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Patrimonio, Memoaria e Etnicidade:

reinvencoes da cultura acoriana

José Reginaldo Santos Goncalves

Programa de Pds-Graduagédo em Sociologia e Antrop@i@ do IFCS /UFRJ

Introducao

E vasta a literatura produzida sobre as festaswilaodespirito santo. Estudiosos de
folclore (Van Gennep 1947; 1949; Moraes Filho 19@@scudo 1963) historiadores (Melo e
Souza 1994; Abreu 1999), antropdlogos (Brandao ;19a&8/ador 1981; 1987; Leal 1994; 2001)

1 O autor é Ph.D. pelo Departamento de Antropologia Cultural da Universidade de Virginia / EUA;
professor/pesquisador do Programa de Pés-Graduagdo em Sociologia e Antropologia do IFCS/UFR]J; e
pesquisador 1D do CNPq. E autor do livro A retérica da perda: os discursos do patriménio cultural no Brasil e de
diversos artigos sobre os usos da nogdo de ‘patriménio cultural’ no Brasil. Esta comunica¢do resulta de
projeto de pesquisa que vem sendo desenvolvido no ambito do Programa de Pés-Graduagado em Sociologia e
Antropologia do IFCS da UFR]J e do Nucleo de Memoéria e Narrativa do IFCS/UFR] e tem recebido apoio
financeiro da CAPES, FAPER], CNPQ e FUJB.

2 Para um levantamento bibliografico de trabalhos de “memorialistas” e “folcloristas” sobre as
festas do divino no Brasil, ver (Abreu 1999: 394-395) Ver também Cascudo (1962) para uma
bibliografia de estudos de folclore sobre as festas do divino. Leal (1994) comenta bibliografia de
folcloristas e alguns antropologos sobre esta festa em Portugal, Acores e Ilha da Madeira.



tém produzido uma extensa bibliografia sobre aréogia dessas festas na Europa, no Arquipélago
dos Acores, na llha da Madeira, no Brasil, nosdéstdJnidos e no Canada.

Apesar das contribuicdes importantes que poderertiexn termos informativos, os
estudos de folclore (por certo os mais numerosodraleas trés categorias de estudos que
distinguimos), assim como alguns estudos de hist@itados para uma perspectiva estritamente
descritiva, foram acertadamente criticados em fongds pressupostos etnocéntricos com que
foram conduzidos Desse modo, estudos antropoldgicos e histéricodemos deslocaram sua
atencdo dos “tracos culturais” que distinguiriansassfestas, assim como de seu processo de
difuséo, para as fun¢des sociais e simbdlicas psedesempenham em determinadas sociedades e
periodos historicos.

Dentro desse conjunto, estudos recentes realizagubws antropélogos e por
historiadores tém focalizado esta celebracédo erntextws socio-culturais especificos: nos Acores
(Leal 1994; 2001); no Brasil (Brandédo 1978; Mel&euza 1994; Abreu 1999); e nos Estados
Unidos (Salvador 1981; 1987). A perspectiva metagioh desses estudos tem sido
predominantemente monografica, deixando num segupdmo ou mesmo excluindo as

possibilidades de investigacdo comparativa susstpdr esse fendmeno.

Nos dltimos quatro andsvenho realizando pesquisas sobre as festas doodiv
espirito santo entre imigrantes acorianos nos Bstahidos e no Brasil. Podemos dizer que essas
festas constituem um “fato de civilizacdo”, no g#mtatribuido por Marcel Mauss a esse termo
(1968a: 235) N&o se restringem a uma determinada area socidtweal. Transcendem fronteiras
nacionais e geogréficas. E vasta sua area de onc@réAcores, Canada, Estados Unidos (Nova
Inglaterra e Califérnia principalmente) e Brasigecialmente o sul e o sudeste do Brasil). Em
termos histéricos, apresenta uma grande profundidasl mitos de origem da festa referem-se a sua

criacdo no século XIll, em Portu§aMas ha referéncias a sua existéncia na AlemamiaaFeanca,

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

4 O trabalho de campo vem sendo desenvolvido junto a irmandades na Nova Iglaterra,
especificamente em Rhode Island, EEUU ; e no Brasil, na cidade do Rio de Janeiro, junto a
irmandades acorianas.

