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Resumo: A exemplo de outras festas populares conhecidas pela sua exuberancia
plastica ou performatica, as festas do Divino Espirito Santo articulam uma dimensao
gue podemos reconhecer intuitivamente como estética, mas que, no entanto, resistea
ser descrita e analisada como uma categoria diferenciada e auténoma, enquanto
uma obra de arte no sentido estrito do termo. Isso porque o conjunto de atividades
gue produzem essas festasrealiza-se sob a inspiracao de categorias magico-religiosas
e morais, tendo sua razdo profunda de existir na obrigacdo coletiva e individual de
“agradar ao Divino”. As atividades técnicas, estéticas, econdmicas, fisioldgicas e
psicolégicas que desencadeiam a festa sdo realizadas como uma contradadiva
oferecida ao Divino Espirito Santo, em agradecimento pelas distintas gracas
concedidas aos humanos.

Palavras-chave: arte, etnicidade, patrimonios culturais, religido.

Abstract: Like many other popular festivals known by their plastic and performative
exuberance, the holy ghost festivals articulate a dimension that we may intuitively
recognize as aesthetic but that can not be described and analysed as a differentiated
and autonomous one, and the festival can not be recognized as a work of art in the
strict sense of the term. The practices that compose it are inspired by moral, magical
and religious categories, whose deep reason lies in the individual and collective
obligation to please the holy ghost. Such technical, aesthetic, economic, physiological
and psychological practicesin the festival are implemented as a kind of counter-gift
to the holy ghost for the distinct forms of grace given to the human beings.
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Sob o olhar profissional de um artista plastico ou de um fotografo, as
festas do Divino Espirito Santo podem aparecer como um mundo exuberante
de formas e cores em movimento: coroas e cetros em prata, bandeiras verme-
Ihas do Divino com uma pomba ao centro, de onde seirradiam raios dourados;
longas mesas de jantar rica e cuidadosamente arrgjandas onde se estendem
numerosos pratos, talheres e garrafas de vinho; procissoes guiadas por crian-
¢as vestidas de branco, carregando coroas, bandeiras e flores, seguidas por
bandas de musica; atares domésticos devotamente erigidos, onde permane-
cem ao longo do ano a coroa e o cetro do Divino. A exemplo de outras tantas
festividades populares no Brasil, esse conjunto apresenta um ostensivo apelo
estético. Mas como distinguir nesse universo plastico entre o que € propria
mente estético, 0 que é técnica, 0 que é magia, religido e moralidade?

Marcel Mauss, num estudo cléssico, chamou-nos a atencéo parao fato de
gue, nos chamados contextos “n&o modernos’, mas evidentemente também
em inimeros contextos das soci edades contemporaneas, categorias como arte
etécnicadificilmente poderiam ser diferenciadas com nitidez, estando embuti-
das em categorias mais abrangentes, especia mente aquel as de natureza mégi-
caereligiosa. Ele sugere que o uso descritivo e analitico da nocéo de “fato
social total” (Mauss, 2003) poderia dirigir nossa atencéo de observadores e
analistas precisamente para a dificuldade de encontrar, naqueles contextos,
fronteiras muito bem delimitadas entre aquilo que é por nos classificado como
umaatividade propriamente “técnica’ ou “ estética’ e atividades que classifica
riamos como mégico-religiosas. Em sua conhecida formulacéo, o “fato social
total” envolve multiplas dimensdes, simultaneamente técnicas, estéticas, eco-
ndmicas, juridicas, fisiol 6gicas, psicol ogicas, etc.

A exemplo de outras festas populares conhecidas pela sua exuberancia
plésticaou performética, asfestasdo Divino articulam um dimenséo que pode-
mos reconhecer intuitivamente como estética, mas que, no entanto, resiste a
ser descrita e analisada como uma categoria diferenciada e autbnoma. 1sso
porgue o conjunto de atividades que produzem essas festas realizam-se sob a
inspiracéo de categorias magico-religiosas e morais, tendo suarazéo profunda
de existir naobrigagéo coletivaeindividual de*agradar ao Divino”. Assim, 0
conjunto de atividadestécnicas, estéticas, econdmicas, fisi ol égicas e psicol 6gi-
cas que desencadeiam a festa sdo realizadas como uma contradadiva of ereci-
daao Divino Espirito Santo, em agradecimento pelas gragas concedidas.

Essas atividades se desenrolam por todo o ano, conhecendo no entanto
uma notavel intensidade no periodo que se estende da Pascoa ao domingo de
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Pentecostes. Nesse periodo elas assumem uma forma extraordinaria, organi-
ca, e afestacomo um todo aparece como um conjunto plastico e dramatico de
notavel beleza. Mas seria possivel descrever essas atividades de um ponto de
vista estritamente estético? Talvez, se deslocassemos todo esse conjunto de
atividades para o pal co de um teatro; ou desl ocassemos objetos materiais como
as coroas, 0s cetros e as bandeiras para 0 contexto de uma exposi¢cdo num
museu de arte simplesmente ou num museu de arte popular; se delas nos apro-
priassemos por meio de um trabal ho fotogréfico sem pretensdes documentérias.
Mas em cada uma dessas opgdes perderiamos 0 espirito que move esse con-
junto. E diante desse dilema que o chamado ol har antropol 6gico possa, talvez,
trazer uma contribuic¢&o distinta para o entendimento dos perfis seméanticos que
pode assumir a categoria “arte”.

As festas do Divino Espirito Santo!

E vasta a literatura produzida sobre as festas do Divino Espirito Santo.
Estudiososdefolclore (Cascudo, 1962; MoraesFilho, 1999; Van Gennep, 1947,
1949),2 historiadores (Abreu, 1999; Melo e Souza, 1994), antropdl ogos (Brandéo,
1978; Ledl, 1994; 2001; Salvador, 1981; 1987) tém produzido umaextensabibli-
ografia sobre a ocorréncia dessas festas na Europa, no Arquipélago dos Aco-
res, nallhadaMadeira, no Brasil, nos Estados Unidos e no Canada

1 Este artigo resulta de pesquisas de campo sobre as festas agorianas do Divino Espirito Santo que
realizamos em dois contextos nacionais de imigraco agoriana: Estados Unidos (Nova Inglaterra)
entre 1999 e 2000; e Brasil (Rio de Janeiro), entre 2001 e 2004; além de uma breve permanéncia,
no ano de 2004, na Ilha Terceira, uma das nove ilhas que compdem o Arquipélago dos Acores e onde
as festas do Divino Espirito Santo sdo especialmente importantes. Embora nossos dados estejam
referidos principalmente ao contexto brasileiro, faremos uso dos dados que reunimos nos Estados
Unidos e eventualmente dados relativos aos Acores. Gostariamos de assinalar 0s nossos agradeci-
mentos aos amigos agorianos que, ao longo da pesquisa, no Brasil, nos Estados Unidos e na Ilha
Terceira, nos tém recebido com atencdo e generosidade, em especial Alvaro e Laura Mendonga;
Albino Alves (in memoriam) e Magali; Francisco Rocha (in memoriam) e Lucilia; Judite Toste;
Liduino e Féatima Areias; Gilberto e Conceigdo Costa; Jodo Luis (in memoriam) e Alizalda Evange-
lho; Ramiro e Etelvina; aos diretores e membros da irmandade do Catumbi, especialmente Valter e
Suely; Paulinho e Bete; Zeca; Dona Rosa; e aos diretores e integrantes da Casa dos Acores do Rio de
Janeiro. A pesguisa vem recebendo apoio financeiro do CNPg, Capes, Faperj e FUJB.

Para um levantamento bibliogréfico de trabalhos de “memorialistas’ e “folcloristas’ sobre as festas
do Divino no Brasil, ver (Abreu, 1999, p. 394-395) Ver também Cascudo (1962) para uma biblio-
grafia de estudos de folclore sobre as festas do Divino. Leal (1994) comenta bibliografia de folcloristas
e alguns antrop6logos sobre essa festa em Portugal, Agores e Ilha da Madeira.

N
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Apesar das contribui¢des importantes que podem trazer em termosinfor-
mativos, os estudos de folclore (por certo os mais numerosos dentre as trés
categorias de estudos que di stinguimos), assim como a guns estudos de historia
voltados para uma perspectiva estritamente descritiva, foram acertadamente
criticados em funcéo dos pressupostos etnocéntricos com que foram conduzi-
dos.® Desse modo, estudos antropol égicos e historicos modernos deslocaram
sua atencdo dos “tragos culturais’ que distinguiriam essas festas, assim como
de seu processo de difusdo, para as func¢fes sociais e simbdlicas que elas de-
sempenham em determinadas sociedades e periodos histéricos.

Dentro desse conjunto, estudos realizados por antropologos e por historiado-
res tém focaizado essa celebragdo em contextos socio-culturais especificos: nos
Acores(Leal, 1994; 2001); no Brasil (Abreu, 1999; Brandéo, 1978; Melo e Souza,
1994); enos Estados Unidos, especid mente Cdlifornia(Salvador, 1981, 1987). Neste
artigo focalizaremos essas festas no contexto da cidade do Rio de Janeiro, recor-
rendo, quando necess&rio, aos dados de que dispomos em relagdo ao contexto
norte-americano dessas celebracdes, especialmente a Nova Inglaterra, uma das
regifes norte-americanas fortemente associadas aimigracao agoriana.

