evolucao do conceito de etnografia”, em A. Aguirre, Etnografia
(1995: 21-46).

15 W. H. R. Rivers realizou em 1912 uma versao das Notes and Queries na qual se
pode ver um maior acento pela entrevista que pela observacdo participativa.

16 B evidente que a referéncia a estes dois autores quase exclusivamente,
poderia considerar-se uma “simplificacio docente”, ja que a paternidade
académica dos modos etnograficos ndo podem “reduzir-se” a influéncia destes
dois autores.

17 F. Boas nasceu e se educou na Alemanha, doutorando-se em ciéncias (1881)
em Kiel. Em 1883-1884 participou como gedgrafo na expedicdo a Terra de
Baffin, sendo nomeado mais tarde dozent de geografia fisica na Universidade de
Berlin. Logo uniu seus estudos geograficos aos de etnologia, publicando em
1888 The Central Eskimo, onde alterna ambas as perspectivas. Em 1887 torna-se
cidaddo norte-americano e se estabelece em Nova York, como resposta a
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a norte americana em particular, tem sido enorme. A lista de seus
discipulos é extensa e significativa (A. Kroeber, R. Lowie, E. Sapir, R.
Benedit, M. Mead, A. Hoebel, M. Herkovits, E. A. Goldenweise, e um
longo etc.) sobre os quais manteve sempre uma lideranga intelectual,
ainda que ndo possa falar-se, em sentido estrito, de uma “escola
boasiana”. Nascido e formado na Alemanha, ao incorporar-se aos
E.U.A com todo sua extraordinaria bagagem cultural, chega a liderar a
antropologia norte americana, distinguindo-a do evolucionismo e
aproximando-a da ideia do particularismo etnografico que surge da
investigacao dos dados concretos.

a) A obra de F. Boas

Poderiamos distinguir duas etapas na obra de Boas: ao longo
da primeira emerge toda sua formacao alema de gedgrafo e etnélogo's;
e na segunda da enorme importidncia aos temas da psicologia dos
povos e da personalidade, tema também presente em autores
alemaes’.

- Para Boas, diante do evolucionismo que defende a ideia ocidental da
“civilizagdo” como ponto mais avangado do desenvolvimento, coloca-
se em consideragdes a ideia alema de Kultur referida as “culturas
particulares”, tal como podiam estudar-se nos vales rurais
“incomunicéveis” da regido alpina. Portanto, distante do tnico
desenvolvimento cultural possivel que propde os evolucionistas, os

exclusdo académica na Alemanha. Desempenha um destacado papel na
renovacao da revista American Anthopologist (1988) e reorganiza a American
Ethnological Society de Nova York. Em 1911 publica um livro que recolhe seus
principais artigos, com o titulo, The Mind of Primitive Man. Sua obra esta
representada por seis livros e mais de setecentos artigos.

18 “Geografia e etnologia eram, na segunda metade do século XIX, ciéncias
muito relacionadas, como prova, entre outras coisas, a eleicdo do etnégrafo A.
Bastiam para presidente da Sociedade Geogréfica de Berlim (de 1871 a 1873). E
também interessante destacar que dois gedgrafos alemdes, Peschel e Ratzel,
escreveram sendo tratados de Viélkerkunde, que tem sido considerados por
alguns antropdélogos como obras classicas da disciplina (Lowie, 1937) e que
Ratzel inicio em 1882, uma série de publicagdes monogréficas que levavam o
titulo geral de Forschungem zur deutschnandeskunde unde Vilkerkunde”, (H. Capel,
Filosofia e ciéncia na geografia contempordnea, 1981:279).

19 Cfr. W. Wundt, Elementos de psicologia de los pueblos, ([1900-1909] 1990,10 vols,
). Cfr. A. Aguirre, “Demarcacdo da psicologia cultural”, em Anudrio de
Psicologia, 2000:109-137.
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grupos humanos ficariam de alguma maneira marcados pelo nicho
geografico onde vivem e onde constroem sua identidade (Geist).

Se bem que exclui o determinismo geografico vigente na
Alemanha (H. T. Buckle, F. Ratzel, etc.), por exemplo, quando trabalha
em uma de suas obras chave (The Central Skimo, 1988, onde estuda a
vida esquimé do &rtico), concede uma importancia capital ao meio
geografico como produtor de cultura, ainda que mais adiante rebaixe
sua convic¢do na dependéncia geografica.

Por outro lado, ainda que evite a importancia que os
evolucionistas davam a histéria “universal”, redefine o elemento
histérico (partindo da grande influéncia que sobre ele teve o idealismo
filoséfico alemdo) como “intra-histéria” ou etno-histéria. Tudo aponta
para a influéncia neokantiana que afirmava como “a priori” do
conhecimento, tanto o espago (geografico) como o tempo (histdrico).
Teremos assim, os dois eixos boasianos da investigacdo etnografica
particularista: o isolamento geografico e histérico como chaves da
singularidade em seu desenvolvimento cultural. E ao que classificara a
antropologia dentro das “ciéncias do espirito” (Geistenwissenschaften)
ao ndo ter, o conhecimento antropolégico, a radicalidade e a unicidade
das leis fisicas (pensamento nomotético diante do pensamento
ideografico).

Além disto, o estilo etnogréfico desta primeira etapa,
caracteriza-se por ser “assistematico e meramente descritivo”, onde se
amontoam os dados, porém sem uma estrutura tedrica posterior, o que
torna dificil a leitura de seus trabalhos.

- Seu livro, The Mind of Primitive Mam (1911) marca sua segunda etapa e
confirma sua teoria de que ndo ha uniformismo nos desenvolvimentos
culturais dos povos isolados, pelo que a “ordem interna” de toda
investigacao etnogréfica reside na pura descri¢do espago-temporal dos
feitos, do qual “resulta” a identidade singular dos povos. Esta
“identidade” estara cada vez mais definida por Boas como “espirito”
(Geist) e “personalidade” dos povos (Volkgeist), sendo estas ideias
muito proximas as de W. Wundt, que também falou de uma
perspectiva parecida, a da “psicologia dos povos”.

No entanto, ao final de sua vida, comega a substituir a énfase
da etno-historia pelo interesse pela psicologia. Para isto é esclarecedor
estudar o papel que exerce a cultura coletiva sobre a psicologia dos
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individuos e como estes se homologam psicologicamente a através da
cultura. Todas estas ideias boasianas adquiriram uma notével projecao
através de seus discipulos.

Antes de F. Boas, a antropologia norte-americana, salvo
excegdes, era uma mescla de dados arqueolédgicos, antropofisicos,
linguisticos e etnogréficos, porém ele a centralizou no conceito de
cultura, demostrando a relativa autonomia dos fenémenos culturais. F.
Boas propos o trabalho de campo entre as culturas “primitivas”
existentes na América do Norte, adestrando os indigenas como
informantes. A renovagdo etnografica de F. Boas, no s6 se baseou em
um intenso trabalho de campo (field-work), mais sim no desenho das
coordenadas espago-temporal (geografia e histéria) sobre as quais se
assentavam a “personalidade” dos povos (particularismo histérico e
psicolégico).

F. Boas critica os evolucionistas pela debilidade dos dados que
apresentam e por “saltar” muito rapidamente a “teoria”. Por sua vez,
os evolucionistas afirmam a “a-teoria” de seu particularismo
etnogréfico.

b) Os discipulos de F. Boas.

F. Boas havia insistido na influéncia do psicolégico na
construcdo da cultura, seu primeiro discipulo, A. L. Kroeber, sustentou
a completa dependéncia do individuo a respeito da cultura que o
envolve (como afirmou no célebre artigo, The superorganic,1917), quer
dizer, afirmava um certo tipo de determinismo cultural no individuo,
ainda que mais adiante suavizou suas posturas.

No entanto, os principais discipulos de F. Boas, agrupados
sobre o titulo de “Cultura e Personalidade”, seguiam afirmando, na
linha boasiana, que a antropologia consistia no estudo da vida
“mental” do homem.

A aparicdo das doutrinas freudianas foi saudada pelo mesmo
F. Boas como “uma nova luz”, produzindo um grande impacto no
movimento de “Cultura e Personalidade”. Existe neste movimento
uma fase proto-freudiana e uma fase de ampla influéncia freudiana,
ainda que as interpretagdes norte americanas da obra de S. Freud tenha
adoecido sempre de uma “livre heterodoxia”.

Seguindo S. Freud, o movimento de “Cultura e Personalidade”
faz das culturas, uma espécie de psicologia individual projetada aos
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grupos?, despojando a sua obra de seu inicial fisicalismo.

- Ruth Benedit e Margareth Mead sdo as dois maximos representantes
dessa “fase proto-freudiana” a qual temos aludido, que introduz em
antropologia a linguagem psicolégico e a influéncia das primeiras
obras de S. Freud.

R. Benedit, herdeira em sua primeira etapa da obra de Dilthey
(de sua compreensdo global) e da heranca alemd boasiana, publica em
1934 a obra Patterns of culture na qual se declara “configuracionista”,
quer dizer, configura aos povos segundo suas carateristicas
psicoldgicas mais relevantes (por exemplo, os Zunhi sdo apolineos; os
Kwakiutl sdo dionisiacos, segundo a taxonomia de Nietzsche), sem cair
nos vulgares estereétipos.

Ainda que o livro contenha uma escassa colaboragéo teérica e
uma insuficiente base etnogréfica, ndo deve esquecer que foi a pioneira
do movimento “Cultura e Personalidade” e que este livro popularizou
a antropologia na sociedade norte americana.

M. Mead, discipula de F. Boas e R. Benedit, também se iniciou
como “configuracionista”, porém alcancou a primeira notoriedade com
seu livro, Coming of age in Samoa. A Psychological Study of Primitive Youth
for Western Civilization (1928)?!, onde a perspectiva configuracionista
cede diante da comparacdo (ainda assim, dois capitulos configuram
comparando as meninas samoanas e as norte americanas), com o
propésito implicito de reformar o sistema educativo adolescente nos
E.U.A. Esta obra vai a exercer uma grande influéncia na etnografia
posterior?%.

2 Dira R. Benedit: “Desde este ponto de vista, as culturas sdo psicologia
individual projetada em tela grande, psicologia individual a que se dota de
proporcdes gigantescas e de larga duracdo temporal” em “Configurations of
culture in North América” (American Anthropologist, 1932:24).Cfr. R. Linton,
Cultura e personalidade ([1945]1976).

21 M. Mead fez seu trabalho de campo em Samoa, entre novembro de 1925 e
julho de 1926, com s6 23 anos!

2 O livro de Mead, Growing up in New Guinea (1930) é uma repeticao de seu
livro anterior, Coming of Age in Samoa (1928), trocando o cenario samoano pelo
guineano. O terceiro livro de Mead sobre o tema, Sex and temperament e three
primitive societies (1935), estuda trés culturas através das quais analisa suas
variacdes culturais, sobre tudo dos papeis do homem e a mulher, com certos
toques feministas. E conhecida a critica de Dereck Freemam qualificando a obra
de Mead como um trabalho superficial, realizado por uma jovem (22 anos)
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Ha outra particularidade na etnografia de M. Mead. Diante as
criticas sobre a subjetividade de suas apreciaces etnograficas, M.
Mead introduz o uso de gravadores de dudio ou video (fotografias e
cine), sobretudo em um trabalho realizado em Bali junto a G.
Batenson?. E ndo é que estas filmagem resolveram os problemas
metodoldgicos dos quais lhe acusavam. Porém, é justo afirmar que
estes métodos abriram novos caminhos para a etnografia.

Finalmente, e pela repercussdo que teve, é necessario ressaltar
o trabalho de M. Mead e seus colaboradores no tema do Caréter
Nacional, muito do estilo configuracionista. G. Gorer (1948, 1949 e
1955) estudou o carater nacional dos E.U.A., Russia e Japao; R. Benedit
(1946) estudou o de Japao; e M. Mead (1942 e 1949) o dos E.U.A. Eram
os tempos da II Guerra Mundial e necessitava-se conhecer os povos
amigos e inimigos. A metodologia foi bastante simplista, com poucos
informantes e grandes generalizagdes?.

- Geza Roheim, Brum Bettelheim e Abram Kardiner foram, talvez, os
maiores expoentes do freudismo ortodoxo dentro do movimento
“Cultura e personalidade”, ainda que a enorme literatura sobre este
movimento demostre que outros muitos se sentiram atraidos partindo
da antropologia, pelas ideias inovadoras de S. Freud.

Existem duas etapas nas obras de S. Freud: a primeira é
biologista-evolucionista e engloba desde 1900 ate 1920
aproximadamente; a segunda etapa estd impregnada pela cultura e
transcorre entre os anos 1920 e 1939, data de sua morte. No entanto
Totem e Tabii (1913) esta cronologicamente dentro da primeira etapa,
porém inaugura a segunda, onde as obras, O Ego e 0 Id, O Futuro de uma
Ilusdo, O Mal Estar da Cultura e Moisés e o Monoteismo, resumem
consideragdes psicoculturais.

H4 um momento inicia, no movimento “Cultura e
Personalidade”, no qual se critica e se trata de invalidar a doutrina de
S. Freud (como acontece inicialmente com B. Malinowski, A. Kroeber,
M. Mead, etc.). Porém, a pouco tempo, a maioria acabou subjugada

antropdloga sem experiéncia, com toques feministas e que nao corresponde a
realidade da juventude samoana

% Em Bali obtém 25.000 fotografias e 7.000 metros de filme (16 m.),
introduzindo a etnografia audiovisual.

2 Cfr. J. Caro Baroja,1970.
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pelo pai da psicandlise, psicanalisando-se inclusive, alguns destes
detratores iniciais.

Entre estes autores que seguem S. Freud, ha duas tendéncias
marcadas: uma mais “ortodoxa e clinica” e outra imersa em um
freudismo mais “aberto e heterodoxo”.

Entre os primeiros que seguem fielmente S. Freud, estd sobre
tudo G. Roheim?, que concede ja tanta autoridade a seu trabalho
etnogréfico como a sua experiéncia terapéutica, caracterizando-se por
sua ortodoxia freudiana. G. Roheim, hiingaro vivendo nos E.U.A, parte
do “dogma freudiano” do complexo de Edipo infantil e tacha, de
alguma maneira, aos particularistas boasianos de “nacionalistas
encobertos”. Polemista acérrimo, sobre tudo com B. Malinowski e
alguns boasianos, adere-se a ideia de que a cultura é um subproduto
da natureza humana. A psicandlise é universal e ndo estad vinculada
especificamente a nenhuma cultura determinada porque ainda que
haja muitas culturas, existe um s6 inconsciente coletivo.

Entre os segundos, caraterizados pela “livre atracdo” das
ideias freudianas, encontramos por exemplo, A. Kroeber, o qual passou
dos radicais ataques iniciais a obra de S. Freud, até “psicanalisar-se” e
por consultérios de psicanalista ndo profissional em S. Francisco. A
influéncia de S. Freud sobre os boasianos se manifestou a partir do
Seminario de Hannover (1934)% e dos seminarios de A. Kardiner em
Nova York (New York Psychoanalitic Institute, em 1936), com E. Sapir,
R. Benedit e R. Bunzel, e em Columbia (Universidade de Columbia, em
1937), com R. Linton, C. Du Bois, mais os trés anteriores. Nestes
semindrios analisavam-se dados etnograficos para sua interpretacdo
freudiana, um tanto livre.

A. Kardiner, ao estudar a estrutura da personalidade basica,
distinguiu entre institui¢des “primarias” quase sempre relativas a
crianca e a formacdo dos bebes (mais tarde chamada “socializagdo
primaria” infantil “maternal”) e as institui¢des “secundarias”, “que
satisfagam as necessidades e mitiguem as tensdes criadas pelas
institui¢des primarias ou fixas” (socializagdo secundaria, se dird mais

% G. Roheim, [1950]1973.

2% “A partir do semindrio de Hannover, aprendi a manejar os problemas da
formacdo do carater de um modo que hoje penso que deveria chamar neo
freudiano” (Mead, “Retrospets and prospets”, em Gladwin e Sturtevant (cops.),
Anthopology and human behavior, 1962:127.
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tarde), que A. Kardiner centra na religido monoteista ou patriarcal
(comenta, a este respeito duas obras: Totem e Tabii [1913], e O Futuro de
uma Ilusdo [1928], onde o Deus judeu-cristdo seria a imagem do Deus
severo).

Em A. Kardiner, os dados etnograficos sao interpretados por
uma psicandlise despojado da rigidez biologista, por um lado, e da
estrita “psicanalise ortodoxo”, por outro. O neofreudismo do
movimento “Cultura e Personalidade”, permitiu construir uma saida
interpretativa aos dados etnograficos, fora de seu estrito marco
geografico-historico, j& que as culturas eram particulares em suas
manifesta¢des externas, o inconsciente e suas leis eram universais.

1.2.4 Bronislaw Malinowski e a etnografia.

a) A obra de Malinowski.

Bronislaw K. Malinowski (1884-1942)%” publica em 1922 sua
melhor e mais famosa obra, Os Argonautas do Pacifico Ocidental, na qual
através do estudo da cultura dos trobriandeses, ira expor sua teoria
etnogréfica e estabelecera a metodologia para o trabalho etnografico.

Deixando como superadas as teses do evolucionismo cultural
que afirmavam a concepgao da civilizacdo ocidental como ponto mais
avancado do desenvolvimento humano, B. Malinowski se atreve a
falar-nos de como funciona o comércio “kula” entre os aborigenes das
IThas Trobriand (uma cultura “marginal” que precisava de importancia
para o tipo de “histéria universal” vigente no Ocidente, desenvolvida a

27 Nasce em Cracovia (Polonia, entdo pertencente ao império Austro-Huingaro)
em cuja universidade se doutora em matematicas e fisica. Uma doenca lhe faz
ler com entusiasmo a Rama Dorada de Frazer e se converte a antropologia.
Estuda etnologia em Leipzig (com K. Biicher e W. Wundt) e em 1910 muda-se a
Inglaterra (onde se dedica a falar o mais perfeito inglés) estudando na London
School of Economics. em 1914 parte para Austrdlia onde se encontra em
dificuldades depois do estourar da I Guerra Mundial (era stdito austriaco e
residente inglés, dois paises em litigio) Confinado nas Ilhas Trobriand durante
os anos da guerra, trabalha os temas de seus mais famosos livros de etnografia
(1915-1916 e 1917-1918). Regressou a Inglaterra (descansando um ano na ilha
Canaria de Tenerife, onde deu os tltimos retoques a seu livro Os argonautas),
ensinando na LS.E em 1920 e 1922, sendo neste dltimo ano quando publica sua
mais importante obra, Argonautas do Pacifico Ocidental. Em 1927 é nomeado
catedrético de antropologia na Universidade de Londres. Em 1938 fica retido
nos E.U.A. pelo estourar da II Guerra Mundial. (Cfr. M. Panoff, Malinowski e a
antropologia,1974).

29



ANGEL AGUIRRE BAZTAN e LUIZ NILTON CORREA

partir do “evolucionismo cultural”).

Depois de dois anos de isolamento forcado?® nos quais interage
com os nativos e estuda sua cultura através da observacao participante,
B. Malinowski tratara de integrar todos os dados observados em uma
sintese de “totalidade”, explicando como funciona uma cultura isolada
e propondo sua obra como modelo de anélise etnografica.

A meta é, em resumo, chegar a captar o ponto de vista do
indigena, sua posi¢do diante da vida, compreender sua visao
de seu mundo. Temos que estudar o homem e devemos
estuda-lo no que mais intimamente lhe concerne, é dizer,
naquele que lhe une a vida. Em cada cultura, os valores sdo
ligeiramente distintos, a gente tem distintas aspiragdes, cede
a determinados impulsos, juntando distintas formas de
felicidade. Em cada cultura encontram-se distintas
instituicdes que lhe servem ao homem para conseguir seus
interesses vitais, diferentes costumes gragas as quais satisfaz
suas aspiragdes, distintos cédigos morais e legais que
recompensam suas virtudes e castigam suas faltas. Estudar
estas instituicdes, costumes o coédigos, ou estudar o
comportamento e a mentalidade do homem, sem tomar
consciéncia de porque o homem vive e na qual reside sua
felicidade é, em minha opinido, desdenhar da recompensa
mais grande que podemos esperar obter do estudo do
homem (B. Malinowski, 1922).

A contribuicao principal de B. Malinowski consiste na imersao
do etnégrafo, mediante a observagdo participativa (chave da anélise
funcional) na cultura nativa, para chegar a compreender como

% O “mito do etnégrafo Malinowki” é apresentado por A. Kuper: “Qualquer
que seja a versdo, o mito apresenta a classica histéria do profeta. O principio
equivocado, logo a doenca e a conversdo, seguida da emigracdo; uma
calamidade atroz -nada menos que uma guerra mundial- leva ao isolamento no
deserto; o regresso com o mensagem; a batalha dos discipulos. Ele apresenta,
em primeiro lugar, um esboco de sua carreira nesta forma porque descobre,
com mais profundidade que qualquer descricdo contemporanea, a auto imagem
messidnica do homem. Qualquer narracgdo oral da ‘revolugdo funcionalista’ de
Malinowski leva incrustada uma versdo do mito” (A. Kuper, Antropologia e
Antropélogos. A escola britdnica (1922-1972). (1973-25). B. Malinowski, com énfase
literario, expressa este isolamento do “profeta”: “Imaginesse [...] rodeado de
todos os seus apetrechos, s6 em uma praia tropical préxima a um povoado
indigena, enquanto vé afastar-se até desaparecer a lancha que lhe havia levado
até ali” (B. Malinowski, Argonautas do Pacifico Ocidental, 1922).
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funciona. B. Malinowski prescinde de toda anélise histdrica, centrando-
se exclusivamente na estrutura e fungdo da cultura.

Junto ao testemunho de observador participante que aflora em
seu livro Argonautas do Pacifico Ocidental, temos o relato de seu Didrio,
publicado postumamente por sua esposa, em 1967%.

O método etnogréafico de Malinowski poderia descrever-se
assim: fazer etnografia como eu fiz ao investigar os Argonautas do
Pacifico Ocidental (dois anos de estada entre os nativos, observacao
participativa, anotacdes rigorosas e precisas dos feitos,
contextualizacdo, dominio da lingua verndcula, construcdo da
totalidade funcional da cultura, etc.) e tomar nota de todas as
indicagdes que se ddo ao longo do texto sobre como fazer o trabalho
etnografico. Porque, se bem que é verdade que nos deixou uma obra
tedrico-didética: Uma Teoria Cientifica da Cultura (1944) para explicar-
nos academicamente a etnografia, no entanto como disse C. Lévi-
Strauss, “B. Malinowski é melhor observador que teorizante”, pois este
escrito, € mais uma mondtona proclamacdo de seu “catecismo
funcionalista”, e encerra uma grande pobreza tedrica. A mesma nogdo
de cultura ndo se livra, nesta obra, de uma constante ambiguidade.

Os Argonautas do Pacifico Ocidental (o mesmo que seus outros
escritos relevantes: Jardins de Coral e Baloma) é uma obra de arte (obra
literaria mais que etnografica, para alguns). Porém, sobretudo,
constituiu o primeiro modelo europeu de “como fazer etnografia”,
modelo exportado depois por seus mais fervorosos discipulos®.

2 “Malinowski escreveu com grande qualidade sobre seu método de trabalho
de campo, ainda que a publicagdo pdéstuma de alguns de seus didrios
proporcione uma visdo muito mais intima de suas experiéncias nas Trobriand
que suas dissertacdes sobre metodologia. Porém, enquanto os didrios
descrevem as tensdes pessoais do trabalho de campo, também fazem no
primeiro momento que sua tentativa seja mais compressivel e mais admiravel”
(A. Kuper, Antropologia e Antropdlogos,1973:29).

% “Malinowski queria recrutar gente de todas as partes para que assistissem
seus semindrios e, talvez, para converte-los; e os estudantes que se apegaram a
ele, rapidamente se converteram em parte integrante de seu mundo. Uma vez,
um estudante chinés observou: ‘Malinowski é como um mestre oriental, é um
pai para seus alunos. Nos recebe em sua casa; nos envia a levar recados; as
vezes inclusive cozinhamos para ele. E gostamos de fazer-lhe estas coisas’.
Quando se mudou para seu retiro austriaco durante o verdo, alguns estudantes
quiseram ir com ele e passaram as ferias trabalhando no hostal, passeando com
ele e tendo seminarios informais pelas tardes” (Kuper, Antropologia e
Antropélogos, 1973:36-37). Malinowski foi um lider carismético, de influéncia
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As sete monografias de B. Malinowski sobre as ilhas
Trobriand, publicadas entre 1922 e 1935, constituem a amostra de sua
etnografia. Através delas ensinava seus discipulos a “fazer etnografia”
e também através delas polemizava com outros autores e outras
teorias.

Estas monografias estdo escritas sem um plano geral, sio como
uma série de textos conectados. Seu funcionalismo etnografico esta
fundamentado no “habitante trobriandés”, afirmando que sua cultura
é holistica e vital, e que hd que estuda-la como um todo em
funcionamento.

b) Discipulos e contemporaneos de B. Malinowski.

- Alfred Radcliffe-Brown3! (1881-1955), contemporaneo de B.
Malinowski, é o segundo dos grandes mestres da etnografia britanica, e
ainda que alguns o enquadram na escola funcionalista de
Malinowski®, a realidade é que sua obra etnogréfica se situa mais na

centripeta, seus ou dos éxitos de seus colegas sobre os quais emitia sempre
juizos desfavoraveis, exigindo sempre a méxima lealdade. “Reclamava ser o
criador de uma disciplina completamente nova. Toda uma geracdo de seus
seguidores foi educada na crenca de que a Antropologia Social comecou nas
Ilhas Trobriand, em 1914” (E. Leach, “The Epistemological Backgraund to
Malinowski’s Empiricism”, em R. Firth (Ed.) Man and Culture, 1957:120).

31 Alfred Reginald-Brown mudou seu nome em 1926 pelo de Alfred Reginald
Radcliffe-Brown, incorporando o apelido de sua mae (Radcliffe). Sua
personalidade distante e fria, que recorda o arcaismo da nobreza inglesa, se
converteu em um individuo distante, sobre tudo das mulheres.

2 “Em mais de uma ocasido me descreveram como pertencente a algo
denominado ‘escola funcional de antropologia social’, e inclusive como um de
seus lideres. Esta escola funcionalista ndo existe na realidade; é um mito
inventado pelo professor Malinowski” (A. Radcliffe-Brown, Structure and
Funtion in Primitive Society, 1952:188).“Minha intuicdo é que pelo menos
algumas das diferencas entre a obra de Malinowski e a de Radcliffe-Brown
poderiam colocar-se em correlacdo com suas personalidades. Radcliffe-Brown,
em forte contraste com Malinowski, me parece mais afastado da vida, moderno
ou tribal, e sem estreitos lagos familiares... Além disso, em comparagdo com
Malinowski, suas relagdes com os homens pareciam ser mais faceis que suas
relagdes com as mulheres. Também, Radcliffe-Brown teve discipulos no
verdadeiro sentido da palavra. Os estudantes de Malinowski aprenderam dele,
porém também discutiram, replicaram com impertinéncia e fizeram piadas
sobre ele. Ele queria lealdade (deveria estar a seu lado). Porém, néo reverencia...
Radcliffe-Brown, por outro lado, reuniu a seu redor um grupo de fieis
discipulos. Nunca ouvi da nenhum deles criticA-lo o desviar dele” (H.
Powdermaker, Stranger and Friend. London,1966:42-43). Textos citados por
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linha da “sociologia comparada”. A etnografia de A. Radcliffe-Brown
ndo gira ao redor do conceito de cultura, mais sim em torno de
estrutura social, em clara dependéncia da sociologia francesa de E.
Durkheim e de seu sobrinho M. Mauss. Sua obra chave surge de seu
trabalho de campo nas ilhas Andamam (entre 1906 e 1908), cuja
monografia publicou em 1922, o mesmo ano que os Argonautas de B.
Malinowski.

O tema central da etnografia de A. Radcliffe-Brown foi o da
familia e o parentesco, temética que lhe permite aprofundar na
“Estrutura e Fun¢do Na Sociedade Primitiva”,?® fazendo do parentesco
um exemplo da légica interna dos grupos humanos. Para este estudo,
prescindiu da observagdo participativa malinowskiana, recorrendo
mais aos testemunhos dos informantes.

Com a obra de A. Radcliffe-Brown?*, centrada na dimensao
sociolégica das sociedades primitivas (economia, sistemas politicos,
parentesco, etc.) abre-se um divércio entre a escola britanica de
antropologia social (cujo eixo é a investigacdo das “estruturas sociais”
dos “povos primitivos”) e a escola norte-americana de antropologia
cultural, (centrada no conceito de cultura e na dimensdo histérica e
psicoldgica dos grupos humanos).

Podemos dizer que as monografias etnograficas dos anos
trinta na Inglaterra foram, predominantemente, malinowskianas
(centradas na funcdo da cultura)®®. Porém, na década de quarenta
comegca uma transigdo que se desloca desde os estudos “funcionais” até
os “estruturais” como fica evidente ao analisar e comparar entre si

Kuper, 1973:53 e 89).

3 Importa que até 1910, A. Radcliffe-Brown falou de “cultura e psicologia” (na
linha norte-americana), a partir de esta data, sua obra se “sociologiza”,
seguindo Durkheim ainda que desconhecendo Weber. O ano 1937, data em que
foi nomeado como catedratico de antropologia social em Oxford, comeca a
intensificar-se na area britanica uma forma de etnografia mais parecida ao
trabalho da sociologia (os feitos sao estudados como coisas e a sociedade como
uma estrutura), e onde o conceito de cultura (tdo importante na drea norte-
americana) parece difuminar-se e até negar-se.

3 AR. Radcliffe-Brown, o método da antropologia social, ([1958]1975); Cfr. L.
Dumont Introdugio a duas teorias da antropologia social, ([1971]1975)

% Podemos citar as mais representativas: We the Tikopia (1936), de R. Firth;
Labour and Diet in Northern Rhodesia (1939), de A. Richards; e Married Life in an
African Tribe (1940) de I. Schapera. Sobre tudo, a primeira, sobre os Tikopia,
marcaria um hiato nesta época.
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duas grandes obras como Os Argonautas do Pacifico Ocidental e Nuer3,
que tem servido durante décadas como modelos de como fazer
etnografia. As mudancas tem sido grandes, pois tem passado das
monografias malinowskianas feitas sobre comunidades tribais
pequenas, localizadas nas ilhas asiaticas, a monografias sociolégicas de
grandes povos sem estados, localizado em Africa. Estas novas
monografias radcliffe-brownianas estavam orientadas até aos sistemas
politicos e até ao controle social, para serem “lidas” pelos
administradores coloniais. O romancismo exotista e independente dos
trabalhos malinowskianos ja estava longe, ainda que muitas destas
novas etnografias ndo estivessem de todo instaladas na ortodoxia
metodolégica de A. Radcliffe-Brown?.

1.2.5 A “nova etnografia”.

Conceitualisamos como “nova etnografia” todo um grupo de
correntes etnogréficas que se centram em conferir quase toda a
importancia ao discurso “emic” dos nativos. Se comegamos por
analisar sumariamente o estruturalismo de C. Lévi-Strauss, é para
destacar o ultimo elo de toda a corrente anterior, centrada nos
conceitos de “funcdo” e “estrutura” e que é renegada pela “nova
etnografia”.

a) O estruturalismo.

A versao estruturalista da etnografia, promovida por C. Lévi-Strauss e
E. Leach’, nascida na pds guerra dos anos cinquenta (se bem que
devedora da sociologia francesa de E. Durkheim e M. Mauss), no
entanto tem sua principal inspiracdo na linguistica de F. Saussure, N.

3% Trés obras sobressaem como representativas da década de quarenta: African
Political Systems. de M. Fortes e E. Evans-Pritchard (Cops.); The Nuer e The
Political System of the Anuak, de E. Evans-Pritchard.

37 “A originalidade e a elegancia de The Nuer esta fora de toda discussao e no
entanto permanece como o maximo exemplo, em antropologia social, de
abstracdo conquistada na anélise de uma s6 sociedade. Desde logo, o livro nao
saiu do ar. E. Evans-Pritcharde adotou o ponto de vista de E. Durkheim e de A.
Radcliffe-Brown sobre o carater das sociedades segmentarias, fundadas na
solidariedade mecénica, e como eles, buscou uma ordem no campo dos valores
divididos (a “consciéncia coletiva” de E. Durkheim)” (A. Kuper, 1973:116).

% Cfr. C. Lévi-Strauss, Antropologia Estrutural, ([1958]1980) e E. Leach, The
Strutural Study of Myth and Totemism (1967).
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Trubetzkoy e ]. Jacobson, afirmando que os elementos da cultura sao
como os fonemas linguisticos nos que se encontram as significagdes.
Esta “antropologia estrutural” é por tanto a-histérica e ndo busca a
recolecgdo minuciosa dos feitos (que seriam como formas contingentes
de um caleidoscépio), sendo que busca a estrutura inconsciente de o
humano “estruturada como uma linguagem”. As pautas observaveis s6
nos servem para descobrir e descrever as estruturas profundas
culturais, comuns a todos os humanos, como podem ser o parentesco e
a mitologia.

Na pratica, o estruturalismo se reduz a etnografia, ndo a
receptacdo dos fatos (“parole”, literatura, etnografia descritiva, etc.),
mais sim ao emaranhado linguistico que torna possivel os fatos
(“langue”, estrutura linguistica, etnologia, etc.), sendo estas “estruturas
elementares” iguais para todos os humanos, com o que se nega todo
particularismo histérico.

As “estruturas elementares” (dos mitos) permeia a
“superficialidade” da histéria, segundo Lévi-Strauss, pelo que a
antropologia deve, fundamentalmente, isolar-se e analisar os
“mitemas” para entender as relagdes posteriores entre eles. Apesar dos
relatos “etnograficos” recolhidos sobretudo em Tristes Trdpicos (1955),
sua obra é mais filosofica que etnogréfica, j& que no esquema de sua
obra os “feitos” empiricos registrados ndo alcangam importancia.

b) A “nova etnografia”.

Partindo do importante influxo da linguistica, da mesma
forma que o estruturalismo, surgird a “nova etnografia”, sobre a
inspiracdo principal de W. Goodenough?®, corrente etnogréfica que se
desenvolve ao longo dos anos sessenta (entre 1956 e 1969,
aproximadamente)*. Para esta corrente etnografica, cada cultura é um

% O térmo “nova etnografia” parece ter sido proposto por Sturtevant, em
“Studies in ethnoscience”, American Anthropologist, 1964:99-131, e seu principal
difusor tem sido, W. H. Goodenough, em Description and Comparison in Cultural
Anthropology (1970). Esta denominacdo de “Nova etnografia”, no entanto,
recolhe um conjunto de correntes etnogréficas que se centram no “emicismo”,
que enfatiza a postura de “escutar aos nativos e fazer-se nativo para entender
sua cultura”.

40 “A Nova Etnografia foi (e para muitos é no entanto) o arquétipo de uma
antropologia formal, ocupando o lugar que em outros paises esteve reservado
ao estruturalismo. O fracasso do estruturalismo nos E.U.A. pode entender-se,
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“sistema de significados divididos”4! sobre os quais se constroem as
regras sociais. Diante das regras universais da cultura (panculturalismo
da humanidade) que propde os estruturalistas, a “nova etnografia”
afirma que cada cultura tem suas proprias estruturas internas através
das quais adquirem sentido os comportamentos individuais e sociais
(particularismo cultural).

Para realizar esta nova etnografia, o etndgrafo deve
“aprender” a cultura nativa desde a base (como uma crianca que
comeca), e chegar a compreender como os nativos constroem seu
mundo. Esta etnografia afirma sempre a perspectiva emic como a tnica
valida, porque respeita o significado proprio e contextual dos fatos, e
isto o faz, através dos “sistemas de classificagdo popular” (linguagem,
taxonomias, ordenagdes, regras, etc.), mediante as quais os nativos
organizam seu mundo.

Este tipo de etnografia apresenta, um método de campo e uma
classificagdo precisa (a do nativo) de organizagdo do estudado, além da
visdo holistica da cultura que surge desse “todo organizado”.

A principio, tudo parece perfeito. Ainda que, como aponta
Harris, a psicanalise ja manifestou a dificuldade de “fiabilidade” e o
perigo de distor¢do da “narracdo do nativo” (a “distor¢do” chamada
etic de emic), ja que é possivel uma “elaboragdo da transferéncia por
ansiedade”, com a qual o discurso emic poderia ndo ser valido sem uma
confrontagdo com a perspectiva etic, como j& apontamos a propdsito da

em parte, pelo ato de que a alianca proposta por C. Lévi-Strauss entre a
etnologia e a linguistica estrutural ja havia sido sugerida pelos cognitivistas,
ainda que em um sentido e em uma dimensao metodolégica diferente”. C.
Reynoso, Correntes Tedricas em Antropologia (2008:342). Diante do modelo
“linguistico” do estruturalismo de C. Lévi-Strauss, os cognitivistas partem da
famosa distincdo de K. Pike, entre phonemic e phonetic, quer dizer, entre as
narrativas do “nativo (emic) e as do “observador” (etic).

4 A principio, a Nova etnografia redefine o conceito de cultura desta maneira:
“A cultura de uma sociedade se compde de tudo o que se necessita saber o crer
a fim de poder conduzir-se de um modo aceitdvel para seus membros |[...] [a
cultura] é o produto final da aprendizagem; [...] ndo tanto as coisas, pessoas,
condutas e emocdes em si, mas sim a organizacao destas coisas que as pessoas
tem em suas cabecas, seus modelos para percebe-las, relaciona-las entre si ou
interpreta-las” (W. H. Goodenough, cit. por C. Reynoso 2008: 355), Ainda que
mais adiante tenha aceito a férmula de que a cultura é “um conjunto de
significados divididos”. Pouco a pouco, a cultura chega a identificar como
“conhecimento” (expressado na linguagem e construido nas “regras de
comportamento cognitivo”).
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metodologia qualitativa.

Quando O. Werner e N. Perchonock iniciaram em 1969 a ideia
de formar informantes para que fossem etnégrafos de sua propria
cultura (antropdlogos emic) os resultados foram muito pobres e a
articulacdo de suas “descobertas” nao estava estruturada ao estilo dos
cognitivistas, e sim de uma maneira desordenada®2.

A originalidade desta “nova” etnografia é a insisténcia no
ponto de vista do nativo (emic) em oposicdo a “etnografia de autor”
(etic), de acordo com a classificacdo emic/etic de Pike, a qual vamos nos
referir.

Na mesma ”direcao linguistica”, a etnografia simbolica norte-
americana de C. Geertz e V. Turner, por exemplo, nos falam que todo
discurso etnografico estd formado, como um texto literario, de
estruturas simbdlicas de significado, que é preciso entender através de
suas proprias chaves semanticas. O discurso emic seria como um texto
codificado susceptivel de uma hermenéutica. Uma cultura é como um
livro “complexo” que é preciso ler descodificando sua trama simbolica
interna.

A principio, a importancia de escutar o discurso emic esta
afirmada em F. Boas e B. Malinowski, por dar um par de exemplos.
Nédo ha antropélogo que menospreze a informagdo emic. A
originalidade desta “Nova Etnografia” parece estar na dimensdo
“cognitivo-linguistica” que impregna suas técnicas etnograficas.
Aqui, o importante é “pensar e falar” a cultura do outro, consigo
mesmo sistema cognitivo e com sua propria lingua. Porém, é

42 “[A] diversamente chamada etnociéncia, andlise componencial ou
antropologia cognitiva (uma flutuacdo terminoldégica que revela ja uma
profunda incerteza), esta escola de pensamento sustenta que a cultura se
compde de estruturas psicolégicas por meio das quais os individuos ou grupos
orientam sua conduta [...] Desta concepc¢do do que é a cultura segue um ponto
de vista do que deve ser sua descricao: a escritura de regras sistematicas, um
algoritmo etnogréfico que, de ser seguido, faria possivel operar como, passar
(aparéncias fisicas a parte) como um nativo. De tal modo, o extremo
subjetivismo aparece maridado com o extremo formalismo, com o resultado
esperado: uma expds ao debate sobre qual andlise em particular (o qual vem
sobre a forma de taxonomias, paradigmas, tabelas, arvores e outras
ingenuidades) reflete o que os nativos “realmente” pensam. [...] a falacia
cognitivista [...] é tdo destrutiva do conceito de cultura como sao as falacias
idealistas e condutistas das quais é uma correcao falida” (C. Geertz, A
Interpretagio das Culturas. 1987: 24-25).
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evidente que, além do perigo de “elaboragdo” ao que nos temos
referido (etic de emic), se ndo traduzimos as categorias abstratas a
cultura estudada, nunca poderemos fazer ciéncia, permanecendo em
um etnografismo descritivo, as vezes revestido de uma “sofisticada
ingenuidade”.

c) “Retoricas da Antropologia”.

Diante do “emicismo” da nova etnografia, na qual s6 a voz
do nativo era escutada, surge um tipo de “antropologia pods
moderna”, centrada no “autor” (etic) da etnografia. Trata-se de uma
antropologia “de autor”, que evita o pensamento positivista e
nomotético, e centra-se na dimensao ideogréfica e hermenéutica dos
relatos do “autor”.

Né&do s6 ndo se trata de “converter-se em nativo” (nova
etnografia), sendo de “conversar com eles”, surgindo desta interacéo,
uma versdo provisoria da realidade (mais literaria que cientifica) que
se oferece como reflexdo de “autor”.

De alguma maneira, o iniciador da analise desta corrente de
“antropologia p6s moderna”, é C. Geertz*}, o qual manifesta como
para os etnégrafos pés modernos, a descri¢do da cultura de um povo
é “interpretacdo” pessoal e sua descricdo ndo é mais que “retdrica
subjetiva”.

Como “contestagdo” da analise de C. Geertz (1973), publicou-
se em 1986 um livro copilado por J. Clifford e G. E. Marcus, com o
incisivo titulo de Retdricas da Antropologia*t. Para estes autores, os
escritos etnograficos ndo sdo s6 uma retérica prépria do etnégrafo,
entre literaria, psicolégica e cultural, onde cada autor nao trata, em
sentido estrito, de saber como é a cultura dos povos etnografados,
mas sim de expressar literariamente suas vivéncias psicolégicas
nascidas ao contato com as culturas estudadas. O documento
etnografico ndo contém a realidade cultural objetiva da cultura
estudada, mas sim uma reflexdo, entre literdria e psicolégica sobre

4 As obras mais conhecidas de C. Geertz sao A Interpretacio das Culturas
([1973]1987) e O Antropdlogo como Autor ([1988]1989), entre outras. Cfr. C.
Reynoso, O Surgimento da Antropologia Pés Moderna,(1998).

4 J. Clifford e G.E. Marcus, a partir de “Seminério de Santa Fe” (abril, 1984),
que cristalizou na obra, Retéricas da Antropologia ([1986]1991), cuja compilacao
participaram, J. Clifford, M.L. Pratt, V. Crapanzano, R. Rosaldo, S. A. Tyler, T.
Asad, G. Marcus, Michael Fischer e P. Rabinow.
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suas vivéncias culturais (no fundo, “transformam em temdética, a
propria problematica”).

Autores como J. Clifford, G. E. Marcus, P. Rabinow, S. A.
Tyler e outros, fazem da etnografia uma “evocagdo alegoérica” das
vivéncias divididas no trabalho de campo, onde o sujeito-etnégrafo
eclipsa o objeto-nativo etnografado. A etnografia passa, nesta
perspectiva pdés moderna radical, a ser “auto-observagdo
participativa”, onde a seletividade dos temas tratados depende
profundamente da personalidade do etndgrafo e onde a objetividade
etnografica cede diante do subjetivismo literario de caris intimista e
vivencial. Em 1988, C. Geertz avaliara estas posi¢des em seu livro o
Antropédlogo Como Autor.

1.2.6 Em Conclusio.

Uma breve reflexdo sobre as mais importantes concepgdes
histéricas da etnografia nos serve para constatar que a etnografia
“nasce” com os relatos descritivos sobre as culturas do Novo Mundo
realizadas pelos descobridores espanhoéis, se bem que existem
antecedentes descritivos de culturas, feitas por viajantes e
exploradores.

Porém, no entanto, a “etnografia académica” surge no século
XX, sobre o lideranga de dois autores:

a) Por um lado, Franz Boas, ainda que de origem e formacao alem4,
inaugura nos E.U.A. um tipo de etnografia que se baseia no
particularismo dos povos que formam suas culturas em seus nichos
espaciais (geograficos) e temporais (historicos); estas culturas estdo
formadas, fundamentalmente, por estruturas mentais que conformam
a personalidade dos individuos e dos povos. Uma das monografias
mais estudadas e imitadas desta orientagdo, poderia ser, a de
Margaret Mead, Adolescéncia e Sexo em Samoa.

b) Por outro lado, Malinowski, polonés estabelecido na Inglaterra,
promove na Europa um tipo de etnografia descritiva da
“funcionalidade” das culturas particulares e cujo exemplo mais
estudado e imitado poderia ser sua obra, Argonautas do Pacifico
Ocidental.
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No entanto, a obra de B. Malinowski que, de alguma
maneira, poderia enquadrar-se com a corrente boasiana de E.U.A. da
“antropologia cultural” (centrada no estudo da cultura dos povos),
experimenta uma “cisdo” na figura de A. R. Radcliffe-Brown, quem
estuda mais a estrutura social dos povos, dentro da “antropologia
social”. A obra mais representativa desta corrente seria, os Nuer de E.
E. Evans-Pritchard.

¢) A partir daqui, no grupo do qual temos classificado como “novas
correntes etnogréficas”, destacam as monografias estruturalistas, cujo
exemplo poderia ser, Tristes Tropicos de C. Lévi-Strauss o seu oposto
p6s moderno, cujo exemplo bem poderia ser a obra de P. Rabinow,
Reflexdes Sobre um Trabalho de Campo em Marrocos, sem passar por alto
outras obras relativas aos estudos de comunidades, como: os Filhos de
Sdnchez, de O. Lewis ou a obra classica de W. A. Thomas e F.
Znanieki, O Campesino Polonés.

Esta apresentagdo de etnografias, que tem servido de modelo
para muitas geracdes de etndgrafos, ndo quer ser exaustiva, e s6
tratamos do que serve para refletir sobre as diferentes concepgdes
tedricas nas quais costuma basear-se, até o presente, os etnégrafos
das culturas.

A conclusdo que se desprende desta anélise histérica sobre
os “modelos de etnografia” é que ndo existiu um padrdo de “como
fazer etnografia”, mas sim que os recém graduados em antropologia
que queiram realizar algum tipo de investigacdo etnografica, venham
dizer: “faca como B. Malinowski nos Argonautas do Pacifico Ocidental,
faca como E. E. Evans- Pritchard em Nuer, etc.

E evidente que hoje as etnografias se realizam também sobre
“culturas complexas” e que o modelo etnogréfico atual ja ndo é
“retérico”, sendo “aplicado a analisar e resolver problemas culturais”
no marco de uma etnografia ativa. Por isso, é preciso redefinir o
conceito de etnografia.

1.3 MARCO CONCEITUAL DA ETNOGRAFIA.

Ja é hora de limitar ou demarcar o conceito de etnografia,
uma vez que temos repassado “como a etnografia tem sido feita”
pelos autores cléssicos mais imitados pelos etnégrafos.
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1.3.1 Proposta de definicdo.

Etimologicamente, etno-grafia® é o estudo “descritivo”
(graphos) da cultura (ethnos) de uma comunidade, diante da etno-
logia, como estudo “tedrico” da cultura, fruto da comparacao (da
mesma maneira que falamos de pantografia (descritiva) e patologia
(tedrica) da doenca.

De um ponto de vista conceitual, poderiamos definir a
etnografia como o “estudo descritivo da cultura de uma comunidade,
ou de algum de seus aspectos fundamentais, sobre a perspectiva da
compressdo global da mesma%.

Enquanto a dimensao “descritiva”, para alguns, a etnografia
é herdeira do método observacional “naturalista-etnografico” (nao
participante), j4 que as comunidades situadas em isolamentos
geografico-culturais podiam considerar-se como uma espécie de
“laboratoério”  (reserva), aos quais se analisava também
“descritivamente”4”.

A atual perspectiva etnografica considera, no entanto, que a

descricao etnografica é o resultado da interacdo observacional

4 G, G, Niebuhr apresenta em Berlim cursos sobre o epigrafe de “etnografia”,
em principios do séc. XIX. Mais tarde, A. Balbi publica, Introdution a I'Atlas
Etnographique du Globe (1826). No séc. XIX, as vezes, se usavam
indistintamente os termos “etnografia” e “etnologia”. Assim, em 1839, nasce a
Société Ethnologique de Paris.

4 A etnografia pode entender-se como “processo” (investigacdo de campo) e
“produto” (monografia, relato, etc.). Parece claro que ¢é definida,
primeiramente, como um “processo” ou pratica de investigacdo do qual se
obtém resultados.

47 Para os primeiros etnégrafos dos “povos primitivos”, a metodologia
“naturalista” de observacdo da conduta animal proporcionou um modelo a
seguir na descricao das culturas, até o ponto de referir-se a elas como um
“laboratério natural”: “a sociedade primitiva se aproxima das condicbes
préprias do laboratério. Grupos pequenos que podem ser estudados por
poucas pessoas intensivamente. Bastante isolados e expostos a influéncia das
mesmas forcas naturais. Uma educacdo idéntica para todos os membros,
experiéncias comuns, modos de vida estdveis, alto grau de cruzamento
biolégico” C. Kluckhohn, Antropologia ([1949]1974:24). Parece ser que o termo
etnografico de “trabalho de campo” (Field-Work) foi introduzido por Haddon
na antropologia, tomado do trabalho naturalista. Ainda que foi
provavelmente W. Rivers, em Notes and Queries (1013) quem, pela primeira
vez, desenhou o processo etnogréfico.
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(observagdo participativa).

Enquanto a compreensdo global*, se reconhece que a
etnografia é uma reconstrucdo da cultura de uma comunidade, feita
de uma maneira holistica, que permita fazer inteligivel a cultura
estudada, tanto para os etndgrafos, quanto para os nativos que
solicitam seu estudo (no marco atual da etnografia “ativa”).

Enquanto o carater observacional do método, ja nos
referimos, ao carater aberto e flexivel de toda metodologia qualitativa
observacional, algo que contrasta com o uso de listas e questionarios
de perguntas etnogréficas (observagdo sistematica), muito ligados a
previa interpretagdo da realidade cultural por parte do investigador,
que lhe permite posteriormente, uma maior “manipulacdo” dos
dados*.

1.3.2 Tipos de Etnografia
Podemos distinguir dois tipos fundamentais de etnografia:

a) a etnografia passiva.

A etnografia passiva (geralmente, realizada sobre o influxo
“ideoloégico” colonial) esta realizada pelo etndgrafo mediante a
observacdo participativa dos nativos. Porém, os destinatarios
pertencem a cultura do etnégrafo (geralmente, do mundo académico

% O sentido de “totalidade” tem uma dupla origem: uma significacdo
“iluminista”, enciclopédica, que engloba tudo; por outro lado, a totalidade
supde uma visdo “holistica” da realidade cultural, uma forma de
“reconstrugdo” cultural da comunidade estudada. O conceito de totalidade é
mais facil de entender nas comunidades “primitivas”, pequenas e simples”,
que nas comunidades urbanas grandes e complexas. No entanto, por
exemplo, aquele analisa a “cultura de uma empresa” aspira, de igual modo,
uma visao total da mesma, que o que analisa uma tribo amazoénica.

49 “Existe desacordo sobre se a carateristica distintiva da etnografia é o
registro do conhecimento cultural (Spradley,1980), a investigacdo detalhada
dos padroes de interacdo social (Gumperz,1981) ou a andlise holistico das
sociedades (Lutz, 1981). Algumas vezes, a etnografia se define como
essencialmente descritiva, outras como uma forma de registrar narrativas
orais (Walket,1981); como contraste, s6 ocasionalmente, se pde énfase no
desenvolvimento e verificacao de teorias implicitas (Glaser e Strauss,1967;
Denzin, 1978)”. (M. Hamersley e P. Atkinson, Etnografia [1983]1994:15).
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ou administrativo). Os nativos ignoram até a existéncia de tais
etnografias e muito menos podem analisa-las e avalia-las.

Este tipo de etnografia, que possui um certo “parentesco”
com os “livros de viagens” dos séculos XVIII e XIX, se centram na
descricao, ndo poucas vezes literaria, dos fatos diferencial das outras
culturas (as vezes o diferencial vem a ser o exético), onde o relato do
autor pode chegar a ser auto referencial. Estas etnografias, que ndo
costumam ser verificadas, constituem, de certa forma uma “projecao”
(encontrar o que se quer encontrar, como parece ter acontecido a M.
Mead)*®?, ou simplesmente, um relato de “agregado cultural”
(recorda-se que a obra de E. E. Evans-Pritchard sobre os Nuer, resume
estilo de explorador colonial).

b) a etnografia ativa.

A etnografia ativa (geralmente, realizada a pedido de
alguém)®, supde um dialogo entre a “demanda” da comunidade emic
(donos do problema) e a “resposta” do investigador etic (dono da
solu¢do). Uma comunidade imigrante, procedente de um mundo
rural que possui uma cultura tradicional prépria, que chega a uma
cidade industrial em busca de trabalho, que trata de resistir a
marginalizacdo econdmica e social do novo meio, partindo da
afirmacdo de sua cultura de procedéncia (posicdo de “etclase”), pode
ser um exemplo de “comunidade com problema cultural” de
adaptagdo a nova realidade cultural e social do novo entorno, para o
qual pode demandar ajuda a expertos culturais. Podemos dizer a

5 Como temos apontado, D. Freeman, em seu livro, Margaret Mead and Samoa.
The making and unmaking of an anthropological Myth, denuncia que M. Mead,
em seu livro Adolescéncia, sexo e cultura em Samoa (1928) havia apoiado a critica
a educacdo norte-americana em supostas observagdes da cultura samoana,
das quais D. Freeman nada encontrou em Samoa, pelo que lhe acusou de
falsear os dados (D. Freeman 1983; M. Mead 1984; Cfr. J. Cliforde 1986 e M.
Marshall 1993).

51 “Esta expressdo ‘the owners of the problem’, se toma do noruegués e me
parece mais adequada que o termo ‘stakeholders’ (mais ou menos,
‘interessados’) que se costuma usar. Quero dizer que estdo implicados no
processo os quais realmente vive nas consequéncias do problema de forma
direta. Eles mesmos tentam transformar sua situagdo, ndo esperam que 0s
expertos venham soluciona-las” (D. Greenwood, “Da Observacao a
Investigagdo-agdo  Participativa; uma visdo critica das praticas
antropologicas”, Revista de antropologia social (2000:32).
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mesma coisa de uma empresa com crise cultural, que estd perdendo
cota importante de mercado e que decide demandar ajuda a um
experto em cultura organizacional.

Na etnografia ativa, o observador o etnégrafo é “solicitado”,
lhes “demanda” ajuda. Como acontece na acgdo terapéutica,
paradigma ao que nos temos referido constantemente, quando um
paciente tem um problema, busca “transferir” tal problema a um
terapeuta experto no qual se confia. Ambas as partes se observam
participativamente, uma transfere o problema e outra devolve a
solugdo, tendo as duas partes que dividir o diagnéstico resolutivo do
problema.

Existem vérios tipos de etnografia ativa:

De resgate. Trata-se de uma etnografia ativa singular e de
emergéncia, diante da possivel desaparecimento de uma cultura ou
forma cultural. Quem “demanda” o trabalho sdo as autoridades, os
altimos sobreviventes ou a prépria iniciativa do etndgrafo, e em
geral, é a propria sociedade a que co-participa na observagao.

Por investigacdo académica, (com o consentimento dos
estenografados, o etnégrafo estuda uma cultura singular, que
considera interessante diante dos estudos comparativos). Ao fazer-se
publicas estas investigagdes, serdo validadas ou ndo, pela possivel
critica dos nativos o de outros investigadores interessados pelo
mesmo tema.

De resolucao de problemas, (trata-se da “etnografia ativa
por antonomadsia”, & que nos referiremos adiante). Um coletivo tem
uma dificuldade cultural (mudanca, adaptacdo, cultural, etc.) e
recorre ao etndgrafo-experto para resolver seu problema cultural.
Ponderamos, uma vez mais, o exemplo terapéutico: quando uma
comunidade ou um individuo necessitam enfrentar uma doenca fisica
ou psiquica, recorrem a um experto que escuta a descricdo emic do
problema e apresente um diagnodstico etic ao mesmo, que pode ser
assumido pelos “donos do problema”. Este tipo de etnografia é o
suporte da “antropologia aplicada” e “profissionaliza” os
antrop6logos como coletivo que “resolve problemas”.

c) Etnografia Ativa e investigagdo-acdo.
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A etnografia ativa ndo é uma versdo antropologica do
desenvolvimento organizacional (D.O.), nem a investigagdo-acdo,
ainda que tenha alguns pontos de contato. Como alguns autores
consideram que a “etnografia ativa” ndo é “cientifica”, sendo uma
“prética de intervencdo profissional”, ao estilo do “desenvolvimento
organizacional”, explicaremos, brevemente, o conceito de
“desenvolvimento organizacional”, dentro do qual se marca o conceito
de “investigacdo-agdo”, assim como seus processos, para, logo,
confronta-los com o conceito e a pratica da etnografia ativa.

- O Desenvolvimento Organizacional.
Podemos abordar dois importantes tratadistas de
Desenvolvimento Organizacional para que nos ajude a defini-lo:

O desenvolvimento organizacional é a disciplina das ciéncias
da conduta aplicada, dedicada a melhorar as organizagdes e
as pessoas que trabalham nelas, mediante o uso da teoria e a
pratica de uma mudanga planificado”. “Basicamente, o
desenvolvimento organizacional é um processo para ensinar
as pessoas a forma de resolver os problemas, aproveitar as
oportunidades e aprender a fazer tudo isso cada vez melhor
através do tempo52”. O desenvolvimento organizacional é
um processo de mudanca fundamental na cultura da
organizacao®s.

Quer dizer, o Desenvolvimento Organizacional é uma prética
de melhora das organizagdes, através de processos onde o consultor
externo estabelece uma alianca de colaboragdo com os membros
representativos da organizac¢do, identificando juntos os problemas e
facilitando sua solugdo. Os consultores de Desenvolvimento
Organizacional ajudam a identificar os problemas e a procurar sua
solugdo. Porém ndo sdo eles os que “realizam” o processo, como faz o
etnégrafo.

Historicamente, poderiamos dizer que o Desenvolvimento

52W. L. French e C. H. Bell, Desenvolvimento Organizacional. (1995: XIII).