5 “Les phénomenes de civilization sont ainsi essentiellement internationaux, extranationaux. On
peut donc les definir em opposition aux phénomeénes sociaux spécifiques de telle ou telle société:
ceux des phénomeénes sociaux qui son communs a plusieurs sociétés plus ou moins rapprochées,
rapporchées par contact prolongé, par intermédiaire permanent, par filiation a partir d'une
souche commune” (1968a: 235).

6 A origem da festa é , em geral, situada no século XIV, associada a Rainha Santa Izabel (1271-
1336), esposa de Dom Diniz (Cascudo 1962: 281-282). Alguns estudiosos apontam para a ligacdo
entre a festa e a ideologia milenarista do abade calabrés Joaquim de Fiore, elaborada a partir da



ainda no século XII (Van Gennep 1947; 1949; Casd@f?). Estamos diante de uma estrutura de

“longa duragao”.

Patrimoénio cultural e Identidade

Trata-se também de um “fato social total” (Maugg4), na medida em que envolve
arquitetura, culinaria, musica, religido, ritudaégnicas, estética, regras juridicas, moralidatte Ge
gue suscita algumas questdes relativamente asprgiesede “patrimonio cultural”. Especialmente
pelo fato dessas diversas dimensfes nao aparecgoepynto de vista nativo, como categorias
independentes. Aparecem simbolicamente totalizauds,divino espirito santo. Este, por sua vez,
€ representado ndo exatamente como a terceiraapdas®antissima Trindade, mas como uma

entidade individualizada e poderosa.

Nos ultimos anos venho trabalhando sistematicanwmtea categoria “patrimoénio”
e os diversos contornos semanticos que ela podenaissexplorando os usos sociais e simbélicos
dessa categoria, tenho problematizado as no¢desrnasde correntes de “patrimonio cultural”,
mostrando situacfes que se caracterizam pela seg@o desta em totalidades césmicas e morais,
onde suas fronteiras sdo bem pouco delimitadasolsablinhado que os “patrimdnios culturais”
seriam melhor entendidos se situados como elemeargdgadores entre diversos dominios social e
simbolicamente construidos, estabelecendo pontesraas entre passado e presente, deuses e
homens, mortos e vivos, nacionais e estrangeinuss e pobres, etc. Nesse sentido, tenho sugerido
a possibilidade de pensarmos o patriménio em temhasgraficos, analisando-o como um “fato
social total”, e desnaturalizando assim seus usssnmodernos “discursos do patrimonio cultural”
(Goncalves 2000; 2000a; 2000b; 2001; 2001a; 202a®2; 2003; 2003a; 2004).

Essas festas sdo exemplo do que poderiamos chaeaumd “patriménio
transnacional” (Goncgalves 2003). Mas classificagsaefesta como “patriménio” exige alguma
cautela. E preciso reconhecer algumas nuancesepassentacées do que se pode entender por
“patrimonio”.

E bem verdade que séo as proprias liderancas agsripie falam de um “patrimonio
acoriano” ou da “acorianidade”. Mas este uso eltéante das concepcbes assumidas pelos

devotos do espirito santo em sua vida cotidiandifékenca fundamental esta precisamente no uso

chegada de uma “idade do espirito santo”, que sucederia as idades do “pai” e do “filho” (Cortesao
1980; Leal 1994).



das categorias “espirito” e “matéria’. Elas saovediamente concebidas pelos intelectuais e
liderancas acorianas, pelos padres da igreja catélpelos devotos.