0 Divino no Rio de Janeiro

Em diversos bairros e suburbios da cidade Rio de Janeiro irmandades
religiosas dedicadas ao culto do Divino Espirito Santo foram fundadas e séo
atualmente dirigidas por imigrantes acorianos.* Hairmandades em Vilal sabel,
naTijuca, no Catumbi, no Engenho de Dentro (Irmandade do Outeiro), no En-
cantado, na Baixada Fluminense (Olinda) e uma no bairro da Engenhoca, em
Niterdi.> Dessas, a mais antiga é provavelmente a do Outeiro, no Engenho de

w

Uma discussédo critica dessa bibliografia, especialmente aguela referente aos Acores, a Ilha da
Madeira e aos Estados Unidos é feita por Leal (1994).

No Rio de Janeiro, cada irmandade esta organizada segundo uma estrutura burocrética, na qual se
tem na posi¢do mais ata o “provedor” (ou presidente); em seguida os membros da diretoria (diretor
social, tesoureiro, diretor para assuntos religiosos, etc.); e o conjunto de “irmé&os’.

Alguns de nossos informantes mais velhos mencionam a existéncia de uma rica irmandade no
Estécio, que teria existido na primeira metade do século XX, mas que teria encerrado suas ativida-
des. Quando perguntados por que do fechamento dessas atividades, os informantes sdo unanimes em
dizer que “a Igreja tomou”. Referem-se evidentemente a Igreja Catdlica e expressam ai o carater
ambiguo e tenso de suas relagdes com a Igreja: as irmandades buscam autonomia, enquanto que a
Igreja busca o seu controle e disciplinamento.

~

o
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Dentro. A sede da Casa dos Acores fica situada na Tijuca, proxima ao Largo
da Segunda-Feira, e possui também a sua propriairmandade. Algumas irman-
dades existem provavel mente desde finsdo século X1X (como ado Outeiro); ja
aCasadosAcoresfoi fundada no século XX, no inicio dos anos 1950.5

A vida coletiva desses imigrantes no Rio de Janeiro oscila, em grande
parte, entre esses dois pélos institucionais. De um lado, est4 sua identidade
religiosa; de outro, suaidentidade cultural. Num desses espacos, representam-
se inclusivamente enquanto “devotos do Espirito Santo”; no outro, enquanto
“acorianos’, portadores de um determinado “ patriménio cultural” expresso ide-
ologicamente pela categoria da “ agorianidade”.”

Essas irmandades estabel ecem historicamente fortes relagdes com a po-
pulagdo dos respectivos bairros, e fazem parte da memaria coletivalocal, ndo
havendo ai distingdo muito marcada entre “agorianos’ e “brasileiros’;® ja a
Casa dos Acores transcende as identidades particulares e locais das irmanda-
des, reunindo os seus membros num ponto espacia e simbolicamente comum,
expressando marcadamente a sua identidade de “acorianos”.

A extensateia de eventos coletivos anuais (festas religiosas, festas soci-
ais, festivais, reunides, almogos e jantares comemorativos) produzidos e parti-
Ihados por essa comunidade de imigrantes passa necessariamente por uma ou
outrainstituicdo. Entre esses eventos destaca-se, pela suaimportancia navida

6 A Casa dos Agores do Rio de Janeiro, “associag8o luso-brasileira sem fins lucrativos’, foi fundada em
julho de 1952. Na sua home page, |&-se que entre seus objetivos estd o de “...ter sempre unida a
comunidade agoreana do Rio de Janeiro, mantendo sempre as tradi¢Oes agoreanas...” (ver http: //
www.casadosacoresrj.com.br). Além do Rio de janeiro, ha Casas dos Agores em outras cidades como
Porto Alegre, Florianépolis, Sdo Paulo. Regularmente sdo promovidas reunides nacionais e inter-
nacionais das Casas dos Acgores.

Uma contribuig¢do importante para o entendimento antropoldgico dessa categoria e para uma
bibliografia sobre o tema é seguramente L acerda (2003). Para a discussao sobre a categoria “ etnicidade”
entre imigrantes portugueses, sao fundamentais os estudos de Feldman-Bianco (1992, 1995) e
Feldman-Bianco e MacDonald (1997). Séo especialmente relevantes as contribui¢es do antropé-
logo portugués Jodo Leal (1994, 2001). Entre intelectuais agorianos, Vitorino Nemésio (1932)
destaca-se entre os formuladores dessa categoria identitaria.

As irmandades no Rio de Janeiro sdo conhecidas pelo home dos bairros onde estéo situadas. Por
exemplo, a Irmandade do Divino Espirito Santo de Catumbi, fundada segundo alguns de seus
integrantes nos anos 1930, mas registrada em cartério no ano de 1942 (Estatutos, 1942). As demais
irmandades sdo conhecidas no cotidiano como a “irmandade da Praca Sete (Vila Isabel); a “do
Encantado”; a “da Engenhoca’; a “do Engenho Novo”; etc. No contexto norte-americano, na
Nova Inglaterra, contam-se em mais de cem o nimero de irmandades. Em Bristol, Rhode Idand, onde
concentramos nosso trabalho de campo, no periodo 1999-2000, encontramos duas irmandades.

~

3
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dessa comunidade, a celebracdo anual das festas em louvor do Divino Espirito
Santo.®

Essas festas s80 celebradas pelas irmandades, as quais, em relacdo a Casa
dos Acores, ocupam um lugar afetivamente mais proximo nas representacoes
desses imigrantes.’® Quando narram sua biografia e sua chegada ao Rio de Ja-
neiro, referem-se sempre carinhosamente a experiéncia de irem a uma dessas
festas (algumas s8o constantemente citadas, como as da Engenhoca, em Niterdi,
e adaPraga Sete, em Vila Isabel) onde tinham oportunidade de estabelecer ou
restabelecer contatos com arede socia de agorianos no Rio de Janeiro.

Evidentemente, por objetivos analiticos, exageramos propositalmente as
distingdes entre um e outro espago institucional. Na verdade tanto as irmanda-
des quanto a Casa dos Acores trazem simultaneamente aspectos religiosos e
culturais da identidade dos imigrantes agorianos. A Casa dosAcores, como ja
assinalamos, tem a sua prépriairmandade; por suavez, cadairmandade exibe
junto ao altar abandeiradosAcores, aém das bandeiras de Portugal, do Rio de
Janeiro, do Brasil e, evidentemente, abandeirado Divino Espirito Santo; algu-
mas reproduzem na sua arquitetura tragos dos “impérios’ acorianos.** Ha por-

° E vasta a literatura produzida sobre as festas do Divino Espirito Santo. Estudiosos de folclore
(Cascudo, 1962; Moraes Filho, 1999; Van Gennep, 1947, 1949), historiadores (Abreu, 1999; Melo
e Souza, 1994), antropdlogos (Berocan, 2002; Brandéo, 1978; Leal, 1994, 2001; Salvador, 1981,
1987) tém produzido uma extensa bibliografia sobre a ocorréncia dessas festas na Europa, no
Arquipélago dos Acores, na Ilha da Madeira, no Brasil, nos Estados Unidos e no Canada. Apesar das
contribui¢gdes importantes que podem trazer em termos informativos, os estudos de folclore (por
certo 0s mais numerosos dentre as trés categorias de estudos que distinguimos), assm como aguns
estudos de histéria voltados para uma perspectiva estritamente descritiva, foram acertadamente
criticados em fungdo dos pressupostos etnocéntricos com que foram conduzidos. Desse modo,
estudos antropoldgicos e histéricos modernos deslocaram sua atengdo dos “tragos culturais’ que
distinguiriam essas festas, asssm como de seu processo de difusdo, para as fungdes sociais e simb6-
licas que elas desempenham em determinadas sociedades e periodos histéricos. Dentro desse con-
junto, estudos recentes realizados por antrop6logos e por historiadores tém focalizado essa celebra-
¢do em contextos socioculturais especificos: nos Agores (Leal, 1994, 2001); no Brasil (Abreu,
1999; Brandao, 1978; Melo e Souza, 1994); e nos Estados Unidos (Salvador, 1981, 1987). A
perspectiva metodol 6gica desses estudos tem sido predominantemente monogréfica, deixando num
segundo plano ou mesmo excluindo as possibilidades de investigagdo comparativa suscitadas por
esse fendbmeno.

10 Cabe assindar que a maioria de nossos entrevistados é oriunda da Ilha Terceira. Aparentemente, no
Rio de Janeiro predominam os terceirenses, em contraste com S&o Paulo, onde h& predominancia
de imigrantes oriundos da |lha de S&0 Miguel. Embora o culto ao Divino seja comum ao todo o
arquipélago, na llha Terceira ele assume proporcées especiais.

1 pPor “impérios’ entendem-se especialmente nos Acores aquelas estruturas arquitetonicas cuja fun-
¢&o simbdlica é abrigar o Divino Espirito Santo.
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tanto uma continuidade entre os aspectos religiosos e o0s aspectos culturais.
Nosso propdsito, neste artigo, sera descrever e analisar algumas daquelas ca-
tegorias de pensamento usadas pel 0s agorianos e que tornam possivel a medi-
acdo entre essas dimensdes. Essas categorias permitem ainda a articulacéo
socia e simbdlicadessa populagéo no plano local (do bairro, dacidade), assim
como em planos extralocais, umavez que asirmandades, mas principalmente a
Casa dos Acores, estabelecem vinculos formais e informais com instituicdoes
similares nos niveis nacionais e transnacionais.*?