5% W. Burke, Desenvolvimento Organizacional. (1988: 10). Cfr. E. H. Schein,
Consultoria de Processos. seu papel no desenvolvimento organizacional. 1 e 1II
([1988]1995). Tenho uma duvida de reconhecimento com o doutor Darvelio
Castanho Asmitia, dinamizador durante mais de vinte anos dos grupos de D.O.
no México, por termos facilitado minha estada nos congressos de D.O. em
vérias sedes de México e nas atividades do centro Inespo (México, DF.) de D.O.
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Organizacional “nasce” da conjuncdo da pratica dos “grupos T”
(training) iniciados por K. Lewin (1946) com a pratica de outros
consultores de empresa que trabalhavam na resolugdo dos problemas
organizacionais. Os “grupos T” de treinamento e sensibilizacdo
passaram a finais da década de 1950 a aplicar-se as organizagdes
empresariais, dando lugar ao desenvolvimento organizacional, ainda
que com a inegavel contribuicdo dos autores que analisavam os
sistemas sociotécnicos (D. McGregor, R. Beckhard, E. Trist, K.
Bamforde e A. K. Rice, principalmente).

De todos os modos, a maioria dos profissionais convém em
que os modelos que constituem os cimentos dos marcos de
referéncia para qualquer esforco de Desenvolvimento
Organizacional, sdao trés: I) o modelo de investigacdo da
acdo; II) o modelo de Lewin de trés passos
(descongelamento, avanco e recongelamento); e III) as fases
de mudancas planeado, como as tem delineado Lippitt,
Watson e Wesley (1958). Os trés modelos ndo sdo
mutuamente excludentes e todos eles partem do pensamento
original de K. Lewin.54

- O modelo de investigagdo-agao®.

A investigagdo-agdo é, em esséncia, uma mescla de trés
ingredientes: a natureza altamente participativa do
Desenvolvimento Organizacional, o papel de colaborador e
“coaprendiz” do consultor e o processo iterativo do
diagndstico e a agdo. O modelo de investigagdo-agdo,
segundo se aplica no Desenvolvimento Organizacional,
consta de I) um diagndstico preliminar, II) recopilacdo de
dois grupo cliente, III) retroalimentacdo de dados ao grupo
cliente, IV) exploracdo dos dados pelo grupo cliente, V)
planificacdo da acdo pelo grupo cliente, e VI) uma agdo
empreendida pelo grupo cliente -com um praticante do
Desenvolvimento Organizacional que atua como facilitador
ao longo de todo o processo. A ampla participacao dos
membros do grupo cliente assegura uma melhor informacao,

5 W. Burke, (1988: 57).

% Costuma apontar-se que J. Dewey introduziu o método de “resolucido de
problemas”, ndo se perfilard o método investigagdo-acdo mas sim através da
conjuncao de dois impulsos: o de K. Lewin como teérico de grupos e J. Collier
como ativista de melhora das relagdes interculturais. Deste tltimo, surgiu a
denominagédo “investigacao-acao”.
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uma melhor tomada de decisbes e um crescente
compromisso com os programas de agdo. O modelo de
investigagdo-acao é muito poderoso; se produzem resultados
superiores quando se mobilizam as ideais e energias de
muitas pessoas>t.

A investigagdo-agdo constitui um elemento essencial na pratica
do desenvolvimento organizacional e deve ser entendida como um
“processo” de investigacdo através da pratica da agdo, centrado na
localizagdo, definigdo e resolugdo do problemas organizacionais.

Ao menos, ha quatro versdes da investigacdo-acdo
(diagnostica, participante, empirica e experimental), ainda que para
nosso propdsito, a que mais nos interessa é a investigacdo-agdo
participante (os donos do problema estdo envolvidos no processo de
resolucdo), muito proxima a pratica etnografica.

Geralmente, o “processo de investigacdo-acdo” decorre por estes
passos:

I - o gerente de uma organizagdo (o de um grupo de trabalho) detecta,
ndo sempre com precisao, que “algo vai mal, que algo ndo funciona”. O
gerente, que representa o grupo ou a organizacao, é o “cliente”.

II - Elege a um “consultor externo” com o qual trabalhar conjuntamente
para resolver o problema.

III - Ambos analisam a dimensdo do problema e suas causas, gerando
hipoteses explicativas que orientardo a acdo resolutiva. As hipéteses de
investigacdo-agdo constam de uma “meta” ou objetivo e de um
“procedimento para alcangar essa meta”.

IV - Se alcanca uma solugao dividida pelo consultor externo e o gerente
interno, fruto da “agdo” consistente em submeter a hipétese (que nasce
da investigagdo) a prova da préatica resolutiva do problema (agdo).

A esséncia da investigagdo-acdo reside no trabalho conjunto
entre o consultor externo e o gerente interno, em cuja conjungdo o

5% W. French e C. Bell (1995: 7).
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consultor externo desenvolve o papel de “facilitador”, enquanto que o
gerente interno é o responsavel por definir o problema e de encontrar a
hipétese de resolugdo através da prova “pratica” (agdo) que descobre a
resolucao do problema.

No campo de aplicagdo da “investigagdo-acao” a etnografia,
tem destacado D. Greenwood, o qual critica o carater “etolégico e
positivista” do conceito de observacao, a escassa “participagdo” real na
investigacao e a quase nula “resolugdo dos problemas” na etnografia
classica¥”.

- Os trés passos de K. Levin.

O primeiro dos passos é o de “descongelamento” do estado
atual, promovendo uma sensibilizacdo dos problemas que afetam o
correto funcionamento da organizacao.

O segundo passo é o de “avango” até uma acdo que trocard a
situacdo atual. Quer dizer, os atuantes intervém promovendo acdes
que levardo a resolver os problemas.

O terceiro passo é o da “recongelamento”. Uma vez resolvidos
os problemas e adotados as mudangas pertinentes, se dotard a
organizagdo de uma estabilidade que lhe permita funcionar
corretamente.

Esta sensivel exposi¢ao dos trés passos nao resulta tdo facil na
pratica ja que a organizacdo deve passar por um primeiro passo de
“desestabilizacdo”, por um segundo passo de “resolucdo ativa e de
mudanga”, ao qual nem sempre é ficil, para chegar a um terceiro passo
de incorporacdo das mudangas em uma nova estabilizagao.

- As fases da mudanca planejada (Lippitt, Watson e Wesley)

As trés fases de K. Levin ficam convertidas em cinco fases:
I) Desenvolvimento da necessidade de uma mudanga (descongelagao)

5 D. Greenwood afirma: “a investigagdo-agdo nao é uma disciplina, nem uma
faculdade, nem um método. E um grupo de praticas multidisciplinares
orientadas a uma estrutura de compromissos intelectuais e éticos. A
investigacdo-acdo é uma investigacdo social desenvolvida mediante uma
colaboracdo entre um investigador profissional e os ‘donos do problema’ (D.
Greenwoode (2000: 32); Cfr. D. Greenwood e M. Levin, Introdution to Ation-
Research for Social Change. London: Sage (1998). Cfr. VV. A. Investigacio-agio
Participativa, Monogréfico da revista “Documentacao Social” (1993).
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IT) Estabelecimento de uma relagdo de mudanga.

III) Trabalho para chegar a mudanga (avanco).

IV) Generalizagdo e estabilizagdo da mudanga (recongelamento).
V) Objetivo de uma relagao terminal.

Tanto a investigagdo-acao, como os trés passos, o as cinco fases
(que alguns autores multiplicam por meio da introducédo de sub-fases,
constitui na sequéncia de agdo de todo Desenvolvimento
Organizacional. Alguns autores preferem chama-las “fases” (por seu
carater de avanco) e ndo “passos” (que parecem assinalar acdes
descontinuas).

* O modelo médico-paciente de E. H. Schein.

E. H. Schein, mestre em tantos campos da psicologia e da
cultura, introduziu na “consultoria de processos” o modelo “médico-
paciente” para resolver os problemas, entendendo-os além, dentro do
marco da cultura da organizacao.

- Quando uma empresa “anda mal” (perda de vendas, conflitividade
laboral, etc.), o gerente pode “chamar um consultor externo” para que
faca uma “checagem” da empresa, diagnosticando o mal e propondo
correcdes. Este pode ser o modelo de consulta breve (mais econémica e
rapida) na qual se reclama uma imediata avaliagdo a um consultor
externo (ainda que nem sempre “em uma visita de médico” se pode
alcangar a precisa informacao diagnostica), ou ainda uma exploracao
mais minuciosa que defina e identifique bem o problema em toda sua
profundidade. Aqui, ao considerar o modelo “clinico” de E. H. Schein,
o importante é saber, que posicao adota o consultor externo e o gerente
interno.
Necessita-se que:

- o cliente inicial tenha identificado com precisdo que pessoa,

grupo ou departamento estd, de fato “doente”.

- 0 “paciente” revele informagdes precisas.

- 0 “paciente” aceite e acredite no diagnodstico ou que chegue

ao “doutor”.

- 0 “paciente” aceite a receita, quer dizer, que faca o que o

“médico” lhe recomendou.58

58 E. H. Schein, (1990: 7).
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Este modelo é muito mais préximo do método etnogréfico que
o Desenvolvimento Organizacional. Pée “muito poder nas maos do
consultor” pelo que tem se tornado popular entre os consultores, ainda
que “esteja cheio de dificuldades”, como as que habitualmente o
médico tem (ao nado recolher informagdo sintomaética suficiente, ao nao
ser bem aceito pelos “donos do problema”, que ndo aceitam o
diagnostico proposto, etc.). O importante, como em etnografia, é que
“se observe e escute” adequadamente, que “se proponha um
diagnostico e se explique” para que possa ser assumido pelos donos do
problema”. Tudo isso nos introduz em wuma das questdes
fundamentais: as relagdes entre o consultor e o cliente, que se parecem
muito, neste caso, as que temos analisado a propésito da metodologia
qualitativa.

A segunda questdo importante do método de E. H. Schein é
que os problemas devem resolver-se no marco da cultura da
organizagdo. A cultura estd “composta” pelas chamadas presuncdes
basicas (etno-historia e crencas que constituem o ntcleo profundo da
cultura), e dos valores, os linguagens e os produtos (que sdo elementos
mais superficiais)®. E muito dificil trocar o nicleo profundo da cultura
(presungdes basicas) e a consultoria quase sempre atende a normas e
valores, linguagens e rituais, produtos e oficio. Estes elementos
“secundéarios” da cultura sdo mais facilmente “mutéaveis” e sobre eles
versa, habitualmente, o trabalho do Desenvolvimento Organizacional.

d) A etnografia ndo é investigagdo-acéo.

E importante nao confundir o trabalho etnografico com o de
Desenvolvimento Organizacional e com a investigagdo-acao, ainda que
ambos os métodos tem muitos pontos de encontro e se intercambiam
conceitos e técnicas. Por isso, parece conveniente analisar as
importantes similitudes e diferencas entre eles.

- As principais coincidéncias entre ambos os métodos, sao:

* A etnografia e o Desenvolvimento Organizacional se baseiam em

5 Cfr. E. H. Schein, 1988 e A. Aguirre, 2004. Cfr., também para este tema, o
comentario de W. Burke, 1988: 10 e 11.
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uma demanda dos “donos do problema” (cliente) a uma consultoria
externa (etndgrafo, consultor, etc.) para resolver os problemas
apresentados. Por tanto, a agdo investigadora estd polarizada, como em
uma elipse, em dois polos: o consultor/etnégrafo e o cliente.

* Os “donos do problema” produzem “narrativas problema” (emic) que
“transferem” a um “consultor” o qual produz uma “resposta
diagnostica” (etic), que deve ser “devolvida” aos “donos do problema”
para que o considerem e aceitem.

* Tanto a etnografia como o Desenvolvimento Organizacional sdo
“investigacdo” sobre o terreno e sdo “a¢des diagnodstica”, ainda que
estes processos sejam entendidos de maneira diversa.

- As principais diferencas entre ambos os métodos de intervencao sao
estas:

* O etndgrafo torna-se o referéncia fundamental da investigacdo da
cultura (através da documentacdo, observacdo participativa e
entrevistas em profundidade aos informantes), enquanto que no
Desenvolvimento Organizacional, o papel de consultor é o de
“facilitador” externo que ajuda o cliente a encontrar a causa do
problema e sua solugdo. No Desenvolvimento Organizacional, quem
encontra a causa e propde uma solugdo ao problema é o “cliente”.

* O etnégrafo observa e escuta as “narrativas emic” dos donos do
problema, as codifica, e sai ao seu encontro, categorizando-as e
interpretando-as através de “teorias etic”. SO, entdo, estd em condicoes
de emitir um diagnéstico final. No Desenvolvimento Organizacional
ndo existem “teorias etic”, sem que se investiguem os problemas
através da validacdo de hipoteses mediante a “agdo e a pratica”.

* O trabalho de investigacdo do consultor no Desenvolvimento
Organizacional se realiza através de “intervencdo profissional”,
baseada na “acdo através da pratica”. Nao criam-se “teorias”, enquanto
que o resultado da etnografia é a criagdio de uma “microteoria”,
definidora da cultura da organizacdo, em cujo marco se resolvem os
problemas (criacdo, condugdo e mudanca cultural).
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* A investigacdo etnografica produz um duplo diagndstico,
cognoscitivo e operativo, que deve ser entregue (“devolucdo
diagnostica”) aos donos do problema para que o aceitem e
compartilhem. No Desenvolvimento Organizacional, os proprios
“donos do problema” constroem (com a “facilitagdo” do consultor
externo) seu proprio diagnéstico e se “funciona” na pratica, j& nao
necessitam do consultor externo.

1.4 CONSIDERACOES SOBRE EMIC E O ETIC EM ETNOGRAFIA.

Para compreender a esséncia do “ato etnografico” devemos
planejar o alcance da transferéncia do “nativo” ou “interessado” (dono
do problema) e a resposta do “etnégrafo” (resolugdo do problema) em
forma de diagnoéstico cultural dividido.

1.4.1 O Emic e o Etic.

Como temos apontado anteriormente, o linguista e missionério
californiano K.L. Pike introduziu (1954)%° uma terminologia derivada
da linguistica, um tanto estranha e polémica. Porém, que tiveram éxito,
para diferenciar os discursos do “nativo” e do “etnégrafo”¢!: o discurso
dos “nativos” (pacientes, observados, “donos do problema”, etc.) seria
emic, e o discurso de resposta do etnégrafo (terapeuta, observador,
“resolutor do problema”, etc.) seria etic®2.

Devemos ter em conta, antes de seguir adiante, que o binémio
etnogréfico emic/etic pode estudar-se tal como o propds K. Pike (no

60 K.L. Pike (1954) Language in Relation to a Unified Theory of the Structure of
Human Behavior. (1* Ed. The Hague: Glendale, 1954; Utilizamos a edi¢do, The
Hague: Mouton 1967). ; ;

6 Cfr. A. Aguirre (1995) “Emica, Etica e transferéncia”’, em A. Aguirre,
Etnografia, 1995: 85-106 Cfr. G. Bueno, Nosotros y Ellos. Ensayo de reconstruccion
de la distincion emic/etic de Pike (1990). Cfr. M. Harris, Teorias Sobre la Cultura en la
Era Pos-Moderna, 2000:29-45.

62 Os sufixos emic e etic qualificam o estudo da cultura do mesmo modo como
faz a linguistica nos E.U.A.: a fonémica (phonemic), que nos chamamos
fonologia, se centra no estudo das unidades de sons significativos para o
falante; a fonética (phonetic) se refere a descricdo dos sons do falante efetuada
por um observador exterior a efeitos comparativos, a margem do falante.
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marco do cognitivismo), como uma contribuic¢do histérica a etnografia,
ou melhor desenvolvendo o conceito e adaptando-o a etnografia atual.
Tal é nosso caso, a hora de definir a “etnografia ativa”, redefinindo e
precisando conceitualmente emic/etic na “etnografia ativa”.

* Assim, o cognitivismo (nova etnografia), entende a cultura como a
soma de “conhecimentos divididos” que organizam o mundo, os
acontecimentos e as condutas de uma comunidade, considerando que
cada cultura (como cada lingua) tem uma semdntica interna prépria e
singular. Por isso, o etndgrafo para conhecer a cultura de uma
comunidade, deve percorrer o mesmo caminho de aprendizagem
cultural que cada novo nativo (por exemplo, as criangas nativas)
realizam. De acordo com isto, o observador s6 pode servir-se do ponto
de vista dos observados (emic) para conhecer o singular mundo de cada
cultura, pelo que nos situariamos diante de uma perspectiva
etnogréfica eminentemente emic®.

Ja vimos como, no lado oposto, a etnografia “p6s moderna”
reconhece como tunico discurso etnogréfico o etic, pois o etnégrafo,
quando estuda os nativos, o que na verdade estuda é sua prépria
cultura de observador (se vé no espelho da outra cultura, despeja suas
incégnitas). Por isso chega-se a dizer que a etnografia é uma pura
“retdrica” o4,

6 Também a escola simbdlica da cultura (H. G. Gadamer, V. Turner, C. Geertz)
pensa que “o procedimento etnografico consiste em assimilar a cultura
estudada a um ‘texto’ codificado que os individuos que a integrando leem
permanentemente, e que o antropdlogo trata de interpretar, como se de um
texto literario se trata-se, manifestando o valor dos cédigos empregados pelos
atores em sua vida quotidiana. Quando o etndgrafo estuda uma cultura 1é um
livro complexo, no que a polissemia, a metafora e a elipse compdem o texto, e
onde ndo faltam os equivocos e os deslizes. Para poder comunicar o contetido
do livro da cultura, o etnégrafo deve transcreve-lo, isto é, interpreta-lo, como
explica C. Geertz em sua conhecida obra a Interpretacido das Culturas (1973:19-
40)” (E. Gémez Pellon, “La Evolucao do Conceito de Etnografia”,1995:42).

6 Para a escola “pés-moderna” de J. Cliford, G.E. Markus, M. Fischer, P.
Rabinow, V. Capranzano e S.A. Tyler, entre outros, “o etnégrafo se converte no
autor de uma retdrica criada pelo mesmo, em uma espécie de cultivo literario,
no qual o autor se situa a um passo da condicao de novelista, o que lhe implica
um papel criador. O documento etnogréfico, convertido assim em texto
literario, deixa de conter o discurso do observador, que parecia ser o objeto
primordial da antropologia mais renovada, para fazer-se cargo de um papel no
qual o etnégrafo se converte em portador de uma representacao alheia”
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* Para nos, os relatos emic sao validos na medida em que o “discurso
nativo” (ou o discurso do “dono do problema”) informa da realidade
cultural da comunidade observada. Este discurso, como veremos, deve
ser contrastado com o discurso etic, cujo “didlogo etnografico” surgira
o diagnostico cultural. Como temos anotado anteriormente, a
pretendida “pureza e legitimidade” do discurso emic deve ser
questionada na medida em que existem “elabora¢des” e categorizacdes
(o etic de emic) em todo discurso emic, sobre tudo quando este discurso
estd impregnado de ansiedade, como pode observar-se nos “relatos dos
pacientes” diante do terapeuta. Quando K. Pike disse que para
entender o discurso emic deve-se “meter-se na mente dos
etnografados”, devemos dizer que, ndo se trata de saber s6 “o que
dizem” sendo “em qual sentido o dizem” e “por que “como” o dizem”.

b) O emic e o etic na etnografia ativa.

Considero como um fracasso de antemdo, a pretensdo de
construir uma ciéncia meramente “emicista”, sem o suporte analitico e
interpretativo exterior; e da mesma maneira, leva ao fracasso um
“eticismo” que ndo escuta, e que ndo é sendo uma forma de
subjetivismo etnocentrista, e até uma forma de dominagéo.

1.4.2 Os Relatos Emic

Os relatos emic (comportamentais, verbais, rituais, gestuais,
etc.), sdo a fonte da etnografia e a expressio das realidades
(geralmente, enunciados em forma de “problemas”) culturais de uma
determinada comunidade.

1.4.2.1 Tentativa de Delimitag¢do Emic.

Os relatos emic sdo “manifestacdes” que tentam identificar, por
parte dos “nativos”, a cultura (ou uma de suas partes) de uma
comunidade (organizagdo, institui¢do, etc.), tanto em seus aspectos
positivos (identidade cultural) como negativos (distonia, desagregacao

(Goémez Pellén, “La Evolucao do Conceito de Etnografia”, 1995:43).
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cultural), e que sdo emitidas em forma de narrativas e de sintomas
externos.

Para uma etnografia “colonial” (a etnografia nasceu, em
grande parte, no contexto do colonialismo), as outras culturas eram os
povos colonizados aos quais era preciso “conhecer” para “saber
domina-los e governa-los”. Ouvia-se o “relato” do nativo partindo da
observagdo participativa. Porém ndo fazia-se dos nativos “co-
participantes” (o nativo ndo tinha acesso ao relato do etnégrafo). Hoje,
o etndgrafo ouve os relatos emic (falaremos genericamente de
“problemas”) sabendo que tem que “devolver” em forma etic
(resolucao de problemas) para que seu diagnostico seja compartilhado.

Até a pouco tempo, os “nativos” eram simplesmente “os
outros” e, no entanto em alguns casos, seguem sendo “os do terceiro
mundo” (subdesenvolvidos) ou os de nosso terceiro mundo particular
(desenraizados sociais). Quer dizer, os marginalizados do poder e da
participagdo. No entanto, hoje os observados etnograficamente também
sdo todos aqueles que pertencem a um grupo cultural e necessitam, por
um motivo ou por outro, analisar sua cultura.

No campo clinico existem duas maneiras de avaliar emic: a
doenga “em terceira pessoa” (saber objetivo) onde ndo ha doente mais
sim doengas; e a doenca “em primeira pessoa” (saber “intersubjetivo”)
onde ndo ha doencas mas sim doentes. Na perspectiva “objetivista”, as
narrativas sintomaticas de emic tem sido codificadas e categorizadas
por etic; na segunda perspectiva, o delineamento da narragdo
sintomatica emic mantem viva a intersubjetividade entre emic e etic.

1.4.2.2 O ponto de vista do “nativo” e do “interessado”.

Como apontamos anteriormente, a narracdo emic expressa
“sua verdade”, que nem sempre é “a verdade”, como pode ser
demostrado nestes dois exemplos:

No primeiro exemplo, podemos contemplar que podem existir

um “déficit de verdade” por ignorancia:

(...) desde a perspectiva emic de Cristovao Colombo, dos Reis
Catolicos, ou de quem apoiaram as empresas de “navegacao
até o poente”, pode dizer-se que Colombo ndo descobriu
América (Colombo acreditou ter chego a Cipango ou a
Catay) e que a empresa ndo se organizou para descobri-la.
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Dize-lo seria um anacronismo, tdo mais grave, quanto que
historicamente os motivos que determinardo a empresa
colombina atuaram, precisamente, a margem de Ameérica
(por exemplo, atuaram através do projeto estratégico de
“colher aos turcos pelas costas”). Porém, desde uma
perspectiva etic, que é a nossa (a de nossa geografia), deveria
dizer que Colombo descobriu a América e podemos fixar em
1992, a data do Quinto Centenario do descobrimento de
forma geral>.

No um segundo exemplo, desta vez terapéutico, observamos
que o doente, condicionado pela ansiedade, poderia dar informagcdes
alteradas, ocultando dados, propondo solucdes erradas, etc. E ndo sera
até que o terapeuta etic organize e complete o relato emic quando se
podera proceder a cura. Por exemplo, uma pessoa com transtornos
depressivos pode tentar explicar ao terapeuta a causa dos mesmos por
diferencas com sua familia e ocultar a adi¢do as drogas por motivos de
vergonha.

Para minimizar estes problemas metodolégicos, alguns creem
que a melhor etnografia é a que produz o “nativo etnégrafo”, posto
que na “endo-etnografia” coincidem em uma mesma pessoa o relato do
nativo e a valorizagdo do observador nativo. Porém, esta apreciacdo
ndo é correta. Certos folcloristas e etndgrafos nacionalistas “se
perguntam a si mesmos” pela identidade cultural de seu povo, sem a
“distancia etnografica suficiente” (que outorga a vivenciar as duas
culturas) para tornar cultura estudada mais objetiva (fazem auto-
etnografia, com enorme risco de desvio), caindo em uma espécie de
etno-emicismo.

Da mesma maneira que as “autoandlise” psicologicas sdo
problematicas (ndo é conveniente que o psicélogo, quando é paciente,
seja por sua vez terapeuta e doente, “juiz e réu”), a endo-etnografia
estd exposta a desvios quando estd ideologizada, como acontece
quando se realiza partindo da perspectiva de ideologias nacionalistas
ou localistas.6

65 G. Bueno, 1990:11.

66 E muito dificil aceitar a “verdade” de certos folcloristas que com fervor
emicista magnificam o que acreditam ser bom e ocultam o que qualificam de
mau, proclamando uma diferencialidade assimétrica, dominante e excluinte, de
suas culturas a respeito a outras, geralmente vizinhas. Por nao falar de
folcloristas subvencionados por grupos politicos nacionalistas para “imaginar
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1.4.3 Os Relatos Etic.

A perspectiva etic nos é dada para compreensio de uma
cultura, realizada por um observador exterior a ela, através de
categorias tedricas.

1.4.3.1 A Perspectiva Etic.

O observador etic vem de outra cultura. Porém, por sua vez, é
portador de uma metodologia e de uma ciéncia com as quais pode
analisar a cultura que tenta analisar. Para estuda-la, torna-se
observador participante (“forasteiro e amigo” dizia Powdermaker),
quer dizer, através da familiaridade quotidiana, manterd uma
objetivacdo distante da realidade observada para poder analisa-la, ao
menos durante um tempo suficiente (por exemplo, em uma
comunidade rural, ao menos um “ciclo anual de colheitas”).

A distancia observacional deve ser clara. Alguns pseudo-
etnégrafos (ativistas, cooperantes, etc.) se atrincheiram em um
indigianismo militante exagerado (lavam sua maior consciéncia de
“brancos colonizadores”, radicalizando-se em uma espécie de
“sindrome de Estocolmo”) e se o colonizador classico se situava em
distancia a respeito do nativo, eles se colocam em uma excessiva
proximidade, que impedem toda objetividade.

O relato etic, como temos apontado, ndo pode cair em um
relato fantasioso e retdrico (livros de viagens, exotismo), nem em um
relato contra-transferencial (transformar em teméatica, a proépria
problematica), se ndo que tratard de reconstruir a realidade através do
diagnéstico. Uma vez mais iremos recorrer ao exemplo do trabalho
clinico: o relato emic do paciente (o que diz, o que nado diz, o que se
pergunta, o que refletem os sinais e os sintomas, etc.) deve ser
analisado e descrito (patografia), para ser “reconstruido” como um
caso que pertence a uma doenga geral (patologia). Poderiamos dizer
que, em geral, o nativo/paciente traz a “patografia” (descricio da
doenga) e o terapeuta lhe “responde” em forma de “patologia”
(categorizando-a de uma teoria vélida).

lendas de identidade cultural”, etc. Os antropdlogos que atuam sobre a
sindrome nacionalista tornam-se cientificamente suspeitos.
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A categorizacdo e interpretacao etic se realiza a partir da teoria
do etnégrafo, que sempre pode estar sujeita, total o parcialmente, a
“falsificacao”. Assim, por exemplo, a categorizacdo e interpretacdo da
bruxaria, ao longo dos séculos, tem sido realizada de perspectivas
diferentes e ainda excludentes, como a religiosa, a juridica, a politica o
a psiquiatrica.t”

1.4.3.2 O Etic Como Interacdo.

O etic constitui a necessaria “saida ao encontro” de emic. Os
“donos do problema” (emic) ficariam em um monoélogo frustrante se
ndo encontrassem a interagdo dialégica no “observador etic” que define
“diagnostica e operativamente o problema”.

A relagdo terapéutica interpessoal representa as duas formas
da etnografia, uma emic (o discurso sintomético do paciente) e outra
etic (o discurso diagnéstico do terapeuta).

Esta relagdo dialogica se realiza em trés planos:

- de homem a homem (de observado a observador e vice-versa)

- de resolugdo de problemas (etnografia ativa).

- de carater metodoloégico e técnico (é eficaz mediante o diagndstico e
sua operatividade)

a) Como na relagdo etnografica, se da um dialogo cultural entre uma
cultura que é observada (posicdo ativa de demanda e passiva de
receptividade) e uma cultura que observa (posigdo passiva que escuta e
posicdo ativa que executa).

O observador é portador de uma cultura que analisa, de fora, o
que observa, mediante todos os procedimentos possiveis. Porém, sem
que a técnica substitua o didlogo “interativo” de “homem a homem”,
de “cultura a cultura”, préprio da observacéo participante.

O etnografo, da mesma forma que o terapeuta, “tem estado
ali”, na presenca, medindo com seu corpo e seus sentidos a realidade.

b) Ao tratar-se de uma posigdo de ajuda (ja temos dito que geralmente,

67 Cfr., F. Laplantine, Anthropologie da Maladie. Paris: Payot (1992).

58



A PESQUISA ETNOGRAFICA

a etnografia se produz a partir da manifestagdo de um “problema”),
definimos esta relagdo como “assimétrica” sem que isto comporte
inferioridade alguma, ja que em toda etnografia ativa, mesmo que “os
donos do problema” demandam ajuda, no entanto, tanto o diagndstico
cognoscitivo como o operativo tem de ser aceitos por ambas as partes
(co-decisao).

Esta posicao de ajuda é patente na relagdo terapéutica. Porém,
ndo é menos visivel no trabalho, por exemplo, com a cultura das
organizagoes.

) A relagdo é de cardter metodoldgico e técnico, quer dizer, orientada a
receber um diagnoéstico. Que um enfoque etic é imprescindivel é tao
certo como que se necessita um bom diagndstico para curar. O etic
representa uma decisdo diagnéstica sobre o discurso emic.

Tanto a relagdo etnografica com a organizacdo, como na
relagdo terapéutica, estdo orientadas ao diagnostico, através da analise
metodoldgico dos discursos emic/etic. Podemos fixar-nos, uma vez
mais, no exemplo terapéutico para evidenciar estes dois discursos:

- O discurso emic descreve a vivéncia e violéncia da doenca: sintomas
psicossométicos (dores, distonias, etc.), sinais externos (rosto
desencaixado, formas de vestir, etc.), queixas verbais e paraverbais,
etc., Ainda que como temos anotado repetidas vezes, este discurso
pode estar distorcido (elaborado pela ansiedade).

- O discurso etic sai ao encontro do discurso emic com uma resposta
interpretativa, de acordo com os conhecimentos tedricos prévios e com
a auséncia de erros (controle dos elementos contratransferéncias),
produzindo um diagndstico para que possa ser assumido.

Ambos os discursos se encontram em um ponto critico: o
diagnostico (emitido por etic e aceito por emic). O diagnéstico, se esta
bem construido, une o dialogo emic/etic, identifica o problema, e é
eficaz em sua resolugao

1.5 ETNOGRAFAR A CULTURA

Uma vez que temos demarcado o conceito de etnografia,
passaremos a definir a cultura, objeto da investigacdo etnografica.
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1.5.1 Trés questdes previas

a) no marco da antropologia cultural.

Podemos analisar, através de um breve espago histérico-
conceitual, uma amostra representativa das diversas maneiras de
entender o conceito de etnografia. As vezes, estas propostas
demostram-se antagénicas e nem sequer coincidem no fato de que a
etnografia seja uma investigacdo “descritiva da cultura feita partindo
da observacdo participativa”. Esta diversa forma de entender a
etnografia tem estado vinculada, sobre todo, a diferente forma de
entender a antropologia. Assim por exemplo, enquanto que B.
Malinowski e F. Boas estariam na linea de uma “antropologia cultural”
cujo objeto é o estudo da “cultura” dos povos, R. Radcliffe-Brown e
seus seguidores falariam de uma “antropologia social”, cuja etnografia
estuda a “estrutura social” dos povos. nos primeiros, é patente a
influéncia da geografia, a histéria e a psicologia, enquanto que nos
segundos prima mais a influéncia da sociologia, a economia e a
politica®®.

¢ A diferente denominagcéo e o significado conceitual de “ Antropologia cultural
e/ou social” pode analisar-se em P. Mercier, Histéria da Antropologia,
([1966]1969:5-19. Cfr. Além de, R.H. Lowie, Historia da Etnologia, ([1937]1946; E.
Evans-Pritchard, Histéria do Pensamento Antropoldgico, ([1980]1987). “Se os
termos ‘antropologia social’ e ‘cultural’ tiveram por objetivo distinguir
determinados campos de estudos da antropologia fisica, ndo imaginaria
nenhum problema. Porém, a predilecio respetiva de Gra-Bretanha pelo
primeiro e o dos Estados Unidos pelo segundo, e clarificar esta divergéncia no
transcurso de uma polémica recente entre o norte-americano G. P. Murdock e o
inglés R. Firth mostram que a ado¢do de um ou outro termo responde a
preocupagdes tedricas bem definidas (...) a antropologia social nasceu do
descobrimento de que todos os aspectos da vida social -econémico, técnico,
politico, juridico, estético, religioso- constituem um conjunto significativo,
sendo impossivel compreender um qualquer destes aspectos se ndo se coloca
em meio aos demais. A antropologia social tende, a ir do todo para as partes, ou
pelo menos a outorgar prioridade 16gica ao primeiro sobre os segundos. (...) o
certo é que a antropologia cultural, por sua vez e quase simultaneamente,
chegava a uma concepgdo anéloga, se bem por caminhos distintos. Em lugar da
perspectiva estdtica que apresenta o conjunto do grupo social como uma
espécie de sistema ou constelagdo, foi neste caso de uma preocupagao dindmica
-Como se transmite a cultura através das gera¢des?- a que levou a antropologia
cultural a uma conclusao idéntica, a saber, que o sistema das relagdes que unem
entre si todos os aspectos da vida social desempenha, na transmissao da
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Ainda que sem negar as conquistas da escola britanica e de
seus seguidores, torna-se claro que seguimos neste trabalho a
orientacdo da “antropologia cultural”, afirmando que a etnografia é a
investigacdo da “cultura” das comunidades, organizagdes, etc.
Dizemos ainda que o conceito de cultura abrange ao de sociedade, ja
que nos “organizamos socialmente” no “marco subjacente de uma
cultura”.

b) A segunda questdo preliminar faz referéncia ao objeto da etnografia.
H4a uma orientagdo de antropologia cultural (e social) que nasceu no
marco do colonialismo e que estd desaparecendo com o surgir do
“liberacionismo” (politico, econémico cultural e psicolégico) nas
antigas col6nias. Ja C. Lévi-Strauss havia dito que a antropologia era
“filha do colonialismo”.

E 6bvio que nao podemos afirmar uma antropologia ao servigo
do colonialismo, nem considerar as outras culturas como inferiores.
Muito menos substituir o “objeto colonial” da etnografia pelo estudo

cultura, um papel mais importante que cada um destes aspectos tomado
isoladamente. (...) ja se proclamem “social” ou “cultural”, a antropologia aspira
sempre a conhecer “o homem total, considerado em um caso a partir de suas
‘produgdes’ e no outro, a partir de suas ‘representacdes’ “ (C. Lévi-Strauss,
Antropologia Estrutural,1968:320-322.

6 Como filha do colonialismo a etnologia “é o produto de um processo
histérico, o mesmo que tem feito que a maior parte da humanidade esteja
subordinada & outra e durante o qual, milhdes de seres humanos inocentes tem
sido despojados de seus recursos, em tanto que suas institui¢des e crencas tem
sido destruidas; muitos deles mortos impiedosamente, outros submetidos a
escraviddo ou contaminados por doencas que lhes era impossivel resistir. A
antropologia é filha desta era de violéncia; sua capacidade para avaliar mais
objetivamente os feitos que pertencia a condi¢do humana, reflete, a nivel
epistemolégico, um estado de coisas em que uma parte da humanidade trata a
outra como um objeto” (C. Lévi -Strauss, “Anthropology: Its Achievements and
Future” em Current Anthropology, 2). Nesta linha abundaram, nos anos setenta,
alguns livros “dentdncia”, como os de, G. Leclerc, Antropologia e colonialismo,
([1972]1973); R. Jaulin, A paix blenche (1970); S. H. Davis, Viatims of the Miracle,
(1977), entre outros. “Se pode, definir a antropologia social, de maneira abstrata
e tautoldgica, como a ciéncia das sociedades humanas. Porém, todo o mundo
sabe que tiveram historicamente por campo o estudo das sociedades chamadas
sucessivamente selvagens, depois primitivas, mais tarde arcdicas ou tradicionais;
em resumo, toda o parte do terceiro mundo” (G. Leclerc, Antropologia e
colonialismo, 1973:13).
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do “marginalismo” urbano 7°.

Por outro lado, a diferenca entre a sociologia e a antropologia
parecia responder, hd uns anos, a diferenca entre estudar as sociedades
urbanas (sociologia) e as sociedades “primitivas” (antropologia).”
Acreditamos que hoje, a antropologia tem por objeto o estudo das
culturas (tanto de uma tribo polinésia, como de uma organizacdo
empresarial) e que a sociologia tem como objeto, o estudo das relagdes
sociais (tanto dos chamados povos “primitivos”, como das sociedades
urbano-industriais).

¢) Finalmente, e em terceiro lugar, nosso trabalho situa-se no marco da
“etnografia ativa”.

Na etnografia ativa, o diagndstico cultural deve ser assumido por
quem o demanda (“sujeito paciente”).

As etnografias tradicionais se auto-justificavam por ter sido
realizadas através da observacdo participativa (esteve ali) e dentro da
“metodologia qualitativa®, conceitos ambos que cada um entendia a
sua maneira 72,

70 “Quando os paises subdesenvolvidos se negam aos cochichos dos
antropdlogos colonialistas e quando as tribos indigenas se negam a ser
descobertas a trigésima vez pelos recém graduados em antropologia, entdo, se
faz trabalho de campo sobre nosso terceiro mundo particular (o “terceiro mundo do
primeiro mundo’): o trabalhador rural, o imigrante urbano, os marginalizados
(ciganos, prostitutas, alcodlicos, drogados, pobres, loucos, enfermeiros...), quer
dizer, ‘os outros” “ (A. Aguirre, Os 60 conceitos clave da antropologia cultural,
1982:19).

71 O equivoco que domina as relagdes entre antropologia e a sociologia sao
resultado, em primeiro lugar, da ambiguidade que caracteriza o estado atual da
sociologia mesma (...) Enquanto a sociologia trata de fazer a ciéncia social do
observador, a antropologia por sua vez, tende a elaborar a ciéncia social do
observado: seja quando busca alcancar, em sua descricdo das sociedades
estranhas e afastadas, o ponto de vista do indigena mesmo, ou seja quando
amplia seu objeto até incluir a sociedade do observador. Porém, esforcando-se
entdo por extrair um sistema de referéncia fundada na experiéncia etnografica e
que seja independente, por sua vez, do observador e de seu objeto” (C. Lévi-
Strauss, Antropologia Estrutural, 1968:325-326).

72 “Uma grande quantidade do que passa por ‘cultural studies’ consiste na
apropriacao decimonoénica da poltrona da linguagem antropolégico, divorciado
dos contextos do trabalho de campo mediante observacao participativa e as
experiéncias pessoais que, em seu momento, geraram esta linguagem. Os
resultados podem ser, e sdo as vezes, uma observagdo turisticas envoltas em
uma nuvem de ar académico” D. Greenwood, “Da observacdo a investigagao-
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1.5.2 O que é a cultura?

Se o objeto da investigacdo etnografica é a cultura das
comunidades organizadas, serd conveniente definir previamente que
entendemos por cultura, propondo uma defini¢do adequada.

O conceito de cultura é hoje um dos conceitos chaves do
pensamento humano. No entanto, uma vez que tem alcangado
prestigio epistemoldgico, tem vindo crescendo em ambiguidade, na
medida em que este conceito tem sido utilizado para tudo. Dai que
necessitamos definir o conceito de cultura com precisdo e dar-lhe um
alcance operativo.

1.5.2.1 Defini¢dao de Cultura

Além da definicdo etimoloégica da cultura como “cultivo”?3, a
cultura pode entender-se “adjetivalmente” como “valor acrescido”, por
exemplo, cultivar-se mediante o estudo, ou substantivamente como
“identidade coletiva”, por exemplo, como civilizagdo, como cultura
nacional, como cultura organizacional, etc..

Embrenhando-nos, no estudo das organizac¢des, a dimensdo
“substantiva” de cultura, afirmamos que “toda organiza¢do é uma
cultura” e que ndo é possivel uma organizagdo sem uma cultura
propria.

E no século XIX quando surge a ideia substantiva de cultura
como identidade cultural coletiva. Em um primeiro momento, as duas
formulagdes mais importantes de identidade cultural coletiva foram os
conceitos de Civilization e de Kultur. O conceito “francés” de Civilization
expressava a consciéncia que tem o mundo ocidental de ser o centro da
histéria e o ponto mais avancado de seu desenvolvimento, tudo isto
mostrado através de uma cidade pioneira (naquele momento, Paris)74
Por outro lado, o conceito “alemao” de Kultur expressava a identidade

acdo participativa: uma visdo critica das préticas antropolégicas”, em Revista de
Antropologia Social (2000:29).

7 Para abordar o conceito de cultura, Cfr- A. Aguirre, La Cultura de las
Organizaciones (2004). Especialmente as paginas 105-155. Cfr., além de, G.
Bueno, O Mito da Cultura (1997).

74 Cfr., N. Elias O Processo da Civilizagdo, (1993:57).
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cultural de uma nacao (os “nascidos” em um espago rural fechado).
Porém, na atualidade, como temos apontado anteriormente,

referimos a ideia substantiva de cultura a cultura de todo grupo,

organizacdo o instituicdo. A cultura gera coesdo, identifica e é eficaz na

consecucdo dos objetivos em toda a organizagdo.

a) uma defini¢do operativa de cultura

Existem muitas defini¢des de cultura’, porém desde nossa
perspectiva operativa, propomos uma que sirva para aplicar, tanto aos
grupos “primitivos”, como as organizacdes atuais’: “Cultura é um
conjunto de elementos interativos fundamentais, gerados e divididos
pelos membros de uma organizagdo ao tratar de conseguir a missao
que da sentido a sua existéncia”.

Partiremos do fato de que a cultura é, por um lado, um
“sistema de conhecimento que nos proporciona um modelo de
realidade através do qual damos sentido ao nosso comportamento”. Da
mesma maneira que a “economia”, a “religidao”, ou qualquer outro
“modo de pensar organizado” (construto cognitivo), o conceito cultura
nos faz inteligivel a realidade, e de acordo com ela, organizamos a
conduta individual e coletiva. Também, considera-se como elementos
culturais, os dados e objetos “identitérios”, herdados do passado
(monumentos, obras de arte, utensilios, institui¢des, lingua, etc.), quer
dizer as chamadas cultura material e cultura formal.

Porém, como temos referido anteriormente, ndo tratamos aqui
de definir a cultura como algo genérico (“sistema de conhecimento”),

75 Podemos recordar que os norte-americanos A.L. Kroeber e C. Kluckhohn
publicaram um estudo histérico-critico do conceito de cultura, com o titulo A
Critical Review of Concepts and Definitions, em 1952, onde davam conta de 164
definicdes, desde a definicdo pioneira de Taylor (1871) até a publicacdo do
estudo (1952). A mais famosa das antigas defini¢cdes tem sido a de Taylor:
“Cultura é...a totalidade complexa que inclui conhecimentos, crengas, arte, lei,
moral, costumes e qualquer outra capacidade e hébitos adquiridos pelo
homem, em quanto membro de uma sociedade” (Taylor, Primitive Culture,
1871). Para o estudo do nascimento do conceito de cultura, pode consultar-se,
A. Kuper, Cultura. a versio dos antropélogos (2001).

76 Tradicionalmente, as defini¢cdes de cultura provinham do trabalho dos
antropdlogos sobre os “povos primitivos”, sobre as chamadas “outras culturas”
a respeito da “cultura dominante” que as etnografava. Este fato criou muitas
confusdes, ja que, por exemplo, era muito dificil analisar a cultura de uma
empresa com os parametros de uma cultura “simples” e “primitiva”.
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nem como os elementos materiais e formais de identidade herdados,
mas sim que, assumindo uma “perspectiva operativa”, a definimos
como “um conjunto de elementos interativos fundamentais” e de
“significa¢des divididas” (indicadores culturais basicos).

b) a cultura é:
- Um conjunto de elementos interativos fundamentais.

A cultura gera-se na organizacgao, através da interagdo do lider
com seus colaboradores, gerando experiéncias comuns e dividindo-as
(significados divididos).

Dois elementos interativos fundamentais, os mais importantes
sdo as “presungdes basicas” (biografia e crencas, quer dizer, o “eu e o
mundo”), como analisaremos mais adiante.

- Divididos pela organizagdo a tratar de conseguir a missdo que da
sentido a sua existéncia.

A cultura é o conjunto de elementos fundamentais “divididos”
gerados pelo lider e os membros da organizagdo procurando resolver
os problemas que surgem ao tratar de alcangar os objetivos que define
a organizacdo. Estes elementos fundamentais, ao serem “divididos”,
geram identidade cultural e coesdo na organizagéo (pelo que devem ser
“transmitidos” a todos os membros). Ndo se pode estar integrado na
organizacdo sem dividir a cultura da mesma. Por isso, dizemos que a
cultura organizacional é viva se apresenta-se eficaz para alcancar os
objetivos finais (“missdao” da organizacdo, como a “razdo de ser” da
mesmay).

"z

- Dizemos ainda que a organizagdo “é” uma cultura:

Na&o é a mesma coisa dizer que a organizagdo “é” uma cultura
(posicao substantiva), ou que a organizacdo “tem” uma cultura
(posicao adjetiva).

Para os “positivistas”, a organizacdo “tem” uma cultura como
quem possui algo “exterior” (ainda que seja valioso), como se possui
um vestido, um carro, uma casa, etc., que se pode “trocar” como se
troca um “objeto” quando ndo serve ou ndo estd na moda. Desta
perspectiva, a cultura é uma varidvel externa do “entorno”(ambiente,
moda, mercado, etc.).

Para os “construtivistas” a cultura é uma constru¢ao humana,
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feita a partir da interacdo interna das pessoas que formam a
organizagdo (cosmovisdo dividida). O “sub-stante”, o substantivo de

toda organizacdo é sua cultura, em cujo marco se organizam
posteriormente, as relacdes sociais. Uma organizagdo “é” sua cultura,
ainda que esteja envolta em outros anéis macroculturais (civilizagdo,
culturas nacionais, locais, etc.).

As vezes, dizemos, impropriamente, que “temos um corpo”,
quando na realidade “somos nosso corpo”. Da mesma maneira,
também impropriamente, podemos dizer que a organizagdo “tem uma

cultura”, Ainda que em realidade queremos dizer que “é uma cultura”
1.5.2.2 Lideranga e cultura

Dizia Goia que: “a esséncia da lideranca se constitui pela
habilidade para oferecer defini¢des da realidade que possam lograr um
seguimento consensual”.

Uma organizagdo é um “ser vivo” que “nasce, cresce e morre”,
quer dizer, que decorre através de um ciclo vital. Quando nasce uma
organizacdo, sua cultura é um “efeito” da acdo do lider que
“transmite” sua “visdo/missdo” e suas “presungdes bésicas” a seus
colaboradores; porém, quando a organizagdo amadurece, a cultura esta
ja estabelecida, pelo que é “causa”, percurso pelo qual decorre a
atividade da organizacéo.

Para pertencer a organizagdo é necessario dividir sua cultura e
é o lider o encarregado de provocar a transmissdo da cultura
organizacional aos membros da organizacdo. O lider promove e
conduz a cultura da organizacao:

(...) as culturas empresariais sdo criadas por lideres, e uma
das funcdes mais decisivas da lideranca bem pode ser a
criacdo, condugdo e -sempre que seja necessario- a destruigdo
da cultura. A cultura e a lideranga, examinada de perto, sdo
duas faces da mesma moeda que ndo podem ser entendidas
separadamente. De fato, existe a possibilidade -pouco
considerada na investigagdes de lideranca- de que a tnica
coisa realmente importante que fazem os lideres seja a
criacdo e condugdo da cultura, e que o dnico talento dos
lideres esteja dado pela habilidade para trabalhar com a
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cultura.””

O lider, por tanto, implanta e conduz a cultura da organizacao,
sendo o processo de formagdo cultural, idéntico ao de formacao
organizacional. Da importancia da lideranga em uma nagéo nos damos
conta ao analisar culturalmente um pais governado por um tirano
totalitdrio o por um democrata inteligente; nas organizagdes, como
uma empresa, pde sumo cuidado na eleicdo de lider, porque de sua
agdo cultural dependerd completamente se a empresa ird prosperar ou
se derrubara.

1.5.3 Os elementos basicos da cultura organizacional

Para conhecer, avaliar e operar com a cultura é preciso partir
de uma boa definicdo “operativa”, que nos permita abordar
separadamente cada um de seus elementos basicos, que ndo sdo os
mesmos quando falamos de “etnia”, ou quando nos referimos a
“etnicidade”.

1.5.3.1 Etnia e etnicidade

A antropologia teve, até a pouco tempo, o tnico objeto de
estudo, os chamados “povos primitivos”, qualificados como “etnias”.”8

Estas “etnias” ou “identidades racial-culturais” eram o
produto de isolamentos geograficos e histdricos totais, ainda que com
posterioridade se aplicou também esta denominagéo a as comunidades
rurais isoladas.”

77 E.H. Schein, A Cultura Organizacional e a Lideranca, (1988:20).

78 “O termo étnico é utilizado, geralmente, na literatura antropolégica para
designar uma comunidade que: -em grande parte se autoperpetua
biologicamente, -divide valores culturais fundamentais, realizados com
unidade manifesta em formas culturais, -integra um campo de comunicagio e
interacdo -conta com membros que se identificam a si mesmos e sdo
identificados pelos outros, e que constituem uma categoria distinguivel em
outras categorias da mesma ordem. Esta definicdo de tipo ideal, ndo estd muito
distante em contetdo da proposicao tradicional que afirma que, uma raca, uma
cultura, uma linguagem, e que, uma sociedade que recusa ou/e discrimina
outras” F. Barth, Os Grupos Etnicos e suas Fronteiras, (1986:11).

7 O conceito de “etnia” sofreu numerosas vicissitudes, ao longo dos anos: na
antiguidade grega, o termo ethnos era referido a animais (abelhas, lobos, etc.) ou
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Desde F. Barth, a identidade cultural é diferenciada em termos
de “etnia” (para os isolamentos geogréfico-histéricos) e de
“etnicidade” (para os isolamentos psicolégicos e socioldgicos).’0 A
“etnia” é uma qualidade de identificagdo cultural quase-fisica (em uma
comunidade fechada e isolada em um territério, s6 se pode ter uma
etnia). A “etnicidade” é uma qualidade de identificagdo psico-
sociolégica (auto-adscricdo e hetero-adscricdo), até o ponto que, ao
pertencer um individuo a vdrios grupos, também o é de vdrias
culturas, isso sim, assimétricas e mutantes.

Na “etnia” se percebe mais diretamente o carater coletivo, pois
ndo ha individualidade segregada: se “é” boror6, navajo, bari, etc., se é
essencialmente membro do grupo étnico, antes que pessoa individual.

Na “etnicidade”, aparece de entrada o fator psicolégico
individual (opcao de adscrigdo grupal, podendo o individuo, inclusive,
trocar de grupo). No entanto, a identidade cultural é sempre prépria
do grupal e coletivo. Ndo existe uma cultura individual, mas sim na
maneira em que um individuo é de um grupo.

1.5.3.2 A “etnia” dos grupos em isolamento geografico e histoérico

a) Isolamento geografico

As comunidades isoladas em pontos geograficos (desertos,
vales incomunicdveis, montanhas, selvas, ilhas, etc.) eram endégamas
(por isso eram denominadas como “racas”), com culturas muito
simples e suas componentes vivenciavam sua cultura como tnica e
proépria. Ao ndo estar em contato com outros povos, s6 conheciam sua
“intra-histéria” (tdo “lenta” em seu desenvolvimento que pareciam
povos “a-histéricos”). Vinculadas estas comunidades a seu “territério”

pessoas hostis (barbaros, persas, etc.) em mobilidade periférica ameacadora
(Cfr. R. Just “Triunph of the ethos”, em Tonkin et alt. History and Ethnicity,
1989:12). Porém, o termo ethnos mudou de significado conceitual a partir da
invasdo otomana de Grécia. Sobre a dominagdo turca, os cristdos ortodoxos
gregos eram “os outros” (os turcos chamavam os gregos de Millets-i-Rum, ou
étnicos romanos). O povo grego aceita esta denominagdo, em um principio, e
passam a chamar-se de étnicos os “nacionais” até nossos dias (assim,
denominam ao Banco Nacional de Grécia, Ethniki Trapeza tis Eladas). No século
XIX se define ja o étnico como identidade racial-cultural.

80 O texto de F. Barth, Os Grupos Etnicos e Suas Fronteiras (1969), de apenas 50
paginas, supde uma mudanga substancial no tratamento da identidade cultural.
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que, em certo modo as “determinava”, ao ser descobertas pelos
exploradores, missiondrios ou antropdlogos, patenteavam sua
“singularidade”, pelo que eram muito aptas para a “comparacdo”
tedrica antropoldgica.

Posteriormente, também foi reconhecido um certo isolamento
geografico e histérico nos isolamentos rurais. Ndo é de estranhar que
nos fundos vales alpinos, incomunicéveis a maior parte do ano (e da
vida) germinara o conceito de “cultura nacional” (a Kultur dos
“nascidos” ali, a cultura popular, Volkskunde o Folk-Lore). Que estes
grupos humanos rurais estiveram quase completamente “isolados”
durante séculos, favoreceu sua consideragdo como culturas histérico-
diferenciais, o que serviu de base para a construcdo ideolégica dos
nacionalismos.

Para proceder a andlise dos tracos constitutivos destas etnias,
isoladas no espaco e no tempo, se procedia a descrever
etnograficamente seus “indicadores étnicos”, que em sintese, podem
agrupar-se em trés unidades, de acordo com o seguinte esquema:

INFRAESTRUTURA | * Comunidade demografica consolidada
ETNICA: (Capacidade demografica suficiente para a
sobrevivéncia)

* Ecossistema

(apropriacao territorial e adaptagdo aos
recursos naturais)

* Etnoeconomia

(produgdo doméstica; excedentes e comércio;

etnotecnologia)
ESTRUTURA *Sistemas de parentesco
ETNICO-SOCIAL: (familia, parentesco, tribos e clas)

*Estrutura social

(organizagdo social; comportamento social)

* Etnopolitica

(hierarquia, sistemas juridico, politico e

militar)
SUPERESTRUTURA | * Etno-historia
ETNICA: (imaginédrio histérico, tradi¢oes e identidade)

* Religiao e ideologia
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(crengas, filosofia, ideologia, mitos)
* Lingua
(tradigdo oral, comunicagao)

b) os principais indicadores étnicos

Destes nove indicadores étnicos, geralmente estudados na etnografia
dos “povos primitivos”, na anélise das comunidades rurais isoladas e
no estudo das “culturas fechadas”, insistiram especialmente em quatro
indicadores:

- etnoterritério
- etno-histéria
- religido

- lingua

No caso dos nacionalismos “ruralistas”, ficou patente a defesa
do territério préprio (“terra nossa”, patria, pais, etc.), com abundante
referéncia a fronteiras, “territorios historicos”, etc.

Porém, sdo sobretudo, os trés indicadores de superestrutura
étnica, histéria, religido e lingua, os que sdo citados como
identificadores de cultura, ou todos juntos, ou sobredimensionando
alguns deles, em especial.

* o “etnoterritério” (e sua demografia interior estruturada com
vinculos de parentesco) tinha uma especial importidncia a causa da
definicdo do grupo partindo do isolamento “geogréfico”. O territério
era a regido necessaria para garantir a subsisténcia (etnoeconomia, etc.)
e devia ser “defendivel” além de ser “apropriado simbolicamente”
mediante monumentos ou outras marcas territoriais. O etnoterritério
era como o corpo materno nutriente (“terra mae”, “mater matéria”),
como a identidade grupal paterna (patria), ou simplesmente como a
“casa grupal” (pais e paisagem). Os limites do etnoterritério eram, a
“lingua propria” (lingua), a “terra prometida” (religido) ou os
“territorios histéricos” (o herdado), os territérios necessarios para a
sobrevivéncia (etnoeconomia).

* a “etno-histéria” dos isolamentos geogréficos era sempre intra-
histéria (ao ndo ter contato “histérico”, ou muito escasso, com outros
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povos), muitas vezes, mesclada com a “histéria religiosa ou mitica”.
Com o advento dos nacionalismos “rurais”, a “historia legendaria” se
transformou em histéria de resisténcia diante do invasor (com
“identificagdes de vitimismo paranoide”, as vezes) e de manutencao
dos limites proprios (etnoterritério).
* os novos fundamentalismos religiosos tem posto na atualidade a
importancia identitéria da religido para os povos. A principio, os povos
isolados tinham uma religido através da qual explicavam o sentido da
vida e a transcendéncia individual e coletiva. Com o advento dos
monoteismos adscritos as nagdes, a religido (geralmente unida a
politica) se tem considerado como um dos elementos de maior forca
identitaria grupal.

O pluralismo religioso ou o agnosticismo tem sido
considerados como “dissolventes da identidade”, pelo qual nos
“fundamentalismos religiosos”, se persegue os “infiéis”.

* Finalmente, a lingua prépria, como particular forma de compreender
e expressar o “mundo”, havia constituido um dos distintivos (junto a
“raga”) mais importantes dos grupos isolados. Os atuais nacionalismos,
“multirraciais”, tem reservado a lingua a capacidade de “identificar” as
“nacionalidades”, impondo-as diante das linguas mediéticas e
socialmente mais potentes, que sdo consideradas como invasoras e

oS

desfiguradoras da identidade (neste sentido, o bilinguismo
considerado como um perigo de aculturagdo destrutiva).8!

Os trés indicadores de superestrutura étnica eram unicos e
determinantes da identidade dos povos geograficamente isolados.
Através deles, a identidade étnica parecia com uma claridade
indiscutivel e diferenciadora.

Nos atuais nacionalismos, nem sempre se da a mesma
importancia aos trés, podendo por exemplo, obrigar a usar todos a
mesma lingua “prépria” (nacionalismos linguisticos) e ndo dar

81 Os nacionalismos étnicos tem dado especial atencdo para a “identidade
linguistica prépria” (declaragdo politica e cultural da “lingua prépria” como
tnica), realizando “imersdes linguisticas” obrigatérias para fortalecer a
identidade. Por outro lado, os partidarios das “linguas mediaticas universais”,
qualificam as linguas autéctones de “linguas pijama” que servem para “usar
em casa”, porém que ndo se demostram aptas a comunicar-se com os demais
povos.
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importancia a religido, ou no caso contrario, centrar a identidade
totalmente na religido (fundamentalismo religioso), relegando a
importancia da existéncia de uma lingua comum.