Do ponto de vista dos devotos, a coroa, a banderapmidas, os objetos (todo esse
conjunto de bens materiais que integram a fes@oemopriedade das irmandades); sédo, de certo
modo, manifestacbes do proprio espirito santo. Datgp de vista dos padres, sdo apenas
“simbolos” (no sentido de que sdo matéria e nama&undem com o espirito). Do ponto de vista
dos intelectuais, sdo representacbes materiaignde“entidade” e de uma “memdria” étnicas.
Desse ponto de vista, as estruturas materiais qderijamos classificar como “patriménio” sao

primeiramente “boas para identificar”.

As classificagbes dos devotos sdo estranhas a@ssepcao de patrimonio. Do seu
ponto de vista, trata-se fundamentalmente de utaga® de troca com uma divindade. E nessa
concepcao total, culinaria, objetos, rituais, mitespirito, matéria, tudo se mistura. Sabemos do
carater fundador dessas relacdes de troca comueesieComo nos lembra Marcel Mauss, foi com
eles que os seres humanos primeiro estabelecetagdes de troca, uma vez que eles eram “0s

verdadeiros proprietarios das coisas e dos bensudolo” (Mauss 1974.63).

Como podemos usar adequadamente, em contextos esSEs, a categoria
patriménio? Podemos ali certamente identificar ubstas espaciais, objetos, alimentos, rezas,
mitos, rituais enquanto “patriménio”. Mas é precisiD naturalizar essa categoria e impor aquele

conjunto um significado peculiar e estranho ao d@domponto de vista nativo.

Ha uma diferenca basica. E esta reside no modo éomepresentada a 0posi¢ao
entre matéria e espirito. Sabemos que a conceg;dmd matéria depurada de qualquer espirito é
uma constru¢cdo moderna (Mauss 1974:163). Idemyparespirito independente de toda e qualquer
materialidade. N&o é a partir dessa dicotomia gmsgm os devotos. Devemos levar em conta esse

fato se queremos entender a concepcéao nativa e @aio.

E possivel preservar uma “graca’ recebida? E pelssdmbar os “sete dons do
espirito santo”? Certamente ndo. Mas é possivel, preservar e, por meio do registro e
acompanhamento, lugares, objetos, festas, conhettimeulinarios, etc. E nessa direcdo que
caminha a nocdo recente de “patrimdnio intangivelds recentes discursos brasileiros do

patrimonio.

E curioso, no entanto, o uso dessa noc¢ao pardficasdens tio tangiveis quanto
lugares, festas, espetaculos e alimentos. De g®itin, essa no¢do expressa a moderna concepcao

antropoldgica de cultura. Nesta concepcdo, a érdat® nas relacdes sociais, ou mesmo nas



relacdes simbdlicas, mas ndo nos objetos e nasdécr\ categoria “intangibilidade” talvez esteja
relacionada a esse carater desmaterializado queni@ssa moderna nocdo antropolégica de
“cultura”. Ou, mais precisamente, ao afastamenssalalisciplina, ao longo do século XX, em
relacdo ao estudo de objetos materiais e técniSabklanger 1998). Nao por acaso, sdo
antropdlogos muitos dos que estdo a frente daguejeto de renovagdo ou ampliagdo da categoria
“patrimonio”.

Do ponto de vista dos devotos, o patrimbnio é mmse@io exatamente como um
“simbolo” de realidades espirituais; nem necess@ide como representacdes de uma identidade
étnica acoriana; na verdade, ela é pensada commgoespecificas de manifestacdo do divino
espirito santo.

Afinal, os seres humanos usam seus simbolos sdbre@ra “agir’ e ndo somente
para se “comunicar”. O patriménio é usado nao apeasa simbolizar, representar ou comunicar:
ele é bom para agir. Ele faz a mediacdo sensived sares humanos e divindades, entre mortos e
Vivos, passado e presente, entre o céu e a tewra, @utras oposicdes. Ndo existe apenas para
representar idéias e valores abstratos e par@astaneplado. Ele, de certo modo, constroi, forma as

pessoas.