0s tempos e os espacos da festa

A celebracdo anual dasfestas do Divino Espirito Santo € parteimportante
da histéria da cidade, existindo aproximadamente desde o século XVIII. No
seculo X1X, até o fim do regime monérquico, com o qual estava fortemente
identificada, ela assumia grandes propor¢des, envolvendo praticamente todas
as classes sociais. Com aproclamagdo da Republicaafestafoi proibida. Antes
disso, eratamanha a suarepercussdo junto a popul acéo da cidade, que intelec-
tuais chegaram a propor a sua escolha como simbolo nacional (Abreu, 1999).

As festas do Espirito Santo celebradas por irmandades agorianas datam
aparentemente de fins do século XIX e permaneceram, até os dias atuais, in-
tensamente associadas a identidade desse segmento de imigrantes no Rio de
Janeiro. De certo modo, as irmandades agorianas deram continuidade, numa es-
calaloca e em pequenas proporgoes, as festas que foram proibidas pelo Estado
nacional brasileiro. Evidentemente, participam dessas festas, nos bairros onde
ocorrem, imigrantes acorianos e também apopul acdo brasileiral oca, assim como
eventualmente imigrantes de outras origens, sgjam portugueses do continente,
sgjam italianos. Mas a participagdo acoriana esta articulada intimamente a suas
identidadesindividuais e coletivas. Asfestas desempenham para essa popul acéo
de agorianos e seus descendentes, fungdes e significados especificos, totalizando
e distinguindo simbolicamente a suaexperiénciabiograficae coletiva

Ao narrarem as origens da festa os agorianos ainserem na historia portu-
guesa, situando-as miticamente no reinado de Dom Diniz (1261-1325). Osmi-

2 Ocorrem regularmente reunides nacionais e internacionais de Casas dos Acores existentes em
diversos estados brasileiros e em diversos paises.
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tos de origem situam a fundag&o da festa ainda no século X1V, obradarainha
santa Isabel (1271-1336), esposa de Dom Diniz, a qual teria realizado uma
promessa a0 Divino Espirito Santo para que cessassem as guerras entre seu
esposo e seu filho. O pagamento dessa promessa seria feito naforma de uma
amplae generosa distribuicéo de alimentos e bebidas aos pobres. Em algumas
verses, a rainha coroava os pobres com sua propria coroa.®* Assinale-se que
a inspiragao religiosa da rainha santa teria como fonte o0 monge franciscano
Joachim de Fiore (1135-1202), cujasidé as messi anicas apontavam paraaexis-
téncia de trés idades do mundo: aidade do Pai, aidade do Filho e aidade do
Espirito Santo. Com aterceiraidade do mundo, este conheceriaum novo tem-
po, e 0 império do Divino Espirito Santo traria paz e fartura para todos.

O “tempo das festas’ (nos Agores, 0 “tempo dos impérios’)!* é uma ca
tegoriausada pel os agorianos paradistinguirem aguel e ssgmento do ciclo anual
em que se desenrolam as festas do Divino Espirito Santo. Elas sdo celebradas
anua mente, apartir do domingo de Pascoa e durante 50 dias até o domingo de
Pentecostes. Esse tempo é fortemente demarcado por meio de uma série de
alteracOes espaciais, comportamentai's, emocionais, fisiol dgicas, usos de obje-
tos materiais e que vém estabel ecer simbolicamente uma delicada e progressi-
va separacdo em relagdo a um tempo cotidiano, um tempo profano, voltado
para atividades mundanas. Nesse tempo das festas intensificam-se as trocas
sociais e ssimbdlicas entre seres humanos (ricos e pobres, homens e mulheres,
vizinhos, compadres, parentes, amigos, €tc.), e entre estese 0 “Divino” .

Essa nova qualidade de tempo traz conseqliéncias significativas sobre a
vidaindividual e coletivados devotos. Astrocas seintensificam, os espagos se
condensam, o0s encontros tornam-se mais freqiientes na capela da irmandade
ou nas casas dos devotos. Podemos dizer que nesse periodo as pessoas vao de
certo modo sendo separadas de um tempo velho, de um tempo jalimitado em
termos de recursos, e progressivamente incorporadas em um novo tempo, um
tempo marcado pela “fartura’ e pelos encontros intensos entre os homens e

3 No contexto norte-americano, esse mito é bastante presente entre os imigrantes agorianos, que
freqlientemente trazem em suas procissdes em louvor do Espirito Santo uma adolescente vestida
com 0 manto, o cetro e a coroa da rainha santa |sabel.

¥ Ver, a esse respeito, Leal (1994).

% “Divino” é o termo abreviado para designar o “Espirito Santo”, usado com freqiiéncia por nossos
entrevistados, acorianos ou brasileiros, indistintamente. Ja os acorianos costumam referir-se ao
Espirito Santo também como “Seu Espirito Santo”.
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entre os homens e 0 Espirito Santo. As festas promovem assim uma passagem
coletiva, aproximando-se do que sejaum rito de calendério (Van Gennep, 1960),
einauguram um novo tempo sob o poder total do Espirito Santo. HAumainten-
sa mobilizag&o de recursos nessa passagem: objetos (comida, roupas, velas,
altares, comidas, bebidas e dinheiro) e pessoas circulam intensamente.

No contexto urbano do Rio de Janeiro, as irmandades, situadas em dife-
rentes bairros da cidade, sdo visitadas nesse periodo por um grande nimero de
pessoas, especial mente pel os membros das outras irmandades |ocalizadas em
outros bairros. Moradores de um mesmo bairro, que ndo s&0 agorianos e nem
necessariamente filiados & irmandade local, aproximam-se desta através da
festa do Divino. No sabado imediatamente anterior ao dia principal da festa
(domingo de Pentecostes), os moradores de um determinado bairro (especifi-
camente os moradores de favelas e &reas pobres da vizinhanga) procuram a
irmandade para a tradicional distribuic&o da alcatra e p&o. No dia mesmo da
festa, no domingo de Pentecostes, os moradores em geral participam das ativi-
dades promovidas pela irmandade: missas, jantar, barracas de jogos, etc. Ea
festaque, nesse periodo, aproxima socia mente todas essas pessoas (a¢orianos
e membros da irmandade e moradores do bairro em geral), integrando-a na
“memoriacoletiva’ do bairro (Halbwachs, 1990).

Embora as atividades de preparacdo da festa j& se desenvolvam no ano
anterior, na noite do proprio domingo de Pentecostes (quando sdo sorteados
aquel es sete irmaos que ficardo responsaveis pelas festas no proximo ano), ¥’ é

6 A perspectiva analitica aqui explorada é, em grande parte, devedora em relagdo aos estudos sobre
ritual realizados no contexto brasileiro sob a diregdo de Roberto DaMatta (1973), cujas contribui¢des
seminais tiveram notével impacto na antropologia brasileira nas Ultimas décadas do século XX.

7 No contexto da imigracdo acoriana nos Estados Unidos, e especialmente na Nova Inglaterra, usam-
se para esses membros da irmandade as categorias “mordomo” e “domingas’. Elas distinguem
aguele que assume a direcdo gera das festas num determinado ano (o “mordomo”), sendo respon-
savel pela sétima semana que culmina no domingo de Pentecostes. Ele é hierarquicamente superior
aos “domingas’, os quais, em nimero de seis, S0 responsaveis pelas seis semanas anteriores aguela
que precede o domingo de Pentecostes. Mordomos e domingas séo escolhidos por sorteio. Ao ser
sorteado, cada dominga deve permanecer com a coroa do Divino Espirito Santo durante uma
semana. O mordomo permanece com a coroa durante todo o ano. No contexto norte-americano,
um mordomo gasta anualmente em torno de 10 mil délares para custear a festa; um “dominga’
gasta em torno de 3 mil délares. Nao percebemos no Rio de Janeiro essas distingdes: a categoria
“irm&os’ cobre todos os participantes que se dispdem a ser sorteados para ficarem com a coroa e
assumirem a festa durante uma das sete semanas entre Pascoa e Pentecostes. Mas ha uma hierarquia
entre o primeiro e o sétimo sorteado, sendo que aquele permanece com a coroa durante todo o ano.
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apartir do domingo de Pascoa do ano seguinte que as atividades se intensifi-
cam e ganham uma dimensdo ritual mais forte. Durante sete semanas conse-
cutivas, apartir danoite do domingo de Pascoa, seteirmaos e suasfamiliasiréo
permanecer, em cada semana, com a coroado Espirito Santo (em prata e tendo
no ato a figura de uma pomba, e acompanhada do cetro, também em prata).
Durante essas semanas, cada familia sorteada ira receber em sua casa outros
“irméos’ da sua irmandade, bem como de outras irmandades e pessoas do
bairro, pararezar o ter¢o ou novenas em homenagem ao Divino Espirito Santo.