1.5.3.3 A “etnicidade” dos grupos em isolamento “psicoldgico e
socioldgico”.

a) Isolamento psicolégico e sociolégico

Os antropdlogos classicos tem investigado os “povos
primitivos” como se fossem “ndémades” isolados em ilhas, desertos,
selvas, etc., quer dizer, em “isolamentos geogréficos e historicos”. Cada
isolamento deste tipo produzia uma cultura simples e singular,
completamente diferente das outras. E o fato etnografico consistia em
descobrir e descrever estas culturas simples e singulares, isoladas no
espago e no tempo, como referentes comparativos com outras culturas,
sobretudo com a cultura dos etnégrafos.

Porém, esta perspectiva deixava fora a possivel analise
etnografica das culturas urbanas que ndo cabiam no estreito marco das
“etnias primitivas”. Por isso, F. Barth disse:

Minha principal objecdo é que tal formulagdo nos impede
de compreender o fendmeno dos grupos étnicos e seu
lugar nas sociedades e culturas humanas (...).

Se nos induz a imaginar a cada grupo, desenvolvendo
sua forma social e cultura em relativo isolamento, e
respondendo, principalmente a fatores ecolégicos locais,
insertos no curso de uma histéria de adaptacédo, fundada
na invencgéo e na adaptagdo seletiva.

Segundo ele, esta histéria tem produzido um mundo de
povos separados com suas respetivas culturas e
organizados em uma sociedade que, legitimamente, pode
ser isolada para sua descri¢do, como se fosse uma ilha.8?

Por isso, deveremos estudar as culturas urbanas, ndo do
estreito marco da “etnia”’, mas sim do mais aberto conceito da
“etnicidade”. A identidade cultural de uma organizacdo serd, entdo,
definida como a “etnicidade da organizagao”.

Nao hd agrupamento sem cultura, nem cultura sem

82 F. Barth, Os Grupos Etnicos e Suas Fronteiras, (1976:11-12).
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agrupamento humano. Cada grupo ou organizagdo “é” uma cultura e
um individuo forma parte de um grupo cultural (etnicidade) por meio
da “auto-adscri¢do” psicologica ao grupo e a sua cultura, e por meio do
reconhecimento sociolégico pelos outros como membro do grupo
cultural que lhe identifica (hetero-discricdo). Quando um individuo se
autodenomina como pertencente a um grupo, se identifica com a
“ilusdo grupal” (formar um “corpo” social).

Estas auto-denominagdo grupal podem ser “primarias”s® ou
“secundarias”®, sendo as primeiras mais intensas, emocionalmente,
que as segundas.

A autodenominagdo a um grupo, como temos dito, pode ser
“primaria” ou “secundaria”, porém ainda, como cada grupo ou
organizagdo “é” uma cultura, a adscricdo a varios grupos (familia,
empresa, club, associacdo, grupo religioso ou desportivo, etc.) supde
um “multiculturalismo” de fato, no qual se ddo a “assimetria” e a
“mudanga”.

* O “pluralismo cultural” é o resultado da adscrigdo psicologica e

8 “Nao é necessario agregar que a socializacdo primaria comporta algo mais do
que uma aprendizagem puramente cognoscitivo. Existem, certamente, bons
motivos para acreditar que, sem essa adesdo emocional a outros significantes, o
processo de aprendizagem seria dificil, quando ndo impossivel. (...) e por essa
identificagdo com os outros significantes, a crianga se torna capaz de identificar-
se a ele mesmo, de adquirir uma identidade subjetivamente coerente e
plausivel”. Necessitam-se fortes impactos biograficos para poder desintegrar a
realidade massiva internalizada na primeira infancia. Porém, estes podem ser
muito menores para poder destruir as realidades internalizadas mais tarde”
(P.L. Berger e Th Luckman, A Construgdo Social da Realidade, 1995: 167 e 170). A
enculturacdo e socializagdo “primdrias” se realizam normalmente, no marco de
uma comunidade cultural-afetiva homogénea, como pode ser a familia, uma
seita, etc. Dizemos que esta enculturacao é “priméria” por que é a primeira que
se realiza. Porém, seria melhor chama-la “primogénita” porque sua
fundamentalidade pode dar-se posteriormente, com a mesma intensidade, por
exemplo, com a entrada em uma seita ou em um grupo fundamentalista. Estas
“improntas bésicas primarias” permanecem fortemente enraizadas ao longo da
vida, ainda que possam ser anuladas por impactos biograficos profundos
(conversdes, lavagens cerebrais, namoros, etc.). Estas vivéncias emocionais
primarias constituem um dos ntcleos bésicos da identidade individual e
coletiva.

8 Nas impressoes secundarias valoriza mais o cognoscitivo que o emocional.
Por exemplo, a saida de uma empresa, de um clube, de uma associacao, etc. tem
muito menos custo emocional que sair de uma familia, separar-se de um
casamento o desprogramar-se de uma seita.
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sociolégica de um individuo a varios agrupamentos culturais. Nas
comunidades “primitivas” s6 era possivel a vivéncia de uma cultura no
marco do grupo geograficamente isolado, enquanto que nas
comunidades urbanas é o individuo o que decide (se “auto-adscreve”)
aos diferentes grupos, integrando-se em suas culturas.s>

* A “assimetria cultural” diz que o individuo que se auto-adscreve a
varios agrupamentos culturais, ndo participa de todos eles com a
mesma intensidade emocional e cognitiva. Ja temos apontado, como a
auto-adscri¢do primaria é assimetricamente mais intensa que a
secundaria (assimetria qualitativa). O mesmo acontece quando o
individuo decide dar mais intensidade social a pertenca a um grupo
cultural do que a outro.

Os grupos primadrios (familia, seita, religido, etc.) procuram
absolver esta pertenca qualitativa de “primariedade” emocional para
garantir a fidelidade e permanéncia de seus membros. Assim, por
exemplo, a pertenca a uma seita significard a necessidade de
abandonar os lagos familiares primarios e substitui-los pelos lagos
primérios emocionais da seita.

A assimetria dos grupos secundérios tem outros pardmetros
de medida a respeito aos grupos primérios: quantidade de tempo que
se dedica, dinheiro que se produz, satisfagio e motivacdo que
proporciona, etc., como acontece na auto-adscri¢do a uma empresa ou a
outra organizacao.

* A “mutacdo” cultural é uma consequéncia evolutiva do pluralismo
assimétrico dos grupos culturais. Nos grupos geograficamente
isolados, o pluralismo cultural e muito mais a mutancia, sdo
combatidos, j& que nao esta permitida sendo uma s6 militdncia cultural.
No entanto, nos grupos abertos urbanos, as assimetrias nao sdo sempre
estdveis, sobre tudo nos elementos “secundérios”. Assim por exemplo,
um individuo que pertenca a varios grupos-culturas, pode dizer: em
primeiro lugar a minha familia, depois a igreja crista, depois o clube de
amigos, o clube de futebol, etc.; porém, um dia, depois de uma

8 DPertencer a “uma s6é cultura” é préprio de quem vive, o bem
“primariamente” (por exemplo, no abraco protetor da mae), o bem “isolado”
em uma cultura “primitiva”, ou melhor em uma cultura “fechada” ou
hermética. Nestes casos, a cultura tinica dissolve a individualidade.
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vivéncia conversiva, decide que em primeiro vem sua pertenca ao
cristianismo, depois sua familia, mais adiante ao ser brasileiro, logo a
pertencia a empresa, etc.

Em nossas sociedades urbanas existe um “pluralismo cultural”
evidente, que se reparte na pertenca a nucleos de primariedade
(afetivos e estaveis) e de secundariedade (cognitivos e mais inclinado a
mutagao). Este pluralismo nao é horizontal mas sim que se articula e
estrutura em uma escala assimétrica mutante de intensidades de
pertenca.

Junto a auto-adscricdo como mecanismo de formagdo de um
grupo cultural (isolamento psicolégico) se da a hetero-adscrigdo pelos
demais (isolamento sociol6gico)® dentro da teia social.

b) os elementos basicos da “etnicidade”.

E evidente que, para analisar por exemplo, os elementos
basicos da “etnicidade” de uma empresa ndo podemos recorrer aos
“nove indicadores” que temos analisado nas culturas “isoladas
geografica e historicamente” (etnias), pelo que deveremos propor
outros elementos avaliativos que respondam a nova realidade das
culturas urbanas, abertas, plurais, assimétricas e mutaveis.

Segundo E. H. Schein¥” e partindo da nossa proépria
experiéncia etnografica em organiza¢Ges, podemos constatar “cinco
elementos basicos” (indicadores de etnicidade) através dos quais
podemos analisar a cultura organizacional. Sao estes:

NIVEL FUNDANTE: 1 Etno-historia (e etnoterrit6rio)
2 Crencas (mitos, religiao, filosofia,
ideologia)

NIVEL ORGANIZADOR: | 3 Valores e normas
4 Comunicagao (linguagens e rituais)

NIVEL RELACIONAL 5 Produtos (e oficios)

86 H. Tajfel, partindo da psicologia social, disse que todo individuo, mediante
Pprocessos de categoriza(;ﬁo, ordena seu entorno através de categorias,
agrupando pessoas, coisas ou fatos que tenham alguma caracteristica similar,
enquanto que sao relevantes para o sujeito. Cfr. H. Tajfel, Grupos Humanos e
Categorias Sociais (1992). J. F. Morais, A Identidade Social, (1999).

87 Cfr. E.H. Schein, 1988:30; ].M. Peir6,1990:159-160; A. Aguirre, 2004:178-250.
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EXTERIOR:

Para compreender melhor estes cinco indicadores basicos de
identidade, alguns autores propuseram figuras de arvore ou de
iceberg, distinguindo trés planos:

-nivel fundante (presungdes bésicas): etno-histéria e crencas
-nivel comunicador: valores e linguagens
-nivel relacional: produtos

Na figura do arvore, o nivel fundante é dado pelas raizes e o
tronco; o nivel comunicador seriam as ramificagdes, e o nivel de
relacionamento dos produtos, seriam os frutos. No exemplo do iceberg,
o nivel fundante seria a parte submergida, mais volumosa que a
emergida; a parte do iceberg que emerge e que é visivel seria o nivel
comunicador, sendo o produto a colénia de pinguins que habitam nele.

1.5.4 Analise dos cinco indicadores basicos de etnicidade.

Por sua importancia na hora de analisar a cultura
organizacional abordaremos o estudo de estes cinco elementos basicos
da cultura com maior detalhe.

1.5.4.1 As presuncgdes basicas.

As “presungOes bésicas” sdo a esséncia da cultura, o nicleo
profundo e invisivel da cultura organizacional: “faz-se uma distingao
entre estes elementos, tratando as presungdes basicas como a esséncia -
o que a cultura realmente é- e os valores e condutas como
manifestacdes derivadas da esséncia cultural”.88 “Damos a estas
presuncdes bdasicas o qualificativo de ideias reitoras, teorias em uso,
principios basicos ou visdes reitoras; é induvidavel que constituem
elementos fundamentais da cultura emergente da empresa”#.

A meu ver, o termo ‘cultura’ deveria reservar-se para o nivel

88 E.H. Schein, 1988:30.
89 E.H. Schein, 1988:307-308.
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mais profundo de presungdes basicas e crencas que dividem
os membros de uma empresa, as quais operam
inconscientemente e definem, embora com interpretagdo
basica, a visdo que a empresa tem de si mesma e de seu
entorno. Estas presunc¢bes e crencas sdo respostas que o
grupo aprendeu diante de seus problemas de subsisténcia
em seu meio interno e diante de seus problemas de
integracdo interna. Se ddo por supostas, porque repetida e
adequadamente chegam a resolver estes problemas. Este
nivel mais profundo de presun¢des basicas tem de
distinguir-se dos ‘artefatos’ e ‘valores’ na medida em que
estes sdo manifestacdes de niveis superficiais da cultura.
Porém na proépria esséncia da cultura®.

De acordo com nossa proposta, as ‘presungdes basicas” seriam:
a etno-histéria (construgdo do “eu biografico” da organizagdo) e as
crengas (constru¢do do “mundo”, da cosmovisdo que da sentido a
realidade).

A) Etno-historia (etnoterritério).

- A biografia de um individuo ou a histéria de uma organizacio sdo
relatos de identidade. Na biografia ou na histéria, através do curso
evolutivo, “ndo serd sempre o mesmo. Porém, se manterd como o
mesmo”. A etno-histéria, além do mais, é um relato de identidade
cultural, pois ninguém pode construir sua identidade a margem de sua
biografia e de sua histéria. Caso “cortem as raizes”, a drvore morre
(deixa de ter identidade).

Da mesma maneira que um grupo familiar vai construindo
com fotografias de fatos significativos uma “histéria biografica” que
lhe permita entender-se em sua identidade, de igual modo, uma
organizacdo seleciona fatos fundamentais de sua “identidade histérica”
(fundagédo, refundagdo, momentos criticos, etc.) 1.

9% E.H. Schein, 1988:23-24.

9 “Quando analisamos os livros de “histérias da empresa”, os vemos de
diferentes tipos: os encarregados a professores eruditos por motivo de festejar
uma comemoracao, por exemplo, cinquenta ou cem anos da empresa (crénicas
eruditas, res gestae); os encarregados a jornalistas, nos quais junto ao estilo agil
vemos a superficialidade do repérter que busca a noticia ‘forte’; os que tratam
de comunicar aos trabalhadores, que sio sujeitos ativos da histéria da empresa,
etc. Temos visto regalar historias e livros comemorativos, em varios volumes e
luxuosamente editados, que logo ninguém lé e que passam a ‘adornar’ as
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Ao perder a memoria, por causa, por exemplo, de um
traumatismo, as pessoas costumam ter graves dificuldades para
entender sua identidade, para saber de onde vem e onde vado. Quando
um povo ndo tem passado, inventa lendas (literatura de 6rfaos) para
construir um “imaginério histérico”. Porém, sobre tudo, a importancia
da histéria em uma organizacdo é que nela o sujeito se sente
protagonista, mesclando sua biografia com ela.

-Ha duas formas de focar o estudo da etno-histéria das organizacoes:

I) A “longa marcha” que vai da “visdo” inicial até a consecucdo da
“missdo”, entendendo que a etno-histéria da organizacdo s6 é
completamente véalida para quem se sente “sujeito ativo” dessa histéria
(protagonista dessa historia).

II) O ciclo vital de lider da organizagdo. Nas pequenas organizagdes,
como acontece nas PMEs, a biografia do lider se confunde com a
histéria da empresa; nas grandes organizagdes, os periodos vitais das
mesmas estdo representados pelo ciclo do lideranca e de seus
colaboradores (em uma grande empresa, por exemplo, o ciclo vital do
lider, os melhores anos de sua biografia profissional “dedicados” a
uma empresa).

i) O fundador e a “longa marcha”.

O papel mitico do lider fundador é o de ter uma “visdo” inicial
de construir uma organizagdo (instituicdo, empresa, etc.), quer dizer,
de poder conquistar um espago e um tempo exteriores e futuros, libera-
los da incerteza, e iniciar uma “longa marcha” para sua apropriagdo.
Esta visdo inicial se concretizard na formulacdo de uma “missdo” a
alcancgar, que dara sentido a existéncia e a atividade da organizagéo.

A criagdo de uma organizagdo se “cria e geréncia” de uma
personalidade do lider fundador: “Os fundadores, ndo s6 tem um alto
grau de confianca em si mesmos e determinacdo, mas também que
além disto, costumam possuir sélidas persuasdes sobre a natureza do

estantes. Por outro lado, existem biografias jornalisticas de lideres empresariais,
as umas “encarregadas e pagas” como homenagem hagiografica ao lider
fundador ou atual, outras como fruto de um “jornalismo de investigacdo”, que
busca o escandalo e a denuncia” (A. Aguirre, 2004:188-189).
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mundo, o papel que as empresas jogam no mesmo, a natureza do
género humano e as relagdes, o modo de chegar a verdade e o modo de
controlar o tempo e o espago” .9

Podemos dizer que o lider fundador tem:

- consciéncia de ser chamado a realizar uma obra importante que dara
sentido a sua vida, o que o levara a assumir sacrificios (mito do heroi e
de uma épica de conquista).

- projecdo até fora de seu interior: sua biografia marca a histéria da
organizacdo, sobre tudo, no periodo fundacional.

- carater religioso-transcendente na criacdo do futuro da organizagdo,
uma certa ascética no trabalho, e uma missdo a cumprir na vida.

O lider estd marcado por uma “crenca na missdo”, pela
superacdo de um pessimismo sociologico através de um otimismo
antropolégico, por um ‘éxodo’ que pde “em movimento” uma
organizagdo para conquistar a “patria prometida” (missao).”

Aos membros da organizacdo, o lider deve transmitir a
“missdo” (razdo de ser da organizacdo) e a “cultura” (modo de ser da
organizagdo). A comunicacao bésica do lider até seus colaboradores é a
de dar-lhes a conhecer e a vivenciar a “missdo” da organizacdo, bem
seja através de linguagens, valores o rituais.

ii) o “ciclo vital” do lider organizacional.

Uma organizagdo é um ser vivo, e por tanto, possui um ciclo
evolutivo que tem trés fases genéricas: nascer e crescer, amadurecer, e
morrer. No primeiro momento as organizagdes costumam ser guiadas
por lideres carismaticos e emergentes; na maturidade, as empresas

92 E.H. Schein, 1988:211.

9 O conceito de “longa marcha” se inspirou constantemente no livro biblico do
Exodo onde se narra o caminho dos israelitas desde o Egito até a “terra
prometida” (Palestina), liderados por Moisés. O conceito de “longa marcha” se
encontra com este nome nas doutrinas revolucionarias de Mao Tse Tung,
porém também ha frequentes referéncias em outros lideres politicos e religiosos
a conceitos similares como “movimento”, “caminho”, etc. Numerosos lideres
politicos recentes se tem erigido a si mesmos como, “Grande Timoneiro (Mao),
“Fiihrer” (Hitler), “Duce” (Mussolini), “Caudillo” (Franco), “Conducator”
(Ceaucescu), etc., ao “por em marcha o movimento” a seus povos para a
conquista de uma missdo histérica, ao estilo dos “Messias” salvadores do povo.
Da mesma maneira, alguns lideres religiosos falam de “iniciar um caminho)”,
da “peregrinagem (homo viator)”, etc.
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costumam ser conduzidas por lideres administrativistas e gestores;
quando a organizacdo entra em declive, o lider pode deixa-la morrer
ou regenera-la para um novo renascimento.

Como temos apontado, o ciclo vital das pequenas empresas
(PMEs) familiares ou nado, é bastante diferente. Neste sentido,
escrevemos: “Sou da opinido de que a realidade é bastante diferente
para as pequenas e grandes empresas. (...) os ciclos das ‘grandes
empresas’ estdo sujeitos & renovagdo de seus lideres. Propriamente, o
‘ciclo vital” existe para os lideres, ndo para as empresas. Um lider de
grandes empresas costuma ser contratado para que ‘se encarne’ na
empresa nos melhores 10/15 anos de sua vida (o ‘cerne’ de sua
vitalidade, “eu tenho levado o melhor de sua vida”, poderia dizer a
empresa ao lider), nos quais comega ‘renovando’ a empresa, depois a
‘consolida’ e, finalmente, quando seu projeto se esgota, decaem suas
forgas, entra em declive e é substituido. Cada lider representa um ‘ciclo
vital’ da empresa.

No entanto, as pequenas e médias empresas (na Europa
empregam mais do 80% dos trabalhadores), que baseiam sua existéncia
na adaptabilidade ao entorno (tem uma enorme mortalidade ‘infantil’
inicial, e ndo podem considerar-se consolidadas até depois de dois anos
de sua existéncia), sem que podemos falar de ‘ciclo vital’. As que
permanecem estdo muito vinculadas ao decurso ’‘biogréafico’ do
fundador, ao seu impulsor fundacional, a um certo conservadorismo
de maturidade e a um declive com a velhice (se diz que um terco das
empresas familiares sdo transmitidas e continuadas por seus filhos, e
que a metade deste um terco passa a segunda geragao).*

E evidente que, o ciclo vital das organizagdes estd muito
vinculado aos lideres, mesclando a perspectiva biografica do lider com
a perspectiva histérica da organizacao.

* Tanto no primeiro momento das organizagdes pequenas como nos
comecos de periodo de lideranca nas grandes, se da um tipo de
lideranca “carismatica”, de impulso empreendedor, de comunicacdo
afetiva intensa e de intensa vinculagdo entre o lider e seus
colaboradores. Este periodo costuma ser curto e estd caraterizado pelo
entusiasmo criativo ou a desordem organizativa.

% A. Aguirre, 2004:200.
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* 0 segundo periodo do ciclo vital costuma ser mais administrativista,
primando mais pela perspectiva organizativa, propria da gestdo
estrutural. A lideranca abandona, em certo modo, o didlogo
carismatico anterior com os colaboradores, substituindo o afastamento
comunicativo com as “subculturas” organizacionais, com a mediacao
do departamento de R.H., é um periodo onde manda o lideranca
tecnocratica, que busca resultados imediatos e “econémicos”, fusdes,
aquisi¢des e até encerramentos organizacionais, pensando mais na
organizacdo do que nas pessoas que a compdem.

* O terceiro periodo pode ser de decadéncia e morte, ou talvez de
refundacdo e revitalizagdo. Acontece quando o lider j& esgotou seu
projeto, com a consequente esclerose de gestdo, conservadorismo,
nostalgia, e debilitadamento da missdo. Também, pode acontecer que
um novo lider funda uma nova vitalidade a organiza¢do, para comegar
outro novo “ciclo vital”.

III) A etno-histéria é, na dindmica da etnicidade, muito mais
importante que o etnoterritério, que tinha seu pleno valor nas
comunidades isoladas geograficamente. Assim, hoje, quando uma
empresa muda de lugar (deslocalizacdo) e se instala em outra parte,
leva consigo a biografia do lider e a etno-histéria da empresa. Com a
globalizacao, o espago se delatou até os limites do planeta e, por outro
lado, as histérias tem se constituido em ntcleos preferentes de
identidade cultural e de dominagao.

A etno-histéria produz identidade desde a conservagdo da
cultura prépria (patrimonio cultural), a etno-histéria nos ensina o rumo
que vai desde a visdo inicial até a missdo, sendo este caminho
demarcado por lideres-herdis e por sucessos mitificados. Finalmente, a
histéria é um processo de desenvolvimento no qual se sentem
protagonistas responsédveis dessa histéria, os lideres e os trabalhadores,
quando adjuntam sua biografia pessoal a histéria da organizagao.

B) as crengas na organizagdo.

As crengas sdo “cosmovisdes coletivas”, representagdes
organizadas e hermenéuticas da realidade, que fundamentam e
orientam o comportamento individual e coletivo. Sua importancia nédo
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é intelectual e cientifica, mais sim vital e emocional (“as ideias tem-se,

<

as crengas se esta”, dizia J. Ortega e Gasset).

As crencas nos proporcionam um “mundo” de referéncia,
principalmente construido pelas “cosmovisdes” (ideagbes) que se
possuem sobre a natureza, Deus e 0 homem. No conjunto de “crencas”
da organizagdo, costumam analisa-se como principais: os mitos, a

religido (e a religido civil), a filosofia, a ideologia, etc.

i) os mitos sdo narra¢des (muitas vezes “sagradas”) que respondam as
perguntas profundas que planeja o ser humano. Os principais mitos
fazem referéncia as origens e a fundagdo (cosmogo6nicos), a salvacao e
refundacéo (soterioldgicos), e aos fins e finais (escatolégicos). Os mitos
tratam de fazer passar do “caos” (desordem) ao “cosmos” ordem) na
interpretacdo vital da realidade.

As funcgdes principais do mito, além de “sacralizar” a vida (dar

sentido a vida) e fazer presente a divindade (hierofanias e kratofanias),
sdo a de ordenar o tempo legendério e histérico, condizendo os povos
até seu destino. Na antiguidade, os mitos estavam referidos quase
exclusivamente, a criagdo e recreagdo (por estar vinculados ao ciclo
anual da natureza) através de uma concepgdo circular do tempo
(nascimento e renascimento). Nas organizagdes, o mito cosmogoénico se
refere, fundamentalmente, as origens, ao ato criador e fundador da
organizagdo (com sua visdo inicial e com a formulacdo da missdo).
I) Os mitos soteriolégico (redencdo) e escatologico (salvagdo final)
féorum introduzidos, sobre tudo, por as religides monoteistas
(judaismo, cristianismo, islamismo), ao proclamar o “tempo linear
patriarcal” da historia (passado, presente e futuro irreversivel), diante
do politeista e naturalista “tempo circular” do ciclo anual. Esta
regeneragdo e refundacdo do tempo que faz comegar aos monoteismos
do “ano zero” (“antigo e novo Testamento”, Hégira, etc.), transforma o
tempo em luta e esperanga, dirigidas até um final de salvagdo. os mitos
soteriologicos surgem nesta duos de crises, de perda de rumo e
desorientagao histérica. E entdo, quando surge o lider salvador que faz
“recomecar” a vida da organizacdo, inaugurando uma nova “longa
marcha” até adiante, regenerando o tempo da queda em tempo de luta
e esperanga. O mito escatolégico é o que orienta esta regeneragdo,
criando um “futuro”, destruindo o “terror da histéria” que leva a
morte.
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Nas organizagdes, as grandes refundagdes o as correcdes de
rumo, se devem aos lideres messianicos soterioldgicos, que reorientam
a atividade da organizagdo até a consecucao (escatolégica) da missao.

II) a religido é uma vivéncia que cria um sentido de futuro
(transcendéncia) mais além da “morte”. Nascer e morrer é o mais
“natural”, porém “ndo querer morrer” e transcender é ja
“sobrenatural”. Todas as religides sdo “re-ligacGes”, voltar a conectar o
destino dos homens mortais com o dos Deuses imortais. Quando a
religido dava unidade ao estado, a religido era “oficial e inica”. Com o
surgir do pluralismo religioso nos estados, forma-se uma espécie de
“religido civil” do estado, de obrigado cumprimento (festividades,
rituais, hierarquias, etc.), que sobretudo, tenta criar “transcendéncia”
(futuro) e identidade (patriotismo), exigindo sacrificios (trabalhar e
morrer pela péatria), sendo esta mais “ortopraxica” e ritual que
“ortodoxa” e doutrinal.

O Estado, ao instaurar sua religido civil, busca a integragdo
de sua diversidade. O principal dogma obrigatério da
religido civil do Estado é a unidade (estado de direito),
expressada na “Constituicdo” (religido civil “do livro”);
depois, exige seu ritual unificador: festas oficiais,
procedimentos burocraticos (atos, papeis, estancias, cargos,
etc.), todos eles, incluindo o dever com os pagamentos a
fazenda ptblica) de cumprimento obrigatério.?5

Da mesma forma, as organizacoes estdo estruturadas por uma
“religido civil”, como uma forma de definir transcendentalmente a
temporalidade (“unidade de destino” da organizagdo) prestes a
alcancar a “missdo” que da sentido a sua existéncia, através do
trabalho/sacrificio. Também, aparecem as crengas e mitos (ex:
totemizagdo do fundador morto), festas e rituais corporativos (que
celebram a memoria histérica ou antecipam o futuro).

III) a filosofia é uma cosmovisao racionalizada que se pregunta pelas
“altimas causas” (meté-physika), sobre o “ser” da Natureza, de Deus e
do Homem.%

% A. Aguirre, 2004:214.
% “Podemos dizer que a histéria da filosofia é a histéria de um triangulo que
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Alguns autores costumam referir-se a “filosofia da
organizagdo” como a soma de ideais orientadoras da mesma. Assim,
por exemplo, os fundadores das organiza¢des “ndo s6 possuem um
alto grau de confianga em si mesmos e determinacdo, mas também,
costumam possuir solidas presungdes sobre a natureza do mundo, o
papel que as empresas jogam no mesmo, a natureza do género humano
e as relagdes, o modo de chegar a verdade e o modo de controlar o
tempo e o espago”.”’

IV) as ideologias e os idedrios sdo um conjunto de ideias diretoras que
geram coesdo e identificam um grupo alternativo.

Na atualidade, a ideologia vem a ser uma “filosofia politica
simplificada e vulgarizada”, assumida coletivamente como resposta
emocional alternativa. Em toda ideologia h&d uma categorizacao
ideolégica dos grupos sociais que engloba (ex: comunistas, direita,
capitalistas, socialistas, etc.), geralmente, partidos politicos e
movimentos sociais alternativos. A ideologia é um conhecimento e
uma vivéncia emocional orientadas até a agdo, geralmente, das massas.

Algumas organizagdes, fugindo da radicalidade combativa das
ideologias, evita o conceito de “ideologia” e o substituem pelo de
“idedrio” identificador. Assim, por exemplo, um colégio define
abertamente seu “idedrio” educacional (por exemplo, “cristdo”) porém,
costuma-se definir-se como uma “ideologia”, ja que significaria
acentuar o carater radical e “partidario”. O conceito de “idedrio”
inspira “confianca ética”, enquanto que o de “ideologia” ndo poucas
vezes é taxado de falso.

gira sobre si mesmo: no mundo grego, a Natureza explica os Deuses e os
homens (Cosmologia); no mundo medieval, Deus explica a natureza e os
homens, que sdo suas criaturas (Teodicea); e no mundo moderno, o Homem
quer explicar a natureza e os Deuses (Logologia o Antropologia). Parece que
todas as explicacdes filosoficas da realidade (ultimas causas) procedem da
Natureza, de Deus, o do Homem” “Estes trés vértices, cosmolégico, teolégico e
antropolégico, parecem, por outro lado, remeter a grande ‘trindade familiar’: &
‘mae Natureza’, o ‘padre Deus’, e o ‘filho Homem’, com a qual Freud
desenvolveu seu ‘complexo de Edipo”. (Aguirre, 2004:216). M. Buber ja o havia
expressado com a claridade de um mestre: “O sistema de Hegel representa,
dentro do sistema ocidental, a terceira grande tentativa de seguranca: depois da
cosmologia de Aristételes e a teologia de Sto. Tomas, temos a logolégica de
Hegel” (M. Buber, ;Qué es el hombre? FCE.: México, 1964:44).

97 E.H. Schein, 1988:211.
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1.5.4.2 Os indicadores de etnicidade derivados das presuncdes
basicas.

A) os valores.

O sujeito, desde sua biografia e suas crengas, avalia a realidade
que o envolve, “produz valor”. Da mesma maneira, uma organizacao
produz valores a partir de sua etno-histéria e suas crencas. Em outras
palavras, o critério de valor surge da cultura da organizacao.”®

Tem valor para a organizagdo, “o que é bom” para ela, que se
expressa como “critério do desejavel”, constituindo-se em “normas de
conduta”.

A construcado do valor se realiza a partir de critérios subjetivos
(avaliando a realidade) e a partir de critérios objetivos (o que tem valor
em si), ainda que poderfamos dizer que todo valor deve ser
“descoberto” pelo sujeito ou a organizagdo, para ser proclamado como
valor.

Para uma organizacao, os valores sdo:

-Um enunciado categérico-moral que expressa “o que se deve fazer”,
“0 que é bom para a organizacao”.

-Um principio operativo que expressa a “opgdo boa” para o futuro da
organizagao.

-Um conjunto de elementos implicitos e explicitos que guiam a conduta
dos membros da organizacao.

-Os comportamentos exemplares assumidos pela organizacao.

A chamada “direcdo por valores” trata de dirigir a atividade
da organizacdo através da qual seus membros tomem decisdes desde
“valores assumidos e divididos” por todos. Ndo se deve nunca perder
de vista que os valores sdo, antes de tudo, “operativos” (ética da busca
do melhor e o bom para a organizagéo).”

% “Faco uma distin¢do entre estes elementos, tratando as presungdes basicas
como a esséncia -0 que a cultura realmente é- e os valores e condutas como
manifestacoes derivadas da esséncia cultural” (E. H. Schein, 1988:30).

9 Cfr,, S. Garcfa e S. L. Dolan, A Diregio por Valores. Madrid: McGraw Hill
(1997); K. Blancharde e M. O’Connor, Diregio por Valores. Barcelona: Gestdo
2000 (1997).
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Como temos dito, ndo devemos confundir os valores com a
cultura e a “diregdo por valores” deve fazer-se no marco da “lideranca
da cultura” organizacional. Ha alguns autores que trivializam a
mudanga cultural porque a confundem com a mudanga de valores
contingentes e adaptativos. A cultura de uma organizagdo so se altera
quando altera-se a missdo da organizagdo ou quando ndo identifica,
nem une, nem € eficaz na resolugdo dos problemas; enquanto que os
valores estdo sujeitos a mudanca, em primeiro lugar, quando uma
organizacdo entra em contato com outra e ambas possuem “critérios de
valor” diferentes, entrardo em conflito, talvez superdvel por uma
aproximacdo negociada de suas perspectivas de valor.

B) a comunicag¢do na organizagao.

O lider vitaliza e conduz a organizacdo estabelecendo canais
de comunica¢do e implicagdo. A comunicacdo interna é como a
circulagdo sanguinea do corpo humano e a comunicacdo externa é
como a sensorialidade que abre o corpo ao exterior.
Em toda comunicagdo ha um emissor expressivo e um receptor
interpretativo, os quais trocam mensagens.

As duas formas mais eficazes de comunicagdo sdo as linguagens e os
rituais.

* As linguagens (escrita, oral, corporal, iconico, etc.) estdo inseridas em
redes culturais de significacdo e pressupde cooperacao e implicacao.

A linguagem escrita é imediata (escritura em auséncia do
interlocutor), tem valor codificador (scripta manent) e alcanga categoria
de “prova documental” (juridica, economica, etc.). Porém, é o que
registra menos intensidade de comunicacao interativa.

A linguagem verbal e falada é imediata e se realiza na
presenca do interlocutor. Geralmente segue unida a expressividade da
linguagem corporal (kinésica, proxémica, protésica, para-linguagem,
etc.), com o que atua em forte sinergia. No caso de contradicdo entre a
linguagem verbal e a corporal, prevalece o significado da linguagem
corporal.

Também, e por causa de seu alto contetido simbodlico,
linguagem iconica ou visual tem enorme importancia.

A comunicagao interna (ascendente, descendente, transversal,
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etc.) na organizagdo através das linguagens supde uma atividade
cultural de enorme importancia ja que ativa a interacdo entre os
membros objetivando a consecugdo da “missdao comum”.

* os rituais sdo atos simbdlicos, pautados e repetitivos, que unem e
estruturam a organizacao, cuja execugdo se derivam atos de afirmacao
identitaria e de eficacia social-cultural.

O ritual, tanto celebrativo como antecipativo, orienta as
crengas até uma “ortopraxis” de enorme eficidcia comunicacional, pelo
que atualmente se trabalha em “engenharias rituais” como formas de
comunicagao.

As principais formas de ritualidade na organizacao se referem a: rituais
de acesso, de hierarquia, de festa e de saida.’%

Os rituais de acesso ou inicidticos, tdo presentes nas
organizagdes fechadas (militares, religiosas, seitas, quarteis, sociedades
secretas, etc.), nas organizagdes abertas (colégios, empresas, clubes,
etc.) estes rituais sdo mais descuidados. O ritual iniciatico de acesso a
cultura da organizagdo se baseia, fundamentalmente, nos trés “passos”
de separacao, noviciado, agregagdo (Van Gennep, V. Turner).

Os rituais de hierarquia exibem poder e autoridade, através de
uma “pirdmide psicolégica” em cujo vértice estd o lider, comunicando
mediante simbolos (galdes, uniformes, tarefas, escritorios, salario, etc.)
a situagdo espago-temporal de cada membro da organizacéo.

Os rituais de celebracdo e antecipacdo costumam estar
marcados, geralmente, no ritual de festa. A festa é uma vivéncia de
“caos” e inversdo que tem como finalidade destruir o “tempo velho”,
para chegar a um “cosmos” ou nova ordem (mais destruicao, seguira
mais ordem). A festa pode ser celebrativa (minima desordem),

10 Cr. A. Aguirre, Os rituais na empresa, Perspectivas de Gestio, 1(1997)56-63.
Podem consultar-se, também: P. H. Cabin, “Les rituels de 'entreprise”, Sciences
humaines, 31(1993)42-46; T. D. Deal e A. A. Kennedy, Cultura Corporativa: Ritos y
rituales de la wvida organizacional ([1982]1985); H. Trice, “Using Sux
Organizational Rites to Change Culture”, em R. H. Kilmam et Alt., Gaining
Control of the Corporate Culture (1985); H. Trice, “How an Organization’s Rites
Reveal Its Culture”, Organizational Dinamics 5(1987)5-26; H. Trice e ]J. M. Beyer,
“Studiing Organizational Cultures thorugh Rites and Ceremonials” Academy of
Management Review (ot. 1984); H. Trice, ]J. Velasco e J. A. Alutto, “The Role of
Ceremonianislim Organizational behavior”, Industrial and Labor Reletions
Review.
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reivindicativa (busca de reforma do poder) o subversiva (tentativa de
destruicdo do poder com a maximo desordem).

As melhores “transi¢does” sado feitas com base em intensdes
rituais festivas (centram-se na ortopraxis e ndo na discussdo da
ortodoxia).

A celebracdo é uma reconstrucdo memorial da etno-histéria; a
antecipacao se baseia no ritual do desejo (manifestacdes, peregrinagdes,
etc.).

Os rituais de saida apenas tiveram interesse na organizacao ja
que aquele que se vai ja ndo interessa, ¢ “um desfecho”, no entanto se
nao tiverem em conta que, por um lado, os enterros sdo para os vivos,
para os que ficaram, e por outro, aquele que sai merece a consideragédo
de ter sido membro da organizacao.

Por um lado, o ritual de saida (disfun¢Ges, aposentadorias,
demissdes, etc.) é uma elaboragdo da perda' de algo que foi parte da
prépria vida e que tem criado um desgarro vital; porém, por outro
lado, o ritual contribui a realizar um “luto” que tempera a lesdo
psicoldgica e evita cair na depressao.

E evidente que nao se realiza o mesmo ritual de saida em uma
jubilacdo, em uma morte o em uma demissdo, porém em todo caso, a
ritualidade permite elaborar os duelos pelas perdas de parte da
biografia ou da etno-histéria.

C) os produtos da atividade da organizagdo.

O produto é o “objeto cultural” que “produz” a organizagdo e
que a vincula com o cliente externo. Se situa no centro de uma elipse,
cujos centros sdo o lider mais o cliente interno, e o cliente externo.

O produto esta orientado (processo) até a consecucdo da
“qualidade total” através da qual, a organizagao alcanca a “exceléncia”.

Os produtos podem ser “materiais” e “formais”. O produto
material é o que se produz e identifica como uma “coisa” (carro, casa,
vinho, pdo, etc.); o produto formal é o que se produz como “relacédo e
interagdo” (institui¢des, marcas, publicidade, etc.).

Os produtos materiais constitui a “cultura material” de uma
organizagdo (recipientes, vestidos, casas, etc.). A cultura material do
passado costuma estar recolhida em museus; a cultura material do

101 Cfr. J. L. Tizém (2004) Pérdida, Pena, Duelo. Barcelona: Paidés.
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presente se lhe exige qualidade total e tem os limites de validade e a
obsolescéncia.

Os produtos formais constituem a “cultura simbélica” de uma
organizagdo (marcas, simbolos identificadores, publicidade, etc.). A
cultura simbélica do passado nos permite reconstruir e celebrar
identificativamente a etno-histéria (monumentos, totens, arte, etc.); a
cultura simbolica do presente lhe exigimos identidade e potencialidade
(marcas, logos, bandeiras, etc.).

As vezes, um produto ja obsoleto materialmente, adquire uma
potencialidade simbolica de identificacdo, como acontece com a
motocicleta “Harley Davidson”, que esta ja bastante antiquada em si
(Ainda que tenha sido adaptada tecnologicamente as necessidades
atuais), no entanto, esta carregado de uma potencialidade simbolica
que leva a seus usudrios a “vesti-la” e a realizar concentracdes de
motoqueiros (grupos Harley). Esta dimensdo simboélica prevalente
sobre a realidade material do produto, alcanga notével importancia nas
marcas (brand). A marca transmite um alto potencial de identidade,
buscando a identificacdo do cliente com o prestigio alcancado pela
producdo do produto, até o ponto de que se adquire mais o produto
pela “marca” que pelo produto em si.

1.5.3 A identidade cultural da organizacao.

A identidade ndo pode considerar-se como um indicador mais
de etnicidade, e sim como a sintese dos cinco indicadores que temos
estudado, ja que todos eles sdo portadores de identidade cultural.

Por outro lado, a identidade cultural ndo deve entender-se
como algo fechado em si (idem) sendo como uma mesmice aberta ao
exterior (ipse), pelo que nas organizagdes, esta mesmice se enriquece
constantemente ao contato e interacdo com o exterior.

A identidade cultural da organizacdo surge como resultado da
interagdo dos membros da organizagdo ao tratar de conseguir a missao
ou objetivo que da sentido a existéncia da organizagdo.’”? O dividir a

102 “Se a identidade cultural é uma membrana psicolégica que une o grupo em
um nds que luta por um objetivo...,, entdo, a identidade cultural nao é outra
coisa que a nuclearidade cultural que nos torna coeso e diferencia como grupo,
e que nos outorga eficicia na consecucao dos objetivos (legitimantes) do grupo
ao que pertencemos” (A. Aguirre 2000:74, em A. Aguirre/ F. Morais (2000).
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cultura interativa é o que produz a identidade comum dos membros da
organizagao.

Esta “mesmice cultural” da organizacdo é representada para
fora como “imagem” comunicativa (logos, escudos, bandeiras, hinos,
objetos, totens, etc.), mediante a qual os préprios membros da
organizagdo (clientes internos) e os do exterior que mantem
comunicacdo (clientes externos) defina a organizacdo como singular e

diferencial.

1.6 A COMPARACAO ETNOGRAFICA.

A etnografia é particularista, centrando seu trabalho de campo
em uma comunidade relativamente pequena, pelo que o resultado da
investigacdo é uma microteoria. Porém, além do mais, a comparagdo
implicita que realiza o etnégrafo, ao estudar a cultura singular partindo
de sua prépria cultura, existe a “comparagao etnolégica”, quer dizer, a
comparagdo entre os resultados de investigacdes particulares sobre um
tema (por exemplo, sobre os rituais de iniciagdo em diversas
comunidades), das quais se obtém frequéncias de formas culturais e
construcdes tedricas (hipoteses e teses) que tratam de explicar e
interpretar teoricamente estas frequéncias.

Existem posicionamentos particularistas e relativistas muito
unidos a “etnografia singular” que renegam toda comparagdo, porém
sem comparagdo nao € possivel a construcdo de teorias de meio e
amplo alcance, e sem elas, a ciéncia ndo pode avancar.

Agora sim, nem sempre as comparacdes se fazem com as
devidas garantias de respeito até as investigacdes etnograficas de base
(a etnografia defende o carater absoluto do relativo, enquanto que a
etnologia dissolve o particular, homogeneizando-o mediante a
abstracdo).

O método comparativo estd ja implicito em toda agdo
etnografica, j4 que o etnodgrafo realiza uma comparagdo implicita de
seu mundo cultural com o que investiga.

Historicamente, o comparatismo esteve presente no
evolucionismo e o difusionismo, porém perdeu grande parte de sua
importancia no particularismo e o relativismo. Hoje, o comparatismo
estd presente, sobre tudo, nos estudos transculturais.
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1.6.1 Um precedente: as H.R.A.F de Murdoch.

Como temos apontado, a “comparacdo etnografica” tem sido
inerente & mesma etnografia, j4 que o etnégrafo, quando descobria uma
“cultura singular”, mentalmente a comparava com a sua. No entanto, a
comparagao sistemdtica entre culturas, é encontrada a partir de
Steinmetz (1888-1889) que chegou a classificar mais de mil povos,
ainda que tenha alcancado maior desenvolvimento na perspectiva
comparativa evolucionista (E. Tylor), a qual criticard com dureza F.
Boas desde seu particularismo cultural.

A comparagdo etnografica adquire notoriedade tedrica com a
Escola de Yale. G. P. Murdock realiza em 1937, dentro do “Institute of
Human Relations” da Universidade de Yale, um ambicioso projeto de
comparagdo etnografica, ao que chamo “Cross-Cultural Survey”.
Dentro deste projeto, inaugura em 1949 um arquivo etnografico ao que
denominard “Human Relations Area Files” (H.R.A.F.).

O projeto parte da ideia de que ha muitos elementos comuns
dentro das culturas e que estes elementos comuns e diferenciais devem
ser estudados comparativamente para estabelecer regularidades e
singularidades (relagdes funcionais entre as culturas).

Para facilitar esta comparagdo, G. P. Murdock e colaboradores
preparardo um sistema de classificacdo (Outline of Cultural Materials,
1938) que codifica toda a informac&o etnografica em 79 divisdes. A fim
de poder partir de um material codificavel confeccionou-se um guia
das culturas do mundo (Outline of Worlde Cultures, 1954), que se
completo mais tarde (Ethnografic Atlas, 1957 e 1967).

Nestes arquivos etnograficos, “livros sem coragdo” (A.
Kobben), além de ser muito discutiveis suas fontes etnogréficas e a
representatividade de suas amostras, partem de débeis critérios
tedricos de codificacdo e comparacdo, estdo descontextualizados no
espago e no tempo, e sobre tudo, o esforgo por “generalizar” se faz com
base na redugdo ou negacdo dos aspectos singulares das culturas
(relativizacdo do valor absoluto de cada cultura, para gerar uma
homologagdo cultural).

No entanto, o projeto de G. P. Murdock e colaboradores
manifestou, que o didlogo cultural e a comparagdo sdo importantes e
frutiferos caso se respeite o particularismo cultural e que a excessiva
“generalizagdo” acaba sendo uma abstracdo em beneficio da gestao,
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porém a custo de passar por alto os elementos singulares das
culturas.19

1.6.2 Uma Investigacdo Recente: G. Hofstede.

A investigacdo comparativa de G. Hofstede pode ser um
exemplo atual das dificuldades que temos analisado no grupo de Yale,
com G. P. Murdock a cabeca. Por sua vez, a comparagdo etnogréfica,
ndo se realiza com culturas “primitivas”, sendo com organizacoes
empresariais.

G. Hofstede passou um questionario a 116.000 empregados em
uma multinacional norte-americana, instalada em 67 paises (Ainda que
s6 houve dados para analisar os questiondrios de 40 paises),'%¢ sobre
“quatro dimensdes bésicas nas diferencas entre culturas nacionais”.
Uma de suas conclusdes foi que os valores organizacionais sobre o
lideranca (desde o individualismo norte-americano até o grupalismo
do Japdo) diferenciam segundo as culturas “nacionais”.

Além de que G. Hofstede parte de um conceito de cultura (e de
cultura “nacional”) mais que discutivel, ndo é pertinente passar um
questionario sobre lideranca a sujeitos de diversas culturas, realizado a
partir do conceito e formulacdo de lideranca que se tem na cultura
ocidental. E depois trabalhar com uma anélise estatistica destes
questionarios fechados, nos leva a um reducionismo insustentével. Nao
se pode impor como verdade universal cientifica o que é etnocentrismo
ocidental. Para realizar com propriedade uma analise transcultural é
preciso conhecer profundamente as culturas que se pretende comparar.

Como conclusdo, Hofstede afirma que as diferengas culturais
dos paises tem uma grande importdncia na avaliacdo do
funcionamento das organizacbes, pois cada pais tem uma cultura
nacional dominante que lhe serve de referéncia, o que parece obvio.

1.6.3 Pressupostos da Comparacao Etnografica.

18 Para mais informagdes e revisdo critica de H.R.A.F, Cfr. A. Gonzélez
Echevarria, Etnografia e comparagio, Barcelona: Univ. Aut. Barcelona, 1990.

104 Cfr. G. Hofstede (1980) Culture’s Consecuences: International diferences in Work-
relatede Values, Sage, Beverly Hills, C.A.; G. Hofstede, ([1991] 1999) Culturas e
Organizagdes, Madrid: Alianza Ed.
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- Cada cultura cria um mundo e uma cosmovisdo para a comunidade
que a possui. Para comparar duas culturas é preciso conhecer
profundamente suas cosmovisdes e formas de conduta. Uma
comparacdo entre duas culturas, s6 pode ser fruto de duas anélises
etnogréficas suficientemente completas.

- A comparagdo evolucionista se baseava em uma perspectiva de
“assimetria” entre o primitivo e o evoluido; o comparatismo
funcionalista do colonialismo inglés tratava de entender o
funcionamento dos povos colonizados “traduzindo” suas culturas a
cultura do poder colonizador. Hoje, em um mundo globalizado existe
uma tentagdo de generalizar (homologar) partindo da cultura do poder
(processo de aculturagdo).

- Diante desta tentativa de globalizar destruindo as singularidades,
assistimos a uma reacdo particularista que denuncia que as
semelhancas de umas culturas com outras ndo inferem principio algum
de universalidade. O particular é complexo, enquanto que a abstragao
generalizante é uma simplificacao.

- Quando nos referimos a as culturas organizacionais, também
afirmamos que cada organizagdo é uma cultura, irredutivel a outra. No
entanto, as culturas organizacionais atuais ndo estdo isoladas
geograficamente, mas sim experimentam um necessario dialogo
cultural. No caso, por exemplo, das empresas, superando o estagio
“nacional” e até a dimensdo “multinacional”, encontram-se em uma
posicdo “global”. Isto significa, um intenso didlogo entre as culturas. Se
uma empresa japonesa se instala na Europa sabe que tem que conhecer
e adaptar-se em multiplos aspectos culturais, desde a estrutura sindical
até a forma de entender a gestdo dos recursos humanos, por um par de
exemplos.

Por isso, a comparacdo etnografica serd cada vez mais
necessaria em um mundo global, porém, por sua vez particularista. No
entanto, esta comparacdo etnografica s6 sera um simulacro se nao se
respeitar a singularidade das culturas que se comparam e se funde com
o poder etnocéntrico.

- Um dos frutos da comparagao etnogréfica é constituido pela analise
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transcultural.’®® A cultura humana é universal e isto nos permite
comunicar-nos entre os humanos. A andlise transcultural é, pois diante
de tudo, comunicagado entre os povos, de suas similitudes e diferencas
culturais. Podemos falar de uma andlise transcultural “sincrénico”
quando se realiza uma comparacdo entre culturas em um dado
momento e de um andlise transcultural “diacrénica” quando a
comparagdo se faz através da mudanca cultural.

1.7 O TRABALHO DE CAMPO ETNOGRAFICO

Antes de comecar, faremos referéncias a algumas questdes prévias que
é preciso ter em conta:

a) Das comunidades as organizacoes.

A etnografia moderna comecou no século XIX no marco
colonial, com os estudos sobre a cultura dos “povos primitivos”,
distante da cultura ocidental, tanto no espago (isolamento em seu
territério) como no tempo (isolamento histérico). com a emancipagao
dos paises colonizados, depois da Segunda Guerra Mundial, muitos
etnégrafos tiveram que abandonar estes territérios ao ser acusados de
“agentes do colonialismo”, substituindo o estudo destas culturas “a-
histéricas”, pelo trabalho sobre as culturas das comunidades rurais
isoladas, para passar mais tarde a partir da influéncia da sociologia, a
estudar as comunidades urbanas marginadas.

Como ja tivemos oportunidade de expor, sobretudo na
perspectiva da “antropologia aplicada”, principalmente a partir do
altimo tergo do século XX e sobre influéncia da sociologia, iniciou-se
os estudos das culturas dos agrupamentos urbanos (grupos,
organizagdes e instituicdes). Nesta nova dimensdo da etnografia, o
estilo das monografias de F. Boas, B. Malinowski o E. Evans-
Pritchard, eram pouco tteis, uma vez que se tratava de comunidades
com “culturas complexas”. Muito menos, quando a principio dos
anos oitenta se inicia o estudo etnografico das organizagdes
empresariais. Por isso, alguns dizem que a etnografia perdeu seu
“objeto” primigénio (os “povos a-histéricos”), talvez porque ndao

105 O termo “transcultural” foi cunhado por F. Ortiz (1940) para expressar
fendmenos de aculturagao.
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entenda a nova dimensdo da etnografia como estudo da cultura dos
grupos, organizagoes e instituigdes.

b) A etnografia como interacao.

A segunda consideracdo prévia nos leva a afirmar que a
etnografia atual é um estudo em interacdo cultural. O etnégrafo
“interage” com a comunidade que estuda introduzindo-se na prépria
interagdo vital da comunidade. Nesta interacdo do etnégrafo como
observador participante, mais que trabalhar “sobre” o etnografado,
atua “com” ele.

O etnégrafo atual, que atua quase sempre a pedido dos
“donos do problema”, realiza um diagnéstico ao final de seu
trabalho, que “pode ou nao, ser aceito” pelos etnografados. Ficam
distantes aquelas etnografias cldssicas, realizadas “as costas dos
nativos”, que ndo chegavam a ser conhecidas por eles, nem em sua
descricao etnogréfica, nem em seus diagndsticos finais.

¢) o trabalho etnografico é interdisciplinar e tecnicamente eclético.

Ainda que as principais técnicas do trabalho de campo
etnogréfico sdo a documentacdo, a observagdo participativa e as
entrevistas em profundidade, é a investigagdo etnografica que se
caracteriza por sua enorme versatilidade (observacdo aberta e
flexivel) o que permite ampliar culturalmente o namero e a variedade
de estratégias em consondncia com a heterogeneidade dos
comportamentos observados. Neste sentido, poderiamos dizer que,
metodologicamente, a etnografia é eclética e que aceita as
perspectivas metodoldgicas de outras disciplinas. A observagdo
participativa, considerada metonimicamente como “a etnografia” (a
parte pelo todo) é s6 uma técnica bésica, porém em acdo sinérgica
com outras técnicas.

1.7.1 O “processo” e o “produto” etnograficos.
Ja nos temos referido mais extensamente ao processo e ao
produto quando abordamos estes temas no andlise da metodologia

qualitativa. Agora, s6 acrescentaremos alguns aspectos préprios do
trabalho etnografico.
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A investigacdo etnogréfica abarca tanto ao “processo de
campo” como a “produto de campo”:

“Processo”:

- Demarcagdo do campo

- Preparagdo e documentacao
- Investigagdo de campo

- Retirada e codificagao.

“Produto”:

- Categorizacao

- Interpretacao

- Diagnoéstico (relato, monografia, etc.)
- Operativizagdo (aplicagdo, resolugao)

Quando desenhamos estas “fases” do “processo” e do
“produto” etnograficos, ndo queremos tragar um esquema rigido mas
sim um “desenho” que nos sirva de guia.

Habitualmente, entende-se como “processo” etnografico o

“trabalho de campo” e como “produto” a expressado diagnostica final.
1.7.2 Sobre o “processo” etnografico.

Toda investigagdo cultural nasce de problemas e das
perguntas que suscitam. A partir destas perguntas, formulam-se
“conjeturas” ou hipoteses provisérias que nos abrem um caminho de
investigacdo até sua resolucdo. Este caminho é o “processo
etnogréfico”.

1.7.2.1 O Desenho da investigacdo de campo.

Tradicionalmente, o acesso ao trabalho etnografico se tem
realizado “entrando no campo” de uma cultura “desconhecida”, sem
desenho nem hipéteses previa, simplesmente, “abrindo-se a uma
observagdo aberta e flexivel”’, e ao estilo de “entre no campo e
descreva o que observa”. No entanto, hoje se parte de problemas e de
encargos de resolucdo, pelo que se parte de uma “conjetura inicial” e
de um “desenho prévio” profissional, como pontos de partida. Esta
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conjetura ou hipéteses inicial devera ser reformulada quantas vezes
for necessério a vista dos dados que surjam na observacao.

a) Desenho emergente e projetado.

Na maioria das etnografias classicas, ndo se diz nada sobre
como foi realizado o trabalho de campo’% e em outros casos parece
que somente sugeria-se imitar as monografias etnograficas de algum
autor reconhecido, como B. Malinowski, E. Evans Pritchard, etc.107

No entanto, os tratadistas atuais de metodologia qualitativa
(Cfr.Y. Lincoln e E. Guba, 1985) insistem no “desenho emergente”,
no marco da total abertura e flexibilidade.1%8

Quando na investigacdo aplicada, parte-se de um “problema”, o
“desenho é mais preciso”.

b) Hipotese revisavel.

106 “A literatura existente oferece poucos dados sobre como os antropélogos
tem levado a cabo suas investigacdes. Nos ultimos quarenta anos tem sido
publicadas centenas de monografias, porém um cuidadoso estudo das
mesmas nos revela que, ao menos sessenta por cento dos autores ndo faz
mengcdo alguma da metodologia empregada, talvez um vinte por cento dedica
umas poucas linhas ou dois ou trés pardgrafos e somente o restante vinte por
cento nos dd uma ideia clara de como efetuaram seus respectivos estudos” (D.
G. Jongmans e P. Gutkind, 1967).

107 £ conhecido o texto de L. Nader (1970) sobre a consulta a C. Kluckhohn:
“Antes de abandonar Harward, fui ver C. Kluckhohn. A pesar da tltima
experiéncia que ja tinha como estudante de Harward, esta tltima sessdo me
deixou completamente frustrado. Quando perguntei a C. Kluckhohn se tinha
algum conselho para dar, me contou a histéria de um estudante de pods-
graduacdo que havia feito a L. Kroeber a mesma pergunta. Como resposta
disse que L. Kroeber colheu de sua estante a etnografia de maior tamanho e
grossura e disse: ‘veja e faca assim’” (L. Nader, 1970: 98).

108 “Ele supde romper com a imagem tradicional, na qual o investigador fazia
uso dos métodos e técnicas qualitativas com propodsitos somente exploratérios
ou somente descritivos; o quando se tratava de conhecer culturas exéticas os
fenémenos sociais complexos. Certamente, em circunstancias de investigagdo
sobre outras culturas, sobre aspectos pouco estudados e dispondo de muito
tempo, o modelo de desenho emergente resulta ttil, encaixa bem. Tem servido
de referéncia na antropologia e na sociologia recentes. Segue sendo um tipo
de desenho que pode dar jogo em um trabalho encaminhado a realizacao de
uma teses doutoral. Porém, resulta menos ttil, encaixa pior em circunstancias
de investigacao aplicada ou que precise de um tipo de desenho menos aberto
(menos emergente)” (M. Vallés, 1997: 77).
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A “hipoteses” inicial é um “a priori” que constantemente se
revisa ao longo do trabalho de campo. Quando os novos dados da
investigacdo assim o requerem, o investigador devera reformular o
desenho (“decisdes de desenho”, segundo V. J. Janesick, 1994).

Todo desenho tem trés fases: preparacdo do projeto
(formulacdo do problema, opcdo metodolégica, conjetura inicial);
processo de campo (documentagdo, observagdo participativa e
entrevistas em profundidade); produto de campo (retirada do campo,
codificagdo, categorizagdo, interpretacdo, diagndstico e relato).