Esses diversos significados, vale sublinhar, me@xxluem. As mesmas pessoas
podem operar ora com um, ora com outro signific&timo é o caso da “coroa do divino”, um
elemento extremamente importante desse patrimBrjgosta num museu, faz a mediacéo entre os
visitantes e a “cultura acgoriana”, torna “visivedssa dimensao do “invisivel” (Pomian 1997).
Numa irmandade religiosa, circula entre os irm&sda presente nas festas e cerimdnias, nos
almocgos rituais, manifestando concretamente a pgasdo espirito santo, fazendo uma mediagéo
sensivel entre a divindade e seus devotos. Netss® @Wontexto, ndo é uma simples coroa de prata.
No contexto de uma exposicao museologica, € untmbjdtural, parte do chamado “patrimonio

acoriano”, aqui entendido em seu sentido estritéen@ioderno.

A originalidade da contribuicdo dos antropélogasastrucdo e ao entendimento da
categoria “patriménio” reside, talvez, na ambigdielada nocdo antropoldgica de -cultura,
permanentemente exposta as mais diversas concepegdeas. Explorando essa direcao de
pensamento, € a propria categoria “patrimonio” vgra a ser pensada etnograficamente, tomando-
se como referéncia o ponto de vista do outro. Péagse: em que medida essa categoria é util para
entender outras culturas? Em que medida ela nositpeentender o universo mental e social de

outras populacées?



Marcel Mauss dirigia aos antropologos a famosamecwlacdo: “...antes de tudo,
formar o maior catalogo possivel de categoriasreeigo partir de todas aquelas das quais é
possivel saber que os homens se serviram. Vees&a que ainda existem muitas luas mortas, ou

palidas, ou obscuras no firmamento da razao” (Ma9g4: 205).

Estamos certamente diante de uma dessas categériascessario comparar 0s
diversos contornos semanticos que ela péde e padeta assumir no tempo e no espaco. Mas no
cumprimento dessa tarefa, é importante assinalar rips situamos num plano distinto das
discussbes de ordem normativa e programatica sopatriménio. Nao poderemos responder qual
a melhor opcdo em termos de politicas de patrimdvias apontando para a dimensdo universal
dessa nocao, talvez possamos iluminar as razées pelis os individuos e 0s grupos, em
diferentes culturas, continuam a uséa-la. Mais douqu sinal diacritico a diferenciar nac¢des, grupos
étnicos e outras coletividades, a categoria “p@mioi’, em suas variadas representacdes, parece
confundir-se com as diversas formas de vida e ticansciéncia cultural. Ao que parece, trata-se
de um problema bem mais complexo do que sugeredeloates politicos e ideoldgicos sobre o

tema do patrimonio.

Ainda na primeira metade do século passado, Wagrjamin fazia a seguinte
pergunta: “...qual o valor de todo nosso patrimaaniltural, se a experiéncia ndo o vincula a [cada
um de] nés?” (1986 [1933]: 196). Esta perguntasap&o tempo decorrido, talvez seja ainda

bastante atual.

As Cateqorias da Honra e da Graca

Um importante estudo monografico sobre as festadiudioo nos Acores traz para o
foco de analise as relacbes de dadiva e contraal&iitre os seres humanos e entre estes e 0
espirito santo (Leal 1994) . Embora essa hipOtemgatuma contribuicdo importante para o

entendimento da festa ela deixa de lado algundeymats importantes.

Ao sublinhar as fungbes sociais das festas nadapéo da ordem social, ela deixa
de responder a questdo de sabermos quais os cagosi religiosos e simbdlicos dessas festas, ou

mais precisamente, quais as categorias coletivapedsamento por meio das quais elas sao

estruturadas

Minha proposta consiste precisamente em focalitpam@as dessas categorias que
parecem desempenhar um papel fundamental nestas tasato no contexto dos Agores quanto no

contexto da emigracao.