A festaexiste, em todos 0s seus momentos, por meio deumavastateiade
relagcdes de parentesco, compadrio, amizade e vizinhanga, integrando, no caso
do contexto nacional brasileiro, agorianos e ndo-acorianos na condicdo de de-
votos do Espirito Santo.®® E possivel afirmar queindividuos participam dafesta
amedida que estejam inseridos de algum modo numa rede de parentesco e de
rel acOes pessoais. As unidades sociais de participacéo sdo “familias’: familias
nucleares e familias extensas, mais compadres, vizinhos, amigos. Cada mem-
bro dairmandade participadafestaengquanto pai, avo, filho, irmao, tio, cunhado,
genro, €tc. E na condi ¢do de chefe de uma familia, ocupando o centro de uma
rede de relagdes de parentesco, que ele pode assumir a direcdo da festa.

Ao longo de todo o0 ano as familias sorteadas para ficar com a coroa se
preparam para celebrar o Espirito Santo em sua semana e para participarem
das cel ebragtes nas semanas de demais “irméos’ . Esse processo ritual exige o
dispéndio de muito dinheiro: quanto mais alguém gasta na sua propria semana
mais prestigio consegue obter diante da comunidade. O dinheiro € gasto, por
exemplo, na compra dos ingredientes necessarios e com 0s servigos de prepa:
racdo da massa sovada (péo tipico que se faz nos Agores); na aquisicdo da
carne gue é distribuida e da que € servida no domingo do Espirito Santo; na
compra dos ingredientes da “ sopa do Divino”,*° nos lanches que se oferecem

8 No contexto nacional norte-americano ha uma demarcagdo mais nitida entre agorianos e america-
nos, 0s quais ndo tomam parte na festa. Alguns de nossos entrevistados assinalam que a lingua, no
contexto norte americano, é um fator que intensifica a aproximagdo entre os agorianos; no
contexto brasileiro, em se tratando da mesma lingua, as fronteiras entre agorianos e brasileiros é
bem mais fluida

® A “sopa do Divino” é ritualmente valorizada e ocupa a posi¢éo central no jantar (ou amogo)
servido no domingo de Pentecostes. A alcatra (ingrediente principal) é cozida juntamente com
outras carnes: frango, linglica, sangue de boi, figado, toicinho, coragdo. Em seguida retiram-se
todas essas carnes, que serdo cortadas e posteriormente servidas. Acrescenta-se ao caldo, repolho e
p&o. A sopa € servida em sopeiras prateadas e é o primeiro prato do jantar (ou almogo). A sopa se
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aos convidados apds as rezas que acontecem nas casas dos devotos; nas orna-
mentacoes de sua casa; na preparacdo do altar; etc. A irmandade oferece no
domingo de Pentecostes a tradicional sopa do Espirito Santo atoda a comuni-
dade de irmaos, aos membros das demais irmandades existentes nacidade, e a
toda a comunidade do bairro. A distribuicéo de carne e p&o é feita numa vasta
quantidade & comunidade pobre da regido (podendo chegar em alguns casos a
cinco toneladas de carne). Nesse dia da distribui¢do, as calgadas junto as ir-
mandades ficam repletas de pessoas na fila & espera da carne e do péo que
serdo distribuidos.

O “tempo dasfestas’ opbe-se ao tempo anterior e posterior em termos da
intensidade das atividades, da dedicac&o ao “trabalho para o Espirito Santo”,
dosfreguentes eintensos encontros sociais, dosalmocos, lanches ejantares, da
distribuicdo de p&o e carne aos pobres, e das atividades religiosas como rezas,
procissdes e missas, diariamente ao longo de sete semanas consecutivas, cul-
minando em domingo de Pentecostes. Poderiamostalvez dizer que enquanto o
tempo cotidiano é marcado pelahorizontalidade e pelarel ativa dispersdo entre
os membros das irmandades, o tempo das festas desl oca-se progressivamente
para a verticalidade, na medida em que a énfase entéo est4 na concentragdo
entre 0s“irméos’ e nas relagdes de troca entre os seres humanos e 0 “Divino”,
entre 0 mundano e o supramundano.

Os espacos principais da festa sGo airmandade, as residéncias dos mem-
brosdairmandade, eaigrejacatdlicado bairro, onde serealizaamissa, seguida
da cerimdnia da coroagdo no domingo de Pentecostes. O espago € redefinido
em func&o da aproximagdo em relacdo ao sagrado e da renovacdo do mundo.
As atividades se concentram, alternadamente, na irmandade, nas casas dos
irmdos, na igreja catdlica do bairro, e através das “procissdes’, que em seu
trajeto mediam as distancias fisicas e simbdlicas entre esses locais, articulan-
do-os numatotalidade (Contins, 2003).

Se acompanharmos, ao longo do ano, os deslocamentos da coroado Divi-
no (objeto central das festas, ao lado do cetro e da bandeira do Divino), temos

seguem a alcatra e demais carnes. Na irmandade do Catumbi servem-se aproximadamente 300
pessoas (as vezes mais) e, dizem os membros da irmandade, “sempre sobra’. Assinale-se mais uma
vez que a “fartura’ deve presidir essas refeicdes. Para o contexto do Arquipélago dos Acores,
encontra-se uma extensa e cuidadosa etnografia das atividades culinérias nas festas do Divino em
Leal (1994).
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a chance de perceber os espacos ritualmente importantes da festa. Depois de
permanecer por um ano na casa da familia daquele irméo que foi o primeiro a
ser sorteado na noite do domingo de Pentecostes, a coroa € deslocada no do-
mingo de Pascoa do ano seguinte para a irmandade; em seguida, circulard,
durante as proximas seis semanas (até domingo de Pentecostes), pelas casas
dos seis outros irmaos sorteados, permanecendo em altares especialmente ela-
borados em espacos importantes dessas residéncias. No domingo de Pente-
costes, ela serd deslocada para a igreja do bairro (em muitos casos para a
capela da prépriairmandade), no interior da qual é realizada, apos amissa, a
cerimdniadacoroagdo, sempre presidida por um padre. Em seguidaelaéleva
da paraum outro espaco dairmandade (ou paraa casa do irméo quefoi sorte-
ado em sétimo lugar), onde acontecera o almogo ou jantar do Espirito Santo,
guando ent&o serarituamente servidaa* sopado Espirito Santo”. Cada deslo-
camento fisico dacoroa é acompanhado ritualmente por aplausos e expressoes
intensas de contentamento e de boas vindas ao Espirito Santo. Enquanto €
servida a “sopa do Espirito Santo”,? os devotos encarregados de servir os
convidados gritam entusiasmados: “Viva o Espirito Santo”. Os convidadosre-
petem a expressdo, intensificando a atmosfera de exaltac&o.

0 Divino e os seres humanos

A celebracdo dessas festas faz ressoar com meridiana clareza uma co-
nhecida afirmacdo de Marcel Mauss. Segundo ele:

Um dos primeiros grupos de seres com os quai s 0s homenstiveram que contratar
eque, por definicao, ali estavam para contratar com elesfoi, antes de tudo, o dos
espiritosdos mortos e os deuses. Com efeito, sdo eles osverdadeiros proprietérios
das coisas e dos bens do mundo. Era com eles que era mais necessario trocar e
mais perigoso ndo trocar. | nversamente, porém, eracom eles que eramaisfacil e
mai s seguro trocar. (Mauss, 2003, p. 206).

2 A “sppa do Espirito Santo”, dependendo dos recursos da irmandade, pode ser servida a mais de duas
mil pessoas numa noite. O espago da irmandade onde é servida a sopa é ocupado por turnos,
atendendo de cada vez de 300 a 500 pessoas, dependendo das dimensdes das instalagfes. A énfase
nesse momento esta na fartura: todos tém de ser servidos, e as sobras sdo distribuidas aos pobres ou
levadas para hospitais e orfanatos.
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Naideologiados devotos, afesta é realizada paraagradar o Divino Espi-
rito Santo, apartir do momento em que sefaz alguma“ promessa’ ou quando se
pretenderetribuir alguma® graca’ recebida. Essas sGo nogdes nativas por meio
das quais se expressa de modo sensivel arelacdo de troca entre os devotose o
Divino Espirito Santo. Essarelagdo é interpretada por meio das categorias da
dadiva e da contradédiva, estabel ecendo-se simbolicamente uma relacdo per-
manente com o Espirito Santo. O trabalho individual e coletivo envolvido no
conjunto das atividades de preparacéo e realizacéo das festas deve ser inter-
pretado como parte desse intenso e permanente circuito de trocas.

Assim, as categorias da dadiva e da contradadiva estendem-se de forma
difusa atodo o conjunto de agdes e modalidades de trabal ho realizadas pelos
membros da comunidade de devotos ao longo de todo o ano. Todas as agdes
gue direta ou indiretamente venham a contribuir para a realizacdo da festa
(sgjam realizadas por homens, mulheres, por jovens, criancas ou idosos) so
classificadas como “trabalho para o Divino”. Ha evidentemente 0s que reco-
nhecidamente trabalham mais ou trabalham menos; mas todo o conjunto de
acOes realizadas adquire esse status de trabalho voltado para o Divino.