1.7.2.2 O Cenario da investiga¢do de campo.

O naturalismo vincula estreitamente o desenho etnografico

ao lugar onde se efetua, no entanto, a atual etnografia (por exemplo,
das organizagdes) ndo pde tanta énfases no “etnoterritério” (umas
fronteiras fisicas e simbolicas que deveriam ser traspassadas para
introduzir-se no “campo”), quanto na “etno-histéria”, quer dizer, na
estrutura interna da organizacdo, na qual é necessaria, sobre tudo,
adentrar-se psicologicamente, como acontece em uma empresa que
pode “deslocalizar-se”, levara sempre consigo sua histéria.
* neste sentido, “a tradi¢do antropolodgica costuma por énfase na
investigacao de sociedades de pequeno tamanho onde predominam
as relacdes ‘face a face’, e coletivos locais (como o “povo”). Esta
tradicdo, assim como seus incégnitos ‘estudos de comunidade’,
costuma descansar na perspectiva de Gemeinschaft (comunidade), o
estudo das pequenas sociedades, enfatizando sua estabilidade interna
e intrascendéncia relativa”.10

Porém, Ainda que a etnografia classica prefira os pequenos
povoados localizados em 4areas delimitadas e um tanto isoladas
geograficamente, hoje o cenario da investigacdo se encontra mais que
em um marco geografico pequeno e concreto, ndo na andlise da
estrutura interna da organizacdo o Gesselschaft (sociedade), grande ou
pequena, porém manejavel.l’? Isto ndo significa que estejamos

109 M. Hamersley e P. Atkinson, 1994: 56-57.

110 “Os grupos delimitados naturalmente, porém que ndo contam com uma
localizagdo geografica, ou que mudam em momentos especificos, apresentam
dificuldades maiores. Os grupos de protesto cidaddos, as associacdes
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optando pela chamada “antropologia social”, tal como temos
definido anteriormente.

Por outro lado, é preciso ndo confundir os marcos

geograficos com os contextos. A entrevista a um trabalhador,
realizada no marco do bar-restaurante braco de obra da empresa,
pode ser muito diferente que a realizada, por exemplo, na presenca
de diretivos, em uma sala de reunides. Ha ambientes nos quais torna-
se dificil recolher informagdes ou o resultado é manifestamente
conotada pelo contexto presencial.
* A “entrada no campo” de investigacdo era entendida, nas
etnografias cléssicas, ao estilo dos naturalistas, quer dizer, como uma
incursdo fisica no territério a estudar (o conceito de “comunidade
cultural” tem estado ligado ao de “territério”, ao de “autonomia” e ao
de “homogeneidade®).

Porém, “o acesso ndo é apenas uma questdo de presenca ou
auséncia fisica. E muito mais que uma simples questdo de conseguir
ou possuir uma permissdo para levar a cabo a investigagdo. (...) em
muitos lugares, enquanto que a presenca fisica ndo representa em si
um problema, a atividade investigadora pode apresenta-lo” .11

Trata-se de saber introduzir-se no “mundo” cultural do
grupo para ndo ser renegado como “intruso cultural” que vem
destruir a “homogeneidade cultural” existente, avaliando “de fora”
sua realidade cultural.

Acesso ao campo significa possibilidade de interagir com o
grupo que vai se estudar, sem alterar a “naturalidade e
cotidianidade”. O etnégrafo deve controlar as fungdes e os estatutos
que adquire ao entrar no grupo, de tal maneira que chegue a ser um
“nativo associado”. E isto é vélido, tanto para o estudo de uma tribo

profissionais de educadores, os grupos ativistas de estudantes e inclusive
alguns grupos étnicos dispersos podem constituir associagdes ou grupos
informais que nao dispdem de um lugar fisico de reunido, e no entanto, seus
membros se reconhecem entre si como pertencentes ao mesmo coletivo. Se a
organizagdo é formal, costuma existir uma lista de todos seus membros, por
meio da qual se pode estabelecer contato com eles. Porém, os grupos ativistas
e de protesto costumam possuir um cardter mais informal e seus
componentes s6 podem ser localizados por meio da participacdo direta e a
interacdo” (J. P. Goetz e M. D. Le Compte,, 1988: 105).

11 M. Hamerley e P. Atkinson, 1994: 71.
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amazonica quanto de um grupo contra cultural urbano, como para o
estudo no ambito de uma empresa.

Uma das formas que facilita ou dificulta o acesso ao campo é
a “forma” (de falar, de vestir, de limpar-se, etc.) que adota o
etnégrafo como meio de comunicagéo e integracdo com o grupo que
vai estudar. Nao é a mesma coisa ir a uma tormentosa reunido
sindical “com gravata e colarinho branco”, com sinais de elegancia na
confeccao (elegancia de “marca”), que com uma camisa xadrez,
prépria do mundo trabalhador industrial ou agricola.

Também a “imagem” (altura, gordura, idade, asseio, etc.)
joga um papel importante na aceitacdo ou ndo que se realiza no
acesso ao campo.

1.7.2.3 Observacdo e participagao.

A observacgao recorda o trabalho distanciado dos naturalistas
(uma forma de acentuar a objetividade), enquanto que a participagdo
requerer algum tipo de “implicagdo” (que resulta intersubjetiva).
Tanto a “distancia observacional”, como a “proximidade implicativa”
requerem um equilibrio, tal como se da no trabalho terapéutico ou no
etnogréfico, bem realizados. Diante da perspectiva positivista, na
etnografia os objetos estudados sdo “sujeitos” que interatuam com o
etnoégrafo.

Ja nos referimos, no principio deste trabalho, a observagao
participativa e as entrevistas em profundidade aos informantes.
Como diziamos, a observacao e participagdo formam um “arco” que
decorre entre o completo participante, o participante como
observador, o observador como participante e o completo
observador.11?

Observacao e participacdo constroem o marco das principais
estratégias de recolhida de dados que tem o etnégrafo:'’® a

112 Cfr. B. Junker, 1960: 36.

113 “As categorias de estratégias de recolha de dados mais empregadas em
etnografia sdo, a observacao, as entrevistas, os instrumentos desenhados pelo
investigador e as andlises de contetido dos artefatos humanos. Por sua vez,
cada uma pode dividir-se em outras mais especificas. A observacao
participativa e as distintas variantes da observagdo nado participante (cronicas
de linhas de comportamento, proemial e kinesia, protocolos de anélise de
interacdes) sdo meios alternativas de recolha de dados dentro da categoria de
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observagdo participativa (analise da interagdo dos membros do grupo
ou organizacao), as entrevistas em profundidade os informantes bem
informados (que incluem, registros audiovisuais, relatos biogréficos,
estudos de casos, etc.), a andlise da cultura material e simbdlica
(artefatos, monumentos, simbolos, logos, etc.) e os instrumentos de
confirmacao.

a) A observacdo participativa, realizada no contexto de uma
convivéncia cotidiana duradoura, é “aberta e flexivel” e produz notas
de campo (e diarios de campo) sobre os aspectos mais significativos
do percebido. As “notas de campo” suponha descricdo precisa e
minuciosa do observado, tentando sempre transcrever com fidelidade
(objetividade) o “significativo” diante da investigagcdo; por outro
lado, os diarios de campo contém as impressdes subjetivas do
etnégrafo, as perguntas que suscita a observacdo participativa, os
estados de animo, etc.

O objetivo da observagdo participativa é “captar e reconstruir
o mundo cultural” que é observado, para poder descrever e
interpretar. O observador etnégrafo capta a realidade cultural de um
grupo ou uma organizagdo, no processo de participacao interativa.

O observador participante investiga em direto os fendmenos
que se ddo em sua presenca. A observacado, em principio, é aberta e
flexivel, porém frequentemente se focaliza até fen6menos que
adquirem mais relevancia significativa, como festas, comércio,
casamentos, etc. Diferente do experimentador, o observador nao
manipula os contextos naturais que investiga e a diferenca do
entrevistador, o observador interatua com os observados. Na
etnografia qualitativa prima-se mais pelo “realismo presencial” que
pelo “controle experimental”.

O observador participante sabe distinguir entre o “aparente”
e manifesta (uma certa normalidade na qual “ndo acontece nada”) e o
que esta “oculto e tacito” (as vezes, essa “normalidade” contém

observagdo. A entrevistas a informantes chave e a recolha de material
biografico sdo variantes da entrevista; os instrumentos desenhados pelo
investigador incluem questionarios de confirmacdo, instrumentos para
descobrir as construgdes dos participantes e provas projetivas. Ou analise de
conteido dos artefatos humanos compreende a recolha do material
demogréfico e de arquivo, assim como a andlise de vestigios o restos
materiais”. (P. Goetz e M. D. Le Compte, 1988: 124-125).
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desajustes sociais reprimidos, lutas pelo poder, etc.). C. Geertz falava
de “etnografia densa” para referir-se a essa “profundidade
significativa” que é percebida s6 pelo profissional (etnégrafo,
terapeuta, etc.). As vezes, uma observacio do aparentemente
“insignificante”, proporciona um caminho de informagdo muito mais
amplo (assim, a “concha” de um peregrino a Santiago, ndo é tanto
uma vasilha para beber dgua, quanto um sinal de “renascimento”

depois da morte).

b) As entrevistas em profundidade te sido, tradicionalmente, o
principal meio de investigacdo etnografica nas “curtas estadas” no
campo pesquisado. Nestes casos, dependia-se excessivamente dos
informantes e a grande tarefa do etndgrafo era seleciona-los bem.
Porém, como disse C. Lisén, estes informantes eram, ndo poucas
vezes, “in-formantes”.

No entanto, as entrevistas em profundidade constituem o
complemento mais importante da observagdo participativa. Nelas, a
interagdo entre o etnégrafo e o informante é especialmente densa, as
vezes, feita inclusive de siléncios.

Ja temos feito ampla referéncia sobre as entrevistas em
profundidade, a propésito da metodologia qualitativa. Basicamente,
as entrevistas podem ser “estandardizadas” (sistematizadas) ou
“abertas e flexiveis” (ndo sistematizadas). As entrevistas em
profundidade, ndo diretivas, sdo as mais utilizadas em etnografia e as
que produzem mais riqueza qualitativa de dados.

As entrevistas sistematizadas e diretivas, baseadas em
questionarios administrados de forma oral (os realizados de forma
escrita produzem uma informagdo mais precaria) sdo aquelas que
formulam as mesmas perguntas e pela mesma ordem, o que permite
uma facil quantificagao.

Além das entrevistas informais (de conversagdo espontanea)
das quais sempre se obtém algum tipo de informagdo, o etnégrafo
trabalha mediante as entrevistas abertas e em profundidade (desde
um “guido condutor”), utilizando perguntas abertas e ndo diretivas,
escutando mais que falando, reconduzindo as vezes aos temas,
garantindo sempre a confidencialidade e com todos os cuidados
técnicos aos que nos referiamos no primeiro capitulo, ao tratar do
tema.
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As entrevistas deveriam poder ser adequadamente gravadas
(gravador de audio ou video) sem que se perca a espontaneidade,
para ser depois convenientemente transcritas (com os apontamentos
sobre a cinesia, a proxemia, etc., que se demostrem significativos).

1.7.2.4 Fontes orais e fontes escritas.

a) Por um lado, a etnografia classica trabalhou com “culturas agrafas
e a-histéricas”, com o propédsito de “descreve-las”. O trabalho
etnografico supde a utilizagdo de “narrativas orais” dos informantes,
para reconstruir, através de seu “presente cultural” a cultura do
grupo étnico estudado. Nestas monografias era, patente seu
“presentismo cultural” (a-histérico) e sua “transmissdo oral”
(narrativas).

Por outro lado, sobre tudo nas comunidades rurais e
urbanas, surgiram as etnografias “etnohistéricas” que, utilizando os
documentos e a tradicdo oral, reconstruiam a cultura do passado das
comunidades estudadas. Tal foi o caso da obra de V. I. Thomas e F.
Znaniecki, no Campesino Polaco (1918-1920), obra classica a qual nos
temos referido com frequéncia, em cuja investigagdo se utilizaram
abundantes documentos escritos e de tradigéo oral.

As fontes orais tem sido sempre produto dos “informantes”
entrevistados pelo etndgrafo. P. Thompson disse que o termo
“histéria oral” é tdo novo como o gravador, porém que o fato da
“historia oral” é tdo antiga como a histéria mesma, ja que constitui o
primeiro tipo de histéria.l’* Inclusive, muitas historias escritas se
transmitiam oralmente, por exemplo, nas leituras conventuais do
refeitdrio.

O problema das fontes orais é o controle de sua veracidade
(“cada um fala da festa, conforme sua experiéncia”, diz o refrdo). Se
nos documentos escritos (por exemplo, os didrios publicos de uma
hemeroteca) uma noticia é narrada de uma maneira muito subjetiva,

114 Da numerosa literatura atual sobre “histéria oral”, podemos citar como
classicos: P. Thompson, A Voz do Passado. Histéria oral. Valencia: Eds. A.
Magnanimo, 1988; J. Aceves (Cop.), Histéria Oral. México: U.A.M., 1993; J.
Vansina, A Tradi¢io Oral, Barcelona: Labor, 1967; M. Vilanova (Cop.), O Poder
na Sociedade. Histdria e fonte oral. Barcelona 1986: Bosch Ed.; P. P. Havlice, Oral
History: A Reference Guide and Annotatede Bibliography. Jefferson: McFarlande
and Co. (1985).
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segundo a tendéncia ideoldgica do diario, o que ndo podera passar
quando se trabalha com um ou poucos informantes ja mais velhos,
onde suas lembrancas sdo borradas ou sobre fatos significativos
vividos, sobre os quais se tomou partido.

b) as fontes documentais escritas podem ser “informais” (cartas,
didrios, entrevistas escritas, livros de “memorias”, etc.) e “formais”
(certificados de batismo, matriménio o disfuncdo, material de
arquivo, etc.)

Ainda que a importancia principal na utilizagdo etnografica
dos documentos se refere as “fontes oficiais” como mais “objetivas”,
no entanto, alguns autores partem de uma critica radical (como no
caso da etnometodologia), as qualificam de “produtos sociais”, como
acontece com as objecdes que se fazem as estadisticas oficiais.

Os documentos “informais” podem ser tteis para dar-nos
contextos e perspectivas para “compara-los” com a informagao
oficial, ou da mesma forma que acontece com a confrontacdo da
historia escrita com a histéria oral. No entanto, ndo deve esquecer-se
que sdo fontes importante de desvio.

* As fontes audiovisuais sdo cada vez mais importantes na etnografia.
Além das cléssicas pinturas e esculturas, dos desenhos do caderno de
campo e das gravagles, iniciou-se uma verdadeira revolugdo
etnogréfica com a introducdo da fotografia, o video, o cinema e os
gravadores. Estas fontes audiovisuais se compdem de duas origens:
as ja existentes e que foram gravadas sem proposito etnografico
(cinema, documentdrios, fotografia, etc.) e as que expressamente
tenham sido gravadas com objetivos etnografico. Nas primeiras, o
testemunho audiovisual surge com outros objetivos, porém nos
oferece uma visdo da realidade que deve ser avaliada e interpretada;
nas segundas, a intencionalidade e a observacdo do filmador
“constréi-se” com imagens a cultura da comunidade investigada. Em
ambos os casos, a imagem é como uma janela que nos enquadra a
realidade observada, tal como refere com acerto S. Sontag em seu
livro, Sobre a fotografia (1981).

Diante da expressdao mais “simples” (e mais complexa) da
fotografia, o video e o cinema tem um modo etnografico mais
reconstrutivo e interpretativo, ainda que as vezes, adquire formas de
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reportagem jornalistica ou de cronicas. A etnografia cinematografica
pode ter a “sorte” de gravar imediatamente cenas altamente
significativas, porém, habitualmente, é necessario muitas horas de
gravacao para encontrar elementos etnograficos aproveitaveis. Uma
gravacdo de filmagem que se fixe muito nos elementos exoticos
(muito presentes nas reportagens jornalisticas) lanca duvidas sobre
sua validade cientifica.

Se a etnografia cinematografica necessita, normalmente, de
muitas horas de gravagdo (como acontece com a observagdo
participativa), além do poder do camara que registra o que a ele
(ainda que participe do enfoque do projeto) lhe pareca mais
significativo, estd o poder do diretor e do montador, que
transformam muitas horas de gravagdo em um “documentario”
curto, que costuma oscilar entre os trinta e os sessenta minutos,
dependendo se o documentario estd dirigido a investigadores ou ao
grande publico da TV.

Poderiamos dizer que, a “subjetividade” da filmagem entra
em dialogo com a “subjetividade” do espectador. G. Bueno, analisa
ironicamente: “no Museu Etnolégico a metralhadora significa, por
exemplo: ‘somos tdo selvagens como os papues’. No Museu
Tecnolégico, o arco nos sugere por acaso: ‘com semelhante
armamento, dificilmente poderiam estes ‘indigenas’ ter detido um s6
de nossos tanques’. No Museu Etnolégico, a metralhadora é
contemplada por acaso com um gesto de horror. No Museu
Tecnoloégico, é muito possivel que o arco e as flechas promovam um
benevolente sorriso”.''> A pergunta que sobressai é esta: Onde se
projetara o documentério e que tipo de publico o interpretara?

1.7.2.5 Registro e descrigao.

O etnoégrafo registra o que considera “significativo”, ndo de
uma maneira simples e linear mas sim da complexidade e variedade
do significado. Por isso, a descrigdo é um discurso que comega de
uma maneira interpretativa (interpretagdo densa) com o propésito de
construir um texto “legivel e inteligivel” (narrativa, relato) sobre a
interagdo (o que ocorre, o que acontece) da comunidade estudada.

115 G. Bueno, Etnologia e Utopia (1971: 24).
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a) Quando um etndgrafo esta recolhendo material no trabalho de
campo observacional, alcanga mediante a compreensdo do que tem
observado, um conhecimento “tacito” que lhe da seguranga na hora
de transcrever os dados explicitos nas notas de campo. O etndgrafo
“esteve ali” e compreendeu a cultura do grupo estudado. Esta
“memoria tacita” permanece como experiéncia vivida.

A transcricdo do que é “significativo” pode mudar na
medida em que mude também a perspectiva teérica do investigador,
ou que algum descobrimento polarize de outra maneira o enfoque da
investigacao. Existem descri¢des nas quais se impde o registro do
detalhe, enquanto que em outras prevalece o interesse pelo marco
contextual. As técnicas audiovisuais tem melhorado notavelmente o
registro de dados, sobre tudo nos aspectos referentes a proxemia e a
kinesia.

b) Nas entrevistas abertas e em profundidade, costuma ficar gravado
seu conteddo e seria muito desejavel que fora também por video,
para recolher todas as matizes e as reag¢des do entrevistado. Como
temos anotado, aquele que grava em video o diretor, também
selecionam as imagens segundo “o que é significativo” para eles.

Nas revistas estruturadas, o problema do registro é muito
menor, uma vez que o entrevistador tem apenas que anotar o
resultado de acordo com categorias predeterminadas.

1.7.2.6 Retirada e codificac¢ao

a) Ha dos tipos de codificagdo: a que se realiza durante o trabalho de
campo e a que se constréi ao final, quando ja se realizou a ruptura.

O normal é organizar os registros da informacdo escrita
seguindo um critério cronolégico, de forma que os dados
aparecam ordenados segundo o momento em que foram
coletados. No entanto, uma vez empreendido a andlise, se
faz necessaria reorganizar a informacdo a partir de tépicos
e temas. (...) Normalmente, as primeiras categorias
conforme as quais se organiza a informacdo, sdo
relativamente descritivas, referindo-se a pessoas concretas
ou tipos de pessoas, lugares, atividades e outros tépicos de
interesse. (...) A classificagdo da informagdo por categorias
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em etnografia difere dos cédigos tipicos da investigagdo
quantitativa e inclusive, em outro tipo de investigagdes
qualitativas. Em etnografia, ndo se requer que os dados
assinalem uma dnica categoria nem que haja regras
explicitas para assinala-los.116

O registro descritivo cronolégico se apoia, as vezes, na
dindmica evolutiva da comunidade estudada. O estudo de uma
comunidade agricola, pode sustentar-se na observacao do “ciclo
anual das colheitas”, enquanto que no trabalho sobre uma
organizacdo empresarial pode primar-se pelo ciclo de uma atividade
concreta, como suporte a descricdo. Nesta etapa de registro descritivo
“se anota tudo” o que pareca significativo, ou que chame a atencao.

Quando, ao final do trabalho de campo, se realiza a
codificagdo sistemadtica, é a hipétese dominante (construida ao longo
do trabalho etnogréfico) a que impde o critério de “codificacao” e de
“sele¢do do material significativo”.

b) A retirada do campo, se realiza quando existe um volume
“suficiente” de informagdo, quando se da uma “certa saturagdo”
informativa, para os propositos da investigagdo.

E 0 momento de terminar o “processo de campo” para iniciar
o “produto de campo”, submetendo os dados j& “codificados”, em
categorias susceptiveis de interpretagdo e diagnoéstico.

1.7.2.7 Em Conclusao

Registrar é descrever a realidade através de um suporte
narrativo, geralmente escrito. O etndgrafo, ou recolhe os dados
(observagdo participativa) ou os produz (entrevistas em
profundidade).

A recolha de dados qualitativos etnogréaficos requer um
grande volume de trabalho, dai que seja muito importante selecionar
o material significativo (descri¢do densa) registrando e codificando
convenientemente.

No entanto, o modelo naturalista tem feito com que muitas
etnografias se centrem exclusivamente na descricdo, menosprezando

116 M. Hamersley e P. Arkinson, 1994: 184-185.
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a relacdo entre descrigdo e andlise. Assim, por exemplo, ha descrigdes
realizadas durante a acdo, que costumam ser precisas e concretas,
diante de outras efetuadas ao final da acdo que tende a generalizacao.
Por outro lado, existem diferengcas notdveis entre a descricdo
realizada fora da agdo e a realizada implicativamente dentro da agdo.
Estas diferentes “posi¢cdes observacionais” supdem, ndo s6, uma
alteragdo da descrigdo, mas também, da “interpretacdo densa”.

Temos insistido na conveniéncia de um “desenho” inicial
proviséria da investigagdo para conduzir o “processo de campo”.
Porém, também deixamos muito claro que este desenho estd
constantemente submetido a revisées e mudangas, de acordo com o
material que se vai recolhendo, j& que a investigagdo é aberta e
flexivel. Poderiamos dizer que, na medida em que avanga a
investigacdo, a reflexdo analitica do registrado e do descrito, nos
permite uma crescente “focalizacdo” do tema que se investiga. Na
hora da retirada do campo e da consequente codificacao, ja se esta em
condi¢des de “enunciar a hipotese que se investiga (se é capaz de
definir exatamente o que é que se investiga).

O processo de campo tem uma metodologia e uma técnica.
Porém, também é uma “arte” e depende em grande medida da
sensibilidade do etnégrafo. Onde alguns “nao veem nada”, outros
descobrem uma enorme riqueza subjacente de dados.

Todo o processo de campo estd inserido na interagdo e na
contextualidade e tende mais sobre a intersubjetividade (biogréfica e
histérica), do que sobre uma populagdo enfocada em um marco
geogréfico concreto.

Finalmente, o processo de campo termina com a retirada do
“cendrio”, quando ja se recolheu material suficiente para a
investigacdo e a hipdtese emerge definida pela progressiva
focalizagdo do tema central a investigar. E entdo, quando o material
registrado se codifica e seleciona para proceder a sua categorizacao.

1.7.3 Sobre o “produto” etnografico.
O material registrado, descrito e significativamente

selecionado, é “codificado” pelo etnégrafo na forma que estima mais
conveniente, para sua investigacao.
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1.7.3.1 Categorizacao etnografica

A partir disto, o etnégrafo “traduz” a cultura investigada e as
categorias de sua propria cultura ou as categorias da ciéncia o
paradigma que lhe serve de base para sua andlise da realidade.
Também se “traduzem” os relatos dos nativos a “retdérica” do
etnégrafo, com sua estrutura literdria e sua seméntica implicita. No
fundo, a “tradu¢do” é uma comparacdo que se desliza partindo da
estrutura da linguagem do nativo até as categorias da linguagem do
etnégrafo (tradugdo da linguagem de uma cultura mediante a
linguagem de outra cultura).

O conceito de “traducdo” leva implicito o ato de
“comparacdo” entre a linguagem emic e a linguagem etic, quer dizer,
entre a cultura do etnografado e a do investigador. A influéncia da
linguagem etic sobre o linguagem emic, através da categorizacao e
interpretagéo, costuma ser predominante; no entanto, muitas vezes a
narrativa emic influencia de tal maneira o investigador, que o
modifica (ja ndo é nem daqui nem dali).

Em vez do termo e do conceito de “traducdo”, temos
preferido o de “categorizacdo”, j& que o observado é “definido”
através de “categorias” (unidades de significado). As narrativas emic
sdo redefinidas através de categorias etic, extraidas das teorias que
utiliza o etnégrafo para compreender a realidade (teorias
“fundamentadas” ou teorias “a priori”). No caso de um doente que
recorre a uma consulta com uma sintomatologia diversa, o médico
pode categoriza-la, segundo os casos, como gripe, cancer de prostata,
enterocolite, etc., sempre que tenha “categorias tedricas disponiveis”
para o diagnoéstico da sintomatologia. Se ndo as tivesse, a mera
descricdo dos sintomas (patografia) ndo seria suficiente para
estabelecer um diagnéstico teérico. Em etnografia, alguns tem
insistido, de um particularismo militante, na singularidade de cada
caso, pelo que havia de permanecer na “mera descricio” e em sua
“interpretagdo densa” concreta. No entanto, sem algum tipo de teoria,
ndo hé possibilidade de ciéncia.’”

Outros tem insistido em que as tnicas categorias validas
seriam as extraidas de dentro da realidade cultural nativa (entender a

17 “As categorias formais englobam as categorias substantivas” (M.
Hammersley e P. Atkinson, 1994: 223-224.
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realidade cultural com termos e conceitos préprios da comunidade
estudada), porém, os processos de conceptualizacdo que possibilitam
a categorizagdo sdo mais dos “donos da solugdo” (médico, terapeuta,
etnégrafo, etc.) do que dos “donos do problema” (demandadores do
diagnostico), ja que ndo possui “distancia” suficiente que permita a
“objetivagao”.

Em metodologia qualitativa sobressaem dois tipos de analise
categorial: os de “andlise estrutural” (analise do discurso, etnociéncia,
etc.) e os de “andlise interpretacional” (groundede theory, etnografia
hermenéutica, etc.). E evidente que a etnografia classica e quase toda
a etnografia atual segue o modelo hermenéutico, desde o processo de
analise de emic por eticc quer dizer, desde uma descrigio do
“significativo” no processo de campo até uma “interpretacdo” do
registro uma vez codificado.

1.7.3.2 Interpretacgao etnografica

a) Alguns pontos de partida.

A interpretacdo é uma “informacdo” que desvela o
significado de algo que ndo estd manifesto. As vezes, a interpretagdo
tem constituido uma forma candnica de entender os textos, como
acontece na exegeses biblica ou na casuistica juridica.

O problema hermenéutico, diz Gadamer, tem uma dupla
dimensao: ontolégica (todo ato de conhecer é uma interpretacao,
sobre todo, do sentido da existéncia) e metodolégica (o processo de
cada ciéncia para compreender o sentido dos acontecimentos
observados).

Em etnografia ha dois momentos interpretativos: a
“interpretagdo densa” pelo qual registramos no trabalho de campo o
que consideramos significativo e a “interpretacdo diagnoéstica”
mediante a qual valorizamos os resultados da categorizacdo
etnogréfica.

Podemos dizer que, da mesma forma que na psicanélise, a
esséncia da etnografia fica contida no ato interpretativo.

Ha duas formas de interpretar: a da “traducdo” ou
esclarecimento do sentido profundo de algo e a da “dinamizagdo”
mediante a qual o ato interpretador “potencia” ndo s6 novos
conhecimentos mais sim novos compromissos de agao.
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A interpretagdo surge da conjuncdo de uma observagdo em
profundidade e da contribuicgdo tedrica de que dispde o investigador.
Trata-se de aumentar o campo relacional dos acontecimentos,
proporcionando novas vinculagdes e significados subjacentes.

b) A “re-presentacdo” etnografica da cultura.

A etnografia classica nos “apresentava” aos outros como
culturas simples, a-histéricas, iletradas, “primitivas”, etc., em uma
palavra, culturas e sociedades “passivas” ante o colonialismo e a
légica interpretativa dominante ocidental. Em tal situacdo, o processo
etnografico era unidirecional, pois as culturas dos outros eram
“textualizadas” por linguagens e l6gicas exteriores a elas.

Por isso, a antropologia atual deve reorientar o sentido de
sua busca, procurando uma nova “representacdo” das culturas e
“apresentando-as” como relativas as demais e absolutas em si
mesmas.

¢) Interacao

O objeto da etnografia é a investigagdo da interacdo dos
sujeitos pertencentes a uma comunidade ou agrupamento. A
interagdo ou intersubjetividade dos sujeitos (comunidade que se
investiga) se soma a interacdo do investigador (ndo se estudam os
sujeitos, sendo “com” os sujeitos). Por isso, a etnografia ndo busca
definir os feitos humanos como coisas, sendo que realiza uma
descricdo interpretativa sobre as “relagdes significativas” entre os
sujeitos.

Mais que “enquadramentos isolados” e quantificaveis, a
etnografia estuda “situacdes” (com toda a carga “intencional” de
abertura que o termo carrega) interpretaveis.

As “situacbes” sdo dinadmicas e, devidamente incrustrada,
proporcionam a nervadura da cultura da comunidade estudada. Esta
nervadura se manifesta e expressa, de uma maneira especial, através
da linguagem, no “texto” etnografico.

d) Critica

O comparatismo etnografico existe cada vez que o etnégrafo
compara a cultura observada com sua propria cultura. Neste ato
comparativo, o investigador se situa, quase sempre (ainda que nédo o
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pretenda) “acima” dos etnografados, ainda que as vezes acontega o
contrédrio, quando o investigador adota uma posicdo liberacionista
(talvez para acalmar seus arrependimentos de intelectual ocidental
“neocolonialista”).

Estas posicdes se radicalizaram ao longo da histéria da
etnografia. Assim, desde a “posicdo classica” da etnografia, etic que
representaria a “logica forte e ativa” (resolutora de problemas) e emic
viria a ser o linguagem “débil e demandante e passivo” (propor
problemas); ou o contrario, o investigador (a posicdo emic) de uma
espécie de “sindrome de Estocolmo” se passa ao “outro lado”,
gerando uma posigdo acusadora (ha antropélogos “comprometidos”,
em constante reivindicacdo, chegando inclusive alguns a liderar
formacgdes politicas ou a tomar as armas em defesa da causa dos
“nativos”).

Muitas vezes, o antrop6logo se encontra com abusos
colonizadores sobre os nativos, com projetos de enculturacgdo estatal
de duvidosa legitimidade, etc., o qual lhe leva a critica, e inclusive, a
dentincia social. Porém o etnoégrafo, que é as vezes observador e
participante, sabe que deve guardar um perfeito equilibrio entre a
distancia do observador e a proximidade do participante. De fato, o
etnégrafo deve “retirar-se” do “processo de campo” para construir “a
distancia” o texto etnografico como “produto de campo”.

E preciso controlar a contratransferéncia, da mesma maneira
que se um terapeuta se apaixonar ou criar repulsa por uma paciente e
ndo poderia controlar sua “contratransferéncia”, deveria abandonar a
terapia; na mesma linha, se um etndégrafo ndo controlar a
contratransferéncia, acabard sendo politico guerrilheiro ou membro
de uma ONG. Porém, deixard de ser autenticamente etndgrafo,
porque seu trabalho estaria submetido a riscos.

Outra coisa muito diferente é a antropologia aplicada. De
fato, a etnografia ativa, como veremos na terceira parte, trata-se de
resolver problemas culturais. De forma mais precisa, os etnégrafos
situados exclusivamente no contexto académico, sdo muito pouco
dados a resolver problemas culturais (etnografia ativa) e muito
inclinados a “etnografia critica um tanto idealista”, o que evidencia
seu distanciamento da realidade.

1.7.3.3 O Relato Etnografico.
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a) As monografias etnograficas classicas.

L. Diaz Viana acertou quando disse que “o grande paradoxo
da etnografia é que a ‘autoridade cientifica’” vem dada pela
experiéncia subjetiva (esse trabalho de campo tdo mitificado) e,
apesar dele, durante anos o antropélogo tem se sentido na
necessidade de relegar tudo o que ‘cheira a pessoal” aos piadistas e
memorias marginais. Esta contradicdo, considerada de forma
minuciosa, é s6 aparente: o antropdlogo procurava, estilisticamente
falando, conferir um cardter ou tons objetivos a sua descrigdo,
sabedor de que o ‘certificado de autenticidade” da mesma dependia
de um ato de subjetividade.

Os etnografos mais audazes utilizariam, como aponta Pratt,
também, o velho recurso dos viajantes do séculos XVII e XVIII de
combinar a narragdo subjetiva com descricdes pretendidamente
objetivizadas. Para ndo turvar em particular esse propodsito de
‘objetividade cientifica’, os autores de obras antropolégicas
condenam tudo o que se refere a sua peripécia mais pessoal aos
limites do prefacio. Por assim dizer, ddo, primeiramente, fé de ‘sua
verdade’, de sua presenca na comunidade que vao estudar, passando
logo a outras estruturas narrativas”.!8

Esta distancia entre o pessoal e o “objetivo” é a que parece
“separar”, por exemplo, o Diario (1967) de Malinowski e sua obra
Argonautas do Pacifico Ocidental (1922).11° Até aqui, tudo parece 16gico,
as obras etnograficas estariam construidas desde observagdes e
interpretagdes objetivas (escritas para o mundo académico), enquanto
que os didrios seriam um espécie de monoélogo pessoal, que nao
deveria sair ao publico, por causa de a sua “subjetividade”.

As etnografias deveriam ser “avalidveis” (validadas) e
“relevantes” (contribuigdo). Porém, isto ndo é assim. Por exemplo, C.
Geertz fala do “antropdlogo como autor”,'? insistindo na dimensao

18 L. Diaz Viana, “Prélogo a edicdo espanhola” de, J. Clifforde e G.E. Marcus
(Eds.) Retoricas da Antropologia, Madrid: Jtcar ([1986]1991: 13-14).

19 Cfr. P. Jimeno, “Os didrios de Campo”, em A. Aguirre (Ed.) Etnografia,
1995, pp. 248 e ss. Os “diarios” sdo algo diferente das “notas de campo”. Os
Didrios de Malinowski (1914-1915 e 1917-1918), por exemplo, representam
outra leitura que Argonautas do Pacifico Ocidental, Ainda que ambos os livros
falem da mesma realidade.

120 Cfr. C. Geertz, O Antropdlogo Como Autor (1987]1989). Nesta obra, na qual
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literaria do discurso etnogréfico, pretendidamente ’objetivo’. Sua
“poética vivencial” trata, simplesmente, de persuadirmos de que o
autor “esteve ali” e “o percebeu vivencialmente”. Esta critica de
Geertz destruiria a pretendida objetividade do discurso etnogréfico
classico.

Por outro lado, hd muito de projetivo em algumas
monografias etnogréficas classicas como aconteceu na obra de M.
Mead sobre os samoanos, tal como manifestou a obra de D. Freeman.
A experiéncia projetiva destas etnografias fazem com que se
construam “ao invés”, de tal maneira que, de acordo com o exemplo,
a objetividade da monografia de Mead residiria na anélise da
formagdo do adolescente norte-americano, enquanto que a
subjetividade seria dada pela projecdo de suas ideias em uma
(suposta) comunidade idilica, onde se passaria da infdncia a
maturidade sem os traumas da adolescéncia ocidental.

b) As monografias etnogréficas “ativas”.

A profunda diferenca entre as monografias etnograficas
classicas (e suas imitagdes atuais) a respeito das monografias
etnogréficas “ativas”, reside nos destinatarios.

Para quem Malinowski escreveu?. Nado precisamente para os
trobriandeses, sendo para seus colegas antropologos e,
secundariamente, para os interessados em relatos de “povos
exoticos”. Para quem escreve, atualmente, o etnégrafo “ativo” seu
relato etnografico? Basicamente, para os etnografados ou “donos do
problema”.

Na primeira parte deste estudo, ao referirmos ao relato
diagnostico na metodologia qualitativa, faldvamos dos cinco
momentos de todo relato etnografico ativo: o primeiro momento, ao
que chamdavamos “afetivo”, era dado pela consciéncia de ter um
“problema” ou uma necessidade, para cuja resolugdo se “escolhia”
um profissional etnégrafo, ndo que se deposite a “confianga” em que

se analisam textos de Lévi Strauss, Evans Pritchard, Malinowski e Benedit,
“As obras de Evans Pritchard, tachadas de ‘realistas’, sdo tdo complexas e
polissémicas como as de Lévi-Strauss, mestre do artificio, enquanto que as de
Malinowski nos apresentam como uma dramatizagdo das esperancas de
‘autotranscedéncia’ do autor e as de Ruth Benedit como um espelho alegoérico
através do qual a antropéloga questiona sua prépria cultura” (L. Diaz, 1991:
15-16).
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resolverd o problema. Uma vez que se tenha analisado o problema,
entramos no “momento cognoscitivo” mediante o qual constrdi-se
uma “decisdo diagnoéstica”, que se entrega e explica aos etnografados
para que a “dividam”. Esta “devolucdo diagnoéstica” nasce da
investigacdo e supde uma “afirmacédo cientifica” baseada nos fatos e
nos dados. Ainda que este diagnoéstico em alguns casos e devido a
insuficiéncia do conhecimento cientifico ou a incapacidade técnica
para avalia-lo, supunha um “diagnoéstico aproximado”.

O reconhecimento do diagnoéstico por ambas as partes leva a
propor um “diagndstico operativo”, que também deve ser aceito
pelas partes e que dependerd, sobre tudo, das possibilidades técnicas.

E evidente que na tomada de decisdes diagnésticas devem
ter em conta também, os critérios éticos e sociais.

Os estudos da etnografia classica se referiam as comunidades
“primitivas” (simples, dgrafas, a-historicas, etc.), isoladas no espaco e
no tempo. Mais adiante, se utilizaram os mesmos modos etnograficos
para o estudo de “comunidades campesinas”, também um tanto
“isoladas”, passando-se depois ao estudo de comunidades urbanas
com isolamento marginal.

A partir das posicdes de F. Barth, a etnografia se introduziu
na multiculturalidade urbana e em toda sua “complexidade” (grupos,
organizagodes, institui¢des).

¢) A redagdo do relato

Os “relatos diagnosticos”, em etnografia, devem redigir-se
de acordo com publico ao qual vdo ser dirigidos. No relato se
diferenciam duas partes: o “processo”, a explicacdo mais extensa da
agdo investigativa (metodologia e técnicas utilizadas); e o “produto”
(categorizacdo, interpretagdo e diagnostico) que costuma redigir-se de
forma mais sumaria.

O “relato diagnoéstico” deve ser redigido de forma clara e
deve comunicar “seguranca diagnodstica” (é necessario que esteja
fundamentado e que seja credivel e operativo).

A “categorizagdo” dara a formulacédo teérica do problema; a
“interpretagdo” contextualizara e situara o problema “significando-
0”; por sua vez, o diagnoéstico clarificara e formulara o problema
diante da a sua aceitagao e resolugao.
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1 INTRODUCAO AO TRABALHO DE CAMPO ETNOGRAFICO

A segunda parte deste trabalho foi extraida das investigacdes
realizados para elaboracdo de minha tese doutoral em Antropologia de
Iberoamérica pela Universidade de Salamanca nos anos de 2008 a 2012,
e empenha-se em apresentar um exemplo de estudo de campo
realizado em regides distintas do globo e com caracteristicas que
apesar de semelhantes, apresentam-se como um desafio no que diz
respeito a etnografia e a consequente etnologia comparativo. Tem
como objeto as Festas do Divino Espirito Santo realizadas no Brasil e
em Portugal, mais precisamente na Freguesia de Santo Anténio de
Lisboa, em Florianépolis no Sul do Brasil e na Freguesia da Relva no
Conselho de Porta Delgada, em Portugal.

Nele, buscamos um estudo das fungdes sociais, hierarquicas
estruturais destas festas dentro da sociedade onde se realizam. Seu
peso identitério e cultural nas comunidades que as praticam, além dos
significados simbdlicos e rituais das cerimoénias realizadas durante
todo o ciclo das festas. Identificando padroées, semelhancas e diferencas
rituais e sociais entre as festas do Sul do Brasil e Acores.

O estudo das festas, nos Agores e no Brasil parte do principio
de que ambas carregam um sentido hierdrquico e de prestigio entre
seus organizadores, além de representarem um fator importante na
identidade cultural de cada uma das regides. Distante geograficamente,
porém, como ligaces histéricas que vale a pena destacar logo no
enquadramento do estudo.

O trabalho de campo, no Brasil e nos Acores contou com uma
permanéncia de cerca de seis meses nos Agores e nove meses no Brasil.
E teve como principal método a observacao participativa, no caso dos
Acores. Aproveitando a familiaridade com a comunidade local, onde
pude participar dos eventos sem ser considerado um elemento
estranho, entrando no intimo da comunidade, o que permitiu elaborar
uma descricdo etnografica mais densa das manifestacdes realizadas.

No Brasil, o distanciamento pessoal em relagdo aos promotores
da festa e a comunidade em que organiza-se, me induziram a optar por
um trabalho etnografico mais classico, recolhendo informacdes através
da observacao dos rituais com um certo distanciamento, aprofundando
minha pesquisa apenas através de documentos, bibliografias e
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entrevistas com agentes culturais e alguns dos mais destacados
investigadores da “cultura agoriana” local.

Em meus estudos de campo, pude estabelecer um convivio
prolongado e continuo com “o outro”. O que me levou, naturalmente,
a estabelecer, por vezes, um “etnocentrismo ao contrario”, uma
negativa de minha identificagdo pessoal. E acabei por aceitar-me no
“outro” aceitando-me a mim mesmo nos meus desconhecimentos. Nas

“

palavras de Strauss; “...aceitar-se nos outros, objetivo que o etnélogo

atribui ao conhecimento do homem, é preciso primeiro rechacar-se em
si” 121.

Este processo decorreu ao longo do periodo de permanéncia
nas comunidades estudadas, e continuou muito para além da estada no
“outro” territério. Isto porque, cada situagdo ou fato presenciado,
reproduz-se mentalmente a cada nova informacao ou estudos nos anos
subsequentes. O que faz com que a aprendizagem inicial de um
trabalho de campo etnografico perdure como algo ativo e vivo muito
para além do tempo de estudo pratico.

1.1 FESTA DO ESPIRITO SANTO: MARCO HISTORICO

Com sua data de celebragdo ajustada pela Pascoa, o dia de
Pentecostes regula a semana dos impérios no Arquipélago dos Agores.
Um calendario religioso com suas origens antes mesmo do
Cristianismo, também ndo livre de controvérsias, uma vez que as
comemorag¢des da Pascoa ndo coincidiam entre as igrejas cristds da
Asia e de Roma. A Igreja de Roma comemora a Pascoa cristdl?2 no
mesmo dia da Pascoa judaica, ao tempo que as da Asia comemoram a
Péascoa no Domingo seguinte.

Da mesma forma que as celebracdes de Natal vieram substituir
a principal festa pagad do solsticio de inverno, no hemisfério Norte, a
festa de Pentecostes judaica, que comemoravam as colheitas, deram
lugar a comemoracdo do Espirito Santo!?. Celebrado no sétimo

121 Cf. Claude Lévi-Strauss, Antropologia Estrutural II, o.c. 39. In: Angel
Baldomero Espina Barrio. Op., cit., P. 139.

12 Comemora a Péscoa no primeiro Domingo de lua cheia apés o equinécio de
primavera do hemisfério Norte.

123 Cf. Alvarez Gomez Jesus, Histéria de la Iglesia I - Edad Antigua, Madrid,
Biblioteca de Autores Cristianos, 2001. P. 150.
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Domingo depois da Pascoa, o dia de Pentecostes, que relembra a
descida do Espirito Santo sobre os ap6stolos, no inicio da difusdo da
igreja pelos povos'?. Nao sé os judeus, também nas religides pré-
cristas haviam as comemoracdes no final das colheitas ou do periodo
de colheita, momento de fartura e de esbanjamento.

Atualmente, o Domingo da Santissima Trindade ¢é
comemorado no Domingo seguinte ao Domingo de Pentecostes, uma
data festiva oficialmente atribuida pelo Papa Jodo XXII, em 1334'%. O
que ajudou na cristianizacdo destes festejos, fomentada ainda pelas
ideias do fil6sofo Joaquim de Fiore'?, do século XII, e sua teoria da
histéria baseada nas trés idades, idade do Pai, do Filho e do Espirito
Santo, onde a humanidade celebraria uma tultima grande festa, uma
idade caraterizada pela paz e fraternidade, ideias que se espalharam
pela Europa, por seu carater humilde e solidario, através dos
franciscanos.

Em Portugal “Continental”'?’, estas celebra¢des se mantiveram
ativas até inicios do século XX, mas foram se extinguindo e acabaram
por quase desaparecer, mantendo-se presente sobretudo nos Acores, ao
ponto de se transformarem em uma importante carateristica da
identidade cultural acoriana!2s.

Sua origem em Portugal torna-se quase mitologica, remonta ao
século XIV e esta ligada ao reinado de Don Diniz, entre 1261 e 1325,
inserindo-se assim na propria histéria de Portugal. Teria sua origem
através de uma promessa paga ao Espirito Santo pela Rainha Santa
Isabel. Esta, devota do Espirito Santo, inspirava-se nas ideias do monge
franciscano Joaquim de Fiore, e sua teoria da Histoéria.

As referéncias falam de desavencas entre Afonso, filho
legitimo de Don Dinis, e Afonso Sanches, filho bastardo, pela conquista

124 Atos dos Apéstolos, 2,2 e 2,3. In: Biblia Sagrada Online. Disponivel em: <
http:/ /www.bibliacatolica.com.br/> consultado em: 24 out. 2010.

125 Cf. Eduardo Etzel. Divino: Simbolismo no Folclore e na Arte Popular,
Livraria Kosamos Editorial, Sdo Paulo, 1995, P. 33.

126 Joaquim de Fiore era um monge eremita, nascido em 1130, em Célico, na
Itélia.

127 Continental como é chamado pelos acorianos, em oposicao a parte insular de

Portugal.
128 Cf. Maria Antonieta Moreira da Costa, Espirito Santo: O Culto e a Festa em
espacos Luséfonos - Uma ligdlo de Histéria. Disponivel em:

<http:/ /www.portaldodivino.com/Textos_2008/textol.htm> Consultado em:
20 Jun. 2010.
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do trono. Dona Isabel, mée de Afonso, prometeu ao Espirito Santo sua
prépria coroa e um dia de culto em troca da paz dentro da familia e do
reino, o que acabou por acontecer. A rainha pagou a promessa no dia
de Pentecostes de 1296 na Igreja do Espirito Santo na Vila de Alenquer,
ritual que passou a realizar-se todos os anos, na mesma data
incorporando-se no calendario das comemoragées do Pentecostes com
suas insignias e rituais.

Nas comemoragdes do Pentecostes a Rainha coroava um
“pobre” e servia comida aos carenciados, adotando assim a doutrina
da era do Espirito Santo. E foi gragas a esta filosofia que criou, em 1296,
a Confraria do Espirito Santo, em Alenquer. Mais tarde, como
pagamento da sua promessa, doou sua coroa ao Divino Espirito Santo,
coroando-o como imperador e espalhando este costume por todo reino.

Para além das lendas e dos mitos que envolvem a origem das
Festa do Espirito Santo em Portugal, acredito que seja correto afirmar
que tanto a Rainha Santa Isabel quanto o Rei Don Dinis, foram
certamente os responsaveis por sua oficializacdo como festa e pela
origem de muitos dos rituais ainda praticados!?’.

Atualmente, a festa possui dimensdes que dificilmente podem
ser analisadas de forma independente, sua dindmica pléstica e estética
estd intrinseca num todo, sdo inspiragcdes magico-religiosas e morais,
existindo sobretudo pelo compromisso social para com o Divino, um
todo gerado em forma de contra-dadiva, em agradecimento as gracas
divinas'®, e que se estendem por todo o ano, intensificando-se nas
semanas entre a Pascoa e o Domingo de Pentecostes, assumindo papéis
dramaticos e artisticos envolvidos no ambito sagrado e por vezes
profano.

Em Portugal, encontramos vestigios desta devogdo através das
capelas dedicadas ao Espirito Santo um pouco por todo territério. Na
regido de Beira podemos encontrar, referéncias nos estudos de Maria

129 Toni Jochem, FESTA DO DIVINO ESPIRITO SANTO. Disponivel em:
<http:/ /www.guiasantoamaro.com/ colunistas/ toni/ colunista-toni2.php>
Consultado em: 25 Jul. 2010.

130 Cf. José Reginaldo Santos Gongalves; Marcia Contins, Entre O Divino E Os
Homens: A Arte Nas Festas Do Divino Espirito Santo, Universidade Federal do
Rio de Janeiro - Brasil. In: Horizontes Antropolégicos, V.14, N°29, Porto alegre,
Janeiro 2008. P. 69.
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Adelaide Salvado!®!, referéncias a cerca de 32 capelas Espirito Santo,
sendo uma no centro da cidade Castelo Branco, séc. XVI, uma em Nisa
e mais oito pelo Concelho de Idanha-a-Nova, construidas nos séculos
XVI e XVII'®2, Outras duas capelas em Vila Velha de Rodao, duas no
Concelho de Sertd, datadas do século XVI, uma no Concelho de
Cernache do Bonjardim do século XVIII, mais seis no concelho de
Penamacor, outras seis capelas no Concelho do Funddo, duas no
Concelho de Proenca a Nova, uma no Concelho de Oleiros, uma no
Concelho de Covilhg, além de uma no Concelho de Belmonte!33.

Hoje, Portugal possui Festas do Espirito Santo sobretudo no
Arquipélago dos Acores. No continente, a festa se limita a locais como
Tomar, Soure, Faro, Sdo Bartolomeu de Messines ou outras cidades que
ainda mantém suas tradi¢Ges, ou locais onde a comunidade agoriana
resgataram ou reintroduziram as festas que hd tempos ndo eram
realizadas. Uma tendéncia que tem vindo a se fortalecer no decorrer
dos anos, da mesma forma que tem vindo a acontecer no Brasil,
Estados Unidos da Ameérica e principalmente no Arquipélago dos
Acores, onde adquire seu maximo expoente.

Situados no meio do oceano Atlantico, a cerca de 2000
quilometros de Portugal Continental as nove ilhas dos Acores situam-
se a meio caminho entre Europa e o EUA. Foi descoberto por volta de
1431134, e povoado ao longo das décadas seguintes'®. Serviu como
ponto de parada obrigatéria para os navios das Indias ou das América,

181 Cf. Maria Adelaide Neto Salvado, O Culto do Espirito Santo em Terras da
Beira Baixa - as longinquas raizes. Cérceres, BAND, 1998.

132 Capelas do Espirito Santo de Alcafozes, Loreiro (séc. XVII), Monsanto
(séc.XVI), Oledo (séc. XVI), Zebreira, Penha Garcia, Idanha-a-Verlha (séc.XVI) e
Romaninhal. In: SALVADO, Maria Adelaide Neto. Op., cit., P. 41.

133 Joao Leal faz referéncia também as Festas do Espirito Santo no Continente
Portugués e se seu desaparecimento ao longo do século XIX e XX. In: Jodo Leal,
Cerimonial Relacbes Sociais e Tempo: As Festas do Espirito Santo nos Acgores,
Tese de Doutoramento em Antropologia Social, Lisboa, Instituto Superior de
Ciéncias do Trabalho e da Empresa, 1992. P. 349.

134 Nao ha uma data definitiva para o descobrimento dos Acores, as mais
fidveis sdo o ano de 1427 por Diogo de Silves, ou Gongalo Velho em 1431. In:
Alegria, Maria Fernanda; Garcia, Jodo Caros. Cartografia e Viagens. In:
Francisco Bethencourt; Kirti Chaudhuri, (Dir), Histéria da Expansao
Portuguesa, Navarra, Circulo dos Leitores e Editores, 1998, Vol.I P. 36.

135 A primeira ilha a ser descoberta foi Santa Maria, depois Sao Miguel, no ano
seguinte, e durante as décadas de 1430, 1440 e 1450 deu-se o descobrimento das
outras sete ilhas do arquipélago.
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uma conexdo entre Europa e o mundo Atlantico, comportando-se como
regido de fronteira ao longo de sua histéria. E talvez por isto, manteve-
se sempre como um gerador de povoadores, contribuindo
continuamente para uma expansdo atlantica'®, uma “Diaspora
Acoriana”1¥ reproduzindo costumes, ideias e o culto ao Espirito Santo.

Hoje, podemos encontrar exemplos do culto ao Espirito Santo
em todas as ilhas dos Acores, ao ponto de atualmente se
transformarem no simbolo de identidade cultural dos acgorianos,
inclusive dos que sairam dos Acgores ao longo dos tultimos séculos,
transformando em marco diferenciador da “cultura agoriana” dentro
de territério portugués e dos proprios agorianos que, por varios
motivos seguiram destinos em outras regides de Portugal, e mesmo em
outros paises e continentes, como exemplos mais marcantes nos
Estados Unidos da América e Canada.

No Sul do Brasil e nos Estados Unidos da América, onde o
Espirito Santo é manifestado também como simbolo identitario das
comunidades acorianas residentes naquele pais, um aspecto também
explorado nos Acgores, onde a data dedicada ao arquipélago é
comemorada no dia de Pentecostes, conhecido como o Dia da
Pombinha, sendo feriado regional desde de 1980.

Nos ultimos anos esta conotagdo identitaria tem vindo a ser
explorada cada vez mais por todo o Arquipélago, havendo uma certa
promogdo turistica voltada aos festejos do Espirito Santo, existindo
inclusive uma festa promovida pela Camara Municipal de Ponta
Delgada, onde comparecem representantes das varias comunidades do
Concelho e de outras localidades, havendo lugar para um desfile com
as respetivas bandeiras e uma grande coroagdo com coroas vindas até
mesmo dos Estados Unidos da América ou Canada.

136 Em 1550 a Coroa solicitava ao recém-povoado Arquipélago do Acores 300
habitante para povoar a recém-fundada cidade de Sdo Salvador da Bahia. As
ilhas estavam em inicio de povoamento, porém, com o estender da fronteira em
direcdo as Américas, o objetivo passou a ser o de povoar a recém-descoberta
terra. Ver: Carta de el-rei de 11 de Setembro de 1550. “Fundacgao da cidade da
Bahia e colonos das ilhas”. In: Arquivo dos Acores, edicdao facsimilada da
edicao original, Ponta Delgada, Universidade dos Acores, 19801984,Vol. XII,
PP. 414 a 415.

137 Termo usado para referir-se as comunidades portuguesas de origem
acoriana espalhadas pelo mundo.
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1.2 ESPIRITO SANTO: INSIGNIAS E AS IMAGENS

A histéria da iconografia cristd comega ja nos primeiros
séculos depois de Cristo, e é provavel que a forma como os deuses
gregos e romanos eram representados, e com os quais os cristaos
conviviam nos seus primeiros tempos, influenciaram a forma como
estes cristdos passaram a imaginar as forgas divinas do Cristianismo.

Os primeiros vestigios encontravam-se em Roma dos séculos II
e V, nas catacumbas onde os primeiros cristdos enterravam seus
mortos. Foram nestas catacumbas onde se produziram as mais antigas
imagens do Cristianismo, simbolos codificados que representavam
temas como o sacrificio e a salvagdo. O “Cordeiro de Deus”, o “Bom
Pastor”, cenas da Biblia, a Ancora que tem em seu desenho uma cruz, e
o peixe, cujo nome em grego é acronimo®® de “Jesus Cristo Filho de
Deus Salvador”, e sobretudo, a Pomba.

Em 313, o Edito de Mildo proclamou a liberdade de culto no
Império Romano, dando liberdade aos cristios que sairam da
clandestinidade e aprimoraram ainda mais sua arte, crescendo em
seguidores e importancia até tornar-se na religido estatal em 380, ap6s
a ultima grande perseguicdo romana contra os cristios com
Diocleciano, e que teve efeito contrario, promovendo o Cristianismo
até este tomar conta do préprio Estado!®.

Toleradas pelos seus dirigentes as os simbolos disseminaram-
se, sendo usadas com o pretexto de instrugdo. O Papa Gregorio Magno,
insistia no carater didéatico das imagens e das representagdes nas
igrejas, segundo ele, era preciso evangelizar os analfabetos. Poucos
séculos bastaram para que ocorresse a transi¢do entre os simbolos das
imagens e as imagens propriamente ditas, como a de Cristo humano e
nido mais através de seu simbolo, o cordeiro40,

Os trés livros sagrados das religiGes abradmicas, o Alcordo, a
Torah e a Biblia, condenam a idolatria e a consideram crime. Porém, ao

138 As letras da palavra peixe, em grego, eram as primeiras letras de cada
palavra da frase fundamental para os Cristdos, “Jesus Cristo Filho de Deus
Salvador.

139 Cf. Louis Rougier, O Conflito Entre o Cristianismo Primitivo e a Civilizacao
Antiga, Lisboa, Vega, 1995, P. 80.

140 Resolugdo de um Concilio local, realizado em Constantinopla, em 692.
Concilio Quinisexto ou Trullano II, cAnom 82. In: Juan Plazaola, o Arte Sacro
Atual: Estudo, panorama, documentos, Madri: Editorial Catélica, 1965, P. 543.
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mesmo tempo que o Cristianismo tentava ultrapassar suas querelas
internas a respeito da utilizacdo ou ndo de imagens e sua adoragdo, o
Judaismo e o Islamismo mantiveram-se iconoclasta, sendo que o
segundo dedicou toda sua arte ao desenvolvimento de formas
geométricas, uma vez que ndo se podia usar formas que
representassem icones.

A representacdo da Santissima Trindade nao ficou fora destas
proibigdes, sua evolugado representativa sofreu muitas mudancas. Mas
foi somente em 1628, que o Papa Urbano VIII, condenou o uso da
forma humana com trés cabegas, e mais tarde, em 1745, o Papa Bento
XIV afirmou, através de uma bula chamada “Sollicitudini Nostrae”, que
as imagens da Santissima Trindade poderiam ser permitidas da forma
como aparecem nas sagradas escrituras'¥!, ou as que representam as
trés pessoas nas figuras humanas e em forma de Pomba, com Deus
representado como um patriarca, Jesus como homem e o Espirito Santo
em Forma de Pomba'#2 A figura antropomorfa foi proibida
definitivamente em 1928143,

Atualmente encontramos a Pomba como simbolo do Espirito
Santo representada das mais diversas forma, como “A Pomba da Paz”,
de Pablo Picasso, que é utilizada, por exemplo, como simbolo do
Hospital Divino Espirito Santo em Ponta Delgada, nos Agores, ou os
simbolos das mais diversas religides Pentecostais, como a Igreja
Universal do Reino de Deus que utiliza uma Pomba dentro de um
coragdo, ou mesmo na macgonaria onde também é utilizada como
simbolo do diaconato magonico.

Nas Festas do Divino Espirito Santo, encontramos um
simbolismo rico e singular. As representacdes da Terceira Pessoa da
Santissima Trindade, ultrapassam a utilizacdo simbolica da Pomba,
passam pelo uso da cor vermelha, onipresente nas festas, e seguem
com o uso de uma coroa imperial, de uma bandeira, de um cetro e
muitas vezes de uma espada. Embora estes dois ultimos nao
representem diretamente o Divino Espirito Santo.

141 O Espirito Santo nos aspectos aos quais ele é citado nos Evangelhos, a forma
de Pomba ou as linguas de fogo do Pentecostes. Ver: BENEDITO XIV (1740-
1758). SollicitudIni Nostrae. Breve dirigido ao bispo de Augusta. Roma, 1
Outubro 1745. In: Juan Plazaola. Op., cit.. PP. 513-17.

142 Cf. Estefano de Fiores, a Santissima Trindade Mistério de Vida: Experiéncia
Trinitaria em comunhao com Maria, Edizioni Sam Paolo, Milano, 2001. P.143.

143 Cf. Juan Francisco Estebam Lorete, Tratado de Iconografia, STIMO. P. 197.
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Mesmo que o Divino Espirito Santo seja observado apenas
através das representagdes de uma Pomba, simbolizada no alto de
muitas das coroas do Espirito Santo, e em alguns mastros da bandeiras,
ainda que em muitos objetos ele ndo se encontre propriamente
representado, hd uma insignia onde ele é essencialmente sua marca
sem excecdo, a Bandeira do Divino, ou a Bandeira do Espirito Santo.
Em todas as formas de bandeira, é preciso que haja a referéncia a uma
Pomba, uma pintura, escultura, moldura ou apenas desenhada, para
que esta seja classificada como Bandeira do Espirito Santo.

Para além desta particularidade da bandeira, hd uma
similaridade que ndo podemos deixar de mencionar, o fato de todas
estas insignias representarem, também o poder Real de algum
monarca, da coroa a bandeira, inclusive nos rituais de cortejo e
coroacdo. Relacao que faz jus ao comentério do estudioso Toni Jochem,
que lembra que os simbolos de poder real, a coroa e o cetro, no tempo
das festas, transformam-se no simbolo da Terceira Pessoa da
Santissima Trindade.

1.2.1 Pomba do Divino Espirito Santo

Associada a varios deuses pré-cristdos, a Pomba é o simbolo
de Afrodite na Grécia, enquanto que na India e parte da Germania era
representagdo da morte. Os islamitas a consideram um pdéssaro
sagrado, uma vez que foi a Pomba que deu prote¢do a fuga a Maomé,
tornando-se simbolo da alianga divina ap6s o dilavio descrito na Biblia,
sendo descrita como representante do Espirito Santo no episédio do
batismo de Jesus Cristo. “O pombo é o animal sagrado dos assirios,
egipcios e hebreus, e também um atributo de Astarte e Semiramis, que
se transformaram em pombo depois da morte”144.

Nas Festas do Espirito Santo, a Pomba simboliza o préprio
Espirito Santo, especificamente, a Terceira Pessoa da Santissima
Trindade, mesmo que esta seja as trés pessoas em uma, Cristo e Deus
Pai é representado de outras formas. O Espirito Santo esta
representado por uma Pomba em meio a um esplendor, de asas abertas
ou fechadas, no cimo das coroas do divino, com excecdo das coroas dos
Impérios da Santissima Trindade.

144 Cf. Eduardo Etzel, Divino: Simbolismo no Folclore e na Arte Popular, Op.,
cit., P. 87.
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1.2.2 Coroa do Divino Espirito Santo

Simbolo importante nas Festas do Divino, é indispensavel na
realizagdo de todas as festas que conheci. Elemento monarquico, é o
puro simbolo de poder temporal. O poder concedido através da
coroacdo, do ritual simbélico, onde a tomada do poder é simbolizada
no ato da coroagdo, e que a partir de Carlos Magno passou a ficar
intrinsecamente ligado ao poder concedido pela igreja através do Papa.

A Coroa do Divino ¢, em todos os exemplos conhecidos, uma
coroa fechada, de estilo imperial, como as utilizadas pela monarquia
inglesa, ou as coroas imperiais brasileiras ou portuguesa, simbolizando
o poder sobre o império, e encontra-se sempre sobre uma salva,
normalmente em prata. Sua origem como simbolo da Festa do Divino
vem da Rainha Santa Isabel e do Rei Dom Diniz, a quem ¢ atribuido a
origem da festa.

1.2.3 Cetro do Divino Espirito Santo

Durante as Festas do Espirito Santo, o cetro sempre exerceu
um papel de coadjuvante, mas ndo menos importantes do que as
outras insignias, acompanhando a coroa e a bandeira nos cortejos e
coroacdes, sem nunca representar um papel importante como o da
propria coroa, nos Agores, ou da bandeira, no Brasil. O cetro é simbolo
essencial do poder e da justica na monarquia, sendo um elemento
indispensavel na heraldica, que normalmente possui uma orbe ou
simbolos referentes ao poder que representa.

Nos Acores, assim como nas festas que pude acompanhar no
Brasil, ela estd normalmente posicionada entre as imperiais da Coroa
do Divino, por vezes sendo levada por uma menina durante o cortejo,
mas quase sempre permanece cruzada dentro da coroa, sendo retirada
somente no momento da coroagdo, onde o individuo a ser coroado a
segura com a mdo esquerda, enquanto com a méao direito equilibra a
coroa em sua cabega.

1.2.4 Bandeira do Divino Espirito Santo

Normalmente de cor vermelha, a Bandeira do Divino também
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pode ser branca como em algumas comunidades dos Agores, ou no
Brasil como em Guaratuba no estado do Parand, em Jacobina no estado
da Bahia ou em Osodrio, no estado do Rio Grande do Sul. De acordo
com Vera Langowiski¥>, em Guaratuba, a bandeira vermelha
representa o Divino Espirito Santo e a bandeira branca representa a
Santissima Trindade, ambas com a Pomba no centro. A mesma Pomba
que surge nos Acores, sobre um esplendor e num mastro de cerca de
dois metros, que por vezes leva a escultura de uma Pomba em madeira
no seu topo, outras vezes surge apenas com um ramo de flores ou uma
orbe, ou mesmo isento de adornos.

Quando sai do espago sagrado a bandeira transforma em
sagrado as residéncias por onde passa, acompanhando as outras
insignias por sua peregrinagdo durante as domingas ou os peditérios.
Um ritual que acontece desde o Brasil aos Agores, ou mesmo no
Canadd ou Estados Unidos da América, embora em algumas
comunidades, o tempo transforma e altera muitos dos rituais, como no
Havai, onde em Honolulu a bandeira j& ndo segue de casa em casa
como antigamente'46,

1.2.5 Espada ou Espeto do Divino Espirito Santo

Menos conhecido ou estudado sdo as espadas, ou espetos do
Espirito Santo, sdo o que o préprio nome diz, espadas ou espeto. Com
origem incerta, sdo raras e podem ser encontradas tanto no Brasil como
nos Agores, como o caso do Império da Santissima Trindade na Relva,
nos Acores, ou em Santo Amaro da Imperatriz, no estado de Santa
Catarina, ou ainda em Monte Alegre, no estado de Goiés. Poucas as
vezes conseguimos encontrar explicagdes sobre suas origens. Algumas
delas podem até trazer referéncias gravadas, outras vezes
simplesmente surgem num determinado periodo e passam a fazer
partes das insignias, sem nenhuma funcao especifica.

145 Cf. Vera B. Langowisk, Contribuicdo para o estudo dos usos e costumes do
praieiro do litoral de Paranagua. In: Cadernos de Artes e Tradi¢des Populares
Museu de Arqueologia e Artes Populares, Parana, 1973.

46 Bispo, A.A. (Ed.). "Bandeira e Coroa do Espirito Santo em Honolulu. A
linguagem visual na manutencdo de aspectos de identidade e na diferenciacao
cultural: expressdes acorianas no Pacifico e no Brasil". Revista Brasil-Europa
126/3 (2010:4). Disponivel em: <www.revista.brasil-europa.eu/126/Cultura-
Acoriana-no-Havai.html> Consultado em: 17 dez. 2010.
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Em Santo Amaro da Imperatriz, assim como nos Acores, a
espada é levada durante o cortejo, no caso de Santo Amaro da
Imperatriz, esta é levada pelo imperador. E quanto a sua origem, Toni
Jochem comenta que é utilizada a partir de 1957, pois trata-se de uma
doacao feita através de uma promessa paga, oferecida ao padroeiro
Santo Amaro, por Nemézio Coelho, membro de uma “antiga familia de
Santo Amaro da Imperatriz’. Na espada encontra-se gravado uma
dedicatéria ao Santo Amaro, por uma graca alcancada. Ao mesmo
tempo em que na Relva, a espada é chamada de Espeto e é levada por
vezes por um elemento do cortejo, junto ao mordomo e préximo a
coroa e a bandeira.

1.2.6 Império do Divino Espirito Santo: Teatro, Triato ou Teadro

Uma das constru¢des mais marcantes que podemos encontrar
nos Acores, sdo os Teatros ou Impérios do Espirito Santo, e sdo mais
notérios na Ilha Terceira, onde uma profusdo de cores e formas os
fazem foco dos turistas e estudiosos que passam pela ilha. Nesta ilha
estes impérios adquirem maior notoriedade por suas carateristicas e
por ser a ilha onde as Festa do Espirito Santo sdo mais notdrias dentro
dos Agores. Existindo também por todas as ilhas do arquipélago, com
menos cores e mais simplicidade, no Brasil, na Freguesia de Ribeirdao
da Ilha, Trindade, Lagoa da Conceigdo, Sdo Jodo do Rio Vermelho e
Campeche no municipio de Florianépolis'¥”. Nas comunidades
acorianas nos Estados Unidos da América e Canada, no Havai e em
muitos outros pontos da chamada Diaspora.

Numa observagédo rédpida sobre os sessenta e oito Impérios do
Divino contabilizados por Carlos Morgadinho na na Ilha Terceira,
podemos notar que surgem sobretudo em meados do século XVIII,
com alguns poucos impérios construidos nos séculos XVI, XVII e XVIII,
tendo sua maioria com construgdo a partir do século XIX, apés o
fendmeno de laicizagdo da sociedade. Sendo apenas um em finais do
século XVII, um segundo em fins do século XVIII, e um terceiro na
primeira metade do século XIX. Os outros datam da segunda metade
do século XIX e XX, sendo vinte e nove impérios entre 1858 e 1998,
vinte entre os anos de 1901 a 1945 e por fim dezessete outros impérios

147 Joi Cletison. Festas do Divino Espirito Santo. Disponivel em: <
http:/ /www .portaldodivino.com/nea/joi.htm> consultado em 20 jan. 2011.
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entre 1951 e 1998148,
1.2.7 Bodos, Sopas e a Distribui¢do de Alimentos

Sdo os rituais de redistribuicdo de alimentos, os bodos, as
sopas, os jantares que em geral revelam o carater redistributivo das
festas e representam a caridade franciscana e a era do Espirito Santo
nos rituais tdo antigos quanto a propria festa. Desde o periodo
medieval nos reinos germanicos até sua permanéncia em algumas
regides de Portugal Continental, existindo ainda nos Acores e nas suas
comunidades na América do Norte, Canad4 e Bermudas e em algumas
cidades brasileiras.

Os alimentos servidos na idade medieval eram basicamente o
pao, o vinho e a carne, os mesmos que sdo distribuidos nas pensdes e
servido em muitas das Festas do Espirito Santo nos Agores. Sao os itens
base da alimentacdo grego romana, alimentos cristianizados pela
propria igreja, utilizados ainda nas cerimonias religiosas cristas'4.

No Brasil, podemos encontrar este costume em varias cidades
de Norte a Sul. Em Pirendpolis no estado de Goias, ou em Parati, no
litoral de Sao Paulo, e ainda em Palhoga, no litoral de Santa Catarina,
onde os organizadores resolveram introduzir este costume, alegando
um resgate cultural, inspirados pelos estudos da “cultura agoriana”,
dos Acores, numa busca de identidade cultural, avaliada neste caso
como positiva por alguns integrantes do NEA (Ntcleo de Estudo
Acorianos).

1.3 EMIGRACAO ACORIANA: MARCO HISTORICO

1.3.1 A EMIGRACAO NOS ACORES

Povoadas a partir de meados do século XV, poucas décadas

148 Caros Morgadinho, Os Impérios do Divino Espirito Santo. Disponivel em: <
www.venuscreations.ca> Consultado em: 05 set. 2011.

149 Maria Angela Beirante, Ritos Alimentares em Algumas Confrarias
Portuguesas Medievais, Atas do Coléquio Internacional : Piedade Popular -
Sociabilidade, Representacdes e Espiritualidade, Centro de Histéria da
Cultura/Histéria das Ideias. Faculdade de Ciéncias Sociais e Humanas da
Universidade Nova de Lisboa, Novembro de 1998. P. 561.
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ap0ds o seu descobrimento, os Agores teve suas terras distribuidas na
forma de sesmaria aos futuros povoadores o que fez com que
rapidamente muitos recém-chegados se dispersassem pelas ilhas!'®.
Bastou pouco tempo para que as maiores ilhas tivessem um numero
considerédvel de habitantes. O que também deu origem de povoadores
que partiriam para muitos destinos até entdo desconhecidos. As ilhas
comportaram-se como uma “placa giratérial®” enviando povoadores
para Brasil, Norte de Africa e Indias.

Estrategicamente os Acgores passaram a ser um marco
fronteirico no Atlantico, desempenhando um importante papel no
apoio a navegagdo, e como regido de fronteira, instdvel, também dava
condicdes para uma certa mobilidade social dificilmente conseguida
em regides mais estdveis'>2. Como regido de fronteira, o arquipélago
também esteve sempre vulneravel aos ataques de piratas e corsarios,
mantendo-se como uma zona periférica, fragil e distante do poder
central'®.

Ao longo da sua histéria, foi como um gerador de povoadores
que serviam, para o alongar de territérios, expandindo-se pelo
Atlantico seguindo para o Brasil, aliciados por terras cultivaveis ou
pelos sonhos de riqueza nas Minas Gerais ja em inicios do século XVIIL
Os jornais do século eram ricos nestes temas e falavam dos que faziam
fortuna no além-mar. Os que regressavam doentes e invélidos
recebiam pouca notoriedade diante da sociedade em relacdo aos que
regressavam em melhor situagéo.

No século XIX o Havai foi um dos destinos destes ilhéus.
Contratados para as plantagdes de cana-de-agticar, seguiam em diregado
ao Atlantico Sul e Pacifico, por um percurso arriscado que nado
poupava os menos descuidados. Por isto, muitas familias deixavam

150 Cf. Relato sobre o povoamento da Ilha de Sdao Miguel. In: Arquivo dos
Acores, vol. XII, pp. 159 a 160.

151 Termo utilizado pelo Professor Doutor José Damido Rodrigues, na
Universidade dos Acores, ao descrever as ilhas como geradora de emigrantes
para varias partes do mundo.

152 “J& no século XVIII, com a primogenitura ainda em vigor, muitos filhos nao
primogénitos preferiam a emigracao a enfrentar um futuro incerto (...)". In: A.
J. R. Russel-Wood, “A emigracao: Fluxos e Destinos”. In: Francisco Bethencourt;
Kirti Chaudhuri, (Dir), Histéria da Expansao Portuguesa, Navarra, Circulo dos
Leitores e Editores, 1998, Vol. 3, P.158.

153 A. J. R. Russel-Wood, “Emigracdo: Fluxos e Destinos”. In: Francisco
Bethencourt; Kirti Chaudhuri, (Dir). Op., cit., P. 158.
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nos Agores parentes proximos, filhos ou irmdos que teriam a
responsabilidade de cuidar dos bens e da linhagem, caso a viagem nao
tivesse sido livre dos percalgos.

Em fins do século XIX, os acorianos seguiam para os EUA,
com destinos como Califérnia ou Nova Inglaterra, em busca de
oportunidades, ou da caca da baleia, num movimento que
desenvolvendo-se em duas fases: “A primeira dessas fases desenvolve-
se a partir de finais do século XIX e tem como motor principal a caga a
baleia. Foi sob o signo desta atividade que se estruturaram as primeiras
comunidades acorianas na Nova Inglaterra e na Califérnia” 154,

Em 1870, contabilizava-se cerca de 9.000 acorianos em terras
americanas!®, e este nimero aumentou consideravelmente nos
primeiros anos do século XX. Em 1930 ja eram cerca de 280.000, entre
primeira e segunda geragdo'®, tendéncia que se manteve até a grande
depressdo, periodo em que outros destinos também foram escolhidos
como Argentina, Venezuela, Curagau e Reptiblica Dominicana'®”. Além
de Brasil, Estados Unidos da América do Norte e Bermudas.

Atualmente, a relagdo entre os Acgores e estas regides conta
com um papel ativo do Governo Regional dos Acoriano, resgatando,
criando e mantendo canais de comunicagdo com comunidades no
Brasil, Canada, Havai, Bermudas ou Uruguai. Um trabalho
desenvolvido através da Diregdo Regional das Comunidades, que
promove projetos, investigacdes e divulga a cultura dos Acores nestas
mesmas comunidades.

Quando se trata de Brasil, notamos que em 1550, cerca de 100
anos depois do inicio do povoamento das ilhas, a Coroa solicitava,
junto a Anes do Canto, provedor das armadas, que recrutasse 300
agorianos a fim de povoar a recém-fundada Salvador da Bahia, no

154 Cf. Joao Leal, Acores, EUA, Brasil: Imigracdo e Etnicidade, Direcdo Regional
das Comunidades, Nova Grafica, Lda. Outubro 2007. P. 12.

155 Cf. Roger Williams, And Yet They Come. Portuguese Imigratiom from the
Azores to the United States, New York, Center for Migration Studies. 1982. P.
52.

1% Cf. Joao Leal. Agores, EUA, Brasil: Imigracdo e Etnicidade, Op., cit., P. 12.

157 Os dados sobre a emigracdo de acorianos para Republica Dominicana e
Curacao, foram alvos de pesquisas para o desenvolvimento de minha tese de
mestrado em Histéria Insular e Atlantica, apresentadas na Universidade dos
Acores.
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Nordeste Brasileiro’®. Nao sabemos se estes 300 ilhéus chegaram a
desembarcar, ou mesmo a embarcar dos Acores com destino ao Brasil.
No entanto, no século XVII o fluxo de agorianos para o Brasil tornou-se
uma realidade cada vez mais intensa, com destinos como Pard e
Maranhdo, algo em torno de 5.000 a 6.000 individuos, sem contar com
os recrutamentos que levavam essencialmente jovens que, por
exemplo, de 1637 a 1645, levou mais de 2.600 homens em idade de
casamento'®.

Foi uma reacdo as ameagas de invasdo francesa naquela
regido. Na época, muitas familias agorianas foram enviadas para
povoar a chamada “Costa do Maranhdo”, regido estratégica para a
posse do estuario do Amazonas. E assim, como seria feito mais tarde
no Sul do Brasil, nas regides proximas ao estudrio da Prata, estes
agorianos deveriam ter uma idade méxima limite de 40 anos, para os
homens, e 30 para mulheres, sobretudo jovens em idade de constituir
familias, ou casais em idade de gerar filhos. Gente que tinha o restrito
objetivo de cultivar as terras, povoar e urbanizar a regido e assegura-la
na posse da Coroa Portuguesa’®.

Exatamente um século depois das primeiras levas de agorianos
seguirem para a “Costa do Maranhdo”'¢!, as atencgdes da Coroa
voltavam-se ao Sul do Brasil, ameagado pelos espanhois. E assim,
Feliciano Velho Oldemberg passaria, nesta época, a transportar
anualmente dois casais'®? ilhéus as terras do Brasil meridional®.

158 Cf. Carta de el-rei de 11 de Setembro de 1550 - “Fundacdo da cidade da
Bahia e colonos das ilhas”. In: Arquivo dos Acores, edicdao facsimilada da
edicao original, Ponta Delgada, Universidade dos Acores, 19801984,Vol. XII,
PP. 414 - 15.

159 Cf. Gilberta Pavao Nunes Rocha, José Damiao Rodrigues, Artur Boavida
Madeira e Albertino Monteiro, “O Arquipélago dos Acores como Regido de
Fronteira”. In: Arquipélago-histéria, Ponta Delgada, 2% Série, vol. IX-X, 2005 -
2006, PP. 105-140.

160 Cf. José Damido Rodrigues e Artur Boavida Madeira, “Rivalidades imperiais
e emigracdo: os acorianos no Maranhao e no Para nos séculos XVII e XVIII”,
Anais de Histéria de Além-Mar, Lisboa, vol. IV, 2003, PP. 247-263.

161 José Damido Rodrigues refere-se ao estudo de Avelino de Freitas de
Meneses, “Os ilhéus na colonizacao do Brasil” O caso das gentes do Pico em
1720, diz que as primeiras urgéncias em povoar o Sul do Brasil surgem no inicio
do século XVII, no contexto das disputas fronteiricas com Espanha, que
coincidem justamente com as atividades sismicas e vulcanicas na ilha do Pico
em 1717,1718 e 1720.

162 Recorda-se que um casal no século XVIII teria em média 5 (cinco) pessoas,
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Alguns anos depois, em 1746, comecaram também a surgir solicitagdes
dos ilhéus dirigidas ao rei, com pedidos de passagens financiadas pela
Coroa para dirigirem-se ao Brasil, situagdo que ja se havia repetido.

No ano seguinte, em 1747, a coroa adotava a politica que ja
vinha aplicando ao longo dos séculos de expansdo territorial, e que
havia sido aplicada nos mesmos moldes nas proximidades do estuario
do Amazonas (Costa do Maranhdo) um século antes. Outorgou
finalmente, em Provisdo Régia, o envio de agorianos para a regido Sul
do Brasil, justamente onde o territério, fronteira e ponto de expanséo,
mais necessitavam de povoadores.

A Coroa ainda criou uma série de vantagens como a doacéo de
terras, ferramentas, sementes, animais de tragdo, armas e muitas outras
regalias’®, O que fez com que 7.940 individuos!® se inscrevessem para
emigrar. Cerca de 5% do total da populagdo das nove ilhas na época,
sendo grande parte das ilhas do Pico, Graciosa e mesmo Sao Jorge, que
chegou a contribuir com 20,15% de sua populagdo’. E assim, como no
Maranhéao no século anterior, estes imigrantes deveriam ser gente em
idade de constituir familia, mulheres jovens e, sobretudo em condicoes
de cultivar a terra e povoar a regido.

Paulo Miguel de Brito, em sua obra “Memoria Politica Sobre a
Capitania de Santa Catarina”, escrita em 1816'¢7, diz que os primeiros
agorianos mobilizados através do edital de 1747, chegaram ao Sul do
Brasil em diferentes levas. Os primeiros 461 chegaram a ilha de Santa

que neste caso acompanhariam sogros, filhos, e outros agregados familiares. In:
José Damido Rodrigues e Artur Boavida Madeira, “A Emigracao Para o Brasil,
As levas de soldados no século XVIII”. in: Portos, Escalas e Ilhéus no
Relacionamento entre o Ocidente e o Oriente, Atas do Congresso Internacional
Comemorativo do Regresso de Vasco da Gama a Portugal, Ilhas Terceira e Sao
Miguel, (Agores) Universidade dos Acores, 2001, 2° vol., P. 129.

163 Cf. Jaime Zuzarte Cortezado, Alexandre de Gusmao e o Tratado de Madri de
(1750), Rio de Janeiro, 1950, tomo I, P. 289.

164 Cf. Arquivo dos Acores, V. X1, PP. 525 a 529

165 Cf. José Damiao Rodrigues, Sao Miguel no Século XVIII: casa, elites e poder,
Ponta Delgada, Instituto Cultural de Ponta Delgada, 2003, vol. I, P. 117.

166 A ilha do Pico chegou a proporcdo de 8,8%, Graciosa 9,59% e a Ilha de Sao
Jorge chegou a uma percentagem de 20,15% sobre a populacao total da ilha. In:
José Damido Rodrigues, Sao Miguel no Século XV. Casa, elite e poder, Ponta
Delgada, 2003, Instituto Cultural de Ponta Delgada, P. 117.

167 Cf. Paulo José Miguel de Brito, Memoria Politica sobre a Capitania de Santa
Catarina Escrita no Rio de Janeiro no ano de 1816, Lisboa, Topografia da
Academia Real de Ciéncias, 1829.

141



ANGEL AGUIRRE BAZTAN e LUIZ NILTON CORREA

Catarina em principios do ano de 1748, um segundo grupo chegou em
Marco de 1749 e era composto por 600 individuos, o terceiro grupo
chegou em Dezembro do mesmo ano com 1066 imigrantes, e ainda um
quarto grupo chegou em 20 de Janeiro de 1750. O quinto e dltimo
grupo chegou a ilha de Santa Catarina nos finais de 1753, com 500
imigrantes.

A transfusdo destes ilhéus dos Acgores para o Brasil foi como
um reimplante de uma parte de Portugal no mesmo corpo, levando
consigo toda uma série de costumes, crengas e uma formatagao cultural
j& a muito inserida na sua visdo mais intima, configurada tanto pela
vassalagem para com o Rei de Portugal, quanto pela religido que
deveria ser Catodlica'®, dois pilares da identidade portuguesa na época.
Costumes, supersti¢cdes e regras moldadas ao longo de séculos nas
ilhas e nas zonas de origem de seus antepassados, foram literalmente
transplantados, formando pequenos ntcleos urbanos, cépias
distorcidas das aldeias de Portugal nas regides de floresta densa tanto
do litoral Norte quanto do litoral Sul do Brasil.

1.3.2 CULTURA POPULAR ACORIANA NO SUL DO BRASIL

Qualquer estudo antropoldgico realizado nos Agores, nao
estaria completo sem uma observacdo muito importante a respeito de
sua nogdo como regido autdbnoma ou culturalmente distinta. Algo como
uma identidade regional, préximo a uma “personalidade” dos povos
(Volkgeist), na medida em que o agoriano se define primeiro como
acoriano, antes mesmo de sua autodefini¢io como portugués, mesmo
reconhecendo sua nacionalidade.

A identidade regional sobrepde a identidade nacional, e isto é
visto em vdrias situagdes distintas, desde um espetaculo com artistas
nacionais ou internacionais, onde o publico responde quando é
chamado de agoriano, e mantém-se letargico quando chamado de
portugués. Ou ainda, quando levam consigo a bandeira agoriana para
outros paises e demostram com orgulho sua localizacdo, sem ao menos
mencionar Portugal como pais.

O litoral do estado de Santa Catarina, no sul do Brasil, também
possui uma identidade cultural agoriana. Embora trata-se de uma

168 Exigéncia que consta na prépria Provisdo Régia, de 9 de Agosto de 1747.
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criacdo mais recente, os estudos sobre histéria e cultura agoriana no Sul
do Brasil tiveram inicio ja em 1816, com o trabalho de Paulo José
Miguel de Brito, “Memoria Politica sobre a Capitania de Santa
Catarina”1, sobre o episddio da chegada de povoadores agorianos em
meados do século anterior. Porém, por mais de cem anos as a cultura e
a histéria destes agorianos permaneceu quase esquecida.

Este panorama comegou a se alterar em meados do século XX,
com a realiza¢do de um Congresso de Histéria, em Outubro 1948, pelo
IHGSC (Instituto Histérico e Geografico de Santa Catarina), dentro das
comemoragdes dos 200 anos da Colonizagdo Agoriana. A partir dai
comegaram a surgir trabalhos como o de Borges Fortes, “Os Casaes”,
ou Osvaldo Cabral com “Os Agorianos” ou da Cecilia de Meirelles com
o "Panorama Folclérica dos Acores, especialmente da Ilha de Sao
Miguel”170.

Para o antropdlogo Jodo Leal, este congresso representou um
marco fundamental na redescoberta das raizes agorianas de Santa
Catarina. Segundo ele foi este evento que elevou o acontecimento
histérico da chegada de agorianos ao Sul do Brasil, em meados do
século XVIII, ao estatuto de evento fundador do estado de Santa
Catarina e a ser avaliado com orgulho''. Por outro lado, é dificil nado
associar este evento e o entusiasmo com a identidade acoriana, com a
caréncia identitaria (antes germénica), causada pelo fim da segunda
grande guerra e suas consequéncias.

A Professora Lélia lembra que houve a chegada de
importantes estudiosos portugueses ao Brasil, nesta época como
George Agostinho Baptista da Silva (Agostinho da Silva), licenciado
em Filologia Cléssica e tedrico da Nova Era, (Era do Espirito Santo).
Este estudioso deixa Portugal por questdes politicas, e em 1956 ¢é
empossado como Diretor de Cultura do Estado de Santa Catarina,
onde participa da fundacdo da Universidade Federal de Santa
Catarina.

Por um tempo, a ditadura militar inibiu os movimentos

169 Cf. Paulo José Miguel de Brito, Memoria Politica sobre a Capitania de Santa
Catarina Escrita no Rio de Janeiro no ano de 1816, Lisboa, Topografia da
Academia Real de Ciéncias, 1829.

170 Cf. Revista Insulana, vol. XI, 1° semestre. 1955.

171 Cf. Joao Leal, Acores, EUA, Brasil: Imigracdo e Etnicidade, Direcdo Regional
das Comunidades, Nova Grafica, Lda. Outubro 2007. P. 145.
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populares ou de cultura local no Brasil. Porém, ao longo da década de
1970, surgem outras iniciativas em prol do fortalecimento das relagdes
entre o litoral catarinense e os Agores, com viagem de Flanklin Cascaes
e de Nereu do Vale Pereira'”? para os Agores. Enquanto que na década
de 1980, de acordo com a Professora Lélia Nunes a “porta se escancara”
e comecam a acontecer encontros entre Agorianos e Catarinenses, tanto
nos Agores como em Santa Catarina.

Em 1999, com a Direcdo Regional das Comunidades, este
processo teve um novo impulso do lado dos Agores em relacéo a todas
as comunidades acorianas fora dos Agores, desde Uruguai até Canad4,
passando pelo Brasil, EUA, Bermudas e Havai. Com encontros como
“A Descoberta das Raizes”, além de Col6quios, Congressos, Encontros
e apoios que englobam todas as comunidades agorianas e estudos ou
eventos que envolvam a promogao destas raizes comuns dentro e fora
dos Agores.

Em Santa Catarina, outras institui¢des surgiram ao longo das
décadas de 1980 e 1990, todas com objetivos centrados no resgate e
divulgagdo da cultura popular local, e que foram fundamental para o
reconhecimento e valorizagdio a cultura popular local e do
reconhecimento dela, dentro e fora do pais. Uma destas institui¢Ses foi
o Nucleo de Estudos Acorianos, num periodo com um projeto
democratizador dos estudos da cultura popular local.

Estas mudancas a nivel das institui¢cdes e eventos relacionados
a cultura popular e a influéncia agoriana nesta cultura, se desenvolvem
em conjunto com uma consideravel alteracdo no sentido de identidade
cultural das populagdes do litoral catarinense sobretudo na década de
1980.

Este periodo foi fundamental para a cultura popular em varios
niveis. Foram criados grupos como o Grupo Arcos, Pro-resgate a
memoria Historica, Artistica e Cultural de Biguagu, institucionalizou-se
grupos populares como os grupos de Terno de Reis!”?, ou folguedos

172 Nereu do Vale Pereira, professor de Sociologia na UFSC, estudioso da
cultura catarinense de origem agoriana que ira langar, em 1971, no Ribeirao da
ITha, um projeto museoldégico de vocagdo agorianista.

173 Grupos de musicos que saem nas noites de Natal, Ano Novo e Dia de Reis,
nas casas das freguesias a cantarem em homenagem aos santos do dia.
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como Boi de Mama&o'74. Além de uma maior promogdo das referéncias
aos Acgores, com nomes de ruas, lojas, edificios, restaurantes, e toda
uma produgdo artistica dedicada ao Arquipélago dos Agores em Santa
Catarina.

Chegou a existir uma espécie de exagero na classificagdo dos
aspectos de origem acoriana dentro da cultura popular do litoral
catarinense, a “cultura agoriana” passou a ser identificada
preferencialmente em todo o conjunto das produg¢des da cultura
popular no litoral de Santa Catarina, independentemente da sua
origem'”>. Bastava ser cultura popular para ser chamada de “cultura
agoriana”. Ja em finais dos anos 90 isto gerou ainda uma tentativa de
reverter esta generalizagdo com a criacdo de termos como “cultura de
base acoriana”, ou “cultura de tronco agoriano”.

1.3.3 FESTAS DO DIVINO ESPIRITO SANTO: A DIASPORA E O
BRASIL

Com a emigracado de agorianos para o novo mundo, do Canada
ao Uruguai, houve uma transfusdo cultural das ilhas para estas novas
terras. Os acorianos levaram consigo as festas que cada vez mais
lembravam as ilhas maternas. No Havai, EUA, Canada, Bermudas, ou
no Brasil, locais que ao longo do século XIX e XX, receberam gentes
vindas dos Agores, estes ilhéus passaram a organizar festas dedicadas
ao Espirito Santo, como nos Agores, e que atualmente representam o
expoente maximo da cultura dos antepassados nestas novas terras.

Sao centenas as festas promovidas por estes emigrados em
toda a América do Norte. 56 na Califérnia atualmente contabilizam-se
mais de duas centenas de Festas do Divino Espirito Santo realizadas.
Na Nova Inglaterra, embora ndo existam niimeros exatos, Jodo Leal
menciona que podem contabilizar-se em cerca de seis dezenas de festas
e irmandades nesta regido'’. Sdo instituicdes que em uma visdo etic
representam uma carateristica explicita da “cultura agoriana”, algo que
se transfere em parte para o interior da comunidade, onde muitos
justificam sua organizacdo e participagdo como um chamado da fé,

174 Manifestacdo da cultura popular onde se narra uma histéria através de
personagens alegoricos como um boi, provavelmente de origem africana.

175 Cf. Joao Leal. Agores, EUA, Brasil: Imigracdo e Etnicidade, Op., cit., P. 23.

176 Cf. Joao Leal. Agores, EUA, Brasil: Imigracdo e Etnicidade, Op., cit., P. 28.
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para além do identificador cultural. Caso do Havai, onde ainda
podemos encontrar esta manifestacdo nas comunidades de origem
acorianal””.

Estas manifesta¢Ges, para além de preservarem e promoverem
a lembranca da terra natal, muitas vezes de antepassados que j& nao
vivem entre estes grupos, também preservam as formas da linguagem
simbélica comum nas comunidades de origem agoriana em vérias
regides do mundo'’®. Assim, a festa é recriada tendo por modelo as
festas realizadas na ilha de origem, e as vezes até, de acordo com as
festas realizadas nas freguesias de origens destas comunidades, ou
assimilando carateristicas diferentes de ilhas diferentes numa festa
onde participam agorianos de ilhas diferentes'”.

No Brasil, as primeiras Festas do Divino conhecidas, datam de
1761 em Pindamonhangaba, no estado de Sdo Paulo, ou em 1765, em
Salvador, na Bahia!®, onde também ha uma Irmandade do Divino
Espirito Santo, fundada em 17708, no Bairro do Carmo. Porém, é
provével que antes destas datas ja existissem festas dedicadas a
Santissima Trindade, mesmo celebradas nas comunidades portuguesas
que se formavam ao longo do Brasil, deste o século XVI, e que
reproduziam a cultura transplantada de Portugal para a nova terra.

Podemos afirmar sem margem para davidas que as Festas do
Espirito Santo que existem hoje nos Estados Unidos da América,
Canadéd, Bermudas e Havai tiveram origem nos Acores, e mesmo
regides que nado receberam propriamente um fluxo de imigrantes
chegados diretamente dos Acores, como no caso de Colorado
Springs'®2. Porém, grande parte das Festas do Espirito Santo realizadas

177 Bispo, A.A. (Ed.). "Bandeira e Coroa do Espirito Santo em Honolulu. A
linguagem visual na manutencdo de aspectos de identidade e na diferenciacao
cultural: expressdes agorianas no Pacifico e no Brasil". Revista Brasil-Europa
126/3 (2010:4). Disponivel em: <www.revista.brasil-europa.eu/126/Cultura-
Acoriana-no-Havai.html> Consultado em: 12 jan. 2009.

178 Bispo, A.A. (Ed.). "Bandeira e Coroa do Espirito Santo em Honolulu.. Op.,
cit.

179 Cf. Joao Leal. Agores, EUA, Brasil: Imigracdo e Etnicidade, Op., cit., P. 36.

180 Cf. Eduardo Etzel, Divino: Simbolismo no Folclore e na Arte Popular, Op.,
cit., P. 43.

181 Cf. Eduardo Etzel. Divino: Simbolismo no Folclore e na Arte Popular, Op.,
cit., P.172.

182 Este foi o tema da Reportagem “A Cor da Saudade”, produzido pela RTP
Acores e exibido em 13 de Junho de 2006.
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por todo Brasil podem nao ter origem diretamente nos Acores, uma
vez que em Portugal (continente), durante o século XVIII e XIX,
existiam intmeras Festas do Espirito Santo com coroacdo, cortejo,
bodos e todas as insignias que encontramos em comum nas Festas do
Espirito Santo conhecida na Europa e Américas.

Foi somente a partir do século XVIII, e com mais intensidade
no século XIX, que as festas tiveram plena difusdo pelo Brasil'®3. Este é
um fator que podemos associar também aos Impérios (Teatros) do
Espirito Santo nos Acores, na Ilha Terceira, por exemplo, a grande
maioria destes edificio teriam sido construidos sobretudo a partir da
segunda metade do século XIX em diante.

No Brasil, encontramos Festas do Espirito Santo desde o litoral
até o interior, das praias do Maranhdo, ou as pequenas baias de
Florian6polis e até Minas Gerais, Goiania, ou pelo Amazonas,
realizadas por gentes de diversas etnias distintas, de descendentes de
alemades do Sul do Brasil aos descendentes de africanos no Nordeste ou
Centro-Oeste, e mesmo pelos indios, como os Karipuna no interior do
Amapa.

Uma das mais interessantes pode ser a Festa do Divino
Espirito Santo dos indios Karipuna no interior do Amapa,
praticamente na divisa com a Guiana Francesa. Tem nove dias de
duracdo e preserva véarios simbolos da Festa do Divino Espirito Santo,
a bandeira, a coroa, e uma novena rezada em latim, além de folides e
recolha das esmolas'®. A festa tem seu ponto alto na semana que
antecede o Domingo de Pentecostes, e assim como no Sul do Brasil, os
devotos beijam as fitas penduradas na imagem do Espirito Santo, a
pombinha, e sua origem!®® esta associada ao Capitdo Teodoro Fortes,
quem organizava a festa em sua prépria casa, e construiu a primeira
capela do Divino Espirito Santo na década de 1930, na aldeia onde

183 Cf. Eduardo Etzel. Divino: Simbolismo no Folclore e na Arte Popular, Op.,
cit., P. 43.

184 Joi Cletison. Festas do Divino Espirito Santo. Disponivel em: <
http:/ /www .portaldodivino.com/nea/joi.htm> consultado em: 20 Jun. 2011.

185 Tassinari, Antonela Maria Imperatriz. No bom da festa: o processo de
construcao cultural das familias karipuna do Amapa. Sdo Paulo, EDUSP. 2003,
p- 413. Disponivel em:
<http:/ /www.portaldodivino.com/Karipuna/karipuna.htm> Consultado em
22 Mar. 2010.

147



ANGEL AGUIRRE BAZTAN e LUIZ NILTON CORREA

morava, atualmente chamada de Aldeia do Espirito Santo'®e.

Na cidade de Bocaitiva, em Minas Gerais, durante o més de
Maio é realizada a Festa do Divino Espirito Santo de Bocaitva, criada
por Jodo Vieira Dias em 1985. Passou a tornar-se um dos pontos fortes
da cultura local. O neto de Joao Dias, Luiz Fernando Dias Leite!®?, conta
que depois da Morte de Sebastido Safaroza, primeiro comandante de
um congado na cidade de Bocaitva, houve uma disputa pela
presidéncia do grupo de congado, seu av6é acabou por criar um
segundo grupo de congado na cidade e batizou-o com o nome de
Congado do Divino Espirito Santo's8.

No Vale do Guaporé, no estado de Rondoénia, ha uma Festa do
Divino Espirito Santo que, segundo os moradores da regido, é
comemorada desde 1899 e foi introduzida por Manuel Fernandes
Coelho®®®, Nos meses da festa, entre Abril e Junho, os foliGes,
remadores e as insignias do Espirito Santo seguem num bateldo,
conhecido como Barco do Divino, pelas cidades ribeirinhas, colhendo
donativos para os festejo, iniciando sempre na cidade onde foi
realizada a festa no ano anterior, e onde o imperador entrega a coroa e
a bandeira.

Assim como em outras partes do Brasil, ha a presenca de um
caixeiro que toca acompanhando outros instrumentos préprios durante
a aproximacao do barco no porto das comunidades onde o barco passa.
Também, ha os folides, criancas de oito a quatorze anos que cantam, ha
o caixeiro, o encarregado da Coroa que leva a coroa de prata e o alferes
de bandeira, que carrega consigo a bandeira, além de outros
personagens.!®

Em Pirenépolis, uma cidade do estado de Goias, a cento e
cinquenta quilometros de Brasilia, é realizada uma Festa do Divino

186 Tassinari, Antonela Maria Imperatriz, Da mudanca a tradicao: o processo de
construcao da religiosidade dos indios Karipuna do Amapéa/Brasil. Disponivel
em: <http://www.naya.org.ar/religion/X]Jornadas/pdf/6/6-Tassinari. PDF>
Consultado em 22 Mar. 2010.

187 Luiz Fernando Dias Leite é misico, compositor e presidente da Associacao
do Grupo de Congado Divino Espirito Santo de Bocaitva.

188 Entrevista com Luiz Fernando Dias Leite, realizada em 22 de Agosto de 2011.
189 Quando de sua mudanga de residéncia de Vila Bela do Mato Grosso para a
localidade de Ilha das Flores levando consigo os festejos com a coroa e a
bandeira do Divino.

19 Festa do Divino Espirito Santo, Vale Guaporé. Disponivel em:
<www.pakas.net/dil.htm> Consultado em 18 set. 2011.
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Espirito Santo, que j& possui mais de 200 anos. A cidade foi fundada
em inicios do século XVIIIL, e foi ponto de exploragdo mineira no auge
do ouro no Brasil. A Festa Divino de Pirenépolis é registrada pelo
Instituto do Patrimonio Histérico e Artistico Nacional (IPHAN) como
Patrimoénio Cultural Brasileiro, e é realizada, segundo Eduardo Etzel'*!,
pelo menos desde 1819, data do primeiros registros de imperadores!®2.

Em Santo Amaro da Imperatriz, uma cidade do Litoral
Catarinense, a festa é realizada desde 1854, e segundo consta, originou-
se pelo desejo da populagdo maioritariamente de origem agoriana e do
consentimento do Padre Macério César de Alexandria e Souza, paroco
de Sdo José, na época. Porém, uma vez que, em 1845, a regido recebeu a
visita do casal imperial Dom Pedro II e Dona Teresa Cristina, é
provavel que esta visita tenha exercido uma forte influéncia no desejo
da comunidade em realizar a festa. Somente mais tarde, em 1875, foi
criada a Irmandade do Divino Espirito Santo de Santo Amaro da
Imperatriz.

Toni Vidal Jochem comenta que, em Santo Amaro da
Imperatriz, a festa adquiriu suas particularidades com adaptacoes
regionais desde seu inicio, em Maio de 1854. Uma destas
particularidades é o “Enterro dos Ossos”, ritual que ndo encontramos
em nenhum outro lugar estudado, e acontece, de acordo com Toni

1

Jochem, na Segunda-Feira ap6s a festa. “...0 festeiro é colocado por
populares num caixdo de madeira enfeitado com flores e conduzido
pelo meio do publico, acompanhados pela Banda de Miusica. Na
sequéncia, outras pessoas se revezam no caixao”1%.

Em Floriandépolis, as referéncias mais antigas sobre a
realizagdo de Festas do Divino Espirito Santo e das Irmandades do
Divino, remontam o ano de 1776. A Irmandade do Divino Espirito
Santo da Paréquia de Nossa Senhora do Desterro, por exemplo, tem
sua data de fundacdo no ano de 1773, a primeira coroagdo s6 vem a
acontecer em 1806. A atualmente, hd apenas trés irmandades, a da
Capela do Divino Espirito Santo da Paréquia de Nossa Senhora do
Desterro, a da Paréquia Nossa Senhora da Lapa do Ribeirdo da Ilha e

191 Cf. Eduardo Etzel, Divino: Simbolismo no Folclore e na Arte Popular, Op.,
cit., P. 96.

192 Consultado em  <www.maxpressnet.com.br/e/iphan/iphan_13-04-
10b.htmI> Consultado em: 20 set. 2011.

19 Entrevista com Toni Jochen em 24 de Julho de 2011
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da Capela de Nossa Senhora das Necessidades de Santo Anténio de
Lisboa®4.

Hoje em Floriandpolis, acontecem em quatorze comunidades:
na Trindade, em Santo Anténio de Lisboa, em Canasvieiras, em Monte
Verde, em Sédo Jodo do Rio Vermelho, na Barra da Lagoa, na Lagoa da
Conceicao, na Prainha, no Ribeirdo da Ilha, no Campeche, na Cachoeira
do Rio Tavares, na Armacdo, no Pantano do Sul e no bairro do Estreito,
que fica na parte continental do municipio de Florianépolis'®. Nestas
festas, a identidade cultural muitas vezes se confunde com a
identidade religiosa.

2 OBSERVACOES DE CAMPO: FESTA DO DIVINO
2.1 CONSIDERACOES SOBRE AS OBSERVACAO E DESCOBERTAS

No ambito dos trabalhos desenvolvidos junto as Festas do
Divino Espirito Santo nas Freguesias de Relva, nos Agores, e em Santo
Antonio de Lisboa, em Florianépolis. Desenvolvi meus trabalhos,
lapidando as informacdes etnogréficas e possibilitando um estudo
Antropoldgico mais profundo, iniciado nos Agores. Os estudos foram
completados durante minha tltima estada no Brasil, num periodo que
somaram mais de quatorze meses, entre Novembro de 2008 e Maio de
2010, onde pude acompanhar vérias das festas que ja conhecia pelo
litoral catarinense.

Nos Agores, onde vivi grande parte de minha vida académica,
na Ilha de Sdo Miguel, pude fazer parte do Grupo Folclérico Cantares e
Bailados da Relva, onde também tive a oportunidade de participar de
véarios festejos em homenagem ao Divino Espirito Santo, por quase
toda a ilha. Além de, por vezes, acompanhar os preparativos para as
Festas do Divino Espirito Santo do Império da Trindade, na Freguesia
da Relva, mais tarde escolhida para o estudo comparativo, juntamente
com as festas da Grande Florianépolis.

Na&o ha como fazer Etnografia sem estar presente, no local e no
ato ao qual se propde estudar. Mas ndo basta apenas estar presente, é

194 Cf. Lélia Pereira da Silva Nunes, Um Olhar Sobre o Espirito Santo em Santa
Catarina. Op., cit.
195 Cf. Lélia Pereira da Silva Nunes. Um Olhar Sobre o Espirito Santo em Santa
Catarina. Op., cit.
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preciso se despir de preconceitos culturais adquiridos, praticados e
agucados justamente nestes momentos. Aos poucos pude despir-me
dos preconceitos, o que me possibilitou visualizar fatores culturais da
cultura estudada que nado seriam possiveis em periodos menos
demorado, o que me ajudou a conhecer muito mais sobre minha
prépria cultura.

Outro ponto considerado foi sobre como interagir com o objeto
de estudo. Assim, observei que o ato de pedir uma informacgédo nao
existente no repertorio cultural do agente cultural, poderia obriga-los a
criar uma respostas que na sua concepgdo ainda ndo existisse,
alterando assim a forma como ele vé e vive sua prépria cultura. Seria
como, ao pedir a um indigena que desenhe (materialize) seus deuses
ou as fases de sua criagdo mitolégica, obriga-lo a criar formas nunca
antes necessarias para seus deuses ou criadores, fazendo assim com
que a sua cosmovisdo crie elementos até entdo inexistentes.

A indagacdo “agressiva” e “forcada”, provoca no informante
alteracdes na forma como vé e interpreta sua propria cultura,
sobretudo na forma como apresenta suas respostas. Forcando, muitas
vezes a encontrar respostas e ligagcdes logicas para explicar as
manifesta¢des culturais muitas vezes ricas em significados ilogicos e
nado estruturais. Tornando o processo mais complexo do que o
esperado, a execucdo do trabalho de campo, etnogréifico e
investigativo. Este deve ser carregado de interpretacdes sobre as agdes,
baseados nos atos involuntérios e ocultos. Evitando a moldagem do ato
pelos agentes culturais, devido a presenga do observador.

No decorrer deste trabalho tentei formular questdes de forma
a obter respostas simples, diretas e ja conhecidas do investigado, a fim
de encontrar nelas sinais de resposta a outros atos que, questionados
de maneira direta, obrigaria ao interrogado a uma reformulacdo
daquilo que pensa e daquilo que vive e que conhece como resposta. O
que me permitiu entender melhor as manifesta¢des culturais estudadas
numa perspectivas emic, apoiado pelos conhecimentos académicos e
praticos que adquiri ao longo das minhas participacdes nestes eventos.

Tudo isto evidenciou o fato de que o significado da cultura em
si ndo deve necessariamente ser decifrado pelo agente cultural. Ele
executa os rituais, idealiza as suas razdes, tem seus objetivos, mas nao
sente necessidade, nem se preocupa, com a interpretagdo dos seus atos
(e talvez nem deva). Assim, quando interrogamos algum dos
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participantes das festas estudadas, sobretudo as pessoas intimamente
mais envolvidas com os rituais, tive sempre em mente que minhas
interrogacdes poderiam muitas vezes alterar a forma como a
manifestacdo cultural se desenvolvia, influenciando assim todo o meio.

Um outro ponto interessante que encontrei durante meus
estudos de campo e as entrevistas, foi que as respostas de alguns de
meus informantes apresentavam um discurso quase perfeito no que
diz respeito a fé catélica e o respeito ao Divino Espirito Santo e aos
principios cristdos. Porém, na pratica notei que as acdes denotavam
uma preocupacdo menor a respeito da fé em si no momento das festas.
Tratava-se da simples relacdo do que se diz e do que se faz, do ideal e
do real, e que pude comprovar durante os meses a acompanhar os
eventos.

As técnicas e metodologias utilizadas em ambos as festas,
Santo Antonio de Lisboa e Freguesia da Relva, foram diferentes e com
particularidades distintas. Na Freguesia da Relva, onde possuo uma
ligagdo pessoal e individual com os moradores locais, pude me
comportar como membro da comunidade, sentindo minha presenca
muitas vezes como indiferente junto dos preparativos dos festejos, o
que me deu possibilidade de wuma melhor observacdo do
comportamento dos intervenientes da festa.

Durante as festas, participei ajudando nos afazeres, tendo
atencdo especial em todos os detalhes e rituais, como musico, toquei
violdo, cantei e me diverti, e evitei a todo momento ingerir bebidas
alcodlicas, limitei-me ao minimo possivel, sempre sem deixar
transparecer que ndo era um “igual”, o que nem sempre pude fazer,
notando que por alguns elemento ainda era visto como um estranho.

Os apontamentos e anota¢des eram feitos nos momentos mais
tranquilos da festa, a noite quando chegava em casa, durante o dia
ap6s as refei¢cdes em instantes menos tumultuados, ou quando os
participantes ndo davam muita atencdo ao que se fazia, tentava
descrever ndo s6 os atos em sim, mas também como eram executados e
como comportavam-se cada agente ao executa-lo.

No Brasil, o trabalho de campo foi distinto, a medida que fui
apenas um espectador da festa, como um turista ou somente mais um
dos estudiosos da “cultura agoriana” que por 14 costumam ir para
estudar a Festa do Divino. Estive presente durante os dias da festa, nos
meses anteriores pude presenciar a peregrinacdo das insignias do
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Espirito Santo a busca de prendas para o dia da festa, e participei
algumas vezes de cerimonias religiosas, além de manter contato ativo
com meus informantes locais.

Em Santo Antonio de Lisboa, a festa é organizada por uma
comissdo organizadora, composta por membros da comunidade
envolvidos em grupos sociais e religiosos, chegam a envolver toda a
comunidade numa hierarquia organizacional com a nomeacdo de
juizes em grupos de dez pessoas orientadas a trabalhar em é&reas e
funcées especificas, o que torna a organizacdo mais formal, sem o
cardter popular e natural dos Acores, o que me manteve um pouco
mais afastado do interior da festa.

Ali, minha observagdo foi externa, e realizada como um
estudioso externo, observador, com apontamentos e entrevistas, o que
me deu um material diferente dos Acgores, uma fonte em terceira
pessoa para ser trabalhada e interpretada, impedindo assim uma
observagdo emic mais precisa, ao contrario dos Agores onde me inseri
junto dos intervenientes da organizagdo e da festa.

Nas duas regides onde executei meu trabalho de campo tentei
destacar a forma real das coisas dentro da forma ideal como eram
narradas, sem esquecer que ambas seguem conectadas, uma como guia
e objetivo sempre presente dentro das comunidades, e a outro como
resultado desta busca pelo ideal, e que acaba por ser real, algo muitas
vezes nado aceito dentro do sistema cultural em questdo'®. E desta
forma, tornou-se possivel recriar uma narracdo continua sobre os
rituais e as festas em ambos os territérios, da forma mais clara e direta
possivel, dentro dos meus padrdes, concepgdes e interpretagdes, como
sera descrito nos pontos a seguir.

2.2 SANTO ANTONIO DE LISBOA

Atualmente com uma populagdo de cerca de 5.400 habitantes,
e uma &rea de 22,45 quilémetros quadrados, o Distrito de Santo
Antoénio de Lisboa, antiga Nossa Senhora das Necessidades, foi criado
pela Provisdo Régia de 26 de Outubro de 1751. Foi um dos primeiros

19% A maioria destas normas ideais tem como fim a preservacdo e coesao do
grupo e, as vezes, a permanéncia da estrutura social e do sistema de classes e
hierarquias estabelecido. In: Angel Baldomero Espina Barrio, Manual de
Antropologia Cultural, Recife, Editora Massangana, 2005. P. 30.
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centros urbanos de Floriandpolis, a antiga Nossa Senhora do Desterro,
e atualmente é um dos dez distrito do municipio de Florianépolis,
localizado a Noroeste da ilha de Santa Catarina, a cerca de quinze
quilometros do centro da cidade de Florianépolis, na regido insular do
municipio, na ilha de Santa Catarina, de frente para o continente.

Sabe-se que as primeiras sesmarias da regido foram
concedidas em Janeiro de 1698, a algumas familias vindas de Portugal
Continental, e neste sentido também é importante lembrar que nesta
época as Festas do Espirito Santo eram comuns no continente
portugués. Mais tarde, com a chegada de acorianos em 1748, Santo
Antoénio de Lisboa foi elevada a freguesia por D. Jodo V e em 27 de
Abril de 1750, com o nome de Nossa Senhora das Necessidades da
Praia Comprida, nome que permaneceu até 1948, quando passou a ser
chamado de Santo Antonio de Lisboa, em homenagem ao santo
lisboeta.

O grande impulso no desenvolvimento de Santo Anténio de
Lisboa aconteceu com a imigracdo de agorianos, em meados do século
XVIII, e foi algo que aconteceu em muitas das freguesias pelo litoral
catarinenses, como Sao Miguel da Terra Firme, criada com estes
agorianos, ou outras ja existentes como Nossa Senhora do Desterro.
Teve sua populagdo fomentada por estes povoadores, também Nossa
Senhora da Conceicéo, Ribeirdo da Ilha e quase todo o litoral Sul do
Brasil.

E importante lembrar ainda que, tanto a ilha quanto o
continente ja eram parcialmente povoados por portugueses vicentistas,
indios Carijos e agorianos que ja chegavam na regido antes mesmo de
meados do século XVIII. O que fez com que, quando as principais levas
de agorianos chegaram, entre 1748 e 1756, ja havia na regido e uma
cultura pré-formada, com produgdo agricola e a pesca, com técnicas
aprendidas dos antigos moradores.

Hoje, a freguesia é um bairro do distrito com o mesmo nome,
Santo Antonio de Lisboa, e tem como centro a propria igreja de Nossa
Senhora das Necessidades, também chamada de Igreja de Santo
Antonio de Lisboa, junto de um aglomerado de casas e ruas que
remontam a séculos passados, e um conjunto de costumes e uma
valorizacdo da cultura popular local, que atraem turistas e estudiosos
que buscam em sua historia e cultura, conhecer um pouco do passado
da regido.
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Préximo ao Centro Histérico de Santo Antonio de Lisboa,
encontramos o Restaurante Samburd, seu proprietario, Fausto Agenor
de Andrade, filho de Agenor Andrade, um dos informantes deste
trabalho, também é um elemento chave na realizacdo da Festa do
Divino da Regiao, e é incomparével em seu entusiasmo quando fala de
cultura popular.

Antigo proprietdrio de engenho em Santo Antonio de Lisboa, é
ele quem normalmente realiza a previsdo do tempo e verifica a
viabilidade da festa j4 nos primeiros dias do ano. De acordo com ele,
cada dia do inicio do més de Janeiro de cada ano, representa um més
no ano que comeca, e a ocorréncia de chuva em algum destes dias
significa chuva no més correspondente. “... temos de ver os primeiros
12 dias do ano,... Cada dia representa um més, e se nos dias 6 e 7 de
Janeiro (meses de junho e julho) for tempo bom, ... é sinal que sera um
periodo seco e a festa pode ser realizada na data certa, se trovejar é um
periodo molhado e é preciso alterar as datas normais da festa”.

Esta forma como senhor Fausto descreve todo imaginario e
préatica da cultura popular local, fez com que ajudasse a manter, junto
de seu restaurante, um engenho de processamento de farinha de
mandioca de mais de um século, conhecido como Engenho Andrade, e
onde sdo promovidos eventos culturais que buscam resgatar, proteger
e divulgar a cultura popular local, sobretudo em épocas festivas como
os meses que antecedem a Festa do Divino Espirito Santo de Santo
Antonio de Lisboa.

Os engenhos de farinhas passaram a representar toda a
Etnografia da regido, por todo o litoral de Santa Catarina, como
elemento fundamental da cultura popular, assim como em Santo
Antonio de Lisboa, onde podemos encontrar meia dezena destes
edificios e suas engrenagens, que funcionam como um pedago de
histéria perdido no presente desta comunidade. Sao eles, os Engenhos
de Fausto Agenor de Andrade, o de Claudio Agenor de Andrade, o
Engenho de José Roberto de Andrade, o de Djalma Teodoro Dias na
localidade de Barreira e o Engenho de Amauri dos Santos na Barra do
Sambaqui.