Trabalha-se durante todo o ano, no intervalo situado entre o fim de uma
festa e o0 inicio da outra no ano seguinte. Mas as atividades evidentemente se
intensificam & medida que se aproxima a Semana Santa. Nos meses que ante-
cedem a Pascoa, alguns dos membros da diretoria da irmandade (exclusiva
mente homens) percorrem diversos bairros da cidade (zona Sul, zona Norte,
suburbios, Baixada Fluminense, Niter6i) para buscar as contribuigdes dos de-
votos para as festas do Divino. Percorrem especia mente os agougues, uma
vez que esse setor comercial na cidade foi, no periodo anterior ao predominio
dos supermercados, majoritariamente control ado pel osimigrantes agorianos. A
devocao ao Divino Espirito Santo encontranos agouguei ros de origem agoriana
uma fonte poderosa de recursos. Em geral designam essa atividade através da
expressao “correr os agougues’ . As contribuices usual mente sGo em dinheiro
e traduzidas em quilos de carne. Assim, um devoto pode oferecer 50 quilos de

2 Na Nova Inglaterra (Estados Unidos) os membros das irmandades desenvolvem a mesma atividade.
Eles a classificam como “venda de pensdes’. Um devoto compra uma ou mais “pensdes’ e na
semana que antecede a festa receberd em casa dois quilos de carne, uma rosca de massa sovada e um
litro de vinho. Ha “pensdes de irméos’ e “pensdes de criadores’. As segundas sdo mais caras,
envolvem pessoas mais ricas, especialmente aqueles identificados com a criagdo de gado.
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carne; ou dez quilos de p&o. Essas contribuicdes sdo especialmente importan-
tes ndo apenas para a preparacdo da sopa do Divino no domingo de Pentecos-
tes, mas particularmente para a distribui¢do de carne e pdo que se faz no saba-
do da semanaanterior aquele domingo. Esse devoto que contribui receberdem
troca convites para a festa do Divino a qual podera ou ndo comparecer. Em
geral o faz acompanhado de sua familia. Importante assinalar aqui € o fato de
gue um grande nimero de pessoas (situadas em diversos pontos da cidade) se
vé envolvida direta ou indiretamente nessas extensas relagdes de dédiva e
contradadiva entre os homens e o Divino.

Rezando para o Divino

A relacdo entre o Divino e os homens € também mediada pelas rezas,
especialmente quando se intensificam durante as sete semanas que antecedem
Pentecostes.?? Durante os sete dias de cada uma das semanas entre Pascoa e
Pentecostes, os irméos que foram sorteados no ano anterior abrem suas casas
para receber os devotos que querem fazer preces e promessas junto ao altar
onde fica a coroa do Espirito Santo. As rezas em alguns casos podem ocorrer
também na capeladairmandade, ao invés daresidénciado irméo. Asrezas sdo
dirigidas & coroa que, do ponto de vista nativo, € representada como o proprio
Espirito Santo.

Asrezas realizadas nas casas dos irmaos ou na capela das irmandades séo
conduzidas pelas mulheres. S8o elas também que preparam o atar onde a coroa
do Divino e o cetro sdo colocados. O atar do Divino ficageramente nasalade
visita das residéncias, em um lugar de destaque, e recebe umaintensa elabora-
¢80. Sendo o ponto central do espaco do sagrado na casa dos irméaos, o atar
recebe geramente umaluz especial. A coroa do Divino estd sempre iluminada.

Asrezas para o Divino Espirito Santo se realizam a partir das nove horas
da noite, todos os dias da semana, de segunda a domingo. A quinta-feiraé um
dia especial na semana, aguele em que um maior nimero de irmaos participa
dasrezas na capeladairmandade ou na casa de um dosirméaos. Emboraareza

2 Nas palavras de um de nossos entrevistados: “Ha uma obrigatoriedade de todo o dia daquela semana
VOCE rezar o terco pra coroa na sua casa. O terco ndo é o tergo comum que vocé vé nas igrejas porque
ele é cantado e é dirigido ao Divino Espirito Santo. Todos os dias. De domingo, quando a gente pega
[a coroa] até o sdbado. No domingo seguinte ela vai para outra casa e é rezado na outra casa.”
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coletiva esteja programada para aquel e horério, qualquer um pode a qualquer
momento fazer uma preceindividua mente para o Divino, umavez que durante
aquela semana a casa do irmdo estard permanentemente aberta para essas
visitas. Asrezas danoite s30 sempre coletivas. As nove horas em ponto adona
da casa faz soar um pegueno sino para todos se colocarem afrente da coroa,
diante do altar, prontos para as preces. E especificamente para a coroa que
todos se dirigem. Em posi¢do mais proximaao altar estéo as mulheres: primei-
ramente adona da casa e em seguida as demais mulheres dairmandade, geral-
mente da diretoria, e irmas mais antigas. Logo apds esse conjunto, situam-se
outras mulheres, formando outras fileiras, e, por Ultimo, préximo a porta de
entrada, ficam os homens. A rezatem a participacéo alternada e complementar
de homens e mulheres.

O terco € rezado de pé, com o olhar voltado para o atar do Divino onde
estdacoroa. A donadacasainiciao ritua das rezas dirigindo-se ao Espirito
Santo e pedindo pela melhora dos irméos que estdo doentes, por todos os que
necessitam de gjuda, pelairmandade e pela paz no mundo. O terco é iniciado
com um pai-nosso rezado pelas mulheres. Logo depois os homens, que estdo
situados atrés, respondem, completando areza. Em seguida as mulheresinici-
am a ave-maria e os homens, do mesmo modo, a completam, e assim suces-
sivamente até compl etarem todo o conjunto de 50 ave-marias e cinco pai-nossos.

Asrezas constituem um meio simbdlico de concentracdo coletivaeindivi-
dual dosdevotos, elaborando diaadiauma passagem temporal entre o domingo
de Pascoa e 0 domingo de Pentecostes, com a chegada do Espirito Santo. Mas
constituem também um meio paraosindividuosintensificarem sua comunica
¢do com o Divino. Ao longo das rezas percebem-se tanto a dimenséo coletiva
eritualizada das preces quanto suadimensado individualizada e espiritualizada.*
Ambos 0s aspectos estdo presentes nas celebragdes do Divino Espirito Santo.
Seriapossivel distinguir duas modalidades simulténeas de devog&o ao Espirito
Santo: umadevocgdo maisindividualizada, interiorizadae espiritualizada; euma
devocgdo maiscoletivaeritualizada.

%2 Ha uma distingdo entre o “terco rezado” e o “terco cantado”. O Ultimo é uma elaboragdo propri-
amente agoriana do tergo e classificado pelos padres como uma “tradicdo”. Essa distingéo é
especialmente importante do ponto de vista da Igreja Catdlica, ja que esta tolera, mas ndo reconhe-
ce oficialmente aquela modalidade de prece.

% Fazemos uso aqui da oposi¢éo entre ritualizagdo e espiritualizagdo (ou individualizag&o), tal como
elaborada por Marcel Mauss (1968) quando analisa a “prece”.
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ApOs asrezas, 0 cetro é retirado do atar e levado a cada um dos irméaos.
Estes respeitosamente inclinam a cabeca parabeijar apombaque ficana ponta
do cetro e tocam com elaa suafronte, em seguida o proprio peito, proximo ao
coragdo. Depositam entdo uma doagdo em dinheiro na cesta que € levada por
um dos irméos. Ha contribuic¢bes também para os irmédos que conduzem as
celebragbes nagquela semana. Estas sdo feitas de outra forma, assinando-se o
nome em um livro especialmente usado para isso e que permanece sobre o
altar durante toda a cerimonia.

Concluidas as rezas e depois do cetro circular por todos os presentes, as
mulheres dirigem-se aeles e os convidam parao lanche. Esse é o lado informal
e profano das rezas. Geralmente s&o as mulheres que preparam o lanche para
osirmaos. E nesse momento de informalidade que todos se refinem para con-
versar e muitas vezes falar sobre o Divino, o que conseguiram e como ele os
gjudou. O grupo se separa entre homens e mulheres, situados em espagos
distintos. Ao fim do encontro, os presentes sGo contemplados com um p&o em
forma de rosca, feito de “massa sovada’, que foi anteriormente benzido pelo
padre.®

Procissoes

Além das rezas, as procissdes constituem momentos igual mente impor-
tantes (e mais publicos) nas celebragdes do Divino e especificamente na pas-
sagem temporal entre a Pascoa e Pentecostes. A mais importante delas ocorre
no préprio domingo de Pentecostes e se desloca da irmandade para aigreja
local, percorrendo vérias ruas do bairro, voltando, em seguida, paraairmanda
de. A procissdo estabelece contatos ndo apenas entre os seres humanos e o
Divino, masigualmente entre airmandade o bairro onde estase situa. O bairro,
gue habitualmente é local de transacOes profanas, de ordem comercial, com o
tr&fego intenso de automovei s e 6nibus, modifica-se nos dias de procissdo. No
contexto da festa, as relacBes que se estabelecem nesses dias no espago do