Chegando em Santo Antonio de Lisboa, através do Caminho
dos Acores, logo encontramos a Igreja de Nossa Senhora das
Necessidades, como que num cartdo postal, de frente para o mar,
semelhante a outras igrejas da regido, como a igreja de Sao Miguel da
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Terra Firme ou de Nossa Senhora da Piedade, na Armacgao da Piedade,
ou mesmo de Nossa Senhora da Concei¢do, na Lagoa da Conceigdo.
Todas fundadas em meados do século XVIII e construidas ao longo dos
altimos dois século, o que lhes confere uma arquitetura com
similaridades na estrutura e nos detalhes, simbolos do passado e da
historia local. Carateristicas que provavelmente colaboram, ao longo
dos anos, com a valoriza¢do que a comunidade local confere a histéria,
a cultura e as tradi¢des herdadas dos antepassados.

A Igreja de Nossa Senhora das Necessidades, como centro
religioso da regido, possui de um lado o Cemitério Paroquial, local
onde repousam os antepassados da freguesia. Do outro, o saldo
paroquial, onde se organizam as festas anuais, jantares e casamentos ao
longo do ano. Um conjunto que engloba ao longo da vida dos seus
fregueses a maioria dos rituais de passagem da comunidade catélica
local, os eventos religiosos, festas comemorativas, casamentos,
batizados, velérios, além de representar um centro de convivio social,
cultural e até mesmo politico.

Seu edificio principal, construido desde meados do século
XVIIL, é um edificio semelhante a muitos outros da arquitetura colonial
portuguesa pelo Brasil, em estilo maneirista ou “Arquitetura Chao”,
seu interior é composto de um altar mor e dois altares laterais, possui
uma Unica nave e um pulpito lateral junto a sua parede com cerca de
um metro e meio de espessura, construida em pedra e barro, ao estilo
da época.

O edificio tem duas portas laterais, um mezanino sob a
entrada com acesso em uma escada em caracol, uma saida lateral para
a sacristia, seu assoalho é em madeira lisa. Seu altar mor e os dois
altares laterais possuem talha do periodo entre barroco e rococo,
pintados em branco, e um teto forrado em arco, enquanto que, em sua
Unica nave tem o teto em asnas, também chamada de tesoura de linha
suspensa.

Como muitos edificios religiosos da época, foi construida em
um local alto, de fécil visualizagdo e de onde poderia se observar o
mar, onde chegavam e partiam pescadores e moradores da regido. Seu
exterior possui uma torre sineira lateral a sua esquerda, e um frontdo
triangular cuja cimalha inferior tem apenas suas extremidades sobre
uma fachada quadrada com um 6culos em forma circular sobre sua
Unica porta. As janelas laterais quadradas e paredes lisas com
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superficies brancas, colunas sobressalentes de cor amarelo ouro
semelhante as cimalhas, e uma porta frontal com aberturas em granito
descoberto.

As telhas conhecidas como colonial portuguesa ou telha capa e
canal, feitas em argila, também sdo chamadas em Portugal de “telhas
mouriscas”, e terminam em um galbo sobre beiras que protegem as
altas paredes brancas da agua da chuva, tendo ainda em seu frontdo
dois pinaculos e um crucifixo no ponto mais alto, com alguns tragos
barrocos, como que sinalizando o centro religioso da regiao.

As casas mais antigas proximas a igreja e ao longo da orla
maritima ainda preservam seus tragos ao estilo colonial portugués, sao
edificadas ao nivel do chdo e no limite das calcadas em alinhamento
com as ruas. Seus quintais ou eiras encontram-se nos fundos dos
terrenos, muitas vezes adaptados para funcionarem como restaurantes
ou bares que se enchem todo ano com turistas de outros estados ou
paises e gente local que busca tranquilidade e um pouco das raizes
histéricas que as carateristicas do lugar fazem lembrar.

A configuragdo da antiga freguesia, de frente para o mar, com
vista para a Baia Norte da Ilha de Santa Catarina, bordada pelas
Avenidas Beira-Mar Norte e Continental e pelos edificios residenciais
que ddo um ar urbano a cidade. Tem no ponto mais visivel a igreja, que
protegia em tempos os pescadores locais dos perigos que a pesca
proporcionavam, além de servir de marco sempre presente para os que
se afastavam ou retornava a sua terra, na faina, hoje transformada
quase que em inddstria de subsisténcia, ao ponto que o cultivo de
mariscos serve de renda para muitas familias de pescadores e ex-
pescadores da regido.

Ladeando a praia de 4guas mansas e areia grossa, ha uma série
de restaurantes que tem promovido um turismo gastronémico, que
tende a crescer a cada ano. Se em outras épocas o mar auxiliava na
subsisténcia da populagdo que dedicava parte do tempo & pesca,
atualmente o mar traz os turistas que promovem também o artesanato,
os eventos culturais locais e as tradigoes, entre elas a Festa do Divino
Espirito Santo e de Nossa Senhora das Necessidades, uma das que
mais chama a atengdo dentre as cerca de quatorze festas deste tipo,
realizadas em todo municipio de Florianépolis.

O mar por vezes parece um lago de dguas calmas, sem ondas,
e com sua calma semelhante a calma dos pescadores que navegam ao
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longe com suas canoas e barcos, langando tarrafas em busca de algum
peixe. Na areia normalmente podemos avistar algumas canoas
escavadas em troncos de arvores, por vezes garapuvu'®’, uma heranca
dos indios que viviam na regido antes da chegada dos europeus. Além
de intimeros veleiros, que por vezes enchem a baia de vida, ondulando
ao sabor do vento.

A cerca de cem metros da areia, no mar, podemos observar
algumas estruturas rusticas, em madeira e cordas, usadas para a
criacdo de ostras que, em sua maioria, abastecem os restaurantes locais,
transformando-se também em um atrativo turistico e servindo de
rendimento extra para as antigas familias locais.

Junto ao mar, o cendrio se prolonga no sentido Norte, em
direcdo ao bairro Sambaqui, na rodovia entre a colina e o mar,
podemos observar barcos e canoas dos pescadores artesanais locais,
uma pequena faixa de areia, alguns trapiches e casardes modernos
mostram a atragdo que a regido exerce junto as familias abastadas da
regido. De quando em quando, um restaurante tipico com pratos a base
de frutos do mar, muitos deles em edificios histéricos reconstruidos e
reconvertidos em estabelecimentos.

E talvez seja esta conjugacado ou diferenciacao entre o histérico
e o moderno, a tecnologia e a cultura popular, os antigos moradores e
os novos habitantes, os residentes e os turistas, o fator responsavel por
despertar na populacdo local, um sentido natural de defesa do que
chamam de “cultura agoriana”, e que na verdade é a soma de tudo que
aprenderam ao longo das ultimas décadas, seja dos ensinamentos dos
pais e avods, dos historiadores e pesquisadores locais e dos meios de
comunicagdes, sejam eles cientificos ou néo.

2.3 FREGUESIA DA RELVA: ACORES

Localizada na Costa Sul da ilha de Sao Miguel, ilha que
compde o grupo oriental do Arquipélago dos Acores, a Freguesia da
Relva faz parte do Concelho de Ponta Delgada, capital administrativa
do Governo da Regido Autonoma dos Acores, juntamente com Angra
do Heroismo na Ilha Terceira, sede da Diocese, e a cidade da Horta na

197 Garapuvu (Schizolobium parahyba) é a arvore simbolo da cidade de
Florianépolis, por suas carateristicas especificas era muito usada para a
construcdo de canoas.
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ITha do Faial, sede do Parlamento Regional.

Ponta Delgada possui cerca de 70 mil habitantes’® e um
considerdvel desenvolvimento urbano, com shopping, marina com cais
para navios de cruzeiros, &rea industrial, universidade e um
desenvolvimento turistico que recebe anualmente dezenas de milhares
de turistas de todo mundo, o que gera uma dindmica talvez maior do
que muitas das principais cidades de Portugal Continental.

A Freguesia da Relva, por sua vez, possui uma populacdo de
cerca de 2700 habitantes, em uma &rea de 10,98 quilometros
quadrados, encontrando-se a 6 quildometros da cidade de Ponta
Delgada, o que faz com que seus habitantes tenham acesso a toda
dindmica que esta cidade proporciona.

Como freguesia, a Relva foi fundada antes de 1526, ano em
que surgem as primeiras referéncias sobre sua existéncia. Gaspar
Frutuoso'?” refere-se a ela justificando seu nome pelo fato de haver boa
relva para o gado. No seu centro “urbano” ainda é possivel encontrar
ruas com os nomes originais da época de seu povoamento, como a Rua
da Guiné, a Rua de Cima, a Rua de Baixo, a Rua da Corujeira, entre
outras.

A emigracdo também influenciou o desenvolvimento humano
na freguesia, entre os ano de 1800 e 1813 uma leva de emigrantes
composta por duzentos e trinta emigrantes relvenses seguiu para o
Brasil. Mais tarde, outros grupos seguiram para os Estados Unidos da
América, acompanhando um fluxo natural existente na ilha de Sao
Miguel, desde o século XIX. E ja na segunda metade do século XX este
fluxo direcionou-se também para o Canada, em busca das condi¢des
que ndo encontravam nos Acgores. Estes emigrantes passaram a unir-se
em agremiagdes e convivios, como em Rhode Island, em 1997, quando
foi promovido o Primeiro Convivio de Relvenses na vila de Bristol,
existindo também a Associacdo Cultural Relvense que promove
anualmente uma festa anual que retne relvenses de varias partes da

1% Dados preliminares do Censo 2011. Disponivel em <www.ine.pt>
consultado em: 22 set. 2011.

199 Cronista agoriano da primeira metade do século XVI, descreveu todas as
Ilhas do Arquipélago dos Acores, da Madeira e das Candrias com referéncias
ainda a Cabo Verde, recorrendo a depoimentos de terceiros, reunidos num
trabalho chamado “Saudades da Terra”.
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Nova Inglaterra®.

Atualmente, acompanhando o desenvolvimento urbano de
Ponta Delgada, encontramos muitos novos habitantes da Freguesia da
Relva que ndo possuem liga¢des histéricas com o local. Em alguns
casos criam lacos com os antigos habitantes, participando das forcas
vivas da comunidade, sejam na filarmoénica, no grupo folclérico ou nas
festas que acontecem nas datas mais marcantes do ciclo religioso local.
Porém, muitos dos novos habitantes utilizam a freguesia apenas como
dormitério ou passagem durante viagens ou nos fins de semana, no
caso dos que trabalham em Ponta Delgada passando apenas as noites
na Relva.

Um dos fatos que colaboram com esta populacdo “virtual” é a
existéncia em seu territério, de uma &rea industrial com instalagdes de
fabricas, lojas e outras empresas que proporcionam postos de trabalhos
para habitantes de toda regido e de outros concelhos. Também, por
localizar-se na Relva o tnico aeroporto da ilha de Sdo Miguel,
Aeroporto Jodo Paulo II, de forma que todos que chegam a ilha de Sao
Miguel por ar, aterram na Freguesia da Relva.

Seu carater predominantemente rural, faz com que o tempo
passe mais lentamente, seguindo a dinadmica da prépria natureza, e
cumprido as tarefas diarias, alguns de seus moradores costumam
passar o tempo vago nos bares e tabernas que existem pelas ruas da
freguesia, confraternizam regados a cerveja e vinho tinto. Em décadas
anteriores estas eram divididas por profissdes®!, havendo a taberna
dos carroceiros, as tabernas do camponeses, entre outros, onde este
profissionais poderiam beber e pagarem as contas apenas ao fim de
cada semana.

Hoje, as alteragdes na dindmica da populacdo local faz com
que os lavradores sejam a cada dia em menor ndmero. Porém, para
além destes ainda ha uma parte da populacdo que se dedica ao
trabalho na proépria freguesia, ha as mercearias, carpintaria, padaria,
vendas de automéveis, restaurantes, cafés e pequenos mercados, e a
parte da populagdo que se envolve nas varias forgas vivas da freguesia
passam a se reunir cada vez mais na Junta da Freguesia.

Anualmente, as principais festividades que acontecem na

200 Cf. José de Almeida Mello; José da Costa Melo, (Coord.). Monografia Da
Relva, Subsidios para a Sua Histéria, Relva, 2005. P. 325.
201 Cf. José de Almeida Mello; José da Costa Melo, (Coord.). Op., cit., P. 39.
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Freguesia da Relva, depois das Festas do Espirito Santo, sdo as
comemoragdes do Dia da Freguesia, celebrado em 05 de Agosto,
também as Festas de Nossa Senhora das Neves, que acontecem de 05 a
09 de Agosto, o Grande Festival de Folclore da Relva, que acontece no
fim de semana da Festa de Nossa Senhora das Neves, entre 5 e 9 de
Agosto e a festa de Santa Maria de Agosto, organizada na Rocha da
Relva, na semana a seguir as Festas de inicio de Agosto.

Notamos assim que, para além das Festas do Espirito Santo
que acontecem nas semanas seguintes ao Domingo de Pascoa, as Festas
da Freguesia, de Nossa Senhora das Neves, o Festival de Folclore e a
Festa de Santa Maria de Agosto, também se aglutinam nos primeiros
quinze dias do més de Agosto. O que proporciona dois periodos
especificos de festas, o tempo das Festas do Espirito Santo,
normalmente no més de Maio, em inicio do verdo nos Agores. O outro
periodo, ja em pleno verdo, engloba também quinze dias seguidos de
festas e comemoragdes, possibilitando programacgdo das viagens de
visita por parte dos relvenses emigrados, para que possam conviver
durante este periodo de duas semanas na freguesia natal aproveitando
as festas com os familiares.

Estes eventos sdo propicios também para o culto ao passado
através da visita a dois dos monumentos arquitetonicos paisagisticos
mais importantes da freguesia, o Lavadouro Publico e a Rocha da
Relva. O primeiro deles, o Lavadouro da Relva, é citado inclusive no
século XVI, por Gaspar Frutuoso, e é constituido por oito pias
construidas em pedra e utilizadas no passado para lavar roupas. Ficam
abaixo da falésia, ao nivel do mar, numa fonte onde é preciso descer
quase duas centenas de metros, por trilhos de pedra rente a falésia, e
sdo tdo importantes para seus moradores que passou a ser inclusive
promovido como ponto turistico da regido.

Ainda um pouco no carater do culto ao passado, mas também
por um costume que se mantém ainda hoje, acontecem as Matangas do
Porco, uma tradigdo comum em quase todo territério ibérico, e na
Relva, tendo em vista sua ruralidade e a carateristica prépria dos meios
rurais em ser autércico, a matanca do porco acontece nos meses de
inverno, fornecem alimento que podem ser armazenados durante todo
ano. E como uma poupanga onde durante o ano o animal ¢ alimentado
com milho, sobras de comida, restes e outros alimentos, e o culminar
acontece com a matanga que envolve todos os familiares e amigos
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proximos, num ritual que dura dias com a preparacdo de temperos,
enchidos e uma grande confraternizagéo.

As casas da freguesia hoje sdo na sua maioria caiadas de
branco, muitas construidas ja nas dltimas décadas, porém ainda ha
edificios centenarios e ruinas de casas que poderiam ter sido
construidas hd muitos séculos. As casas mais antigas eram feitas em
basalto, as familias com mais poder aquisitivo rebocavam e pintavam
com cores mais vivas que variam do ocre ao rosa, vermelho, amarelo e
verde?®?, diferente do branco que toma conta de toda ilha nos tempos
atuais.

Um outro elemento interessante na Relva, no ambito religioso,
sdo as alminhas, pequenos oratdrios encravados nas paredes das casa,
normalmente com uma cruz em pedra e um espago vazio onde
normalmente ha um azulejo com a imagem de algum santo ou almas
do purgatorio. Sdo referenciados em trabalhos académicos ou artigos
de jornais, e sdo respeitadas pelos habitantes locais que por vezes
fazem o sinal da cruz ao passarem por elas ou deixam flores%.

Das festividades, como mencionado, a mais importante depois
das Festas do Espirito Santo é a festa em honra de Nossa Senhora das
Neves, padroeira da Freguesia, realizada na segunda semana de
Agosto, em sua homenagem ha uma celebragdo composta por missa e
uma procissdo que incluia uma procissao que até a década de 60, do
século XX levava consigo as dezesseis imagens dos santo existentes na
igreja.

Outro evento realizado neste periodo é um Festival de
Folclore, promovido pelo Grupo Folcldrico de Cantares e Bailados da
Relva, fundado em 29 de Junho de 1976, tem sido o grande
dinamizador cultural local, com seu festival internacional realizado
anualmente, desde 1993. O Grande Festival de Folclore que tem sido
marcado com a presenca de grupos folcloricos de todas as ilhas do
arquipélago, da Madeira, de Portugal Continental e de grupos vindos
do Brasil, EUA, Espanha, Canadd, Republica Checa, Austria e Italia,
entre outros, que tem levado também seus membros em digressdes de
retribuicdo a diversos pontos da Europa e Américas.

No passado, celebrava-se a Procissio do Santissimo
Sacramento, com noticias da realizacdo desta em 1849, acompanhada

202 Cf. José de Almeida Mello; José da Costa Melo, (Coord.). Op., cit., P. 42.
25 Cf. José de Almeida Mello; José da Costa Melo, (Coord.). Op., cit., P. 64.
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da filarménica e promovida pela confraria do Santissimo Sacramento.
Também, realizava-se a procissio do Senhor dos Passos, havendo
referéncias de sua realizacdo desde 1660, desaparecendo no inicio do
século XVIII, com o desmoronamento da igreja. Também, h& a Festa
das Almas, havendo uma confraria das Almas existente até fins do
século XIX, mantendo-se a celebragao até a década de 70, do século XX,
sendo retomada em 1994204,

Além da confraria do Santissimo Sacramento, referenciada ja
em 1568, existiam também as confrarias de Nossa Senhora das Neves, a
confraria Nome de Deus (ou de Jesus), em 1569 também j& havia sido
criada a confraria dos Fieis de Deus, em 1660 a de Santo Antdo, e nos
finais do século XVII ainda existiam referencias a confraria do Nome
de Deus (ou de Jesus), e a dos Fiéis de Deus, ja com referéncias também
das confrarias do Senhor Bom Jesus e das Almas, e ainda de Nossa
Senhora do Rosario?®.

No que diz respeito as forcas vivas da Freguesia da Relva,
além do Movimento Amigos da Rocha, hd a Filarmoénica Nossa
Senhora das Neves, criada em Janeiro de 1866, alterando seu nome em
1879, para Banda Popular Progressista Relvense, e voltando ao nome
original no seu primeiro centenario. Sua contribuicdo na dinamica local
ndo estd s6 nas apresentagdes regionais e representacdes, também
realiza deslocagdes para as outras ilhas do arquipélago e paises como
Canadé e Estados Unidos da América?%.

Também, ha uma escola de viola da terra?” que nasceu de
uma necessidade do Grupo Folclérico de Cantares e Bailados da Relva,
e da falta de musicos para compor a cantoria do grupo. Também ha a
Associacdo de Escoteiros de Portugal, que surgiu na Relva, em Marco
de 1998, através do Grupo de Escoteiros 193. Também o Grupo Coral
da Igreja de Nossa Senhora das Neves, fundado em 1939, e também o
Grupo de Jovens A Dois Passos, que surgiu em Fevereiro de 2002, e o
Grupo de Romeiros da Relva ou o Rancho de Romeiros da Relva, que
ressurge em 2005, apds 30 anos sem participar deste ritual secular.

A igreja de Nossa Senhora das Neves, remonta o finais do

204 Cf. José de Almeida Mello; José da Costa Melo, (Coord.). Op., cit. P., 114.

25 Cf. José de Almeida Mello; José da Costa Melo, (Coord.). Op., cit. P., 269.

206 Cf. José de Almeida Mello; José da Costa Melo, (Coord.). Op., cit., P. 200.

207 Um instrumento tipico da Ilha de Sao Miguel, com boca em forma de dois
coragdes, e com 12 cordas e afinac¢do similar a viola caipira brasileira.
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século XV, e ao longo dos séculos foi recebendo sucessivas obras,
reconstrugdes e acréscimos. E o principal edificio religioso, mas ainda
existem na freguesia a ermida da Nossa Senhora da Aflicdo, na Grota
do Contador, construida em 1618; a Ermida da Senhora da Saude,
construida por volta de 1627; as ruinas da ermida de Nossa Senhora da
Vitéria, construida entre 1666 e 1669; a Ermida de Sdo José
desaparecida em meados do século XIX e a de Nossa Senhora da
Ajuda, ambas construidas no século XVIL

2.4 IMPERIO DA SANTISSIMA TRINDADE

Na Freguesia da Relva, durante os trabalhos de campo,
propus-me a acompanhar alguns dos rituais e cerimonias na Freguesia
com o objetivo especifico de identificar simbolos e rituais dentro da
festa realizada pelo Império da Trindade. E sobretudo, identificar
através do estudo etnografico, as principais carateristicas do ciclo do
Divino Espirito Santo naquele Império.

Para isto, um dos meus informantes na Freguesia da Relva foi
Joao Medeiros?%, com algum conhecimento histérico dos Agores, diz
que durante sua adolescéncia participava dos festejos, auxiliando em
algumas tarefas e atuando como outros tantos em sua freguesia.
Porém, atualmente ja ndo encontra tempo e disponibilidade para tal,
uma vez que tem assumido alguns cargos importantes nas “Forcas
Vivas” da freguesia.

Seu papel como diretor do Grupo Folclérico de Cantares e
Bailados da Relva, um grupo confederado?”, faz com que tenha uma
preocupacdo maior com a originalidade e a fidelidade das informagdes
que passa. Por isto, além de ter o cuidado de transmitir dados
fundamentados com pesquisas, demostra certa preocupacdo com as
mudangas rdpidas nas manifestagdes culturais, tentando sempre
referenciar documentos histéricos e estudos para autenticar
determinados rituais e costumes.

Por esta razdo, ndo vé com bons olhos as mudangas ou

208 Joao Medeiros, presidente do Grupo Folclérico da Relva e historiador
autodidata que tem trabalhado em investigagdes sobre a histéria da freguesia,
além de promover a cultura local.

29 Federagdo criada em 1977, que agrupa associacdes ligadas ao folclore em
Portugal.
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adaptagdes que acontecem por vezes em alguns impérios da ilha, como
por exemplo, o bodo de leite oferecido por um dos impérios da
freguesia. Diz que é algo importado, uma vez que néo é original da
Ilha de Sao Miguel, segundo ele o “Império da Festa” é o tnico a ter
esta pratica em toda a Ilha de Sao Miguel, e que consiste em servir um
bodo (refei¢do), composto por massa sovada e leite, na Segunda-Feira
da semana de Pentecostes, pela manhd, em frente a Igreja de Nossa
Senhora das Neves.

Uma entrevista prévia feita a Jodo Medeiros ajudou-me a
relembrar conceitos e o vocabulario utilizado nestes rituais, em alguns
casos, somente na Freguesia da Relva. Assim, é possivel esclarecer que
os Teatros do Espirito Santo, que em muitas ilhas, assim como no Brasil
também sdo conhecidas como Impérios do Espirito Santo, na Relva
chamam-se “Triato”, ou “Teadro”, de acordo com minha outra
informante da Freguesia da Relva, Carolina Soares?!. Jodo Medeiros
informa que naquela freguesia existem dois “Triatos”, um do Império
da Trindade e outro do “Império da Festa”, também conhecido como
“Dia de Pentecostes”.

Dentro dos rituais que envolvem as Festas do Espirito Santo na
Freguesia da Relva estd o Sorteio das Domingas, onde se define quem
ficard com as insignias do Espirito Santo durante as semanas que
antecedem o dia de Pentecostes. A este ritual chama-se “Sortear as
Domingas” ou “Tirar as Domingas” ou mesmo “Tirar a Sorte das
Domingas”. E para tirar as Domingas é preciso por a “Sorte no Vaso”, e
pra ja, “Dominga” é o nome dado a cada uma das seis semanas que
antecede a semana da festa, onde em cada uma delas, um residente da
freguesia fica responsavel pela guarda das insignias do Espirito Santo
em sua residéncia.

Na Freguesia da Relva existem seis Impérios do Espirito Santo:
o Império de Sao Pedro, o Império de Séo Joao, o Império do Corpo de
Deus, Império da Trindade, Império da Festa e Império Bandeira da
Ascensdo. Todos organizam seus impérios e tornam o tempo das festas
mais rico, havendo no entanto dois impérios mais tradicionais e mais
antigos, o Império da Trindade e o Império da Festa. Outros menos
proeminentes, como o caso do Império da Bandeira da Ascensdo, na
maioria das vezes realiza apenas uma cerimonia religiosa na semana a

210 Entrevista com Carolina Soares, realizada em Junho de 2010.
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seguir a semana da Festa de Santo Cristo dos Milagres, realizada nos
fins de Maio.

E importante lembrar também que “Império” é o nome que se
da a uma instituicdo virtual que é promotora e organizadora dos rituais
que compde a Festa do Espirito Santo, e a0 mesmo tempo, a prépria
festa, de modo geral, a todo o ritual que acontece durante a festa?'’, ou
seja, o nome que se dé a festa em si, desde a preparagdo e consumo dos
alimentos até a procissdo e a escolha dos organizadores da festa do ano
seguinte. Tudo torna-se sagrado dentro das celebra¢des do Espirito
Santo, envolvendo também rituais que aos poucos desaparecem das
festas de muitas das freguesias agorianas: “O matar o gado, o cozer do
pdo, da massa sovada, do vinho, é o desfile do gado, o distribuir as
pensdes acompanhadas por folides do Espirito Santo, da missa, da festa
com coroagdo a distribuicdo das sopas e depois a tarde, a procissao”?'2

Carolina lembra que na Relva o Teadro, que segundo Joao
Medeiros também é chamado de Triato, é o local onde sdo expostos os
simbolos do Espirito Santo: a coroa, a bandeira, o espeto, além da salva
e do cetro, este tltimo também conhecido por Mesura. Sao poucos os
dias que estas insignias permanecem no seu interior, uma vez que na
maior parte do tempo estd nas casas dos responsaveis por cada
dominga, ao longo do ano, permanecendo no edificio apenas na
semana da festa, quando esta é realizada por uma comiss&o.

O edificio é simples, diferente dos edificios coloridos e ricos
em detalhes que se conhecem na Ilha Terceira, por exemplo. Na
Freguesia da Relva, o Triato da trindade é um edificio de quatro
paredes, duas aguas, caiado de branco e com os fundos para uma
falésia de dezenas de metros de altura. Tem sua porta de entrada
ladeada por duas colunas em basalto negro, uma entrada larga com
duas portas em madeira e vidros quadriculados, e em sua parte
superior um vitral em forma de meia lua, com uma cruz latina,
também em basalto, no seu topo. E o tnico edificio daquele lado da
Rua de Baixo, e fica de frente para uma esquiam com a Rua da Guin, o
que cria um espaco aberto propicio para a realizacdo de eventos.

211 Em Santa Maria, acontece o mesmo. In: Jodo Leal, Cerimonial Relagbes
Sociais e Tempo: As Festas do Espirito Santo nos Acores, Tese de
Doutoramento em Antropologia Social, Instituto Superior de Ciéncias do
Trabalho e da empresa. Lisboa 1992. P. 35.

212 Jodo Medeiros, entrevista realizada em Maio de 2010.
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Apesar da simplicidade do edificio, costuma-se decora-lo,
especialmente em épocas de festa, e quando as festas estdo no seu auge,
sobretudo as Festas do Espirito Santo, é comum uma decoragdo
especial que se intensifica na semana do império, quando grandes
ramos de flores sdo colocados no seu interior com luzes e uma
decoragdo vermelha e alusiva ao Espirito Santo. H4 ainda a presenca
da comunidade com novenas rezadas sempre ao fim da tarde. Na
semana do império de 2011, podia-se encontrar uma grande escultura
em forma de Pomba no centro do Teadro, a frente da coroa da
trindade, tomando a atencdo de qualquer observador que fosse curioso
para observar o interior do Teadro.

Outro simbolo importante na Freguesia da Relva, assim como
em quase todas as Festas do Espirito Santo que encontrei referéncia nas
comunidades agorianas nos Acgores e fora delas, sdo os Folides ou a
“Folia do Divino”. Um grupo?'® de misicos que acompanham muitos
dos rituais durante a realizagdo do império, dando um carater ladico a
atos como a entrega das pensdes, buscar o vinho, entre outros. No Sul
do Brasil sdo musicos que seguem pelas comunidades onde sdo
realizadas as festas com seus instrumentos a pedir oferendas para o
divino, levam sempre a coroa e a bandeira do divino, com sua Pomba
ao centro. Vao também acompanhadas de um tambor, e dependendo
da regido, levam gaitas, violas, rabeca e tridngulo, e cantam a pedir
oferendas junto a cada residéncia.

Um dos rituais que talvez possa ser definido como o inicio de
um novo ciclo das Festas do Espirito Santo, é a escolha do mordomo e
o sorteio das domingas. Ritual que acontece no fim da festa, nas
altimas horas do dia principal. Apés tirar as domingas, assim como
nos outros impérios da Relva, no Império da Trindade, o mordomo da
festa sobe no Teadro e pergunta aos presentes se ha alguém que deseja
se apresentar como mordomo para o proximo ano, e ali, diante de
todos, os interessados se apresentam e declaram suas intengdes. E o
povo que possui a responsabilidade de dizer se aceita ou ndo o
voluntario para mordomo do préximo ano?'4.

213 O jornal O Relvense, de 05 de Julho de 1952, menciona naquele ano que a
Folia do império da Trindade era composta por quatro homens de opa, com
violino e pandeiro a entoar cantos especificos para o momento. In: José de
Almeida Mello; José da Costa Melo, (Coord.). Op., cit. P. 52.

214 § interessante lembrar que em alguns lugares do Brasil, como em Sdo Roméo
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Isto é algo interessante, pois de todas as vezes que pude
presenciar este ritual, tudo acontecia sem muito planejamento, na sua
devida hora e sem percalgos, e quem subia para mordomo sempre foi
aceito. Porém, quando pergunto a Joao Medeiros se ja houve situagoes
em que os presentes ndo aceitassem o voluntdrio, Jodo Medeiros é
categdrico na resposta; “sim, se for algum maluco ou bébado ou
alguém que ndo seja sério, o povo ndo aceita... e se 0 povo nédo aceitar
ele ndo pode se apresentar mais naquele ano”, e lembra ainda que de
uns trinta anos?'® pra cd, o que tem acontecido é de grupos de amigos
ou parentes?'® formarem uma comissdo para juntos organizarem a
festa. “...na Relva desde ha uns trinta anos, para ficar mais facil, em vez
de subir um so mordomo, sobe uma comissao de vérias pessoas, para
ser mais suave a organizagdo,...6 assim, para evitar que a festa
desaparega, pois ja& havia anos que ndo apareciam mordomos
individuais que quisessem subir”?'".

E aqui também encontramos outro termo utilizado para definir
uma situagdo, “subir” que neste vocabulario significa aceitar a
organizagdo da festa, e se diz que “alguém subiu” ou “o mordomo
subiu”. E para ndo deixar nada de fora, mordomo é o nome dado ao
organizador do Império, e o Império normalmente é realizado na
sétima semana a seguir o dia da Péscoa, ou, na sétima dominga. Joao
Medeiros lembra que os mordomos podem ser pobres ou ricos, e
independente das condicdes financeiras ou estatuto social, devem ser
pessoas sérias e que o povo confie para a organizagao do império.

Nos Estados Unidos da Ameérica, por exemplo, ou em outras
comunidades agorianas mais recentes, também se utiliza o termo,
mordomo, para distinguir quem realiza a direcdo das festas num

em minas Gerais por exemplo, ha noticias de que o mordomo é escolhido
através de sorteio. In: Eduardo Etzel, Divino: Simbolismo no Folclore e na Arte
Popular, Livraria Kosamos Editorial, Sao Paulo, 1995, P.153.

215 Jodo Leal também fala de alteragdes ocorridas, por volta deste periodo, nas
Festas do Espirito Santo, em Santa Maria. In: Jodo Leal, Cerimonial Relacdes
Sociais e Tempo: As Festas do Espirito Santo nos Acores, Tese de
Doutoramento em Antropologia Social, Instituto Superior de Ciéncias do
Trabalho e da empresa. Lisboa 1992. P 37

216 O jornal O Relvense, de 05 de Julho de 1952, mencionava que o Império da
Trindade, realizado naquele ano havia tido dois mordomos. In: José de
Almeida Mello; José da Costa Melo, (Coord.), Monografia Da Relva, Subsidios
para a Sua Histoéria, Relva, 200. P. 52.

217 Jodo Medeiros, entrevista realizada em Maio de 2010.
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determinado ano, e domingas para distinguir o periodo em que é
celebrado a festa, o sétimo Domingo a seguir ao Domingo de Péascoa,
que termina no Domingo de Pentecostes, semana hierarquicamente
superior em importancia as semanas anteriores. E em muitos lugares
para além dos Estados Unidos da América por exemplo, é preciso
despender grandes quantidades de dinheiro para a organizagdo de
uma dominga, sobretudo se trata-se da sétima dominga, a semana do
Império?’s,

Na organizacdo das Festas do Espirito Santo, sdo
imprescindiveis a escolha de um mordomo ou uma comissdo
mordoma. Porém o império, que neste caso se refere a toda a festa e
sua organizagdo, é realizado pelo povo, as pessoas da freguesia, os
amigos e parentes dos mordomos e pessoas que se envolvem nas forcas
vivas da comunidade, e é por isto que quando se pergunta sobre a
organizacdo do Império na Relva, é comum dizerem que o império é
do povo, e assim, o papel dos mordomos é de assumir o comando e as
responsabilidades.

Como dito, desde hé trinta anos que as Festas do Espirito
Santo do Império da Trindade na Relva sdo organizadas por comissoes,
o que facilita a organizacéo e torna as despesas menos pesadas. A atual
comissdo, da qual Carolina faz parte, ja existe a trés anos, ela prépria ja
é mordoma pela terceira vez. O grupo possui seis membros e sempre
ha novos membros a medida que antigos membros vao se retirando,
existindo sempre um grupo com mais experiéncia, o que nao significa
que que os antigos mordomos nao deixem de trabalhar na organizagao
das festas, como Carolina diz: “... a comissdo antiga por vezes convida
alguém a subir e esta pessoa aceita ou nado, o que foi o caso do meu tio
Marco, em que o convidamos a subir e ele aceitou. Mas também pode
subir uma pessoa que nado tenhamos conversado para subir”.

Porém, por vezes, como faz referéncia a propria Carolina, ha
situagdes em que toda a comissdo é dissolvida e surge uma nova
comissdo que sobe e assume a organizagdo do Império, e apesar de o
Império envolver toda a comunidade e as forgas vivas da comunidade
durante todo o ano, as fun¢ées dos mordomos s6 envolvem assuntos

218 Cf. José Reginaldo Santos Gongalves; Marcia Contins, Entre O Divino E Os
Homens: A Arte Nas Festas Do Divino Espirito Santo, Universidade Federal do
Rio de Janeiro - Brasil. In: Horizontes Antropolégicos, V.14, N°29, Porto alegre,
Janeiro 2008. P. 76.
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relacionados a Festa do Espirito Santo, o que ndo impede que seus
membros possam pertencer aos grupos folcléricos, filarmoénicas,
grupos de jovens ou musicos da freguesia.

Quanto aos requisitos para subir como mordomo, Carolina diz
que basta pertencer a freguesia, e ndo é preciso pertencer a nenhuma
forga viva da freguesia, nem mesmo a alguma comissao, porém é quase
imprescindivel organizar uma equipe ou grupo para que se torne
viavel a organizacdo da festa, e é o povo que decide se o candidato e
sua equipe serd mordomo ou nao.

Carolina ainda lembra que caso exista mais de um grupo de
candidato, a funcdo de escolher qual serd mordomo é do préprio povo,
e todo o grupo sera chamado de mordomo. Porém, ha a liberdade de se
candidatar individualmente, sem o apoio de listas ou comissdes, sera
um mordomo e ndo varios, o que ndo indica que nao aceite a ajuda do
povo, das pessoas da comunidade, que por respeito e tradigdo,
auxiliam sempre na organizacdo das festas.

Outro ponto interessante que pude verificar, é que a comissao
é composta também por pessoas mais jovens, que comecam a fazer
parte da comissdo por influéncia de familiares. A prépria Carolina,
com seus 20 anos, ja foi mordoma nos anos 2010, 2011, assumindo
também junto a comissdo mordoma em 2012, e comenta que também
seus pais, padrinhos e alguns tios, incluindo o seu tio mais novo,
Marcos Carvalho, de 22 anos, que subiu no tltimo ano para mordomo,
todos ja foram mordomo. Além destes, também faz parte da comissao
Joana 23 anos, Luisa, mée de Carolina, com 43 anos, Pedro, 33 de anos
e Carlos Lousada, com cerca de 48 anos. “...meus pais foram mordomos
quando eu era pequena, cresci com esta "tradi¢do"... Quando eu achei
que tinha capacidades e responsabilidades para subir para mordoma,
juntei me a uma comissdo onde fui aceite e subi, e ja 14 vdo trés anos”.

Dos seis impérios, todos possuem comissdes, e seus membros
nao podem pertencer a mais de uma outra comissdo. Porém, podem
trabalhar nos outros impérios como o que acontece com os membros da
comunidade que costumam auxiliar nos trabalhos de mais de um
império, e mesmo a Carolina faz referéncia que também gosta de
participar nos trabalhos dos outros impérios da Relva. Tudo isto faz
com que seja dificil contabilizar a quantidade de pessoas envolvidas
nos trabalhos de cada império, confirmando a frase ja dita, de que o
império é do povo.
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Dentro destas comissdes ndo hd hierarquia, cada membro se
responsabiliza por uma tarefa, e estas sdo divididas em reunides
mensais, realizadas nos dias mais apropriados para seus membros, nao
existindo um dia fixo, e sdo nestas reunides que se dividem as tarefas
que precisam ser geridas, além de ser realizada, também, a prestagdo
de contas dos fundos gerados pelas pensdes, que sdo cabazes ou cestas
com os alimentos, como carne, pao, vinho e por vezes algum doce ou
outro alimento, representativos das Festas do Divino.

Assim, ha quem fique responsavel pelo pao, ou pela carne, ou
ainda pelo vinho ou outras tarefas especifica. Cada um faz aquilo que
acha mais apto a fazer, assumindo e gerindo sua tarefa. Quanto ao
dinheiro arrecadado para as despesas, este é gerido através de uma
conta bancaria em nome do préprio império, onde é depositado fundos
ao longo do ano, de acordo com as doag¢des ou arrecadagdes. Algo que
na Relva parece ser feito somente pelo Império da Trindade.

Sobre as tarefas executadas pela comissdo, ha uma que ocupa
todos os elementos do grupo, a arrecadacao do dinheiro das pensoes,
onde cada pessoa fica responsével por duas ruas da freguesia, nas
quais todos os meses devem programar uma visita para receber os
valores determinados por cada pessoa, de acordo com o tipo de pensdo
que escolherem.

Os preparativos da Festa do ano seguinte comecam sempre
quando termina a festa do ano anterior, com a subida do mordomo, as
domingas e os primeiros preparativos que acontecem logo apds a
subida do novo mordomo. Num ritual que passa por um ano completo
de preparativos, e que culminam na semana ap6s o dia de Pentecostes.

Na Freguesia da Relva, podemos notar um empenho da
comunidade em auxiliar e ajudar a patrocinar o Império através da
compra de pensdes, trabalhos voluntédrios e doagdes. No Brasil, onde a
festa normalmente é organizada por pessoas ligadas a igreja, notamos
que é preciso sempre fundos para a organizagdo e preparagdo da festa,
embora tenha uma concepgdo e objetivos gerais diferentes. Entre eles a
angariacdo de fundos é para a igreja, e ndo ha distribuicdo gratuita de
alimentos. Quando se trata de rituais, no Brasil, assim como nas
comunidades agorianas nos Estados Unidos, é preciso a participagdo de
alguém com fundos monetarios disponiveis para o aluguel ou compra
de trajes a serem utilizados no cortejo imperial ou na queima de fogos.

Sobre os outros impérios da Relva, Jodo Medeiros lembra que
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duas das principais festas da Relva sdo realizadas com uma semana de
diferenca, isto faz com que os rituais relacionados com as domingas
seja atrasado em uma semana no império da Trindade em relagdo ao
Império da Festa. Sendo que o Império da Festa tem sua primeira
dominga logo a seguir a Pascoa, e o Império da Trindade inicie suas
domingas apenas na semana seguinte. E assim, dividindo as seis
semanas seguintes em cada uma das domingas, os festejos acontecem
entre cinquenta a sessenta dias depois da Péscoa, sendo primeiro o
império da Festa e depois o Império da Trindade.

Durante os trabalhos de campo, notei que a diferenca de uma
semana entre a realizacdo do Império da Trindade e do Império da
Festa, gera uma perceptivel competicdo entre os dois impérios para ver
quem promove o melhor império, o mais alegre. Naturalmente, o
Império da Trindade tem vantagem, uma vez que tem a oportunidade
de participar do Império da Festa, antes da realizagdo de seu império.
O que ndo significa que ndo haja uma grande confraternizacéo entre
mordomos e voluntérios de ambos os impérios.

No Domingo a noite, depois de todos os rituais e com a festa
dando sinais de terminar, da-se inicio a um novo ciclo na Festa do
Espirito Santo. Primeiro com o sorteio das domingas, e quem fica
responsavel pela primeira dominga assume a responsabilidade de ficar
com as insignias do Espirito Santo em sua casa durante todo ano,
saindo dali somente na primeira semana apés a Pascoa, no caso do
império da Trindade, somente duas semanas ap6s a Pascoa, para entdo
seguir até a casa de quem recebeu a Segunda Dominga.

Estas cerimdnias acontecem automaticamente sem que
ninguém precise apresentar ou dar muita notoriedade. Das vezes que
presenciei esta cerimonia, notei que quando tudo parecia mais calmo,
as vozes menos alteradas em clima de final de festa, depardvamos com
o mordomo ja a dizer os nomes dos que ficariam responsaveis pelas
domingas. E era este 0 momento que provocava mais siléncio dentre
todos, pois a escolha do mordomo, ou da comissdo mordoma, feita
minutos antes, acontecia um pouco de surpresa, apesar de serem
comuns, durante o dia, conversas sobre o tema, de forma que no
momento da escolha, pode-se imaginar quem possivelmente podera
ser o mordomo, o que ndo significa que seja algo premeditado.
Carolina revela que é tudo decidido na hora, o futuro mordomo decide
na hora e sobe, um pouco por impulso.
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O ritual era feito num palco improvisado junto ao Teadro, por
vezes sem iluminagdo e com o auxilio de um microfone, uma pessoa a
escolha de quem esta organizando o ritual, normalmente uma crianga,
por vezes um adulto, retira daquilo que chamam de vaso, mas que
pode ser um saco de papel ou um recipiente qualquer. Um pedago de
papel com o nome de um candidato que ficard responséavel pela
respetiva dominga, em ordem de sorteio. O primeiro nome para a
primeira dominga, e assim sucessivamente. A cada nome citado ouvia-
se um murmurio em comentarios a falar algum aspecto da pessoa, ou
elogiando ou criticando, mais ainda aos que ndo tinham seus nomes
sorteados nas domingas, faziam piadas em tom de brincadeira, mas de
forma discreta.

Jodo Medeiros lembra que sdo seis domingas para cerca de
vinte interessados, e todos os anos muitos pretendentes ficam sem a
dominga. Porém, ndo ha nenhum tipo de ressentimento, uma vez que
consideram que é a vontade do Espirito Santo, e ndo se deve por em
causa as vontades dele. E isto, por si s6, pode demostrar que as
cerimonias sdo realizadas por razdes intrinsecas em cada individuo da
comunidade, e nada que acontece dentro dos rituais e cerimonias deve
ser contestado, mas sim respeitado como vontade do Espirito Santo.

Cada um dos sorteados deverd receber as insignias sagradas
em sua residéncia, transformando o espago onde elas serdao colocadas
em local sagrado. Preparam uma sala especial para receber estes
simbolos, a que chamam de Sala do Espirito Santo, muitas vezes em
forma de altar, com paredes decoradas com cores brancas e vermelhas,
enfeita-se com velas e uma mesa que serve para a Coroa, o Cetro, a
Bandeira e a espada (espeto) do Espirito Santo. O teto é muitas vezes
forrado com tecido, possibilitando a criagdo de formas alegéricas com
papel, cartolina, plasticos, luzes coloridas que chegam a parecer
alegorias carnavalescas.

Durante todo o ciclo do Espirito Santo, ha sempre
responsabilidades por cumprir por parte do mordomo, também
daquele que recebeu a primeira dominga e que tem em sua posse as
insignias do Espirito Santo. Deve celebrar novenas e manter as
insignias em local apresentdvel durante todo ano. Este ciclo, que tem
seu culminar com a aproximagdo da Pascoa e as consecutivas
domingas que antecedem o Domingo de Pentecostes, num ritual de
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coroacdes, novenas, preparativos, recepcdo e confraternizacdo®?, que
servem tanto para manter a boa relacdo entre os individuos da
sociedade quanto a hierarquia social local.

A coroa do Império da Trindade é uma coroa fechada, do tipo
imperial, semelhanca a coroa imperial do Brasil ou das coroas reais de
muitos reinos europeus, possui uma orbe e é feita em prata lavrada
com seis hastes. Sobre a orbe encontra-se uma cruz e ndo uma Pomba,
como nas Coroas do Espirito Santo que encontramos em muitos
impérios. Sobre isto, Jodo Medeiros lembra que pelo menos, como é
costume nas coroas do Espirito Santo em Sdo Miguel, os Impérios da
Trindade possuem sempre uma cruz e ndo uma Pomba sobre a orbe.

A coroa do Império a Trindade fica sobre sua salva de prata e
estd sempre acompanhada do cetro, que na Relva, de acordo com Joao
Medeiros, também é chamado de “mesura”. Este sim tem uma Pomba
no seu cimo, também em prata, em sentido de repouso. Estas trés pecas
estdo sempre juntas, a coroa sobre a salva e o cetro cruzado dentro da
coroa. Por vezes sdo transportados com o Cetro separado da Coroa,
sobretudo durante o cortejo.

Estas insignias normalmente tem como local de base o Teadro,
porém, Joao Medeiros lembra que nem sempre estdo no Teadro.
Lembra que quando era crianga ndo tinha mesmo coroa no Teadro, s6
era levada durante a realizacdo do império, “a coroa principal”, a
mesma que normalmente estd na casa das pessoas responsaveis pelas
domingas. Porém, atualmente h& uma coroa quase que
permanentemente no Teadro, o que implica haver mais de uma coroa,
pelo fato de existir a coroa que permanece na casa dos responsaveis
pelas domingas.

Sobre a Bandeira do Espirito Santo, o Império da Trindade
possui duas bandeiras vermelhas, com esplendores bordados e uma
Pomba em tecido recheado no centro, formando um relevo, com
detalhes em metal reluzente, e bainhas bordadas em tecido dourado. O
mastro em madeira possui algumas fitas vermelhas e brancas
amarradas ao seu cimo. Um detalhe diferencial no Império da
Trindade é que os mastros ndo possuem a escultura de uma Pomba em
seu topo. Em outras ilhas, pude testemunhar a existéncia de bandeiras
brancas, também com as mesmas carateristicas.

219 Cf. José Reginaldo Santos Gongalves; Marcia Contins, Op., cit. P. 76.
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A Espada ou Espeto do Espirito Santo do Império da Trindade
é um dos itens mais interessantes do conjunto, ndo pelo seu aspecto
comum para uma espada, mas por ser uma insignia pouco comum nos
impérios, testemunhei a existéncia de menos de uma dezena delas na
ITha de Sao Miguel, e acompanha sempre as outras pecas. Nos cortejos
ha alguém especificamente para transportd-la em punho, como
preparado para um duelo. Jodo Medeiros diz que “...é estranho, porque
existe na Relva e em muitos poucos lugares, a maioria das freguesias
ndo tem, eu ja tentei saber do significado mas ndo consegui nada”.

Sobre a espada, podemos encontrar também em Santa
Catarina, onde presenciei a existéncia de uma na Festa do Divino
Espirito Santo de Santo Amaro da Imperatriz, e neste caso, Toni
Jochem?? lembra que de acordo com as inscri¢des contidas na espada,
teria sido doada, na década de 1950, como pagamento de uma
promessa por um habitante local ao préprio Santo Amaro, passando a
fazer parte das insignias do Divino Espirito Santo ao longo dos anos.

Estes elementos, na Relva, ficam na casa da pessoa responsavel
pela dominga. A primeira fica com as insignias do Espirito Santo
durante todo ano. As pecas saem da casa do mordomo ou do Teadro e
seguem diretamente para a casa do responsavel pela primeira
dominga, onde ficard até a Pascoa seguinte quando entra na sua tltima
semana antes de seguir para a casa do responsavel pela Segunda
Dominga.

Durante o ano, o responsavel pela primeira dominga deve se
comprometer a rezar um terco todos os dias, ndo é considerado uma
obrigacdo, porém, ao considerar-se que foi por vontade do Espirito
Santo que o nome do responsével pela primeira dominga foi sorteado
como primeira, ndo se deve desrespeitar a vontade do Espirito Santo.

Nos Sabados da quaresma o terco é rezado com a presenca da
vizinhanca. E uma vez que o altar do Espirito Santo é o ponto de
encontro de todos, e local de visibilidade, é importante deixé-lo o mais
bem decorado possivel e localizado na dependéncia da casa mais
acessivel aos vizinhos, com mais espago e onde pode-se apresentar
melhor.

Os responsaveis pelas domingas seguintes devem rezar um

20 Estudioso da Festa do Espirito Santo de Santo Amaro da Imperatriz, em
Santa Catarina, e um dos mais importantes historiador da cultura alema no
estado.
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terco todas as noites e também preparam um altar com flores e velas
para receber as insignias do Espirito Santo, ficam com elas em casa
durante uma semana, até serem levadas para a casa do responsavel
pela dominga seguinte, e assim por diante até a sétima semana,
quando as insignias sdo levadas para a casa do mordomo ou para o
Teadro, onde passam a fazer parte do Império.

Na Relva, no final de cada dominga acontece uma coroagdo. O
responsavel pela dominga por vezes escolhe um filho ou filha para ser
coroada, outras vezes escolhe um parente, uma crianca ou um adulto
que tenha interesse em ser coroado, pode haver mais de uma coroa.
Conversam com os amigos, combinam ou atendem pedidos de
interessados e fazem a coroagdo com a coroa principal do império.
Podem ainda pedir coroas emprestadas para coroar outras criangas ou
adultos, e assim, pode haver coroagdes coletivas, basta conseguir uma
coroa, e ter o pedido atendido para poder participar da cerimonia com
uma coroacgao.

No dia da coroacdo, o responsédvel pela dominga, que tem a
posse da coroa principal, segue em procissdo para a igreja. Segue a pé,
normalmente com a familia ou mais algumas pessoas em grupos, ou
mesmo, pode chamar a filarmonica para acompanhar a procissao, isto
depende também das condi¢des financeiras de cada um. Jodo Medeiros
diz que, “se a pessoa tem dinheiro faz uma procissdo como a que o
mordomo faz no dia da festa”??!, o que revela também uma certa
questdo de estatuto econdmico inserido na cerimonia.

Das vezes que acompanhei este ritual, percebi que é algo
muito profundo para os participantes, e parece quase imprescindivel a
presenca de criangas a participarem de cada rito. Por vezes é um adulto
quem leva a coroa, mas as outras insignias sdo transportadas
normalmente por criangas, o cetro e o espeto. Ja as bandeira sdo
levadas por adultos ou jovens, por seu tamanho e peso. Seguem todos
com seus melhores trajes, os homens normalmente com trajes sociais,
alguns de 6culos de sol, e as mulheres de vestidos de gala, assim como
as criancas, numa forma de demostrar respeito ao Espirito Santo.

O percurso escolhido nem sempre é o mais curto, por vezes
dao algumas voltas por ruas do bairro onde as pessoas se posicionam
nas portas das casas ou janelas em forma de respeito, estendem uma

221 Joao Medeiros, entrevista realizada em Maio de 2010.
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colcha ou um lencol na janela, algo vistoso e o mais belo da casa.
Alguns penduram uma bandeira ou um arraiolo??, e vao se juntando
atrds da procissdo em direcdo a igreja onde é celebrada a missa do
Domingo seguida da coroagéo.

No Império da Trindade, no dia de Pentecostes, quando
acontece a missa da sexta dominga, que coincide com a celebracao do
Império da Festa, e no Domingo seguinte, a missa é celebrada em
espago aberto, uma missa campal. Jodo Medeiros refere que isto
acontece a cerca de trinta anos, para facilitar a presenca de todos. O
padre opta por rezar a missa no dia da festa junto ao Teadro, talvez
também como forma de aproximar a igreja dos festejos que
normalmente acontecem fora do ambiente sagrado da igreja.

A coroacdo acontece apés a missa, com o padre no altar, o
mordomo junta-se a ele com seus acompanhantes que trazem as
insignias do Espirito Santo, entre elas a coroa, e o padre entdo retira a
coroa da salva e realiza a coroagdo, colocando a coroa sobre a cabeca de
quem vai ser coroado. A seguir executa algumas oragdes em latim?> e
depois realiza um ritual de purificagdo com incenso e agua benta,
depois, retira a coroa da cabeca de quem foi coroado terminando assim
o ritual.

Apbs a missa e todo o cerimonial de coroagao, as insignias sdo
entregues ao mordomo seguinte que segue em direcdo a sua residéncia
onde repete o ritual de preparacdo de um altar ou sala para abrigar o
Espirito Santo, com as condi¢des e disponibilidades para receber os
vizinhos e promover suas obrigacdes durante a semana em que fica
responsavel pela dominga.

Durante as seis semanas que se seguem ao dia de Pascoa, cada
responsavel por sua dominga realiza coroagdes apds as missas de cada
Domingo, também fazem as ora¢des em casa e os cortejos, até o inicio
da semana da festa que se realiza na sétima dominga. No caso do
Império da Trindade este ritual comega uma semana depois do dia de
Péscoa, e ndo na semana seguinte, isto faz com que o Império da

22 Arraiolo é um tipo de tapete confeccionado no Alentejo portugués, feito
manualmente, recebe o nome da localidade que o produz, Arraiolos .

23 Padre Otavio de Medeiros, Vigario episcopal de Sao Miguel e Professor da
Universidade dos Acores, em entrevista realizada em Julho de 2010, lembra que
atualmente esta oracdo, oracdo do dia de Pentecostes, j4 pode ser rezada em
lingua portuguesa.
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Trindade seja realizado na semana seguinte ao “Império da Festa”.
Também faz com que a sexta dominga do Império da Trindade
acontece na semana da sétima dominga do Império da Festa, dando a
esta dominga um cardter diferenciado, ao ponto da coroagdo desta
sexta dominga, do Império da Trindade, ser realizada na missa campal
da sétima dominga, do Império da Festa.

Na semana da festa, da realizacdo do Império, as insignias do
Espirito Santo podem seguir para a casa do mordomo responsavel pela
sétima dominga, ou seguir diretamente para o Teadro, o que acontece
no caso das comissdes mordomas. No primeiro caso, ela permanece na
casa do mordomo até o dia de Pentecostes quando é levada para o
Teadro, se a coroa segue para o Teadro no inicio da semana da festa,
deve ficar la até o fim da festa, seguindo depois para a casa do
responsavel pela primeira dominga do ano seguinte.

A organizacdo da festa do ano seguinte comeca logo na noite
de Domingo da tltima dominga, no momento em que o mordomo
“sobe no Teadro” e pergunta se ha alguém interessado em ser o
mordomo no ano seguinte, quando este se apresenta e é aceito pelos
presentes, comeca imediatamente a preparar os festejos do ano
seguinte, conversando com seus familiares e amigos, projetando como
serdo feitos os preparativos e toda a logistica da festa.

Nao é exatamente um ritual de passagem, tudo acontece como
em continuidade, a festa ndo termina nem comeca, o ciclo segue sem
interrupgdo, numa continuidade sem fim, apenas os agentes
promotores é que sdo outros, os articuladores, uma vez que todo o
mecanismo, incluindo os voluntdrios. As regras e os rituais se
manterao inalteradas, sendo com leves alteracdes de ano para ano.

Para a organizagdo do império é necessario aplicar um
elaborado plano logistico que com o tempo passou a fazer parte do
ritual, de forma que tudo é organizado e executado quase que
automaticamente, sem a necessidade de estudos ou planos minuciosos,
basta apenas refazer tudo que é feito ano apos ano, em forma de rituais
e regras que ndo podem ser quebradas. Divisdo de tarefas, reunides,
preparativos e muito trabalho que comeca logo ap6s a subida do
mordomo.

Uma das primeiras tarefas consiste em “Arrolar as Pensdes”,
ou seja, nos dias seguintes a subida do mordomo, este corre de casa em
casa na freguesia para verificar quais as familias que desejam receber
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as pensdes do Espirito Santo na semana da festa do ano seguinte. Nao
ha uma regra especifica que defina quais as ruas, cada império podera
arrolar pensdes, as familias podem ficar com mais de uma pensdo de
impérios diferentes, mesmo de outras freguesias, o que acontece
também com os impérios da Relva que também podem arrolar pensdes
fora da Relva. Isso depende da escolha de cada familia, e normalmente
segue os costumes de outros anos.

As familias que desejam receber as pensdes, devem pagar por
elas. Escolhem o tipo de pensdo que desejam e pagam, de uma s6 vez
ou em pequenas parcelas ao longo do ano. Porém, ha os casos de
algumas familias mais carentes que recebem as pensdes gratuitamente,
além dos que trabalham no império que também podem receber uma
pensdo como retribuicdo ao trabalho prestado.

Os precos por vezes ndo condizem com o valor econdmico dos
produtos entregues nas pensodes, porém, ndo se pagam as pensodes pelo
seu valor real, mas por serem do Espirito Santo, algo que denota um
elemento sagrado no contetido das pensdes, e sobre isto Joao Medeiros
lembra:

(...) as pensdes sdo distribuidas para quem as pagou, ...exceto
os carenciados, ..quem ajuda pode até ndo pagar pensdo,
quem paga recebe, pdo vinho carne e massa sovada, aos
pobres é de graca, quando o mordomo sobe corre a freguesia
a bater as portas a saber de quem quer, ...sobe para o triato, é
aceito, dias depois vai correr a freguesia, costuma dizer-se
vai arrolar as pensdes, ...cada um paga como quer, tudo de
uma vez ou vai pagando durante o ano em prestacdes,
...agora as mais baixas sdo sessenta euros, é mais caro (que
no mercado) mas ao mesmo tempo é uma oferta para o
Espirito Santo224,

As pensdes sdao formadas basicamente por carne, pao, massa e
vinho, e sdo separadas em quatro categorias de acordo com seu peso e
preco. Carolina lembra que, comegando pelas pensdes mais baratas, ha
a de sessenta euros??® que sdo constituidas por cinco quilos de carne,
um pdo, uma argola de massa pequena e cinco litros de vinho de
cheiro. Também hé as pensdes de cinquenta e sete euros, composta por

224 Entrevista com Jodo Medeiros realizada em Maio de 2010.
25 Dentro de um cendrio em que o salario minimo em Portugal esta
estabelecido em quatrocentos e oitenta e cinco euros.
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sete quilos e meio de carne, um p&do, uma argola de massa pequena e
cinco litros de vinho. H4 as pensdes de cem euros, que sdo formadas
por dez quilos de carne, um pdo, uma argola de massa grande e cinco
litros de vinho. E por ultimo a “pensdo de criador” de cento e
cinquenta euros, a maior, composta por vinte e dois quilos de carne,
dois pdes, uma argola de massa grande, um pdo de 16 e dez litros de
vinho.

As pessoas que trabalham durante a semana ou que fazem
algo importante e simbélico pela festa, recebem a pensdo de sessenta
euros como forma de gratificagdo. E esta entrega é um ritual a parte,
com a presenca dos Folides que caminham em cortejo pelas ruas a
cantar até a casa daquele que vai receber a pensado, cantam a porta ou
entram na casa dos que ficam com a “pensdo de criador”, a mais cara.
Sempre com carrinhas das pessoas da comunidade, decoradas com
simbolos do Espirito Santo, lembrando de outras épocas em que este
ritual era feito acompanhado de carros de boi pelas ruas da freguesia.

Cada massa sovada é embalada de forma especial, papéis
coloridos, ou plasticos, por vezes ramos de flores ou lagos, como se
tratasse de uma oferenda especial para dias especiais, o que ndo deixa
de ser verdade. A carne e o vinho sdo todos muito bem apresentados, e
tudo é acompanhado pelos Folides do Divino e seus instrumentos. Os
produtos seguem em carros enfeitados com flores, lacos e estrelas
douradas com muitos ramos de plantas e flores e bastante referéncias
ao dia de Pentecostes com Pombas, raios e coroas. Por vezes chegam a
parecer carros alegoricos, como acontece na Festa do Espirito Santo
organizada pela Cadmara Municipal de Ponta Delgada, onde o intuito
passa também por apresentar cenas dos rituais dos Impérios ou das
origens mitolégicas da Festa com figurantes a representarem a Rainha
Santa Isabel.

Os Folides seguem cantando e tocando violas, violinos,
guitarras e um pandeiro cadenciado, acompanhando um canto com
versos especifico para a ocasido, seguem com os carros, caminhando e
animando o ritual. Sdo queimados alguns fogos de artificios, e uma
pequena comitiva costuma acompanhar o cerimonial pela freguesia,
por vezes, com camisas com o nome do império ao qual pertencem. Os
folides levam uma mitra vermelha e uma opa também vermelha, de
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mangas e agaloada??, um costume que remonta ao século XVI.

Em algumas freguesias da Ilha de Sao Miguel ndo se utilizam a
mitra, somente opa de mangas longas, e o ritual por vezes se alonga
com a entrada dos folides na casa onde foi entregue a pensdo,
sobretudo quando se trata de “pensdes de criador”, e seguem com uma
cangao de agradecimento na presenga de todos na casa.

Ao receber a pensdo, o dono da casa ou responsével, a coloca
sobre uma mesa ou um espago especifico e preparado como um altar,
normalmente com uma toalha vermelha, imagens de santos e algumas
velas acesas, e é comum ficarem ali por algum tempo, por serem
considerados semi-sagrados, assim como a refeigdo que sera preparada
com a pensdo. Tudo sempre acompanhado da Bandeira do Divino e
sob o som de violinos, violas, pandeiros e os cantos dos folides que
entoam um verso ritmado e especifico para a ocasido, e ndo deixam a
casa antes de todos beijarem a Pomba que fica no centro da bandeira.

Até poucos anos, nas semanas seguintes a subida do novo
mordomo, ao mesmo tempo que ele arrolava as pensdes, também
tratava de tarefas como a compra de gado que deviam ser abatidos no
ano seguinte para a celebragdo do Império. O gado era adquirido pelo
mordomo que pedia aos lavradores para que os criassem durante
aquele ano até o dia da sétima dominga do ano seguinte, quando havia
uma espécie de desfile para buscar o gado, com as vacas enfeitadas
com flores de papel, e figuras alusivas ao Espirito Santo. O mordomo
entregava uma vaca a cada um dos lavradores que aceitassem criar o
gado, e estes o faziam voluntariamente.

E este papel de voluntariado que envolve todo o Ciclo do
Divino Espirito Santo, é fundamental para a sua realizagdo, desde o
momento em que 0 novo mordomo sobe, ele mesmo um voluntario, até
o momento em que ele como mordomo pergunta ao povo se ha alguém
que deseja servir como préoximo mordomo, ja no final da festa, dando
continuidade ao ciclo.

Uma vez apresentado e aceito pelo povo, o novo mordomo
devera cumprir todos os rituais para reproduzir um império tao bom
quanto o anterior. Prima-se pela alegria, inclusive ha uma certa disputa
para saber qual o império mais alegre, o que ndo impede que tudo seja

226 Virtual Memories. Disponivel em:
<http:/ / virtualandmemories.blogspot.com/2010_10_24_archive.html>
Consultado em 05 Nov. 2011.
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elaborado com responsabilidade e respeito. E preciso respeitar o
divino, e nado faltam histérias que falam das recompensas e das
consequéncias de quem ajudou ou se recusou a ajudar o divino.

Em Santa Catarina, no Brasil, por exemplo, conta-se que um
empresdrio da Regido de Sao Miguel da Terra Firme, no municipio de
Biguacu, decidiu decretar faléncia de sua empresa por conta das
dividas e prejuizos que acumulou durante o ano, mas quando foi
solicitado a patrocinar os trajes imperiais de uma crianga pobre para a
Festa do Divino Espirito Santo do lugar, aceitou sem pensar. Os trajes
sdo requintados e caros, e faz parte das cerimoénias no litoral Sul do
Brasil, vestir as criancas com trajes de luxo, imitando um cortejo
imperial. Conta-se que, no dia seguinte ao cortejo, o empresario foi
sorteado com um grande prémio da loteria nacional, com o que
conseguiu pagar todas as suas dividas e repor sua empresa.

Por outro lado, nos Acgores fala-se de um grupo de trés amigos
que subiram juntos para mordomo, porém os pais de um deles, ndo o
deixou o filho ser mordomo com os amigos, e conta-se que enquanto os
amigos organizavam a festa ele ficava doente, foi levado para Lisboa e
acabou por falecer.

Estas e outras muitas histérias alimentam o respeito que os
agorianos tem pelo Espirito Santo, e este respeito ficou claro ja nos
primeiros dias de convivio com os micaelenses. Foram varias as
situagdes em que repetiam que com o Espirito Santo ndo se brinca, que
ndo se desrespeita o Espirito Santo, ao ponto de faltarem o trabalho, de
gastarem as economias, deixarem qualquer tarefa por fazer para
prestar o servico ao Espirito Santo, o que nos mostra a importancia que
hd em ndo negar o trabalho voluntdrio ao império quando este é
solicitado. Pode-se mudar, contornar um pouco o compromisso, altear
a tarefa, mas nunca deixar de cumprir aquilo que se comprometeu.

Jodo Medeiros lembra que a partir do momento em que os
lavradores aceitavam criar o gado, este era levado ao respetivo
lavrador para ser criado durante aquele ano, e era sempre tratado da
melhor forma, por vezes melhor do que o préprio gado de quem o
estava criando, pois sabiam bem que seriam eles também a comer a
carne do gado que criavam, e o mais importante, era para o Espirito
Santo, e qualquer falta, por mais discreta que fosse, era vista pelo
Espirito Santo. Costume que ja deixou de ser realizado pelo Império da
Trindade, mas que ainda existe em muitos impérios da Ilha de Sdo
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Miguel.

Na época em que o Império da Trindade ainda criava o gado,
na semana do Império realizava-se a “busca do gado”, algo que se
tornava um ritual especial inserido no ciclo da festa, uma vez que tinha
acompanhamento dos folides e da bandeira. Jodo Medeiros lembra que
era quase uma festa & parte, com distribuicdo de vinho, massa sovada,
e cantorias onde todos se demostravam alegres e disponiveis. Seguia-se
até o local onde o gado estava guardado, e enfeitava-se o gado com
flores de papéis que eram coladas no préprio couro do animal, de
forma que passava a ser um animal sagrado, realizava-se depois uma
espécie de desfile pelas ruas com os bois enfeitados em direcdo ao
espago de trabalho do império. Ritual que nos tltimos anos, tem vindo
a desaparecer aos poucos por toda ilha de Sdo Miguel.

No Brasil podemos encontrar um ritual semelhante em
Alcatra, no Maranhdo, regido que recebeu uma grande leva de
povoadores ilhéus, no século XVII, e onde as vacas sdo enfeitadas com
flores e lagos para seguirem em uma espécie de desfile em dire¢do ao
matadouro, inclusive com distribui¢do de leite, lembrando um pouco o
que acontece nos Agores??.

O Império da Trindade da Relva possui um espago proprio
para a preparagdo dos alimentos, chamam de “Barracdo do Espirito
Santo” e é exatamente o que o préprio nome descreve, um galpdo
improvisado, feito com partes de madeira, chapas e telhas doadas pela
gente local, e é ali que é preparado todo o Império, desde alguns
jantares, a preparacdo das pensoes e as sopas que sdo servidas logo em
frente do barracdo, que fica na mesma rua do Teadro da Trindade.

Sobre outras épocas, Jodo Medeiros lembra que o império era
realizado na casa do proprio mordomo, como ainda hoje é realizado
em muitas freguesias por toda ilha de Sao Miguel. Em alguns lugares
sdo construidos caramanchdes especialmente para a realizagdo da festa,
o que mudou com o tempo. Ainda hoje, podemos ver em alguma
freguesias Teadros desmontdveis em madeira, que sd3o montados
apenas na semana da realizacdo do Império. Atualmente na Relva,
além do Barracdo, ainda hda as duas casas ou Teadros do Espirito Santo.

A Relva, como ja foi mencionado, é uma freguesia localizada a
beira-mar, porém uma falésia de cerca de vinte metros separa o nivel

27 Cf. Eduardo Etzel, Divino: Simbolismo no Folclore e na Arte Popular,
Livraria Kosamos Editorial, Sdo Paulo, 1995. P. 69.
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das casas e ruas do mar, e das rochas vulcéanicas e negras que ficam ao
fundo, chocando-se com as ondas. E o Triato da Santissima Trindade
fica justamente junto a esta falésia, com frontdo voltado para o interior
da ilha e os fundos junto ao muro de protecdo que separa a Rua de
Baixo, da falésia.

Na Rua de Baixo, uma rua que acompanha a linha da costa ao
longo da freguesia, é onde acontecem a maioria dos rituais do Império
da Trindade, desde a missa campal no Domingo de Pentecostes, até as
sopas que sdo servidas em uma mesa montada ao longo da rua. E é ali
que o mordomo sobe e sdo tiradas as sortes das domingas, e muito
proximo estd localizado o Barracdo do Império da Trindade, onde
quase tudo acontece.

Ap6s desfilar com o gado, quando ainda haviam os criadores,
com a companhia quase constante dos folides e das bandeiras do
Espirito Santo, o gado era abatido e no império, tratava-se dos cortes e
separavam-se as carnes, e pesavam-se cada parte para as pensdes e o
que seria servido nas sopas. Atualmente as coisas mudaram, nas
palavras de Jodo Medeiros: “com as novas leis da Unido Europeia??, o
gado tem de ser morto no matadouro, antigamente sim era morto no
local, mas depois de morto vem um agougueiro contratado pelo
mordomo para o local partir a carne”.

Em meio a todo este ritual, vale a pena lembrar que a
organizagdo é feita sem que haja uma institui¢do propriamente dita,
nem confraria, nem irmandade, nem instituicio com estatuto ou
documentos, ou reunides reguladoras, apenas uma comissdo que se
retne voluntariamente. Embora Jodo Medeiros lembre que encontrou
referéncias historicas, em testamentos do século XVI, sobre a existéncia
do Império da Trindade, e do fato de provavelmente ter sido uma
irmandade organizada, uma vez que num dos testamentos é doado um
bezerro para o Espirito Santo da Trindade onde o testador era irmédo de
uma irmandade com o mesmo nome, que dizia; “...deixo um bezerro ao
Espirito Santo da Trindade de onde sou irméo, estd na cara que era
irmandade”??. Atualmente, ndo ha institui¢do propriamente dita.

Apesar de toda complexidade, o mordomo, apds subir no

28 As Leis da Unido Europeia as quais Jodo Medeiros se refere, sdo as Leis
aplicadas na area de Seguranca Alimentar aplicadas e fiscalizadas severamente
por todo territério portugués.

229 Entrevista com Jodo Medeiros, realizada em Maio de 2010.
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Teadro, passa a organizar e formar seu grupo com voluntarios, amigos
e o conhecimento que adquiriu nos anos a acompanhar estas
organizagdes, e a semana do Império é algo tdo carregado de tarefas
quanto possivel. Nas palavras de Joao Medeiros:

(...) a semana do império é isto tem o cozer da massa sovada
e do pdo, o matar o gado e ir buscar o vinho, depois ha a
distribuicdo das pensdes, a missa da festa que ha trinta anos
é campal, a coroagdo as sopas e a procissdo..., a subida do
novo mordomo e as sortes das domingas (...) 0 pdo e a massa
sdo cozidos também entre a Quarta e a Quinta.

Regida pelos costumes seculares, nesta semana, em meio aos
preparativos da festa, é rezado um terco junto ao Teadro todas as
noites entre as dezenove e vinte horas, de Segunda a Sabado, e todos os
dias ha jantares e convidados, movimento junto ao Barracdo do
Espirito Santo, e trabalhos que se prolongam noite a dentro, sem
horério fixo para seu término, iniciando normalmente pelas oito horas
da manha e indo até as trés da madrugada, de acordo com as tarefas, as
obrigacdes do dia e o movimento de pessoas no barracao.

Na Segunda-Feira da semana do império acontece a prova do
vinho, que no caso do Império da Trindade é feita na Adega Rainha?%,
localizada na Ribeira das Tainhas em Vila Franca do Campo, cerca de
35 quilometros da Relva. No regresso da viagem, todos param,
costuma-se parar no miradouro do Pisdo, em Vila Franca do Campo,
um local preparado para almocos ao ar livre. E ali, com comidas
prontas, preparadas previamente, almocam e se demoram algumas
horas a comer e divertir-se.

Neste dia os mordomos levam apenas um barril de cinquenta
litros de vinho para a Relva, o suficiente para abastecer o barracado
durante a semana, enquanto que o restante do vinho é levado em
garrafdes de cinco litros, preparados para serem entregues com as
pensdes, e também alguns barris que serdo servidos durante as sopas
no Domingo, quando uma dezena de homens e mulheres correm ao
longo da mesa a servirem vinhos em jarros aos que desejam.

20 Adega de Manuel F. Simas Rainha, localizada na Vila Nova - Ribeira das
Tainhas - Vila Franca do Campo Acores.
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E importante destacar também que trata-se de Vinho de
Cheiro, um vinho utilizado essencialmente nas Festas do divino,
produzido com a casta americana Isabela, e que tem sua venda
proibida pela Unido Europeia, por razdes que podem beirar o
protecionismo ou mesmo suas férmulas quimicas e carateristicas
organolépticas. Sua prova, no caso do Império da Trindade, é
acompanhada pela Bandeira do Espirito Santo e pelos Folides que dédo
um tom ladico ao ritual que dura quase todo o dia.

Levar a Bandeira do Espirito Santo, na Segunda-Feira, para
buscar o vinho, ndo é uma obrigacdo rigida no Império da Trindade.
Porém, a presenca da Bandeira transforma o ritual em sagrado, embora
este sagrado por vezes pareca estar presente apenas em uma
observagdo emic, e ndo etic. Assim como em muitos outros rituais
realizados ao longo do ano dentro do ciclo das Festas do Espirito Santo.

Nesta mesma Segunda-Feira da semana do império, era
servida uma ceia especial aos lavradores que criavam o gado do
Espirito Santo, uma espécie de agradecimento ao trabalho de cuidar do
gado. O mesmo gado que era devolvido ao império na Quarta-Feira da
semana do império, quando se ia buscar o gado que seria abatido na
Quinta-Feira daquela semana, para a carne das Pensdes que seriam
distribuidas a partir de Sexta-Feira e no Sabado da semana do império.

Outros impérios até possuem costumes que sdo realizados na
Segunda-Feira da semana do império, como o Bodo de Leite, realizado
na Relva pelo Império da Festa, e que consiste em uma refeicdo a base
de massa sovada e leite, 0 qual Jodo Medeiros considera tratar-se de
algo que veio da Ilha Terceira, por ndo existir, segundo ele, em mais
nenhum lugar na Ilha de Sdo Miguel. De acordo com Jodo, este ritual
teve inicio a cerca de trinta anos?®!, e acontece justamente um dia
depois do Domingo de Pentecostes, Dia dos Agores?? também
conhecido como Dia da Pombinha, o primeiro dia da semana do
Império da Festa.

21 E interessante lembrar que uma vez que Jodo Medeiros fazia referéncia a
estes rituais em conversa, pediu para que nado ser mencionada a existéncia do
Bodo na Relva, por se tratar de algo que ndo é tradicional da Freguesia da
Relva.

22 Dia dos Acgores, instituido em 1980 pelo Parlamento Acoriano, através do
Decreto Regional n.° 13/80/ A, de 21 de Agosto, com o objetivo de comemorar a
acorianidade e a autonomia, e tem vinculos particularmente fortes com a
identidade acoriana através das Festas do Espirito Santo.
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Na Terca-Feira e na Quarta-Feira comega a distribui¢do de
alimentos para os idosos e para as criancas da Relva. Os mordomos
chamam as criangas da creche ou os idosos para um almogo no
Barracdo, e quem ajuda no império também janta no Barracdo do
Império. Ficam por ali a trabalhar em tarefas normais da semana, como
a preparagdo de alimento, decoragdo do espago, também rezam o terco
todos os dias, a partir das 19 ou 20 horas, e programam os dias
seguintes.

Oficialmente, na programagdo do Império da Trindade de
2011, que foram divulgadas, as tarefas iniciavam na Quarta-Feira com a
abertura do Bazar e da Barraca as 20 horas, e estaria limitada a venda
de comidas e souvenir. Porém, como Carolina faz referéncia, por vezes
alguém da comunidade doa um porco criado em casa, especialmente
para o Império, como pagamento de promessa ou forma de
contribuicdo, e quando isto acontece é comum fazerem a matanga na
Quarta-Feira, no barracdo do Espirito Santo, por volta das 19 horas, e
entram noite a dentro preparando debulho e outros derivados e
separando a carne para alimentacdo durante a semana e para a ceia dos
criadores.

Na Quinta-Feira, de acordo com a programacao “oficial” da
festa, as 20 horas, sdo abertos o Bazar e a Barraca, e costumam
selecionar sempre pessoas de confianga, familiares ou amigos préximos
para o trabalho, e o dinheiro arrecadado é usado nas despesas que vao
surgindo durante a semana, na compra de produtos de limpeza, algum
equipamento necessario e sobretudo comida. A barraca é fornecida
pela Camara Municipal de Ponta Delgada, enquanto que o Bazar,
construido a alguns anos, pertence ao Império da Trindade. Ambos sao
montados junto ao Teadro da Trindade, na rua de Baixo e sdo
essenciais para animar os dias de festa.

Na barraca vendem-se cerveja, vinho de cheiro, sumos e
alguns petiscos como tremogos, chouri¢co, morcela, asas de galinha,
ovos cozidos e batatas com pimenta?®. Enquanto que no Bazar
vendem-se uma espécie de rifa, sorteada na hora e que sorteiam doces
e prémios doados pelas empresas e gente da freguesia. Estas rifas
consistem em pequenas folhas de papel, de cerca de 7 X 7 centimetros,

23 Sdo batatas lavadas e cozidas inteiras, com um corte profundo recheado com
massa de pimenta, uma pimenta leve e utilizada em muitos alimentos da
regido.

187



ANGEL AGUIRRE BAZTAN e LUIZ NILTON CORREA

enroladas de forma a parecerem palitos redondos, e dobrados ao meio,
cujo interior escondem um ntmero ou uma letra que corresponde a
alguma oferta ou prémio. Sdo vendidos em sacos de plasticos com um
punhado de papéis, cerca de vinte folhinhas, em que as pessoas ficam
longos minutos a desenrolar um por um, com cuidado, a espera de
encontrarem algum prémio, de forma que basta poucas horas para que
as calcadas fiquem repletas de papéis em branco, soprados pelo vendo
de um lado para outro e anunciando a presenca do bazar e da festa.

Ainda na Quinta-Feira sdo convidados grupos de idosos e as
criangas da freguesia para um almogo festivo, servido no Barracdo do
Espirito Santo. O espaco ndo é um espago grande, porém, os
mordomos e voluntarios se esforcam para agrupar todos dentro do
barracdo, com mesas algumas vezes improvisadas e bancos longos que
conseguem servir a todos sem precisar sair do recinto. E ao final do dia,
na hora marcada, fecham-se o bazar e a barraca para que possam rezar
o tergo, abrindo logo a seguir para o entretenimento das gentes.

Na Sexta-Feira, j&4 nos ultimos dias da semana do Império da
Trindade de 2011, a programagdo apresentou a abertura do bazar e da
barraca as 20 horas, e logo em seguida, as 21 horas, um momento mais
atrativo com a atuagdo de um grupo local de Hip-Hop, chamado New
Generation, o que demostra o cardter jovem dos organizadores e a
intengdo de atrair jovens e adolescentes da freguesia para os eventos da
semana do Império.

Para além da programacao “oficial”, Sexta-Feira também ¢é o
dia em que chega a carne vinda direto do matadouro. Logo pela
manhd, comecam os preparativos para receber a carne e preparar as
pensdes. Sao cerca de dez a doze vacas, dependendo do nimero de
pensdes arroladas durante o ano. Antigamente, eram criados pelos
lavradores locais, cada um ficava responsivel por uma vaca,
atualmente sao compradas diretamente do matadouro.

O Barracdo do Espirito Santo é preparado com uma estrutura
em tubos metalicos apropriados para pendurar a carne dividida em
quartos, esta ja chega do matadouro dividida em quartos, e sao
entregues durante a tarde. Apés pendurada na estrutura, comegam os
trabalhos de desmanche, e divisdo em partes adequadas para as
pensdes, ou pedacos menores para as sopas. Para este trabalho sdo
contratados profissionais dos agougues da regido, gente que
antigamente trabalhava por gosto ao Espirito Santo, mas agora
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precisam cobrar para ajudar nas despesas pessoais. Carolina ainda
lamente ao fazer referéncia a crise que os obrigam a cobrar pelo
trabalho no barracao.

A carne é cortada em bocados, pesada e colocada em sacolas
ou sacos para serem distribuidas com as pensdes. Um trabalho que
segue noite a dentro e envolve cerca de doze a quinze pessoas,
enquanto oito ou dez homens cortam, serram e separam a carne por
peso, algumas senhoras fazem um trabalho mais minucioso de separar
pequenos pedagos para as sopas ou para a carne guisada de Domingo.

O barracdo mantém-se movimentado noite a dentro. O chao
por baixo da estrutura que suporta a carne é forrado com funcho, uma
erva aromatica também utilizada na alimentagdo, e também que é
pendurada junto a estrutura dando um aroma carateristico ao espago.
Por volta das dezoito ou dezenove horas o padre da freguesia vai até
ao Barracdo para benzer a carne, a massa sovada e o pdo das pensoes,
que comecam a ser distribuidas logo a seguir, a partir das vinte ou
vinte e uma horas, primeiro para fora da freguesia, deixando as
pensdes da freguesia para o Sabado.

A entrega das pensoes se estende por todo Sabado, em todas
as ruas da freguesia, de acordo com o interesse daqueles que, ao longo
do ano, garantiram sua pensdo com pagamentos fracionados e de facil
acesso. E é no Sabado que os preparativos se intensificam. A noite,
ap0s a entrega das pensdes, organiza-se apresentagdes folcléricas com
os grupos da freguesia, abrem-se a barraca e o bazar, e reforcam-se os
trabalhos de preparativos das sopas e da carne guisada a serem
servidas no dia seguinte.

A programacdo de 2011 faz referéncia a distribuicdo das
Pensoes pela freguesia, e apresenta a abertura do bazar e da barraca as
vinte horas. As vinte e uma e trinta constava a atuacdo do Grupo
Folclérico Cantares e Bailados da Relva, cujo alguns componentes
também faziam parte da comissdo mordoma do Império daquele ano,
seguindo por uma confraternizagdo regada a vinho e comida.

No Domingo acontece o culminar da festa, com os trabalhos a
amanhecerem com o dia, ap6és uma noite inteira a preparar as sopas e a
carne guisada. Depois de todos os ingredientes prontos, em tachos de
noventa centimetros de altura, cozinham toda a noite. Carolina lembra
que ficam toda a noite nesta tarefa, enquanto decora-se o local onde
serd rezada a missa no Domingo.
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Os horarios sdo previamente anunciados na programacao, e se
repetem de ano para ano, com inicio ao meio dia, com a Missa Campal,
e em seguida sao servidas as Sopas do Espirito Santo. As dezoito horas
tem a coroagdo acompanhada pela Banda Nossa Senhora das Neves,
também abrem-se o bazar e a barraca as vinte horas e as vinte e trés sdo
sorteadas as domingas, seguida pela subida do mordomo e com o
enceramento da festa marcado para as vinte e quatro horas.

Quando a missa comega, as sopas ja estdo preparadas em
grandes panelas no barracdo, muita carne e pado, sucos de laranja e
vinho de cheiro, um aroma de horteld que anuncia o sabor da sopa.
Nas sopeiras sdo colocadas fatias de pdes regionais, alguns ramos de
horteld e conchas de sopas com muito caldo, carne e legumes sobre os
paes.

A missa é rezada em campo aberto, uma missa campal, junto
ao Teadro do Espirito Santo, em um palco montado para os festejos e
as cerimonias, onde todos podem observar a mesa posta ao longa da
Rua de Cima, uma mesa com cerca de cinquenta metros, por vezes um
pouco mais, que comega préoximo ao Teadro e termina junto a entrada
do Barracdo do Espirito Santo. E antes de terminar a missa, o padre
convida todos para se reunirem ao fim da tarde junto ao Teadro para a
cerimonia de coroagao.

Dentro do barracdo é montada uma mesa em separado para
algumas autoridades locais, como o presidente da junta da Freguesia
da Relva. Enquanto servem a sopa na rua, dentro do Barracado cerca de
quarenta a cinquenta pessoas trabalham na cozinha. Os mordomos
com camisa azul turquesa identificados com a palavra mordomo em
letras brancas nas costas e os outros ajudantes com camisas brancas e
uma coroa vermelha estampada com os dizeres, império da trindade
2011.

A mesa ao longo da Rua de Baixo é montada com bancos
longos e tabuas sobre cavaletes, de forma a criar uma mesa Gnica e
longa na rua, coberta com uma toalha, que em 2011 era de um plastico
com cor azul, combinando com as camisas utilizadas pelos membros
da comissdo e com as pinturas feitas em frente ao barracdo do império,
com detalhes cor de rosa e os simbolos do Espirito Santo em azul.

Nestas mesas sdo postos dois pratos para cada lugar, um prato
raso para a carne guisada e outro que fica por cima, especifico para a
sopa. Também h& um jarro de vidro transparente que é usado para o

190



A PESQUISA ETNOGRAFICA

suco de laranja enquanto utilizam um jarro de ago inoxidavel para o
vinho de cheiro que sédo servidos ao longo de toda a mesa.

Em 2011, serviram-se sopa para cerca de mil pessoas,
incluindo os préprios voluntdrios, em mesas com capacidade para
duzentas pessoas, que se revezam cedendo lugares a quem ainda nao
havia servido, ao longo da tarde, até que todos estejam satisfeitos e que
os ultimos a serem servidos, no caso os proprios mordomos e
voluntarios, sentam-se quando a tarde ja esta avangada.

A sopa é servida em sopeiras apropriadas para a tarefa,
servidas pelos voluntarios da freguesia e de outras que se oferecem
para ajudar. Sdo distribuidas sopeiras ao longo da mesa, assim como
jarros de vinho e de sucos de laranja. Com conchas, os voluntérios
servem prato a prato aqueles que ja estdo de pratos vazios, a
quantidade desejada por quem esta sentado. Nas sopeiras a sopa é
posta sobre grandes fatias de pao regional ao costume local, e um ramo
de hortela para dar o gosto.

Quando cada um termina de comer a sua sopa, é servido ao
prato uma porcao de carne guisada, que também ¢é levado a mesa em
sopeiras, as mesmas utilizada pela sopa, primeiro serve-se a sopa e s
depois a carne guisada, ao gosto de quem estd sendo servido, com
vinho de cheiro e aroma de horteld. E assim que alguém termina a
refei¢do, levanta-se cedendo seu lugar a outro que vai chegando ao
longo da tarde, também para a sopa.

Ao fim da tarde, com horario marcado na programacao para as
dezoito horas e trinta minutos acontece o “cortejo”, que na Relva é
conhecido apenas como coroagdo, mas que consiste em uma procissdo
ou desfile pelas ruas da freguesia, e que possui uma ordem hierarquica
inserida no contexto da festa, onde as criancas assumem uma
importancia destacada sobre os adultos, e mesmo sobre as autoridades
locais. Tem inicio junto ao Teadro, seguindo pelas ruas da freguesia, de
forma a contornar toda drea urbana da Relva, e que termina onde
comecou, junto ao Teadro, local onde é realizada a coroagéao.

E importante lembrar que na Freguesia da Relva, o termo
coroacdo ndo se limita apenas ao ato de coroar alguém, crianca ou
adulto, o que é feito apds a missa que acontece ao fim de cada uma das
seis domingas que antecedem o ultimo dia do império. Mas também,
define todo o cerimonial que envolve a procissdo ou cortejo, em uma
ordem pré-estabelecida, acompanhado das insignias do Espirito Santo,
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e que acontece no Domingo da sétima dominga, ou seja, no principal
dia do Império e que culmina com o ritual de coroagdo propriamente
dito.

As pessoas se vestem com suas roupas mais requintadas, como
para um casamento ou evento social. Os homens de trajes e gravata,
sapatos pretos muito lustrosos, com penteados que nao dispensam o
gel de cabelo e 6culos de sol do dltimo modelo. As mulheres com
vestidos de gala, longos, de cores vivas e com decotes discretos, muitas
vezes comprados especialmente para a ocasido, sapatos de salto alto,
com penteados aprimorados e maquiagem, por vezes exagerada.

Carolina diz que a coroacdo nado se limita aos organizadores e
mordomos, também ha lugar para pessoas da freguesia que queira
participar, e que seguem juntos no cortejo/coroacgdo, que € iniciada
sobretudo por criangas: “Criangas da comunhdo, jovens ou criangas
com flores ou cabeceiras com a pombinha, pessoas que queiram ir na
coroacao. Depois segue o ramo do mordomo, a coroa, os mordomos e a
finalizar a bandeira real do divino Espirito Santo aberta e a banda fecha
a coroagao”.

No cortejo/coroacdo realizado no Império da Trindade, em
2009, pude contar um total de cerca de oitenta a noventa pessoas, em
2009 somou-se ainda cerca de vinte e cinco membros da Banda Nossa
Senhora das Neves, uma filarménica fundada em Janeiro de 1866, e
que costuma estar presente em todos os eventos da freguesia. E é de
lembrar que todos que participam do cortejo/coroacao, em sua maioria
fazem parte da organizacdo, entre autoridades locais, mordomos e
familiares, na maioria criangas que abrem a coroagao transportando as
bandeiras, espeto e outras insignias do Espirito Santo.

Logo no inicio do cortejo/coroagdo seguem as duas bandeiras
do Espirito Santo do Império da Trindade, sendo levadas por dois
jovens da freguesia, e cada uma delas é estendida com a ajuda de duas
meninas de entre dez e quinze anos, vestidas de branco, com trajes
semelhantes aos utilizados nas cerimonias de primeira comunhdo.
Grupo seguido por um jovem de cerca de quinze anos que leva o
espeto do Espirito Santo, empunhado com um lenco vermelho. Este
espadachim segue ladeado por duas meninas também de vestidos
claros, seguidos por mais uma menina de menos de dez anos. Esta, por
sua vez, também seguida por mais trés meninas, sendo que a do centro
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leva um ramo de flores atado em uma fita branca que se estende até as
duas outras meninas que a ladeiam.

Esta formacdo se repete com mais seis meninas, as trés
primeiras sem nenhum apetrecho enquanto as trés seguintes estdo
ligadas com um lago que seguram e que esta ligado ao ramo de flores
levados pela menina do centro. E logo atras seguem mais trés meninas,
com a do centro levando uma coroa sobre a salva, com o cetro em seu
centro, nota-se que é a coroa que traz a Pomba do Espirito Santo. E
logo a seguir mais trés meninas com fitas ligando umas as outras, onde
a do centro traz um buque de rosas brancas, sendo seguidas depois por
mais trés meninas que trazem uma espécie de almofada, chamadas na
Relva de cabeceiras, vermelhas, com uma Pomba em tecido no centro,
alusiva ao Espirito Santo.

Um outro grupo que segue na coroagdo é composto por 8
meninas, vestidas de branco com idades entre 10 e 15 anos, sendo uma
ao centro com uma espécie de almofada em tecido, de cor vermelha
com uma Pomba em tecido no centro, de onde saem sete fitas brancas
com letreiros em letras vermelhas descrevendo cada um dos sete dons
do Espirito Santo: sabedoria, entendimento, conselho, fortaleza,
ciéncia, piedade e temor a Deus.

A seguir a estas meninas que levam almofadas, ou cabeceiras,
podem ir pessoas da comunidade que queiram participar, em grupos
de dois, trés ou cinco pessoas, por vezes mordomos de outros impérios,
alguns transportando coroas e sdo seguidos pelo Ramo do mordomo,
seguro por uma jovem ligada por fitas a mais 4 ou cinco pessoas depois
a Bandeira Real do Divino Espirito Santo, e notamos que a medida que
a coroagdo segue, seus elementos sdo cada vez mais velhos, iniciando
com criangas, adolescentes, jovens e adultos até os mais velhos e
algumas autoridades.

Apo6s a Bandeira Real do Divino Espirito Santo, segue o
presidente da Junta da Freguesia da Relva que leva a coroa do Espirito
Santo da Trindade, a coroa principal com um crucifixo sobre a orbe,
acompanhado por outros elementos da coroagdo e seguido pelos
mordomos daquele ano, numa lenta marcha que termina com a
filarmonica, dando o compasso da coroacéo.

E o compasso da filarménica que marca a velocidade em que
segue a procissdo, e sua presenca é fundamental para o seguimento da
coroacdo. Ela leva a frente dois porta bandeiras, um com a bandeira
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dos Acores, azul e branca com o Acor de asas abertas e nove estrelas
representando cada uma das ilhas acorianas, outro com o estandarte da
filarmoénica da Relva, em cor vermelha e letras bordadas em dourado.
A filarmonica participa da coroacdo com vinte e cinco componentes,
entre misicos e porta bandeira. Seguem de uniforme e executam temas
que se repete ano apds ano, por mais de um século.

Ao longo das ruas notamos a sensibilizacdo de todos na
Freguesia, gente que se prostra a janela, abrem as porta e se colocam na
calcada, os mais velhos em bancos improvisados ou cadeiras que
levam para a rua para homenagear o Espirito Santo, e nas janelas
podem-se ver colchas coloridas, algumas bandeiras e tapetes que,
pendurados nas janelas, ladeiam as ruas por onde as insignias do
Espirito Santo passam.

O percurso da coroagdo pode levar mais de duas horas para
ser concluido, sua marcha lenta e compassada tem inicio junto ao
Barracdo do Espirito Santo, local onde todos se reinem para formar o
cortejo. Seguem pela Rua de Baixo, junto ao Teadro, e depois sobem
pela Rua Nova, seguem na Estrada Regional, descendo depois pela
Avenida da Igreja, entram pela Avenida 05 de Agosto, descem pela
Rua da Guine, seguem pela Rua de Cima, em dire¢do a igreja,
novamente descendo, por fim, até a Rua de Baixo, chegando ao local de
partida, o Teadro do Império da Trindade.

E um percurso de cerca de trés quildmetros e meio, e passa por
quase todas as ruas da freguesia, serpenteando a &rea urbana da
freguesia até chegar novamente ao ponto de origem, e tudo isto sem a
presenga do Padre local. Cerimoénia que termina com o hino do Espirito
Santo, executado pela Banda Nossa Senhora das Neves, junto ao
Teadro, onde é finalizada a coroagao.

Por vezes, no periodo de tempo entre a coroagdo e os
espetdculos na noite de domingo, sdo feitos leildes com animais
doados, por vezes uma cabra ou um porco, também galinhas ou bolos e
doces. Na Relva, Carolina lembra que faz alguns anos que ndo sao
oferecidos animais para leildes, por isto ultimamente ndo tem sido
realizado. O que pode ser mais uma das alteragdes geradas por
condi¢des econdmicas, como a crise que tem atingido a Europa nos
altimos anos, ou por conveniéncia, como o caso do vinho entregue
diretamente ao império.
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Apos a coroagdo a festa segue com a abertura do Bazar e da
Barraca as vinte horas, seguido por atuagdes artisticas que, em 2011,
teve como atragdo o Grupo Musical Fashion Girls. E finaliza-se com o
sorteio das domingas, as vinte e trés horas, e logo a seguir a subida do
proximo mordomo, que dara continuidade ao ciclo do Espirito Santo
no Império da Trindade da Freguesia da Relva, como algo que ndo
termina.

Na Quarta-Feira, apds a realizacdo do Império, ainda ha
eventos ligados aos antigos mordomos, como a Ceia de Criadores, que
acontece a partir das vinte horas, e por vezes conta com musicos
convidados. Esta ceia acontece no Saldo Cultural e Recreativo de
Nossa Senhora das Neves. Os mordomos decoram a sala e fazem a
comida com a ajuda das familias e amigos. Para esta ceia vém todas as
pessoas que receberam “pensao de criador” (cento e cinquenta euros) e
todas as pessoas que estiveram a ajudar durante a semana do império.

2.5 FESTA DO DIVINO DE SANTO ANTONIO DE LISBOA

A Festa do Divino Espirito Santo de Santo Antonio de Lisboa
de 2011 teve inicio logo no més de maio, muito antes dos festejos locais.
Comegou com o desfile dos Cortejos do Divino e o Encontro de
Bandeiras que acontece no centro de Florianépolis, e contou com a
presenca dos representantes das quatorze festas realizadas anualmente
no municipio. Todas reconhecidas oficialmente pela principal
instituicdo cultural local, a Fundagdo Franklin Cascaes®4, a mesma que
promove o evento.

Esta cerimonia em 2011 aconteceu no ultimo sabado de Maio,
dia 28, e teve inicio logo pela manhd, com uma concentragdo que
reuniu os festeiros de cada uma das comunidades envolvidas, todos
com suas insignias do Divino, seus trajes especiais de imperador e
imperatriz acompanhados pelo séquito real, como uma prévia das
celebracées que cada comunidade realizard no dia da sua festa.

Um dos primeiros atos desta cerimonia, consiste na bencao
“dos Paes do Divino”, ministrada por um padre, seguido depois por
um desfile pelas ruas do centro histérico. Cada grupo acompanhado

24 Fundagdo Cultural Franklim Cascaes, uma instituicdo cultural criada pela
Camara Municipal de Florianépolis, na década de 1980, e tem como objetivo o
fomento da cultura no municipio.
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por um “Cortejo do Divino”, seguido depois pelo Encontro de
Bandeiras do Divino que acontece junto a Catedral Metropolitana, e
termina com a confraternizagdao em frente ao edificio cede da Fundacéo
Franklin Cascaes, na época, o Forte de Santa Barbara.

Uma semana depois desta cerimonia, de acordo com a lei
municipal namero 8010/2009, acontece oficialmente a abertura do
Ciclo do Divino em Florianépolis. Em 2011 contou com o hasteamento
de uma bandeira do Divino Espirito Santo e a abertura de uma
exposi¢cdo no edificio cede da Fundagdo Franklin Cascaes?®. Uma
cerimdnia que segue durante os meses de festa, de Junho a Setembro,
com eventos que lembram o periodo das festas, e encerram com a
apresentacdo dos festeiros escolhidos para as festas do ano seguinte.

Neste ano de 2011, inserido nos eventos, foram entregues
ainda insignias do Espirito Santo doadas pelo governo da Regido
Autonoma dos Agores. Coroa, Salva e Cetro, todas em prata, foram
entregues as comunidades do Rio Vermelho e Barra da Lagoa, em
Floriandépolis, pela Casa dos Acores Ilha de Santa Catarina,
respetivamente nos dias 21 e 28 de Agosto. E o encerramento do ciclo
aconteceu no dia 25 de Setembro, junto da Festa do Divino na Igreja
Sao Francisco de Paula, em Canasvieiras.

Paralelo a estes eventos oficiais, os trabalhos para a realizacao
de cada uma das festes seguem nas respectivas comunidades, e um dos
rituais mais comuns sdo os Peditérios que mobilizam as pessoas da
comunidade com uma espécie de peregrinacao das insignias do Divino
pelas ruas dos bairros arrecadando doagdes e mobilizando a
comunidade para o periodo da festa.

Em 2011, dentro das comemoragdes oficiais, houve uma
exposicdo fotografica itinerante que percorreu todas as quatorze
comunidades que celebraram festas aquele ano. Teve inicio com a festa
na capela do Bom Jesus no Rio Tavares, entre os dias 3 e 5 de Junho.
Seguida pela festa no centro de Floriandépolis, na Igreja do Divino
Espirito Santo, entre os dias 9 e 12 de junho. No mesmo fim de semana
aconteceu mais trés festas, uma no bairro Estreito, no Santuario de
Nossa Senhora de Fatima, entre os dias 10 e 12 de Junho, outra nos dias
11 e 12 de Junho na Paréquia Nossa Senhora da Lapa, no Ribeirdo da
Ilha, e outra na Paréquia de Sdo Francisco Xavier, em Monte Verde.

25 Cf. Lélia Pereira da Silva Nunes, Um Olhas Sobre o Espirito Santo em Santa
Catarina: O contributo cultural da Didspora Agoriana.
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Na semana seguinte, entre 15 a 19 de Junho, a festa foi na
Paréquia da Santissima Trindade, na Praga Santos Dumont, no Bairro
Trindade. Ao mesmo tempo em que se realizavam as festas na
Paréquia Santa Terezinha, no Bairro Prainha, e no Santuario Nossa
Senhora da Imaculada Conceigdo na Lagoa da Conceicado, entre os dias
18 e 19 de Junho, termina com a Festa na Capela Sdo Pedro, no Pantano
do Sul, nos dias 24 & 26 deste més.

Em Julho aconteceu apenas a Festa na Capela de Sdo Sebastiao
na comunidade do Campeche, entre os dias 09 e 10 daquele més,
havendo outra Festa do Divino somente entre os dias 02 e 04 de
Setembro na Capela de Sdo Pedro, na comunidade de Barra da Lagoa, e
entre os dias 07 a 11, na freguesia de Santo Antonio de Lisboa, na Igreja
de Nossa Senhora das Necessidades, acompanhando a festa na Igreja
de Sao Jodo Batista, no Rio Vermelho, entre os dias 09 e 11, sendo a
dltima entre os dias 23 e 25 de Setembro, na comunidade de
Canasvieiras, na igreja Sao Francisco de Paula.

De forma geral, todas estas festas, a principio, assemelham-se
umas as outras nos seus elementos principais e estruturais, existindo,
no entanto, particularidades. Na forma como praticam cada um dos
rituais, no calendario e nas carateristicas especificas de cada uma
destas comunidades. Da mesma forma como nos Agores, encontramos
particularidades que variam de ilha para ilha ou mesmo, entre festas
realizadas na mesma freguesia. Assim, como cada império tem suas
particularidades, em Floriandpolis, cada festa possui sua dindmica
prépria, embora todas reivindiquem uma origem agoriana comum.

Joi Cletsom, presidente do Nucleo de Estudos Acorianos é um
dos apologistas da forte ligacdo entre as Festas realizadas em Santa
Catarina e as realizadas nos Acores. Para ele é inquestionavel a origem
agoriana das festas que se realizam ao longo do litoral catarinense, e
diz tratar-se de remanescentes do passado ainda vivo no seio das
comunidades mais tradicionais. Segundo ele, hA uma semelhanga
impressionante com os Acgores, e acredita que os povos do litoral
catarinense conseguiram manter intactas as celebragdes, perdendo
apenas alguns aspectos como os bodés, por exemplo.

A Festa do Divino de Santo Ant6nio de Lisboa, a qual nos
dedicaremos a partir de agora, talvez seja um dos momentos mais
importante daquela comunidade, ndo s6 pelo fato de mobilizar os
meios de comunicagdo, estudiosos e parte da elite cultural do
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municipio, mas também por ser promovido substancialmente por toda
a comunidade, envolvendo igreja, associa¢des laicas ou religiosas,
instituicdes publicas e privadas, numa cerimonia que se estende por
meses ao longo do ano.

Desde que surgiram movimentos de resgate e protecdo da
cultura popular local, as festas do Divino passaram a representar o
ponto alto deste movimento. E como uma “festa da cultura” com
programagdes dedicadas justamente ao resgate e preservacdo cultural.
“A cada ano a festa apresenta uma programacao cultural formatada
sobre o resgate de usos e costumes da freguesia que fazem parte da
memoria coletiva, envolvendo de alguma forma todos os moradores do
lugar” 23,

Em Santo Anténio de Lisboa, uma das coisas que nos chama a
atengdo, em uma primeira observagdo, é a realizagdo da festa fora do
calendario habitual do Espirito Santo, muito além do Domingo de
Pentecostes, e isto deve-se ao fato de que até meados do século XX as
festas em Santo Antonio de Lisboa eram realizadas em datas moveis,
que dependiam ndo s6 do calendario litargico, mas sim, da
disponibilidade do arcebispo Dom Joaquim Domingues de Oliveira,
quem presidia a parte religiosa da festa?”, fazendo com que sua
realizagdo se prolongasse até quase meados de Setembro.

Assim, como nas comunidades agorianas que realizam as
Festas do Espirito Santo por todo mundo, em Santo Antonio de Lisboa
a festa é realizada pela comunidade, muitos casos, por uma Confraria
do Espirito Santo. Porém, no caso de Santo Antonio, a festa
costuma ser organizada por uma Comissdo Organizadora que fica
responsével por toda a estrutura funcional e programacao da Festa. E é
composta pela Irmandade do Divino Espirito Santo e Nossa Senhora
das Necessidades, presidida pelo Vigario Paroquial, com a
administragio do Provedor da Irmandade e lideranca do casal
imperial, escolhido no final da festa do ano anterior.

A escolha deste casal imperial é feita entre um grupo de
candidatos que se apresentam previamente, e dentre os requisitos esta
a participacdo nas manifestacdes culturais da comunidade, além de seu

236 Cf. Lélia Nunes Pereira, Caminhos do Divino - um olhar sobre a Festa do
Espirito Santo em Santa Catarina, Florianépolis, Editora Insular, 2007.

%7 Cf. Sergio Luiz Ferreira, Santo Antonio de Lisboa, 310 anos: Sua gente, sua
igreja e sua Festa do Divino, Blumenau, Nova Letra, 2008.
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papel nas forcas vivas da regido, também contam sua reputagdo e
conhecimento junto aos paroquianos que os selecionam. Este casal
antigamente era responsdveis por muitos dos gastos necessarios
durante a semana da festa, o que tem vindo a mudar nos tltimos anos.

Outros membros importantes na organizacdo da festa sdo o
mordomo (de menor importadncia do que nos Acores), os juizes do
Divino e de Nossa Senhora das Necessidades e os juizes convidados
pala irmandade e pelo casal imperial. E sdo postos considerados como
uma mais valia no estatuto social destes membros dentro da
comunidade. E neste caso, a tendéncia dos organizadores em valorizar
os membros atuantes na comunidade, e a participagdo de toda
comunidade nos trabalhos, faz com que a nomeagdo de juizes
ultrapasse as centenas, por vezes chegando aos trezentos o nimero de
juizes convidados para auxiliar na organizacédo da festa.

As funcbes destes juizes variam de acordo com os
conhecimentos de cada um, desde um papel litargico nas cerimoénias
religiosas até as fungdes mais praticas dentro da propria parte
comercial da festa, com venda de bebidas e alimentos. Sdo organizados
em grupos de cerca de 10 elementos, orientados por um coordenador
que participa das reunides semanais onde define-se cada tarefa. Estes
juizes pertencem as forcas vivas da comunidade, grupos jovens,
pastorais da igreja, associagdes de moradores, associagbes culturais,
entre outros.

A realizacdo da festa tem inicio meses antes das suas
principais cerimonias, que acontecem na primeira semana do més de
Setembro, junto as comemoracées do dia de Nossa Senhora das
Necessidades, 08 de Setembro, no fim de semana mais proximo desta
data. Portanto, meses depois do dia de Pentecostes, data em que
normalmente se comemoram as Festas do Espirito Santo nas
comunidades cristds de influéncia agoriana, mas que nem por isto
deixam de ser comparadas as festas realizadas, sobretudo, no
Arquipélago dos Acores, terra de origem dos primeiros povoadores
europeus da regido.

Foi somente a partir de 1998 que a festa passou a ser
organizada pela comissdo organizadora, antes disto este papel era da
Irmandade do Divino Espirito Santo e Nossa Senhora das
Necessidades, uma irmandade criada j& no século XX, com data de
fundagdo em 25 de Maio de 1927, embora ja tenha sido reivindicada em
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1911 pela comunidade através de um abaixo assinado, de forma a
substituir as irmandade da Santissima Trindade, Nossa Senhora do
Rosario e Sdo Miguel e Almas que teriam sido extintas na antiga
Freguesia de Nossa Senhora das Necessidades. Uma extingdo que
acompanhou a tendéncia notada em toda peninsula Ibérica, e
consequentemente, nos paises sob suas influéncias politicas e
religiosas.

Sobre as irmandades, Joi Cletsom fala da existéncia de trés
Irmandades que ainda sobrevivem em Santa Catarina, sendo todas em
Florianépolis:

Irmandade do Divino Espirito Santo, fundada em 1773 e até
hoje responsavel pela organizacdo da festa da capela do
Divino Espirito Santo de Florianépolis; a Irmandade do
Divino Espirito Santo de Santo Antoénio de Lisboa, que tem
como data de sua fundacdo o ano de 1927 (apéds a fusdo de
outras trés irmandades). Atualmente é responséavel por fazer
acontecer a festa em louvor ao Divino da paréquia de Nossa
Senhora das Necessidades de Santo Antonio de Lisboa; a
terceira é a Irmandade do Divino Espirito Santo da Paréquia
de Nossa Senhora da Lapa do Ribeirdo da Ilha, que ndo tem
uma data precisa de fundagdo, mas desde 1860 encontramos
registros de seu funcionamento e organizagao das festas23s.

Nos Acores, sobretudo no Grupo Central, as irmandades ainda
possuem um papel importante na organizagdo das Festas do Espirito
Santo, ao ponto de em muitas ilhas serem elas as tinicas responsaveis
pela organizacgdo das festas. Isto ndo acontece nos impérios estudados
na Ilha de Sdo Miguel, onde os eventos sdo organizados a margem da
igreja ou de qualquer organizagdo institucionalizada. J& em Portugal
Continental, com raras excecdes, as Festas do Espirito Santo acabaram
por desaparecer, justamente por interferéncia de instituicbes como a
propria igreja.

A Irmandade do Divino Espirito Santo e Nossa Senhora das
Necessidade sobreviveu e, ao longo do século XX, cumpriu seu papel
na organizacdo da Festa do Divino Espirito Santo e de Nossa Senhora
das Necessidades, tendo seu reconhecimento dentro e fora da
comunidade a medida que a cultura popular do litoral catarinense

28 Entrevista com Joi Cletson, realizada em Novembro de 2011.
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ganhava importancia, ao longo das décadas de 1980 e 1990, no ambito
dos estudos sobre a influéncia agoriana na regiao.

Esta importancia foi reconhecida quando, em 03 de Julho de
2001, a Camara de Vereadores de Florianépolis aprovou e sancionou a
lei nimero 6871/01, que declarava a Irmandade do Espirito Santo e
Nossa Senhora das Necessidades como de Utilidade Publica, um
momento importante da existéncia desta irmandade. Neste documento
constava, no seu artigo primeiro, a declaracdo de Utilidade Publica
para a referida irmandade, com sua data de fundagdo como 25 de Maio
de 1927, com sede no municipio de Florianépolis e possuidora do
objetivo de promover o culto ao Espirito Santo e Nossa Senhora das
Necessidades, assumindo todas as atribui¢des propria do Conselho
Administrativo Paroquial (CAP), da igreja de Santo Ant6nio de Lisboa,
além da administracdo do Cemitério Paroquial. Consequentemente,
atribuia-lhe também todos os beneficios e vantagens previstas na
legislacao, e declarava a lei em vigor na data de sua publicacdo em
Floriané6polis, no dia 03 de Julho de 20012

Uma outra instituicdo local de grande importancia para a
organizacdo da Festa do Divino e outros eventos ao longo do ano,
dentro do Distrito de Santo Anténio de Lisboa, é a Associagdo dos
Moradores de Santo Anténio de Lisboa, ou simplesmente (AMSAL).
Foi fundada em 18 de Fevereiro de 1987, e declarada de Utilidade
Puablica em 20 de Outubro daquele ano, um periodo culminante para a
comunidade, que mobilizava-se contra a instalacio de uma Usina de
Reciclagem de Lixo. Esta luta foi o principal motivo de sua fundacao, e
sua primeira conquista a favor dos interesses locais, um objetivo
alcancado e que consolidou seu papel na comunidade.

Apbs impedir a instalagdo da usina de lixo na regido, surgiram
outros objetivos que deram ainda mais notoriedade aquela associagdo,
como a busca por uma solugdo para o problemas de abastecimento de
dgua, e depois, a implantagdo de aulas em horario pés-laboral para
estudantes do segundo grau na Escola Dr. Paulo Fontes. A lista de
objetivos e conquistas estende-se, com o apoio a implantagdo da
Estacdo Ecologica dos Carijos, a construgdo de uma creche comunitaria,
convénio com a Universidade Federal de Santa Catarina para a

239 JusBrasil, Legislacao: Disponivel em:
<http:/ /www jusbrasil.com.br/legislacao/ 993453 /lei-5871-01-florianopolis>
Consultado em: 22 Nov. 2011.
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producdo de sementes de ostras, linhas de transporte publico,
revitalizardo de pragas, entre muitas outras realiza¢cdes ao longo dos
anos.

A associagdo exerce um papel importante dentro da
organizagdo da Festa do Divino, a medida que, ao fazer parte das
forcas vivas da comunidade, sem duavida, a mais atuante nas
organizagdes sociais, tem na maioria de seus componente, individuos
que se envolvem nos mais diversos meios dentro e fora do distrito,
exercendo papel importante na dinamizagdo e divulgacdo da festa, e
em muitos outros eventos comunitarios.

Nas duas dltimas décadas, as Festa do Divino Espirito Santo
de Santo Antonio de Lisboa tem alcancado uma dindmica que
ultrapassa o nivel municipal. Isto gragas a atuagdo de todas as forcas
vivas da comunidade, mas sobretudo, ao papel dos intelectuais e
estudiosos do tema que a cada ano se envolvem mais na promogao
destas festas na regiao.

E comum encontrarmos pesquisadores a referirem-se a festa
realizada no ano de 1998 como um divisor de &aguas. Como a
professora Lélia Nunes, que afirma que neste ano, em especial, a festa
adquiriu um nivel de valorizacdo cultural que influenciou de forma
positiva a vida comunitéria:

Uma mudanga cultural e social nascida do consenso, do
desejo de ndo deixar morrer a sua memoria e que buscou nas
raizes o jeito certo de manté-las fortalecidas, mesmo que
tenham que (re)inventar a sua tradicdo para recupera-la e
transmiti-la com dignidade para as novas geragdes240.

Pude comprovar esta dindmica junto de muitos elementos da
festa na comunidade, no orgulho que possuem em divulgar sua cultura
popular e as manifestacdes folcléricas. Isto estd presente nas lojas de
artesanato, nos restaurantes locais, nas proprias casas e na forma de
apresentarem os aspectos da cultura local. E sem duavida, o maior
expoente destes aspectos sdo encontrados durante a Festa do Divino.

Dentre muitos dos contatos que estabeleci na regiao, um dos
meus informantes foi o senhor Fausto Agenor de Andrade, filho de

20 Texto adaptado do cap. "Santo de Santo Antonio de Lisboa", In: Caminhos
do Divino - um olhar sobre a Festa do Espirito Santo em Santa
Catarina,182:194.Insular. Florianépolis,2007.
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Agenor José de Andrade. Sr. Fausto nasceu em Julho de 1950, tem
ligagdes familiares com a prépria histéria de Santo Anténio de Lisboa e
a Festa do Divino. Orgulha-se em falar da festa, dos rituais e da fé que
tem a Terceira Pessoa da Santissima Trindade, e de tudo que envolve a
comunidade. E ele préprio um agente cultural, que executa sua
tradicdo da forma como aprendeu com seus pais e avos, desde crianga,
envolvido nos eventos da comunidade, a principio, rotineiros e
comuns, e atualmente destinado aos dias de festa.

Seu Fausto conta que cresceu numa época em que Os
moradores da comunidade viviam da agricultura e da pesca.
Trabalhavam na lavoura durante o dia, e ao fim do dia iam recolher as
redes com os peixes que haviam capturado ao longo do dia. Era uma
producdo de subsisténcia, e havia uma troca direta de produtos entre
toda a comunidade, algo que supria a necessidade das familias e
aumentava a coesdo entre os membros de familias diferentes.

Sobre a Festa do Divino, Sr. Fausto lembra que, nas décadas de
1960 e 1970, estas festas ndo se comparavam as que realizam-se
atualmente. Realizava-se apenas no Sdbado e no Domingo, e contava
com uma simples cerimodnia, e com um pequeno cortejo que seguiam
em procissdo por algumas centenas de metros, composto por criangas
de seis a dez anos, que se formavam de dois em dois, em casais, além
de dois representantes especificos que chamavam de “espada” e
“espadinha”. O que contrasta com a atualidade, onde o Imperador e
Imperatriz e se vestem com trajes luxuosos alugados muitas vezes nos
municipios vizinhos, como Santo Amaro ou Biguacu.