% Muitos devotos da irmandade tém dificuldade em “receber o Divino” em razdo de ndo terem
recursos suficientes para assumirem a responsabilidade de conduzir as celebragdes em uma das
semanas. Nesses casos, s80 auxiliados pela irmandade e as rezas sfo redizadas na capela da irmandade.
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bairro tendem aser relagestotais. Pessoas de outrasirmandades vém prestigiar
afesta. O espaco fisico da rua modifica-se para a passagem da procissdo. As
pessoas, harua, ao longo do tragjeto, interrompem suas atividades cotidianasem
sinal de respeito a procissdo do Divino, que passa com seu hotavel aparato
simbdlico: abandeira do Divino, a coroa mais o cetro, usual mente carregados
por criangas ou por uma adolescente com 0 manto do Divino; além disso, tra-
zem também as bandeiras dosAcores, de Portugal, do Brasil, do Rio de Janeiro
e da Casa dos Agores. A procissdo € sempre acompanhada por banda de mu-
sica. Em passo lento a procissdo chega a porta daigreja do bairro, ao som do
hino do Espirito Santo. Diante daigreja, o provedor ou presidente dairmanda-
de, mais suaesposa e filhos, ladeados por outrosirméos, colocam-se de frente
para a rua, voltados para a multiddo que os acompanha. A coroa do Espirito
Santo € elevada e exibida diante das pessoas que assistem: € o tempo do impé-
rio do Divino Espirito Santo. Ao longo detodo o trgjeto rezam ave-marias e S80
eventual mente acompanhados pelos moradores do bairro. Muitos moradores
vém ajanela de suas casas para assistir & procissdo. Alguns homens dairman-
dade comandam o transito das ruas para que a procissdo possa passar. As
festas séo conhecidas pel os moradores dos bairros e, como dissemos anterior-
mente, ocupam um lugar importante namemariacoletivalocal, em fungdo mesmo
de sua permanéncia, umavez que ai estdo situadas ha muitas décadas, sendo
conhecidas por vérias geracoes de moradores. Nas entrevistas que realizamos
com velhos moradores aexperiénciadeter participado em algum momento das
atividades da irmandade foi através das festas que eram realizadas na rua
(com barragquinhas, brincadeiras, etc.) e também através das procissdes do
Divino Espirito Santo. A exemplo do que ocorre com as variagdes sazoneiras
na sociedade esquimé estudadas por Marcel Mauss num célebre ensaio,® as
festas do Espirito Santo estabel ecem ao longo de seu periodo de vigénciauma
visdo distinta acerca da vida das pessoas e das relagfes entre elas que, nesse
tempo, em oposi¢do ao tempo do cotidiano, vém a ser marcadas por um “ esta-
do de exaltaco religiosa continua” (Mauss, 2003).

% No Ensaio sobre as Variagdes Sazoneiras das Sociedades Esquimds, Mauss (2003) analisa a “dupla
morfologia” da sociedade esquimé, dividida entre uma sociedade de inverno e uma sociedade de
verdo. O inverno é marcado por inimeras festas e por cerimonias religiosas que expressam um
conjunto de representacfes coletivas claramente distintas daguelas expressas no veréo.
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A coroagdo

A coroacdo das criangas representa o ponto maisalto no contexto do tempo
vertica das festas, quando se intensificam os contatos com o Espirito Santo.
Nesse momento hdumaintensa proximidade entre 0 Divino e os homens media-
da de forma necessaria e complementar pelalgreja. As coroagdes ocorrem sem-
prenointerior daigrejaeoritua € conduzido pelo padre, logo em seguidaamissa
de Pentecostes. Nabiografia de um agoriano, homem ou mulher, é reconhecida
mente importante a experiéncia de ter sido “coroado” quando crianca. Seja a
préticareconhecidacomo umaformade“ devogdo”, sejaela, por vezes, designa
da como apenas uma “tradicdo” agoriana, o fato € que a experiéncia € pensada
como importante, especiadmente do ponto de vista dos pais e avos. Talvez 0 mo-
mento forma mais importante da festa, ele expressa o estabelecimento de um
contrato definitivo entre 0 Espirito Santo e agueleindividuo, marcando simbolica
mente, apartir do alto e sobre suacabeca, toda suaexisténcia, deoraem diante sob
0 dominio do Divino. O momento da coroacdo desperta atencdo e emogdes inten-
sas por parte dos presentes, especialmente por parte dos parentes das criangas.?’

Nesse contexto ritual da coroagdo, a coroa do Espirito Santo ndo apenas
“representa’ o Espirito Santo; elando é apenas a substitui¢do de uma entidade
ausente (conforme o sentido moderno da palavra “representacéo”). Naverda-
de, elatornapresente o Espirito Santo, mantendo assim com os seres humanos
umarelagdo de“ mistério” (por oposi¢ao a“transparéncia’), umavez que estdo
em contato dois universos muito diferentes, aordem cosmica, aordem social e
os individuos. Encarnacdo visivel de um dominio invisivel, elando € apenas

2 Segundo um de nossos entrevistados: “A coroacdo é feito geralmente em criangas pequenininhas,
seis, sete anos, quatro; que é uma tradicdo antiga e vem da rainha santa Isabel ainda que coroava os
pobres no reino dela contra a vontade do rei Dom Diniz, isso € uma coisa muito antiga. Entéo
coroam-se as criangas, elas vem com o cetro e passam a ser naqueles dias os imperadorezinhos da
festa do Divino.” Ao serem coroadas as criangas assumem simbolicamente naguele periodo o poder
do Divino Espirito Santo. A énfase em criancas aponta para a dimenséo ritual de renovagéo do
mundo. Sdo sempre criancas que sdo coroadas. A Unica vez em que pudemos ver um adulto ser
coroado, em nosso trabalho de campo na Nova Inglaterra, tratava-se de um homem que havia
sofrido um sério acidente de trabalho e ap6s o qual mostrava sérios sintomas de perturbacdo mental.
Mas usualmente apenas criangas podem ser coroadas no domingo de Pentecostes.

% O mistério, como ja assinalaram alguns autores (Burke, 1966; De Coppet, 1992), emerge precisa-
mente em situacoes onde se articulam dominios hierarquicamente distintos — uma radical diferen-
ciagdo social, como no caso das castas, ou as relagdes entre nobres e plebeus no Ancien Régime; ou
ainda as relagdes entre deuses e homens.
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umaaparéncia, cujaformaseriavalorizadaem detrimento do invisivel; elando
€ um objeto, mas uma entidade; elaé apresencamesmado Espirito Santo com
seus poderes e virtudes.® 1sso ocorre ndo apenas no contexto da festa, mas
igualmente no periodo ndo festivo, quando acoroapode, por exemplo, ser leva-
daem visita a casa de algum irmé&o doente.

Considerando esses aspectos simbdlicos da coroa (mas também do cetro
e da bandeira)® podemos entender a importancia que adquire na biografia de
um individuo agoriano (homem ou mulher) aexperiénciadeter sido “coroado”.
Talvez pudéssemos dizer que essa experiéncia tem um papel fundamenta e
complementar em relagdo ao batismo. Enquanto este Gltimo € assunto que diz
respeito a lgreja, o0 primeiro diz respeito a irmandade, cujas relagdes sdo de
constante e simultanea hostilidade e colaboracdo em relacdo a lgreja. A ceri-
monia da coroagdo, patrocinada pelairmandade, ndo pode ser realizada sendo
no interior da igreja e pelas méos de um padre. Ha desse modo uma forte
complementaridade entre airmandade e algreja, embora ao longo da histéria
dessafesta (especialmente nos Acores) existam entre essas institui¢des alguns
momentos de tensdo, quando a lgreja chega mesmo a proibir afestaem razéo
de seus supostos aspectos profanos® (Leal, 1994).

A estética da fartura e da comensalidade

Osdiversos momentos da festa, momentos principais e momentos secun-
darios, parecem todos demarcados por formas especificas de preparacéo, apre-
sentacdo, distribuicdo e consumo de alimentos. A fartura no que se refere a
comidas e bebidas assinala simbolicamente esse tempo renovado, esse tempo
de generosidade em que 0 cosmos e a natureza oferecem seus frutos. Em
outras palavras, nessa mediac&o entre um tempo de escassez e um novo tempo

2 Do ponto de vista dos devotos, a coroa é pensada magicamente como o préprio Divino, ndo
exatamente um “simbolo” do Divino. Na medida em que é o préprio Divino, a coroa é dotada de
vontade, propdsitos, poderes de cura, etc. (Gongalves, 2003).

® Em diversos momentos de nosso trabalho de campo nos Estados Unidos ou no Brasil tivemos
chance de observar o carinho intenso que move os devotos agorianos em sua relacdo ndo apenas
com a coroa, mas com a bandeira do Divino, a qual é acariciada e beijada com reveréncia.

3 As razoes alegadas pelo estado brasileiro para a proibiggo das festas do Divino no final do século XI
foram seus aspectos supostamente associados a “desordem”, tais como a existéncia de jogos,
bebidas, aspectos importantes na sua existéncia enquanto festividade popular, incluindo diversos
segmentos sociais, da nobreza aos escravos (Abreu, 1999).
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de fartura, o “sistema culinério”*? parece desempenhar um papel simbolica
mente decisivo.

Esse sistema norteia a aquisi¢ao, a preparacdo, a distribuicéo e o consu-
mo de alimentos, e realiza as mediacOes entre os membros da comunidade de
acorianos, entre a comunidade e o mundo exterior, entre a comunidade e o
Espirito Santo. Tudo nessas festas passa necessariamente pelas comidas e
bebidas e pela comensalidade.® As categorias de “escassez” e “fartura’, usa-
das com freguiéncia pelos devotos agorianos, parecem nortear o sistema culi-
nario presente nas festas. O conjunto de préticas e itens que integram o siste-
mavisasobretudo a“fartura’, dimensdo intensamenteritualizadanafesta. Essas
categorias, por sua vez, repercutem dimensdes cosmol dgicas e socias, cons-

2 Primeiramente, esse conceito desloca nossa atengdo para o cardter estruturado desse sistema e para
a interdependéncia de seus elementos constitutivos. Esses elementos constitutivos incluem: a)
processos de obtencdo de alimentos (caga, pesca, coleta, agricultura, criagdo, troca ou comércio);
b) selegdo de alimentos (sdlidos e liquidos, doces e salgados, etc.); c) processos de preparagéo
(cozimento, fritura, temperos, etc.); d) saberes culinérios; ) modos de apresentar e servir os
alimentos (marcados pela formalidade ou pela informalidade); f) técnicas corporais necessérias ao
consumo de alimentos (maneiras a mesa); g) “refeicdes’, isto é, situacdes sociais (quotidianas e
rituais) em que se preparam, exibem e consomem determinados alimentos; h) hierarquia das “refei-
¢des’; i) quem oferece e quem recebe uma “refeicdo” (quotidiana ou ritual); j) classificacéo de
comidas principais, complementares e sobremesas; k) equipamentos culinérios e como sdo repre-
sentados (espacos, mesas, cadeiras, esteiras, talheres, panelas, pratos, etc.); |) classificagbes do
“paladar”; m) modos de se dispor dos restos aimentares; etc. Essas operagdes culinérias constituem
um lugar de interagdo de técnicas, relagtes sociais e representacoes, seja qual for a variedade de seu
conte(ido empirico. A selecdo dos alimentos, quer sgja o resultado dos recursos comestiveis disponi-
veis ou efeito de interdigdes (temporérias ou permanentes, impostas a todos ou apenas a alguns),
estd fundada em classificacGes ligadas a um ordenamento simbdlico do mundo, a uma cosmologia
que relaciona a pessoa, a sociedade e 0 universo, e situa os seres humanos em termos de lugar e
conduta (Mahias, 1991, p. 186-188). Em outras palavras, os sistemas culinérios supdem sempre
sociabilidades e cosmologias especificas.

% Algumas categorias verbais que encontramos sobretudo no contexto da imigragdo acoriana nos
Estados Unidos expressam a relevancia dos alimentos e da comensalidade na classificagdo dos
distintos momentos da festa: “bodo de leite”; “pensdes’ (pensdes de “criadores’, pensbes de
“irméos’); “a sopa do Espirito Santo”; “jantar dos criadores’; “enterro dos ossos’ (finalizagéo da
festa). Vale lembrar, ainda no contexto norte-americano, o trabalho de distribui¢do das “pensdes’
nas semanas que antecedem a festa do Divino. Quando os que distribuem as pensdes retornam de seu
trabalho sfo recebidos na casa do “mordomo” (o principal dirigente da festa) para um almogo. Nas
semanas que antecedem a festa, serve-se diariamente na casa de cada um dos “domingas’ (dirigentes
da festa situados abaixo do mordomo) um jantar que se segue a reza. Em cada dia de domingo dessas
semanas, serve-se um almogo com a “sopa do Espirito Santo”, depois da missa na igregja. E no fim
da tarde de cada um desses domingos, o proximo “dominga’ serve também um jantar.
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tituindo-se num meio sensivel por meio do qual pensam etornam perceptivel o
mundo renovado pelo Espirito Santo.

No mito de origem dafesta, 0 que sobressai é acategoriadaredistribuicdo
em suaforma eminentemente hierérquica: umafestainstituida por umarainha
com o propdsito de alimentar os pobres, como forma de pagamento por uma
gracaal cancada pelaintervencdo do Espirito Santo. Essa dimensdo dagenero-
sidade e da redistribuicdo é central na organizagdo e realizagdo dafesta. Nela
sobressaem ndo somente a redistribuicéo norteada pelo valor “ generosidade”
como também as formas de preparagdo, apresentagcdo e consumo de comida—
sem falar nasformas com que selidacom os*“restos’, que sdo obrigatoriamen-
te redistribuidos aos pobres ou entregues para orfanatos, hospitais, etc.

A oposicéo fundamental entre as categoriasdo “ cru” edo “cozido”, entre o
ndo elaborado e o elaborado, é ritualmente mediada ao longo da festa. Em seu
conjunto, esta parece realizar um longo processo de mediagdes, onde 0 polo ela
borado (cozido) daoposi ¢do é enfatizado. O cozido, especialmente expresso pela
“sopa do Espirito Santo” servida no principal dia da festa, cuja preparacéo e
consumo tem papel central, desempenhao papel ssmbdlico de agregar categorias
sociais e categorias cosmol égicas (acorianos, homens e mulheres, seres huma
nos e o Espirito Santo, etc.), opondo se a categoriado “cru” e do “assado”.

Em aguns contextos (Novalnglaterra, nos Estados Unidos; Santa Catarina,
no Brasil) a festa é encerrada com o que chamam o “enterro dos 0ssos’. Na
Nova Inglaterra, tivemos oportunidade de observar durante nosso trabalho de
campo que afesta € finalizada com o que chamam uma “sardinhada’, na se-
gunda-feira seguinte ao domingo de Pentecostes. Sardinhas fritas e cerveja,
em oposi¢cdo a sopa e aa catra (preparadas pel o cozimento) servidas navéspe-
ra. Nafase final dafesta, quando se faz a passagem de um tempo “sagrado”
paraum tempo “profano”, serve-se e consome-se um alimento “assado” (néo-
cozido). A festado Divino dos agorianos parece umasuperel aboracéo do codi-
go culinario, com énfase no pdlo do “cozido”, enfatizando-se 0s processos de
mediacdo social, étnica, de parentesco, de género, de tempo, de espaco, e de
ordem cosmol égicaereligiosa.

Valelembrar aqui, de passagem, que 0 Espirito Santo, quando se manifes-
ta na forma de punicdes sobre os homens, o faz usualmente na forma de uma
gueima, naformado assado, de um contato excessivamente direto, ndo media-
do entre o produto e o fogo. Nossos entrevistados contam com freqiiéncia a
histériade um individuo que, tendo prometido doar um bezerro parao Espirito
Santo, terminou por recusar-se afazé-lo. O Espirito Santo teriafeito com que
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um incéndio queimasse (assasse) seu rebanho, deixando vivo apenas aguele
gue Ihe fora prometido.®

Em resumo, as mediacOes operadas pelo sistema culinario se fazem no
plano dos alimentos que sdo consumidos; no plano de sua preparacéo (crus,
cozidos, assados); no plano daredistribuic&o (reciprocidade); no plano daapre-
sentacdo e das maneiras de mesa; e no modo como se dispdem dos restos.

Os alimentos estéo presentes em todos os momentos da festa e so pensa
dos a partir do pdlo da elaboragdo. Isto &, sfo representados ndo enquanto itens
paraasatisfacéo de“ necessidades basicas’, mas enquanto elementos simbolica
mente fundamentais paramediar as relaces entre osintegrantes dacomunidade
de devotos, entre acomunidade e o seu exterior, entre 0 Espirito Santo e 0s seres
humanos, entre ricos e pobres, entre agorianos e ndo acorianos, etc.

Desse modo, € necessario explicitar a concepcdo mesmade “cozinhd’ e
de“aimentos’, do ponto de vistado que chamariamos umacosmol ogiaagoria
na. O “gosto” e a “necessidade”, assim como a “fome” e 0 “paladar” séo
categorias “ boas parapensar” oposi¢des de natureza social, religiosa, énicae
cosmol 6gica. Emborando esteja evidentemente voltada exclusivamente parao
“gosto” ou o “paladar”, a festa do Divino ndo é um ritual da “fome” ou da
“necessidade’, mas principalmente da“fartura’. A sopado Espirito Santo (as-
sim como a alcatra) servida no jantar no domingo de Pentecostes é especial -
mente apreciada pelo seu sabor. Na avaliagcdo da qualidade de uma festaleva-
se em conta ndo apenas a fartura de alimentos e bebidas (e de convidados),
mas também a sua qualidade, e especificamente a qualidade do seu preparo.

Ao se referirem ao pélo da escassez, ou da “necessidade’, a énfase esta
ndo na condicdo biolégicada“fome” enquanto “ necessidade basica’. Naver-
dade os devotos tém em vista 0s “ necessitados’ e estes 0 sG0 ndo apenas em
relacdo a alimentos, mas sobretudo por estarem eventual mente fora do alcance
do circuito de generosidade e redistribui¢do acionado pelafesta. Esses* neces-
sitados’ (ou “pobres’), por sua vez, sdo fundamentais para a realizacdo da
festa, pois é para eles que se dirigem basicamente os esforgos no sentido de se
criar uma situac&o simbolicamente marcada pela“fartura’. Ao redlizar suafun-
¢ao redistributiva, asfestas do Divino visam principalmente“agradar o Divino”.

% Muitos de nossos entrevistados afirmam que Seu Espirito Santo (forma com que o designam) é
“vingativo”.
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Uma cosmol ogia e umaantropol ogia nativas dos agorianos sd0 expressas
nas festas do Divino Espirito Santo e particularmente na sua cozinha. Nessa
antropologia, arelacéo fundadora da sociedade € arelagdo dos homens com o
Espirito Santo. Os seres humanos ndo sdo definidos pela suas “necessidades
basicas’ — como na cosmologia e antropol ogia ocidentais, nainterpretacéo de
Marshall Sahlins (2004, p. 563-619) —, mas pela sua relagdo com o Espirito
Santo. E somente na medida em que se afastam dessa relagio é que podem
entdo ficar expostos s “ necessidades’, afome, as doengas, em suma, a escas-
sez. O Espirito Santo desempenhaassim um papel mediador fundamental: eleé
mediador entre o céu e aterra, entre aalmae o corpo, entre deus e os homens,
entre a necessidade e o0 gosto, entre afome e o paladar, entre a contencéo e o
excesso, a escassez e afartura, entre o sublime e o humano.