Sobre estes trajes, um dos fornecedores é Darcio Gustavo
Correia Filho, festeiro na Festa do Divino Espirito Santo do Santuario
de Nossa Senhora da Imaculada Conceicdo da Lagoa, na Lagoa da
Conceicao, em 2008. Segundo ele, em inicio de 2012, o aluguel de dois
conjuntos de trajes utilizados em uma Festa do Espirito Santo, chegava
a valores equivalente a cinco mil reais:

Os trajes sdo especificos as Festas do Divino Espirito Santo,
somente sdo alugados para este fim. As roupas foram
confeccionadas com base nos trajes imperiais, desde as
roupas do casal imperador, quanto aos das damas e pajés.
Sao bordados a mao e confeccionados em veludo alemao ou
em tecido fino. Os aluguéis estdo em torno de cinco mil reais
para dois conjuntos, isto ¢, dois tipos de roupas que
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sao utilizados, geralmente, no Sibado e no Domingo da
festa. No momento, estou colocando a venda quatro
conjuntos de trajes por quinze mil reais?41.

Neste periodo, senhor Fausto lembra que a festa havia perdido
importancia ao ponto de ter apenas uma simples missa no Domingo,
com uma homilia sem muito requinte e breves referéncias ao Divino e
a festa. O que talvez tenha provocado um sentido de perda e que
gerou, por sua vez, um movimento de reacao e fortalecimento da festa
nas ultimas décadas. Isto pode ser visto ao ponto de, nos dias da festa,
os padres sentirem-se, de certa forma, intimidados com a importante
missdo de presidir a cerimonia da festa, pedindo inclusive ajuda de
populares para que expliquem o qudo importante é a cerimonia para a
comunidade.

Para os moradores do distrito, as festividades tem inicio com a
saida das insignias do Espirito Santo as ruas, o que chamam de
peditério, pelos bairros de Santo Antonio de Lisboa. Levam a bandeira
mais simples, que chamam de “Bandeira Pobre”, com fitas coloridas
amarradas no mastro, junto a uma Pomba esculpida em madeira, no
seu cimo, e mais a coroa em latdo, réplica da antiga coroa original,
roubada.

Estas insignias s6 retornam & igreja no final da peregrinagdo,
durante a semana da Festa do Divino. Antes disto, durante os meses de
peditdrio, estas insignias entram de casa em casa a pedir oferendas
para a realizacdo da festa. A noite, ap6s a novena, as insignias ficam na
casa escolhida, onde normalmente é preparado um pequeno altar, com
imagens de outros santos, velas acesas, flores e um toalha bordada ou
com a melhor estampa, fazendo de forro ao pequeno altar.

Até alguns anos, este ritual era acompanhado por uma
cantoria, chamada também de Folia do Divino, menos requintada do
que a dos Acores, com alguns mdusicos que seguem animando e
criando versos de acordo com a ocasido. O que veio a desaparecer com
o tempo restando apenas uma ou duas pessoas segurando a bandeira e
a coroa, além de um tambor cadenciado em um ritmo especifico, que
anuncia a presenca do Espirito Santo ao longe.

241 Entrevista realizada, em Janeiro de 2012, com Darcio Gustavo Correia Filho,
festeiro da Festa do Divino do Santuario de Nossa Senhora da Imaculada
Conceicdo da Lagoa, de 2008.
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Ha sempre alguém da irmandade a acompanhar o peditdrio, e
é este que leva consigo a coroa do Divino, o simbolo mais valiosos
dentro das insignias. Segue vestido com uma opa de cor vermelha, e
fica como que responsavel pelas doa¢des da comunidade. Uma moga
leva a bandeira e um auxiliar acompanha o grupo, com um tambor que
toca em ritmo cadenciado, sempre que o grupo se movimenta,
enquanto que uma crianca costuma levar o cetro, que também pode
estar junto da coroa sobre a salva.

A coroa original da Festa do Divino de Santo Antonio foi
doada por Dom Pedro II, em 1845. Na época a festa era organizada
pela Irmandade da Santissima Trindade, por isto talvez a coroa doada
tivesse no seu cimo também uma Cruz, como acontecem nos Impérios
da Santissima Trindade que pude visitar nos Acores. Nesta época, Dom
Pedro II, também doou outras duas coroas iguais para as comunidades
da Lagoa da Conceicdo e para o Ribeirdo da Ilha, onde ainda existe um
Teatro do Espirito Santo.

Em Santo Antonio de Lisboa existem atualmente trés coroas
para a realizacdo da festa, a coroa original acabou por ser roubada em
1983, o que levou aos moradores da comunidade a mandar fazer uma
nova coroa, em latdo, semelhante a original, e é esta que segue no
peditério pelas casas da comunidade. A coroa com uma Pomba surge
através de uma doagdo, feita em 1986, pelo entdo governador do estado
de Santa Catarina, Esperidido Amim. E em 2004, uma outra coroa foi
doada & comunidade, desta vez pelas Camaras Municipais da Ilha do
Pico, nos Agores.

Os mtusicos que acompanham a peregrinacdo do peditério
pelas casas da comunidade, ainda comparecem em determinadas
ocasides ao longo do ciclo da festa. Sdo conhecidos como “folia” ou
“folides”, e tem a mesma denominacdo utilizada nos Acores. Levam
consigo uma rabeca, também uma viola e um pandeiro. Normalmente
atuam com trés vozes, o Baixdo, a Tripa e o Repentista, que cria os
versos de acordo com a ocasido, com saudagdes, agradecimentos e
licengas para a chegada e a retirada, e organiza as cerimonias através
da ordem que da aos versos que canta.

Estes elementos que ajudam na organizagdo de alguns rituais
da festa, normalmente estdo presente em outras ocasides, dentro de
momentos culminantes da comunidade, nas celebracdes no Natal,
Péascoa ou outros momentos culturais. Os musicos, por exemplos, no
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ciclo do Espirito Santo fazem parte do grupo de folides, no Natal
costumam Cantar os Reis, ou o Terno de Reis, sendo normalmente o
repentista, também, o principal elemento que nesta ocasiao.

Quando o grupo chega as casas da comunidade, costuma ser
bem recebido nestas residéncias. As pessoas recebem as insignias como
se fossem o préprio Espirito Santo, e durante 0 momento em que as
insignias permanecem na casa, esta torna-se um templo sagrado.
Enquanto a coroa é colocada sobre uma mesa, a bandeira passa por
todos os cantos da casa, sobre a cama do casal ou os quartos dos filhos,
como se estivesse benzendo ou abengoando cada dependéncia.

Cada crianga ou adulto beija a Pomba sobre o mastro, beijam a
bandeira e as fitas, os adultos enrolam a bandeira nas criangas, passam
sobre algum membro adoecido, e é comum acrescentarem uma nova
fita a bandeira, normalmente comprada para a ocasido, como ex-voto,
ou por doagdo ao divino. Ddo algumas esmola em forma de dinheiro
ou mantimentos para a festa, um ovo, dinheiro, uma galinha ou frutas,
e ainda hd os que cortam pontas das fitas do divino para manter num
oratoério ou junto de alguma imagem de santos. Ainda sobre estas fitas,
ha relatos inclusive que falam de maes que faziam infusdes com seus
pedagos para dar de beber aos doentes da casa, em busca de uma cura
pelo Espirito Santo.

Ao fim da tarde, costumam deixar as insignias na tltima casa
que visitam naquele dia. Esta casa, normalmente previamente
escolhida, fica responsavel por uma novena naquela noite. A escolha
da casa ocorre, sobretudo, pelo conhecimento que o grupo tem com os
moradores do bairro e pelas condi¢des da familia em oferecer, ao fim
da novena, algum tipo de lanche ou refeicdo, uma sopa ou café com
doces e bolos, com lugar a um pequeno leildo de algumas das prendas
arrecadadas naquele dia.

Realiza-se também uma novena de maior dimensdo nos
bairros que participam da festa, com lugar para um cortejo que segue
da casa onde se encontra as insignias até o local da novena, com os
folides, a irmandade e com um bingo no final da noite, com as prendas
arrecadadas durante a semana. Sempre com um principio de
distribui¢do de alimentos pela familia anfitrid, através de um jantar ou
um café oferecido aos que participam das novenas, num ritual que se
repete ao longo dos meses, até o dia programado para a festa.

No fim de semana da festa sdo realizadas duas coroag¢des: uma
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coroacdo no Sabado a noite, onde coroa-se a imagem de Nossa Senhora
das Necessidades, e outra coroacdo que acontece no Domingo pela
manhd, e onde se coroa um menino como Imperador do Divino
Espirito Santo. Este menino segue em cortejo até um espaco
especialmente preparado, chamado de império, levando em sua cabeca
a coroa. E ali renem-se os fiéis a cumprimentar a crianca. E veja que
coroacao aqui, refere-se apenas ao ato de coroar, enquanto que Império
é apenas ao local onde o imperador permanece durante a festa.

A cerimdnia de coroacdo de Nossa Senhora das Necessidades
foi introduzida em 1935, e de acordo com Lélia Nunes, teria sido
introduzida pelo Padre Bernardo Blasing, que por ndo conhecer os
rituais de coroacdo da Festa do Divino, resolveu proibir a coroagado de
um menino, coroando entdo a imagem de Nossa Senhora das
Necessidades, criando um ritual que ainda existe. Porém, a resisténcia
da comunidade num ritual que tradicionalmente sempre foi
independente das autoridades religiosas e laicas, fez com que no ano
seguinte, voltassem a coroar uma crianga, sem alterar os rituais das
Festas do Divino?#2.

Apo6s a coroagdo, realizada no Domingo, todo o séquito
imperial, comecando pelo casal imperial, damas e pajens, sao
conduzidos ao saldo paroquial onde é montada uma sala imperial, com
um trono, ali acontece a representagdo de um cerimonial de “beija-
maos”, no caso, beijam a pombinha existente na coroa e na bandeira.
No local, também sdo colocados os ex-votos em forma de massas
moldadas de acordo com uma parte do corpo, ou representando as
gracas alcancadas. Essas massas s3o benzidas e vendidas,
posteriormente?43.

Lélia Nunes comenta que, até 1956, ainda havia um Teatro do
Espirito Santo, uma pequena construgdo nos arredores da Igreja onde
eram guardadas as insignias do Divino Espirito Santo, e que acabou
por ser demolida. Elemento este que nos mostra, através de sua
simples existéncia, que até este periodo havia uma separagdo mais
nitida entre o poder religioso local e a Festa do Divino Espirito Santo,
uma separagdo que pode até ser contestada em situagdes como a
proibigdo da coroacdo da crianga, imposta em 1935, e que deu inicio a
coroacao de Nossa Senhora das Necessidades.

242 Cf. Lélia Pereira Nunes; Irene Maria F. Blaye. Caminhos do Divino. Op., cit.
23 Cf. Lélia Pereira Nunes; Irene Maria F. Blaye. Caminhos do Divino. Op,, cit.
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A abertura da semana da festa em Santo Ant6énio de Lisboa,
acontece normalmente uma semana antes do principal dia da festa,
com a Divina Farinhada no Engenho de Farinha da Familia Andrade.
Uma unidade industrial especializada na fabricacdo de farinha de
mandioca, movida a tracdo animal, e que reproduz a forma artesanal
como era fabricada a farinha de mandioca, até ha cerca de meio século.

O engenho, onde é organizada a Farinhada do Divino, é um
edificio construido em 1830 e pertenceu ao pai do senhor Fausto, fica
situado préximo ao Centro Histérico de Santo Antoénio de Lisboa, na
estrada chamada Caminho dos Acgores, a cerca de mil e quinhentos
metros do centro histérico de Santo Antonio e Lisboa. A farinhada é
um evento onde se prima pelo resgate cultural, um culto ao passado da
forma como seus intervenientes recordam ou viram quando eram
criangas.

Nesta noite, reproduzem todo o cendrio folclérico que
envolvia a producdo da farinha de mandioca. Convidam vizinhos,
amigos, grupos folcloricos, representantes de instituicdes, meios de
comunicacdo e estudiosos para uma verdadeira manufatura da
mandioca e seus derivados, um evento com direito a cantigas, dangas,
recital de versos, comida, bebida e outros momentos culturais.

No Domingo, os festejos continuam no engenho da familia
Andrade. A fabricagdo de farinha continua por alguns dias, e por vezes
ha a necessidade de por outros engenhos também em funcionamento.
Tudo acompanhado de musicos tradicionais, que cantam cangdes
ligadas a terra e a cultura popular, e ha um café com doces e salgados
tipicos da cultura local, que chamam de agoriana. Também, tem lugar
um bingo onde se sorteiam oferendas recebidas por gente da
comunidade, e tudo acontecem naturalmente, sem que pareca estranho
aos presentes.

Na semana que se segue a Farinhada, os festejos se
intensificam, com os restaurantes a receberem mais turistas da regido,
as familias comecam a se preparar e hd uma maior interacdo entre
todos os elementos envolvidos na festa. Percebe-se que o trabalho
realizado nos meses anteriores chega préximo do seu momento auge,
com uma maior movimentagdo nas ruas, a igreja recebendo nova
pintura, maior cuidado na limpeza local, flores e decoragdo especial.

A festa propriamente dita é retomada na Quarta-Feira, com
uma missa, que conta com a presenca dos juizes da festa e mordomos.
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Normalmente, celebrada pelo Arcebispo Metropolitano de
Florianépolis, em 2011, Dom Murilo Sebastido Ramos Krieger, além de
musicos regionais, convidados especialmente para a cerimonia, e que
se esmeram para que a celebracdo seja o mais perfeita possivel. Apos a
missa, costumam promover eventos, como o lancamentos de livros,
exposig¢des e outros eventos que homenageiam a cultura local.

Na Quinta e na Sexta-Feira, os festejam continuam com
eventos culturais e religiosos, comidas tipicas da regido e musicos que
preparam espetdculos, e que seguem pela noite, além de apresentacdes
de filmes, palestras e exposi¢des que fazem alusdo ao Arquipélago dos
Acores, encerrando sempre por volta da meia noite. Acontecendo, na
Sexta-Feira, um desfile com a cavalaria da Policia Militar, grupos
folcléricos e artesdos.

Neste dia, um outro evento importante que se destacar é o
Desfile de Carro de Boi, que acontece nas principais ruas de Santo
Antoénio de Lisboa, e que traz cada vez mais participantes, mesmo de
outras localidades da ilha de Santa Catarina, incluindo ainda
apresentacdes folcléricas como o Boi de Mamao, e encerrando com a
atuacdo de bandas, normalmente convidadas da prépria regido de
Floriané6polis.

No Sabado, acontece o ponto forte da festa comunitaria, com
um cortejo imperial que sai da casa do imperador em direcao a igreja,
seguem a Irmandade do Divino Espirito Santo, as bandeiras do Divino,
do estado de Santa Catarina e do Brasil, seguidas pelo séquito real,
casal de festeiros e folias, logo atrds, outros elementos e a banda
musical, num verdadeiro espetaculo que chama a atencdo de toda a
comunidade e traz gente de toda a regido para assistir a tradi¢do que se
repete a cada ano.

Chegando a igreja, acontece a coroagdo de Nossa Senhora das
Necessidades. A igreja, decorada para a ocasido, inclui os trajes dos
irméos da Irmandade, com suas opas de cor vermelha, que ocupam os
primeiros bancos mais proximo ao altar a espera da missa. O cortejo
entra na igreja com o casal imperial vestindo trajes que lembram uma
familia real, seguidos pelo seu séquito, e logo atrds um grupo de
meninas com coroas em papel dourado ou prateado, vestidas com
cores lisas e vivas e asas alegdricas, a imitar anjos.

Todos se posicionam entre os bancos e o altar, em um nicho
especifico junto ao altar principal, préoximo ao padre, sentados em
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cadeiras e nos degraus. As meninas vestidas de anjo, posicionam-se
junto aos degraus proximo a imagem de Nossa Senhora das
Necessidades e ficam a espera do momento certo, para a cerimonia da
coroacao de Nossa Senhora das Necessidades.

A coroagdo da imagem de Nossa Senhora das Necessidades é
um momento especial da cerimdénia do Sabado, um verdadeiro
espetdculo de luzes e som, com efeitos especiais e coreografia que
culmina com a coroagdo da imagem de Nossa Senhora das
Necessidades por uma jovem em meio a louvores e efeitos luminosos.
E um momento tradicional e respeitado por todos, a0 mesmo tempo
que é aberto a criatividade dos organizadores, tanto na coreografia
quanto nos espetaculos de som e luzes criados para a ocasiao.

Apos a coroagdo de Nossa Senhora das Necessidades, tem
lugar a missa solene com participagdo de musicos locais e rituais
especiais, seguidos por uma queima de fogos que anuncia o auge da
festa. Logo apds a missa, seguem-se os festejos com espetaculos de
musica, apresentagdes folcléricas, exposigdes, barraquinhas com jogos e
brincadeiras, servigos de restaurantes e bares, bingos e rifas, trabalhos
de som e locugdo que falam da programacdo da festa, num ritual que
seguem por toda a noite.

No Domingo, acontece o cortejo imperial, uma das cerimoénia
mais representativas, ao ponto de ser vista por alguns como a prépria
esséncia da festa. Consiste na busca das insignias do Espirito Santo na
casa do festeiro, encaminhando-as para a igreja, em uma procissao
pelas ruas locais, conduzidas pelos irmédos da Irmandade do Divino.
Todos de opa vermelha e com a cruz da irmandade a frente, seguidos
pelas porta-bandeiras, com as Bandeiras do Divino, vestidas com trajes
requintados e alusivos a monarquia. Primeiro as Bandeiras do Divino,
depois a bandeira do estado de Santa Catarina e do Brasil, seguidas
pelo paroco e os outros elementos da igreja, e por fim a banda musical.

Seguem em procissdo até a casa do casal imperial, onde
esperam as insignias do Espirito Santo, com o séquito imperial
completo, entre Imperador e Imperatriz, pajens e demais elementos,
todos vestidos luxuosamente, com trajes requintados, ricos em detalhes
e alusivos ao poder monarquico ja ha muito tempo extinto no Brasil.
Posicionam-se logo atrds das bandeiras, sendo seguidos depois pelo
casal de Festeiros, que levam a coroa e o cetro do Espirito Santo,
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seguidos pelos folides e logo atrds os poderes da igreja, representados
pelo padre, seguidos por sua vez pela banda musical.

Neste ponto é importante destacar a colocagdo da igreja quase
no final do cortejo, representando seu papel secundario e seu estatuto
hierarquicamente inferior aos outros elementos do cortejo, no caso, a
irmandade, as insignias do Espirito Santo, os imperadores, o séquito
real e mesmo a Folia do Divino, que se posicionam a frente das
autoridades eclesisticas, num ritual secular.

Observando atentamente todo este cerimonial, é dificil ndo
associar os rituais da Festa do Divino com uma apologia, ou
propaganda mondrquica, o que nos traz mais uma vez em mente o
fomento da familia real as celebra¢es do Espirito Santo, com doagdes
de coroas as comunidades catélicas por todo o Brasil, sobretudo ao
longo das dltimas décadas de monarquia em territorio brasileiro.

Ao chegar a igreja de Nossa Senhora das Necessidades, ha
lugar para rituais e encenagdes antes mesmo de entrarem na igreja.
Soltam Pombas brancas, se posicionam para fotografias e entram na
igreja em grande honrarias em meio a uma verdadeira multidao, que
cerca todos observando os trajes e a formagdo dentro do cortejo ao som
da banda convidada, que em 2011 foi a Banda Nossa Senhora da Lapa.
A missa de coroacdo teve inicio neste ano as dez horas e trinta minutos
daquela manha.

Este ritual resgata as origens miticas da Festa do Divino, por
Dom Dinis e a Rainha Santa Isabel, e tem como representacdo um
cortejo imperial, com casal de imperadores, pajens, e todo o cortejo
imperial que, com os anos, passou a se vestir cada vez com mais
requinte, ao ponto de atualmente vestirem trajes de alto valor
comercial e rico em detalhes, numa ornamentagdo que beira as
fantasias carnavalescas, a imitar reis e rainhas.

Ap6s a missa de coroagdao, no Domingo, o casal imperial,
acompanhado por toda a corte, com o Imperador e a Imperatriz a
frente, sdo conduzidos para o saldo paroquial, onde se colocam num
espago ricamente decorado, representando um Império ou Teatro do
Espirito Santo, um verdadeiro altar a cultura local, repleto de
elementos alusivos a arte popular, muitos deles com referéncia aos
Acores. Este espago lembra a capela ou Teatro demolido, em 1956, e é
nele que se reproduz uma cerimonia que pode ser comparada a um
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verdadeiro “Beija Ma&os”, neste caso, a Pombinha do Divino e a
Bandeira do Divino.

Neste espaco, também encontram-se muitos dos ex-votos
oferecidos no periodo da festa, e que se acumulam junto a este “altar”.
Sdo massas (paes) em forma de bragos, pernas, méaos e outras partes do
corpo, que muitas vezes representam a cura alcangada por graca da
Santissima Trindade. Estas massas sdo benzidas durante a missa e,
posteriormente, vendidas?* para o publico local.

No adro da igreja a festa segue, com as barracas a venderem
doces, salgados, algumas guloseimas e pequenos brinquedos, musicas
e jogos que animam o publico. Ao meio dia, é servido um almogo
festivo pela organizacdo da festa, e cujo os custos se assemelham aos
restaurantes locais. Durante & tarde segue programagdo com a
apresentacdo de teatros infantis criados para a ocasido, atraindo gente
de toda a cidade de Florianépolis e regides vizinhas, fomentando ainda
mais o comércio local.

Mais tarde, normalmente por volta das cinco horas, acontece o
Cortejo Imperial que sai da casa do imperador para a igreja, sendo
aberto pela Irmandade do Espirito Santo e de Nossa Senhora das
Necessidades, e acompanhado, em 2011, pela Banda Musical Amor a
Arte, de Nossa Senhora da Lapa, acompanhado pelo péroco, seguindo
em direcdo a igreja, onde foi realizada a missa de encerramento da
festa, e onde também foi divulgado o novo casal imperial e juizes do
ano seguinte?®>. Uma cerimonia que se oficializa com a transmissdo da
Coroa, do Cetro e da Bandeira ao Casal Imperial que presidira as
festividades do préximo ano?4.

Até inicios da década de 1980, havia a necessidade de escolher
um imperador que possuisse fundos econdémicos suficientes para
promover a festa, era um momento de afirmar hierarquias dentro da
comunidade. O que acontece ainda em muitas comunidades da regiao.
Porém, em Santo Antdnio de Lisboa, na escolha do ano 1982 houve o
interesse em nomear um politico como imperador, o que gerou uma

244 Texto adaptado do capitulo: "Santo de Santo Anténio de Lisboa" Op., cit.
245 Cf. Lélia Pereira Nunes; Irene Maria F. Blaye Caminhos do Divino. Op., cit..
26 Texto adaptado do capitulo: "Santo de Santo Antodnio de Lisboa", Op., cit.

212



A PESQUISA ETNOGRAFICA

quebra na tradigdo de escolha de imperadores. Sergio Luiz Ferreira fala
deste epis6dio?’.

Naquele ano, o recém-empossado provedor da Irmandade
do Divino Espirito Santo e Nossa Senhora das Necessidades,
Altino Dealtino Cabral (1922-1999), ndo permitiu que o
imperador Jodo de Deus Sartorato transmitisse a coroa a um
deputado estadual. Dessa forma, seu Jocal passou a coroa a
seu filho Jair Sartorato. Alias, a coroa, doada por Dom Pedro
II em 1845, caiu no chdo na hora da transmissao. Foi a dltima
festa com a coroa original, que foi furtada em 1983. Como
Jair Sartorato ndo realizou a festa, Altino Dealtino Cabral
mandou fazer uma nova coroa de latdo e realizou a festa de
1984. A partir dai os imperadores sdo sempre pessoas da
comunidade. Ndo se olha mais o saldo bancério, mas o
engajamento comunitdrio do casal imperial. Desde 1998 a
festa é organizada por uma comissdo organizadora o que
deu uma estrutura e organizagdo cultural e religiosa bastante
mais consistente.

As Festas do Espirito Santo de Santo Antonio de Lisboa ja
possuem mais de dois séculos de existéncia, porém, em muitas outras
comunidades de Florianépolis, estas festas tiveram inicio em datas
mais recentes. Como a realizada na localidade do Campeche, iniciada
em 1954; ou no bairro Estreito, com inicio em 1955; no Pantano do Sul,
em 1962; em Saco Grande, com inicio em 1973; e na Cachoeira do Rio
Tavares, iniciada em 1995. E ainda mais recente como a festa realizada
na Barra da Lagoa desde 2001, ou na Prainha, onde comecou a ser
celebrada somente em 2005.

Diante de todos este cerimoniais, torna-se inquestionavel a
devocdo dos nativos de Santo Antonio de Lisboa em relacdo ao Divino
Espirito Santo. E sdo muitos os estudiosos a destacar nesta dindmica.
Ana Lucia, por exemplo, lembra que os moradores da regido séo fiéis a
tradigdo da realizacdo da festa, considerando a irmandade um
elemento forte dentro da sociedade, elemento que, segundo ela,
converge juntamente com a populagdo para a realizacdo da festa ao
Divino, que atinge uma dimensao consideravel dentro do municipio.

247 Cf. Sergio Luiz Ferreira, Santo Anténio de Lisboa, 310 anos: sua gente, sua
igreja e sua festa do Divino, Blumenau, Nova Letra, 2008. P. 59.
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Quanto ao caréter turistico da festa, Ana Lucia acredita que foi
motivado sobretudo pela chegada de familias de outras regides do
Estado do Brasil, ao longo da década de 1980. Isto proporcionou uma
autoidentificagdo em relacdo ao outro, surgiu um reconhecimento das
entidades culturais e promogdo das mesmas através da festa, o que
atrai a atencdo de gentes locais e de outras regides, meios de
comunicagao e turistas. Algo que se tornou mais intenso com o Decreto
Federal n° 3.551, de 4 de Agosto de 20008, que institui o registro dos
bens culturais de natureza imaterial, o que engloba as festas como a do
Divino Espirito Santo de Santo Antdnio de Lisboa.

2.6 COMPARACAO E INTERPRETACAO

Em 2001, apdés uma visita ao Arquipélago dos Acgores, no
ambito de um festival de folclore na Freguesia da Relva, uma das
primeiras diferencas que me chamou atengdo em relagdo ao Sul do
Brasil, foi a existéncia, nos Agores, de festivais de folclore com intuito
apenas de apresentacdo de dangas e bailados, sem um carater
competitivo ou de premiacéo final. Até entdo, minha nogédo de festival
inclufa um cardter competitivo, onde no final seriam premiados os
melhores grupos e as melhores apresentagoes.

Esta diferenca marcou minhas primeiras interpretagdes
comparativas entre os Agores e o Brasil, derrubando, assim, quase que
instantaneamente um etnocentrismo natural existente em cada um, a
medida que percebi que um festival sem carater competitivo poderia
ser algo mais interessante do que as competi¢des que conhecia. E isto,
por si s6 deu fruto a outras interpretagdes, até mesmo pelo fato de que,
valorizar ou ndo uma forma como melhor ou pior, era fruto de meu
proprio etnocentrismo.

Este pensamento sé foi detectado apds algum tempo
desenvolvendo teorias e formas de identificar o que seria melhor ou
ndo. Assim imaginei que a competigdio poderia trazer um
aprimoramento das apresentacdes, o que por sua vez poderia também
gerar uma espécie de caricatura das formas adequadas de apresentar,

28 Institui o Registro de Bens Culturais de Natureza Imaterial que constituem
patrimonio cultural brasileiro, cria o Programa Nacional do Patrimoénio
Imaterial e d4 outras providéncias.
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ou simplesmente uma representacgdo, tornando a cultura e o folclore
em meras caricaturas das realidades locais de cada regido.

Um outro ponto que observei depois deste e outros episdédios
semelhantes, foi a de que a no¢do de melhor ou pior, de certo ou
errado, depende da estrutura de pensamento de cada cultura em cada
ponto de vista, e que as coisas ndo precisam ser necessariamente certas
ou erradas, melhores ou piores, sdao apenas aquilo que sdo e que
evoluiram para ser. Mesmo o conceito popular de evolucdo que
carreguei comigo por muito tempo foi adquirindo formas mais
académicas e darwinianas, de que a evolugdo ndo é uma melhora ou
piora de algo, mas sim uma melhor adaptagdo ao ambiente.

Assim, munido de uma forma de olhar mais imparcial e
provavelmente menos etnocéntrica, tendo em vista ainda que por mais
imparcial que possa parecer, jamais poderia ser imparcial em pleno,
busco dar significados aos rituais e simbolos que encontrei nas Festas
do Divino Espirito Santo durante meus estudos de campo no Brasil e
no Arquipélago dos Acgores, um significado que mais ao estilo das
palavras de Strauss: “Parece-me que (..) significar significa a
possibilidade de qualquer tipo de informacdo ser traduzida numa
linguagem diferente. Nao me refiro a uma linguagem diferente, como o
francés ou o alemdo, mas a diferentes palavras num nivel diferente?%.

Na pratica, muito para além da semelhanca nas cores
utilizadas nas “Festas do Espirito Santo” nos Agores e na “Festa do
Divino” no Brasil, ou das insignias que possuem as mesmas
representacdes em ambas as regides, estas carregam um conjunto de
carateristicas comuns e semelhantes entre as duas margens do
Atlantico, carateristicas que, apesar de terem formas e objetivos
coincidentes, talvez ndo possam ser utilizadas para ilustrar a
proveniéncia ou as liga¢des historicas entre ambas.

A primeira vista, as semelhangas sdo muitas, como as cores e
as insignias utilizadas. Porém, também encontramos diferengas que
podem ir do superficial até o mais intimo e intrinseco nas
comunidades, e uma das primeiras que podemos encontrar ao
comparar as festas nos Agores e no Brasil pode ser a forma como sdo
referenciadas pelas popula¢des locais. O proprio nome como sao
chamadas em cada uma das regides, e a maneira como esta forma de

29 Cf. Claude Lévi-Strauss, Mito e Significado. Lisboa, 2007, edicdes 70, P. 23.
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referenciar a festa torna-se adjetivo para uma grande diversidade de
atividades que envolvam estas festas e o periodo em que sdo
realizadas.

Enquanto nos Acores encontramos as Festas do Espirito Santo,
assim chamada por seus organizadores e participantes, no Brasil elas
sdo chamadas de Festa do Divino, e todas as atividades envolventes ou
pertencentes a estas cerimonias recebem o nome que cada lugar
representa. Assim, encontramos as Sopas do Espirito Santo, nos
Acores; ou a Farinhada do Divino no Brasil; ou a coroa e a bandeira do
Espirito Santo, nos Acores; e a coroa ou a bandeira do Divino, no
Brasil. A época das Festas do Espirito Santo nos Acgores e a Festa do
Divino no Brasil, embora sejam todas festas dedicadas a Terceira
Pessoa da Santissima Trindade.

Apesar de estas semelhangas e diferencas parecerem
superficiais, ainda ha outros aspectos que podem ser comparados e que
atingem niveis mais intimos de sua realizacdo. Tanto nos objetivos de
seus organizadores quando na sua prépria razdo da prética, ligadas a
estrutura e a dindmica da prépria festa na comunidade. E neste sentido
notamos uma plasticidade maior nas festas realizadas no Sul do Brasil,
plasticidade no sentido de ter uma dindmica mutével, adaptando-se a
cada nova edicdo. Enquanto nos Acores, verificamos uma vivéncia
mais conservadora, onde a Festa do Espirito Santo torna-se algo que
ndo deve ser alterado, algo tradicional em todos os aspectos, porém,
visto como atual, onde as pessoas o fazem como algo que tem de ser
feito, pela fé e pela necessidade de o fazer.

No Sul do Brasil, a festa também tem seu aspecto religioso
muito vincado, a mobilizagdo popular é em prol da Terceira Pessoa da
Santissima Trindade, com intuito declarado de preservar uma antiga
tradicdo. Porém, a cada edicdo notamos a plasticidade e a facilidade
que a organizagdo possui em modificar todo o entorno da sua
realizagdo, mantendo sim o carater tradicional de cada cerim6nia, mas
inovando a cada edicao, alterando formas e criando novas orientagdes
justificadas pela busca do auténtico, como a insercdo de eventos como a
Farinhada do Divino ou a Carreata de Carros de Boi, na programacéao.

Enquanto que na Freguesia da Relva, os impérios sao
organizados com o cuidado de ndo alterar a forma como teria sido
organizado no ano anterior, e se definem pelo objetivo tnico de
realizar o Império, no sentido assistencial e religioso. No Brasil, em
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Santo Antonio de Lisboa, a Festa do Divino é organizada como
momento cultural, de resgate e preservacdo da cultura popular local,
onde por vezes buscam em relatos antigos, as formas e as maneiras de
realizar os rituais no sentido de resgatar a forma como eram realizadas
no passado distante. Porém, com mais requinte e adaptada,
inconscientemente, ao presente.

Nos Agores, notamos que os rituais sdo vistos como algo
contemporaneo, a pratica se molda lentamente nos costumes e nas
formas, como os trajes que sdo os mais sofisticados aos olhos de hoje.
Oculos de sol ou outros detalhes nos cortejos, sem que isto altere os
rituais. Recebem o vinho diretamente da Adega, junto ao barracao do
império, mesmo, mas sem deixar de praticar o ritual de Buscar o
Vinho; ou repetem os rituais ligados aos criadores do gado, que hoje,
por vezes, é comprado ja em quartos, pronto a ser dividido pelas
pensoes.

Em Santo Antoénio de Lisboa, a festa passou a adotar
elementos identitarios com intuito de reviver, promover e divulgar os
aspectos do passado da cultura local, que, independente da origem, sao
classificados como agoriano, na busca de uma identidade cultural local.
E a cada ano, pode haver novos elementos identitarios inseridos na
festa, que por representarem aspectos do passado, sdo classificados
como tradicionais e auténticos.

Durante meus trabalhos de campo pude notar que na Relva, os
mordomos possuiam a preocupacao simples de organizar o império de
acordo com o que havia sido organizado ao longo dos anos, sem
inser¢do de novos rituais ou altera¢des profundas, apenas com intuito
de reproduzir cada ritual ou cerimoénia de forma perfeita, sem falhas.
Enquanto que, em Santo Antonio de Lisboa, a organizacdo da festa,
para além de rever os passos da festa realizada no ano anterior, buscam
“melhorar” a cada ano, através de novas cerimoénias ou rituais que
facam referéncias ao passado ou representem a identidade cultural
local.

Este aspecto inovador, e ao mesmo tempo tradicional, que
encontramos nas festas de Santo Anténio de Lisboa, tem vindo a ser
influenciado de forma decisiva por elementos agorianos. De
representantes do governo e instituigdes ate estudiosos dos Acores, que
nas dltimas duas décadas passaram a visitar a regido e a acompanhar
as festas a cada ano. Estes comparam e elogiam de forma diplomatica a
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organizacdo e os elementos da festa de Santo Antonio de Lisboa,
comparando-os inevitavelmente com as realizadas nos Agores.

Estes aspectos podem ser reconhecido, por exemplo, como
uma “etnicidade reativa”, onde a prépria manifestacdo cultural
transformou-se por conta de uma reagdo perante a ameaca de perda,
ou de desaparecimento, da mesma forma que aconteceu ao longo do
litoral catarinense com muitos outras aspectos culturais da regido, e se
reproduziu de uma forma intensa ao ponto de re-introduzirem
aspectos que nunca chegaram a existir propriamente dito, como o caso
da Festa do Divino da Par6quia de Bom Jesus de Nazaré, no municipio
de Palhoga, onde se realiza um trabalho em conjunto com o Ntcleo de
Estudos Acorianos em prol da realizacdo de um Bodo?, semelhante
em tese aos realizados nos Agores, com o argumento de que se trata de
um resgate cultural.

Esta identidade cultural manifestada através das Festas do
Divino, e que encontramos de forma mais intensa no Brasil, também
existe nos Acgores, e surgiu a medida que as festas passaram a ser
consideradas como marco identificador da “cultura acoriana” dentro
de Portugal e nas comunidades acorianas nos Estados Unidos, Canada,
Bermudas ou Havai. Esta identificagdo das Festas do Espirito Santo
com a identidade cultural agoriana, nos Acgores, atingiu seu ponto
maximo com o Decreto Regional 13/80/A, de 21 de Agosto, que
instituiu o dia dos Agores, na Segunda-Feira do Espirito Santo, o dia
seguinte ao Domingo de Pentecostes, data conhecida nos Agores como
Dia da Pombinha.

Esta identificacdo das Festas do Divino com a identidade
cultural acoriana esta presente até mesmo no Brasdo de Armas dos
Acores, onde, entre os simbolos agorianos, figura uma Bandeira do
Espirito Santo, de cor vermelha com uma Pomba branca sobre um
esplendor no seu centro, ou nas obras de artistas como Ant6nio da
Costa. E tem vindo a se manifesta sobretudo nas comunidades
acorianas formadas no decorrer dos dois tltimos séculos.

Um outro aspecto que podemos destacar, em relagdo as festas
organizadas no Brasil em comparagdo as dos Acores, é o papel da
Igreja como instituigdo na sua organizacdo. Algo que pode ser
explicado pela extincdo das irmandades, ao longo do século XIX e

%0 Joi Cletson. Festas do Divino Espirito Santo. Disponivel em: <
www.portaldodivino.com/nea/joi.htm> Consultado em 22 Nov. 2011.
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inicio do século XX, e a resisténcia das Festas do Divino no litoral do
estado de Santa Catarina. Enquanto, nos Acores as irmandades ou as
comunidades continuaram a organizar estas festas. Em Santa Catarina,
a igreja passou a assumir o papel principal na sua organizagdo, salvo
em regides como Santo Antoénio de Lisboa, onde embora esteja sobre
responsabilidade da comissdo organizadora e da Irmandade do Divino
Espirito Santo e de Nossa Senhora das Necessidades, é na igreja que se
realizam a maioria dos rituais.

Sobre todos os aspectos que poderemos apresentar em
comparagdo das festas realizadas nos Acores ou no Sul do Brasil, talvez
o que poderiamos destacar de forma geral seria o fato de que, em Santo
Antoénio de Lisboa a festa se caracteriza por algo do passado que se
repete a cada ano, um pedaco da histéria a ser resgatado e lembrado,
enquanto que nos Agores a festa, ou império, é algo atual, do presente,
natural e sem caris histérico. Portanto, nos Agores ndo é algo
organizado em prol do resgate historico e cultural, como acontece em
muitos aspectos no Brasil.

Em Florianopolis, isto se reflete ainda ao fato das Festas do
Divino terem adquirido status de patriménio cultural, com legislacao
propria. Isso fez com que surgissem regras que devem ser cumpridas
para que a festa seja classificada dentro deste mesmo conceito, de
patrimoénio cultural, além de aprimorar o requinte e o rigor das
cerimdnias e dos trajes dos elementos das festas. Fatores que
culturalmente podem ser considerados sinénimo de belo, o que néo é
propriamente sindnimo de historico cultural.

Para além destas observagdes, ainda encontramos muitas
outras que conferem diferencas menos profundas, e mais aparentes,
como a coroagdo, que em Santo Antoénio de Lisboa envolve todo um
ritual que exige trajes caros e formalizacdes que exigem algum poder
econdmico dos seus organizadores, enquanto que nos Acores, apesar
dos gastos com as sopas e outros rituais do império, normalmente a
pessoa a ser coroada nao necessita dispensar gastos algum.

Na Coroagao também encontramos pontos interessantes, como
o fato de que no Brasil somente sdo coroadas criangas, normalmente
uma ou duas, enquanto que nos Acores, deparei muitas vezes com
adultos a serem coroados e muitos em niimeros superiores a trés ou
quatro. Inclusive, houve uma das ocasides em que pude presenciar a
presidente da Camara de Ponta Delgada, na época Berta Cabral, ser
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coroada nas festas promovidas pela Cadmara Municipal de Ponta
Delgada.

De forma geral, a reinvencdo ou resgate de uma cultura ou de
uma ligacado histérica entre as Festas do Divino Espirito Santo de Santo
Antdnio de Lisboa e das festas realizadas nos Agores, tendem a seguir
uma evolucado natural, cada vez mais dependente ou semelhantes por
conta de uma comunica¢do interocednicas antes inexistentes, e que
agora molda de forma decisiva o futuro destas festas, sobretudo no
Brasil, uma vez que sdo estas, através de instituicdes e agentes
culturais, que buscam nas outras, justificacdes e explicagdes para sua
importancia como meio identitario local.

Assim, nas Festas do Divino Espirito Santo, pude presenciar
seu papel na atualidade como elemento de identidade cultural dos
descendentes de agorianos na didspora, e dos proprios agorianos em
territorio Portugués. Muitas vezes, presenciei uma espécie de
“identidade criada”, o que poderia ser talvez a invengao, ou adogao, de
certas manifestacdes ou rituais de origens diversas, criadas ou
adaptadas, como pertencentes a uma mesma origem étnica ou
geogréfica, ou a um mesmo povo, sem a preocupagdo de fundamentos
cientificos ou estruturais, mas baseado muitas vezes na intui¢do e
semelhancas superficiais entre o grupo em si, ou entre o grupo e sua
suposta origem.

No evoluir dos trabalhos e comegou a tornar-se perceptivel
algo que contradizia muito todas as teorias a respeito das Festas do
Divino Espirito Santo no Sul do Brasil, e mesmo nos Agores. Comecei a
perceber um menor nimero de referéncias sobre confrarias e as Festas
do Divino Espirito Santo, no século XVIII, tanto no Brasil como nos
Acores, menor do que aquilo que se imaginava, e que se tinha como
certo no inicio de minhas investigacdes.

Neste periodo, justamente quando chegaram ao Sul do Brasil,
os agorianos que povoaram o litoral de Santa Catarinense e do Rio
Grande do Sul, e mesmo antes, no século anterior, quando foram para
Grao-Pard e Maranhdo quase o mesmo nudmero de emigrantes
agorianos, as confrarias do Espirito Santo, ao que parece, tinham tanto
destaque e importdncia quanto as outras confrarias como a do
Santissimo Sacramento ou das Almas do Purgatorio.

E néo é por coincidéncia que, justamente no século XIX e XX, e
onde encontramos, por exemplo, a origem da maioria dos chamados

220



A PESQUISA ETNOGRAFICA

teatros ou Impérios do Divino na Ilha Terceira. Foi também nesta
época, inicio do século XIX, que houve por quase toda a Europa, uma
tendéncia antimondrquica, nas ondas de choques provocadas pela
independéncia dos EUA, um reino sem rei, no olhar dos reinos
europeus, e da Revolucdo Francesa. Enquanto os Acores e o Brasil
serviam de abrigo e reftigio para a monarquia portuguesa. Sobretudo a
ITha Terceira, marcadamente mais mondrquica. Possivelmente teria nos
teatros ou impérios, e nas Festas do Espirito Santo, uma espécie de
afirmacdo monarquica, especialmente na utilizacao das insignias reais.

Ja no século XX, periodo em que a monarquia em territério
portugués acabou por desaparecer, as Festas do Divino Espirito Santo
acabaram por também desaparecer no continente portugués, restando
algumas, esporddicas e mais significativas. Nos Acores, estas
manifestacdes adquiriram um outro status, mais identitario, mesmo
inconsciente, um marcador da identidade acoriana, ao ponto de o dia
do Espirito Santo ter sido escolhido pelo parlamento Acoriano, em
1980, como o Dia dos Acores, ou Dia da Pombinha, ligacdo presente
inclusive no Brasdo de Armas dos Acores, onde pode-se ver uma
bandeira do Espirito Santo, vermelha com uma bomba no centro,
simbolizando a Santissima Trindade.

A participacdo de criangas nas cerimoénias, carateristicas que
encontramos em todos os casos aqui mencionados, é uma carateristica
que tem um papel fundamental dentro da sociedade, sobretudo na
apresentacdo das novas geragdes ao grupo, inserindo-as e integrando-
as nas cerimonias religiosas, e dando-lhes um lugar no meio do seu
grupo, uma funcdo importante num dos momentos cruciais da
comunidade, fazendo com que a crianga ou o jovem tenha consciéncia
de seu lugar, de sua importadncia, promovendo a coesdo dentro do
grupo.

O papel das Festas do Espirito Santo como identificador
cultural, é um papel que entre muitas outras fungdes, também serve
como um diferenciador entre o agoriano e os nao agoriano dentro das
comunidades agorianas fora dos Acores. Este aspecto pode ser
demostrado explicitamente nas comunidades acorianas na América do
Norte ou em algumas regides do Brasil, onde as Festas do Divino sao,
na verdade, grandes festas identitdrias e identificadoras dos agorianos
e seus descendentes perante o restante da sociedade. Assim, as Festas
do Espirito Santo, tanto nos Agores, quanto nas comunidades agorianas
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fora do Arquipélago, acaba por ser um marcador identitario cultural,
possui relacdes fortes a todos os niveis dentro destas comunidades, seja
ele cultural, social, politico, econémico ou religiosos.

Em Santo Antoénio de Lisboa, assim como qualquer outra
manifestacdo cultural, é realizada por razdes espontdneas e locais,
como ainda pude presenciar em muitas freguesias do arquipélago dos
Acores. Porém, com o explorar da identidade historica e cultural destas
regides e suas ligacdes com o Arquipélago dos Acores, adotou-se estas
ligagdes como origem de muitas das manifestaces culturais locais,
mesmo aquelas que explicitamente ndo possuem origem externa.

Percebe-se assim, numa tendéncia geral para a redugdo do
sentido “naif’ da festa, ou dos costumes antigos numa substituicdo
pelo contempordneo, por uma caricatura daquilo que foi ou que
teoricamente teriam sido as festas em tempos remotos. Tendéncia que
talvez tenha lancado este movimento de preservagdo quase
“caricatural”, daquilo que se vinha praticando, lancando justificacdes
histéricas e explicagdes racionais, ou colocando as praticas dos
costumes em risco, como que numa rea¢do ao sentido de perda da
cultura e da identidade perante o moderno.

Numa visdo emic, verificamos que, assim como nos Acgores,
estas festas podem ser consideradas as mais auténticas manifestacoes
da cultura popular local, e que indiferentemente da origem ou das
alteragdes notdveis nos ultimos anos, ou mesmo do caminho que
tendem a seguir, estas festas revelam uma importante autenticidade da
cultura local, que retine em torno de um tunico objetivo, gentes de
todos os niveis econdmicos e académicos, movidas por algo talvez
inexplicavel, que muitos chamam de fé. E a maior prova disto é o fato
de que seus promotores e integrantes atuam movidos por um impulso
intimo e inexplicavel de um dever por cumprir.

222



A PESQUISA ETNOGRAFICA

REFERENCIAS BIBLIOGRAFICAS

__ Arquivo dos Acores, edicdo facsimilada da edi¢ao original.
Ponta Delgada: Universidade dos Acores, 1980.

__ Livro do Primeiro Congresso A¢oriano que se reuniu em Lisboa
de 8 a 15 de Maio de 1938. Lisboa: Grémio dos Acores,
Jornal de Cultura, 1940.

_____Portos, Escalas e I1héus no Relacionamento entre o Ocidente e o
Oriente, Atas do Congresso Internacional
Comemorativo do Regresso de Vasco da Gama a
Portugal. Universidade dos Acores, 1999. Volume 1.

ABREU, Martha. O império do Divino: festas religiosas e cultura
popular no Rio de Janeiro: 1830-1900. Rio de Janeiro:
Record, 1999.

BERGER, Paulo (coor). Ilha de Santa Catarina: Relatos de viajantes
estrangeiros nos séculos XVIII e XIX. Florianépolis: Ed.
UFSC, 1984.

BETHENCOURT, Francisco, CHAUDHUR]I, Kirt, (Dir). Historia da
Expansao Portuguesa, V. 1. Navarra: Circulo dos Leitores
e Autores, 1998.

BRITO, Paulo José Miguel de. Meméria Politica sobre a Capitania de
Santa Catarina Escrita no Rio de Janeiro no ano de 1816.
Lisboa: Topografia da Academia Real de Ciéncias, 1829.

BURKE, Peter. Cultura Popular na Idade Moderna, Europa, 1500-1800.
Sdo Paulo: Companhia de Bolso, 2009.

CABRAL, Osvaldo Rodrigues. Histéria de Santa Catarina.
Florianépolis: Editora Laudes 2° ed., 1970.

CHAGAS, Frei Diogo das. Espelho Cristalino em Jardim de Varias
Flores. Ponta Delgada-Angra do Heroismo: Universidade
dos Acgores/Dire¢do Regional dos Assuntos Culturais,
1989.

CONSTANCIA, Jodo Medeiros. Evolucio da Paisagem Humanizada
da Ilha de Sao Miguel, Separata do Boletim do Centro de
Estudos Geogréficos, vol. II, n° 20, 1963 - 1964.

CORDEIRO, Carlos & MADEIRA, Artur Boavida. A Emigracido
Acoriana para o Brasil (1541-1820): uma Leitura em
Torno de Interesses e Vontades. In: Revista Arquipélago
(Historia) 2* Série VII, 2003.

223



ANGEL AGUIRRE BAZTAN e LUIZ NILTON CORREA

CORDEIRO. Antonio (Pe.). Histéria Insulana das Ilhas a Portugal
Sujeitas no Oceano Ocidental. Lisboa: Imprensa de
Antonio Pedroso Galvio, 1717.

CORREA, Luiz Nilton. Festas do Espirito Santo: Dos Agores ao
Btrasil, um estudo comparativo, Salamanca: (Tese de
doutorado), 2012.

CORREA, Luiz Nilton. Emigracdo acoriana para Curacao. In: Maria
Lucinda Fonseca (Coord). Atas da Conferencia
Internacional Aproximando Mundos: Emigracao,
imigracao e Desenvolvimento em Espacos Insulares.
Lisboa: 2010.

COSTA Maria Antonieta Moreira da. Espirito Santo: O Culto e a Festa
em espacos Luséfonos - Uma licao de Historia.
Disponivel em:
<http:/ /www .portaldodivino.com/Textos_2008/textol.h
tm> Acesso em: 20 Jun. 2010.

COSTA, Suasana Goulart da. Viver e Morrer religiosamente. I1ha de
S. Miguel, Século XVIII. Ponta Delgada: Instituto
Cultural de Ponta Delgada, 2007.

COUTINHO, Ana Ltcia e Catarina Riidiger. Grupo ARCOS, Ideia que
Deu Certo. Biguacu: Grupo ARCOS, 2001.

DOUGLAS, Mary. Pureza e Perigo. Sao Paulo. Sao Paulo: Editora
Perspectiva, 1976.

DURKHEIM, Emile. As formas elementares da vida religiosa. Sdo
Paulo: Martins Fontes, 1996.

ESPINA BARRIO, Angel Baldomero. Manual de Antropologia
Cultural. Recife: Ed. Massangana, 2005.

ETZEL, Eduardo. Divino: Simbolismo no Folclore e na Arte Popular.
Sao Paulo: Livraria Kosamos Editorial, 1995.

EVANS-PRITCHARD, Edward. Antropologia Social da Religido. Rio
de Janeiro: Editora Campus, 1978.

FARIAS, Vilsom Francisco de. Dos Acores Ao Brasil Meridional: Uma
viagem no tempo. Florianépolis: Ed. Do Autor, 1998.

FERREIRA, Sergio Luiz. Santo Antonio de Lisboa, 310 anos: sua
gente, sua igreja e sua Festa do Divino. Blumenau: Nova
Letra, 2008.

FONTES, Henrique. Coragdes e Pao-por-Deus. Floriandpolis: Boletim
da Comissdo Catarinense de Folclore II (11), 1952.

224



A PESQUISA ETNOGRAFICA

FRUTUOSO, Doutor Gaspar. Saudades da Terra, Ponta Delgada.
Ponta Delgada: Instituto Cultural de Ponta Delgada, 1998.

GEERTZ, Clifford. A Interpretacao das Culturas. Rio de Janeiro: LTC,
1989.

GONSALVES, José Reginaldo Santos; CONTINS, Marcia. Entre O
Divino E Os Homens: A Arte Nas Festas Do Divino
Espirito Santo. Universidade Federal do Rio de Janeiro -
Brasil. In: Horizontes Antropoldgicos, V.14, N°29. Porto
Alegre: Janeiro, 2008.

HERDER, Johanm Gottfriede Von, Filosofia da Histéria para a
Educa¢dao da Humanidade, Buenos Aires, Editorial Nova,
1950.

JESUS, Alvarez Gomez. Historia de la Iglesia I - Edad Antigua.
Madrid: Biblioteca de Autores Cristianos, 2001

JOCHEM, Toni. Uma Caminhada de Fé: Historia da Par6quia Santo
Amaro. Santo Amaro da Imperatriz e Aguas Mornas-SC.
Santo Amaro da Imperatriz: Ed. do Autor, 2005.

LEAL, Jodo. As Festas do Espirito Santo nos Acores: um estudo de
Antropologia social. Lisboa: Publica¢cdes Dom Quixote,
1994.

Jodo Leal, Acores, EUA, Brasil: Imigracao e Etnicidade. Diregdo
Regional das Comunidades, Nova Gréfica, 2007.

LEAL, Jodo. Cultura e Identidade Agoriana. Florian6polis: Editora
Insular, 2007.

LEAL, Jodo. Cerimonial Rela¢des Sociais e Tempo: As Festas do
Espirito Santo nos Acores, Tese de Doutoramento em
Antropologia Social. Lisboa: Instituto Superior de
Ciéncias do Trabalho e da Empresa, 1992.

LEVI-STRAUSS, Claud. Mito e Significado. Lisboa: Edicoes 70, 2007.

LORETE, Juam Francisco Esteban. Tratado de Iconografia. Madri:
STIMO, 1990.

LUPI], Jodo. As Festas do Divino Espirito Santo. In: Anais do Congresso
de Histdria e Geografia de Santa Catarina. Florianopolis:
CAPES/MEC, 1997.

MALINOWGKI, Bronislaw. Magia, Ciencia e Religdo. Barcelona:
Planeta-Agostini, 1994.

MARTINS, Rui Sousa. Os Costumes Populares e a Construgao
Oitocentista de Identidades no Arquipélago dos Acores.

225



ANGEL AGUIRRE BAZTAN e LUIZ NILTON CORREA

In: Patrimonia 5, 1999.

MATTOSO, José (dir). Historia de Portugal. Lisboa: Circulo dos
Leitores, 1994.

MAUSS, Marcel. Sociologia e Antropologia. Madrid: Editorial Tecnos,
1979.

MEDEIROS, Jodo Soares, Igreja Paroquial de Nossa Senhora das
Neves, Freguesia da Relva: Subsidios e documentagao
cronoldgica para sua histdria. (Obra nado publicada).

MELLO, José de Almeida; MELO, José da Costa, (Coord.). Monografia
Da Relva, Subsidios para a Sua Historia. Ponta Delgada:
Relva, 2005.

MENESES, Avelino de Freitas. Os ilhéus na coloniza¢do do Brasil, o
caso das gentes do Pico em 1720. In: Arquipélago.
Historia. V. 3, Universidade dos Agores. Faculdade de
Ciéncias Sociais. Departamento de Histéria (Ponta
Delgada), 1999.

MENEZES, Manuel de Sousa. Os Casais A¢orianos no Povoamento de
Santa Catarina”. In: Boletim do Instituto Histérico da
ITha Terceira 10, 1952.

MORGADINHO, Carlos. Os Impérios do Divino Espirito Santo.
Disponivel em: < www.venuscreations.ca> Consultado
em: 05 set. 2011.

NEMESIO, Vitorino. O Acoriano e os Acores, 1929. In: GOUVEIA, M.
Margarida (Ed), Vitorino Nemésio, Estudo e Antologia.
ICALP, 1986.

NUNES, Lélia Pereira; BLAYE, Irene Maria F. Caminhos do Divino,
um olhar sobre a Festa do Divino em Santa Catarina.
Florianépolis: Editora Insular, 2007.

NUNES, Lélia. Festa do Divino Espirito Santo. Resgate de uma
Tradicdo. In: Boletim da Comissdo Catarinense de
Folclore 39-40. 1988.

OLIVEIRA, Ernesto Veiga de. Festividades Ciclicas em Portugal.
Lisboa: Publicacdes Dom Quixote, 1984.

PEREIRA, Nereu do Vale. As Folias e a Festa do Divino Espirito
Santo: Ribeirao da Ilha, Vida e Retrato: um Distrito em
Destaque. Florianépolis: Fundacao Franklim Cascaes,
1990.

PIAZZA, Walter Fernando. A Epopeia A¢drico-Madeirense: 1748 -

226



A PESQUISA ETNOGRAFICA

1756. Floriandpolis: Editora UFSC e Lunardelli, 1992.

REIS, José Mendes da Costa, Viva o S. S. Magestades Imperiaes.
Cidade do Desterro:, 5 de Novembro. Typ. Provincial,
1845.

RODRIGUES, Donizete. Sociologia da religido: Uma Introdugao.
Porto: Edi¢goes Afrontamentos, 2007.

RODRIGUES, José Damido. Sao Miguel no Século XVIII: Casa, elite e
poder. Ponta Delgada: Instituto Cultural de Ponta
Delgada, 2003.

RODRIGUES, José Damido; ROCHA, Gilberta Pavao Nunes;
MADEIRA, Artur Boavida; MONTEIRO, Albertino. O
Arquipélago dos Acores como Regido de Fronteira. In:
Arquipélago-historia 2 Série, vol. IX-X. Ponta Delgada:
2005 - 2006.

SALVADO, Maria Adelaide Neto. O Culto do Espirito Santo em
Terras da Beira Baixa - as longinquas raizes. Cérceres:
BAND, 1998.

SALVADO, Maria Adelaide Neto. Capela do Espirito Santo de
Castelo Branco: elementos para seu conhecimento.
Castelo Branco: Edigdo Camara Municipal de Castelo
Branco, 2005.

SHILS, Eduardo. Centro e Periferia, Memoria e Sociedade. Lisboa:
Difel, 1992.

VEIGA, Nilza Gonsalvez. Coloniza¢iao Portuguesa no Maranhao. Cap.
V. Disponivel em:
<http:/ /www.adiaspora.com/_port/educa/trabalho/est
erimigracao.htm> Acesso em: 23 Set. 2009.

TURNER, Vitor. O processo do ritual. Londres: 1974.

SITES/WEB

Adiaspora.com, Junho 2010. Disponivel em:
<http:/ /www.adiaspora.com> Acesso em: 13 mar. 2010.
Biblia Sagrada Online. Disponivel em:
<http:/ /www.bibliacatolica.com.br/> Acesso em: 24 out.
2010.
Festa do Divino Espirito Santo, Vale Guaporé. Disponivel em:
<www.pakas.net> Acesso em: 18 set. 2011.

227



ANGEL AGUIRRE BAZTAN e LUIZ NILTON CORREA

228