A honra e a graca: o masculino e o feminino

Nas atividades realizadas em todos os momentos dafesta, é possivel dis-
tinguir um dominio masculino e um dominio feminino, cadaum delessimbolica
mente demarcado. As categorias “homem” e “mulher” nesse contexto festivo
ndo expressam apenas relacbes de género, no sentido moderno desse termo.
Trata-se, na verdade, a exemplo das nogOes de escassez e fartura, de catego-
riastotais, pressupondo dimensdes morais e cosmicas. Asatividadesfemininas
na preparacdo, organizacdo e realizacdo das festas do Divino sdo essencial-
mente complementares as atividades dos homens. Enquanto estes Ultimos de-
senvolvem suas atividades no espago entre afamilia, airmandade e o mundo
exterior, fazendo contatos com circul os sociai s e politicos mais ampl s, especi-
almente quando buscam arrecadar fundos para as festas, as atividades das
mulheres se desenvolvem predominantemente do espaco da familia e dair-
mandade.

A elas, como mostramos, cabe dirigir as rezas; a elas compete os cuida-
dos relativos a cozinha e a comensalidade, embora dividam essas atividades
com os homens nos momentos maisimportantes da festa (especial mente quan-
do sfo servidasa“sopado Divino” ea*“alcatra’, pratos principais no domingo
de Pentecostes). Ja 0 que esta associado a rua e tudo que vem do plano mais
estritamente mundano é mediado pel oshomens. Oshomensfazem o “peditério”.
S80 eles que vao comprar a carne e a cortam numa situacdo formalmente
elaborada, quando se encontram (especialmente 0s que s80 agcougueiros) na
noite da sexta-feiraimediatamente anterior ao sdbado em que sefaz adistribui-
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¢80 de carne e pdo entre os pobres. Os homens fazem a distribuicdo de carne
e pdo no sdbado pela manhd, depois dos alimentos serem benzidos pelo padre.
Ha uma associacdo entre a carne (a carne crua sobretudo) e os homens. Ja as
mul heres estdo classificadas no lado interior, no lado do cozimento.

E possivel dizer que enquanto a“honra’ (aqualidade, precedénciamoral
pessoal) se situa basicamente no dominio masculino, das relactes entre os ho-
mens, 0 espaco darivalidade e da competitividade, das relagdes com o mundo
dosnegociosedapolitica; a“graca’ situa-se no plano feminino, especialmente
no espago das relacdes de dadiva e contradéadiva entre os seres humanos e o
Espirito Santo; a graca é uma dadiva unilateral concedida pelo capricho da
divindade e sem possibilidade de retribuicdo definitiva.

Surpreendemos ai umadistin¢éo fundamental entre 0 “ mundo do Divino”
e 0 “mundo dos seres humanos’; entre aimpenetrabilidade da vontade do Es-
pirito Santo, cuja “graga’ é um mistério, e os esfor¢cos humanos de prever e
controlar o futuro por meio do célculo e do contrato, onde se conquistaa“hon-
ra’. Umadas fung¢bes simbdlicas fundamentais das festas do Divino é realizar
umamediacao entre esses universos. Resumindo um ponto bastante complexo,
diriamos que as festas do Divino transformam simbolicamente a“honra’ con-
quistada pel os homens no mundo terreno em “graga’ concedida pela vontade
misteriosado Divino.*®

E importante assinalar ainda a forte rivalidade entre as irmandades e en-
tre os diversos membros de uma mesma irmandade, e particularmente entre
aqueles que dirigem irmandades e também aquel es que assumem, em virtude
de sorteio, adirecdo da festa em cada uma das sete semanas que antecedem o
domingo de Pentecostes. Por parte dos que dirigem as irmandades e por parte
daguel es que conduzem as festas ha um visivel e obsessivo esforco parareali-
zar 0 que seria considerada a melhor festa, a mais bela, a que recebeu o maior
numero de convidados, aguela que exibiu e serviu a maior fartura e a melhor

% Segundo, Pitt-Rivers (1992, p. 288, tradugdo nossa): “Existem dois modos de comportamento
paralelos que correspondem a antiga oposi¢do entre o coragdo e a cabega: 0 que Sse sente e 0 que se
sabe, a visdo subjetiva e a visdo objetiva do mundo, o misterioso e o racional, o sagrado e o profano.
Estdo governados respectivamente pelo principio da graga e pelo principio da lei, isto é, a regula-
ridade previsivel, assim como a justica e a lei que impdem ordem nos assuntos humanos — e em
relagdo ao qual o perddo (ou graca) permite um desvio. Sob o titulo de ‘graca’ é possivel agrupar
todos os fendbmenos que escapam ao controle consciente e racional da conduta’.
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qualidade de comidas e bebidas. Cada detalhe € rigorosamente avaliado e jul-
gado pelos membros das diversas irmandades. Alguém que oferega umafesta
aqual faltou comidae bebida, ou aqual ndo compareceram muitos convidados,
tera seu prestigio fortemente abalado. Cada um daquel es com quem conversei,
especialmente homens, manifestou seu intenso temor de que faltassem comi-
das e bebidas, ou que faltassem convidados, ou que algum detal he comprome-
tesse a festa. Uma festa bem sucedida confirma a sua posicéo social e moral
superior, ou a sua honra. Mas, uma vez que nem todas as festas podem ser
igual mente boas, muitos saem eventua mente diminuidos ao fim do tempo das
festas. Esse € portanto um teste para o prestigio pessoa de cada um dagqueles
que se colocaram a frente da condugéo das festividades.®®

Trata-se no entanto de uma rivalidade sempre contida. Assim, € em res-
peito ao Espirito Santo que buscam aparentar moderagdo em seus gestos de
generosidade, tornando possivel atransformacdo de suahonrapessoal em “gra
¢a’. A fonte Ultima desta é evidentemente o Espirito Santo. Diferentemente da
“honra’, que é algo que se conquista, que se acumula e se defende contra os
rivais, a“graca’, categoria eminentemente feminina, é tdo somente recebidae
depende do capricho do Divino Espirito Santo.*

Entre o humano e o Divino

A categoria “arte” no contexto dessas celebracdes assume significados
simultaneamente contingentes e transcendentes. Em outras palavras, as festas
do Divino s&o o produto de uma artesania ao mesmo tempo profanae sagrada.

% HA nesse contexto um sentido agonistico préximo do potlatch do noroeste americano. E preciso
ter recursos, e demonstrar que se tem recursos, quando se assume uma semana de festas. O propdsito
ai é indubitavelmente ofuscar o outro. Mas esse comportamento ndo é classificado positivamente.
Afirmam que “Seu Espirito Santo ndo gosta disso” e pode mesmo punir severamente aquele que se
exceder em sua vaidade e ostentac&o.

% Analisando as representagcdes camponesas no Sul da Espanha, Julian Pitt-Rivers (1992, p. 295,
tradugdo nossa) afirma que: “A graca é precisamente o contrério da honra masculina e isso a coloca
do lado da honra feminina. Em primeiro lugar, a mulheres tém, por assim dizer, um direito preferente
a graga, ndo sd no terreno religioso (sdo mais ativas na religido do que os homens), mas também em
sua atribuicdo na maioria de suas formas. A graca estética € puramente feminina: ndo se espera que
os homens tenham graga de movimentos, e ainda que possam dangar com graca, supde-se comumente
que os dangarinos profissionais sdo afeminados.”
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Se, por um lado, € possivel reconhecer nessas festas o resultado de atividades
humanas contingentes de naturezatécnica, econdémica, social, moral eestética,
por outro, elas assumem uma dimensdo transcendente, para aém do controle
consciente exercido por essas atividades, de tal forma que poderiamos dizer
gue nelas se manifestaadimensdo da*“ graga’. Apesar dos esforgosindividuais
e coletivos para a realizagdo do que possa ser considerado como a melhor e
maisbelafesta, haum lado imponderavel que osdevotosatribuem asiniciativas
do Divino Espirito Santo. Essasiniciativas, como dissemos, podem assumir ora
um caréter vingativo e destrutivo, ora o carater generoso da “graca’. Neste
ultimo aspecto, como vimos, a mediagdo feminina é fundamental. Se os devo-
tos assumem aresponsabilidade pelarealizacéo e pel o sucesso dasfestas, pela
obrigacéo de “agradar ao Divino”, este por sua vez pode confirmar ou ndo
€ssas expectativas, uma vez que 0 sucesso e a beleza de uma festa ndo pode
depender de modo absoluto dainiciativa humana. Nesse sentido, a festa assu-
me um caréter rel ativamente auténomo, impondo-se sobre aqueles que areali-
zam, exigindo-lhes um aprendizado e uma dedicagdo continua, a qual resulta,
de certo modo, na prépriaconstitui¢cdo simbdlicados devotos. A arte defestegjar
€ assim, nesse contexto, uma atividade feita de transparéncia e mistério, cuja
finalidade, mediada pel o Divino, transcende os propdsitos humanos.
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