Entre as categorias que qualificam essas relagdatadiva e contra-dadiva entre
seres humanos e entre estes e a divindade, pod#gstacar, respectivamente, a “honra” e a

“graca”.

Em termos conceituais, estou usando essas categoria base nas reflexdes
tedricas de Julian Pitt-Rivers sobre a honra e agagra partir de pesquisas etnograficas nas
chamadas sociedades mediterraneas e especialmkdéeEspanha.

Resumindo ao extremo um ponto bastante complexigrpos dizer que essas festas
séo realizadas com o propdsito fundamental de ¢staqe legitimar a “honra” e, simultaneamente,

propiciar a “gracga”.

Individuos ndo participam da festa. As unidadesiagcde participacdo sao
“familias”: familias nucleares e familias extensasais compadres, vizinhos, amigos. Cada
mordomo participa da festa enquanto pai, avo, fillmao, tio, etc. E na condi¢éo de chefe de uma

familia, de centro de uma rede de relagfes de fg@@nque ele assume a dire¢do da festa.

Nessas redes de relacdes que participam de todosmentos da festa, é possivel
distinguir um dominio masculino e um dominio femmi cada um deles ritualmente demarcado.
As categorias “homem” e “mulher” ndo expressam aperlacdes de género, no sentido moderno

desse termo. Trata-se na verdade de categoriés fEssupondo dimensdes morais e cdsmicas.

Enquanto a “honra” (a qualidade, precedéncia np@s$oal) se situa basicamente no
dominio masculino, das relacdes entre os homeaspaco da rivalidade e da competitividade, das
relacbes com o mundo dos negocios e da politicdgraca” situa-se no plano feminino,
especialmente no espaco das relacdes de dadivdra-dadiva entre os seres humanos e o espirito
santo; a graca é uma dadiva unilateral conceditecga@richo da divindade e sem possibilidade de

retribuicao.

Segundo Julian Pitt-Rivers: “Existem dois modoscdmportamento paralelos que
correspondem a antiga oposi¢cao entre 0 coracamabega: 0 que Se sente e 0 que se sabe, a visao
subjetiva e a visdo objetiva do mundo, o misterieso racional, o sagrado e o profano. Estédo
governados respectivamente pelo principio da geagalo principio da lei, isto é, a regularidade
previsivel, assim como a justica e a lei que impoetiem nos assuntos humanos---e em relacdo ao
qgual o perdao (ou graca) permite um desvio. Soluto tde “graca” é possivel agrupar todos os

fenbmenos que escapam ao controle conscienteomahda conduta” (1992:288).

Surpreendemos ai uma outra distingdo fundamenéaéantre o “mundo do divino”

e 0 “mundo dos seres humanos”; entre a impendttathé da vontade do espirito santo, cuja
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“graca” é um mistério, e os esforcos humanos deepre controlar o futuro por meio do célculo e
do contrato, onde se conquista a “honra”.

Uma das funcdes simbolicas fundamentais das fekiadivino é realizar uma
mediacdo entre esses universos. Novamente resungnaseiramente um ponto bastante
complexo, diria que as festas do divino transfornsmbolicamente a “honra” conquista pelos
homens no mundo terreno em “graca” concedida peitade misteriosa do divino.

As festas do divino ocorrem em um periodo rituat@etemarcado do ciclo anual.
Elas tém inicio formal na noite do domingo de Pasease prolonga por sete semanas até o dia
principal, que € domingo de Pentecostes. Esseduedi@ ano € simbolicamente demarcado como o
“tempo das festas”, ou o0 “tempo dos impérios”, catizem nos Acores (Leal 1994).

Trata-se de um tempo de intensa aproximacdo corg@ado, um tempo que se

caracteriza pelo que Durkheim chamou de “efervesaé&ocial’ (2000).

Embora as atividades de preparacdo da festa jassgvblvam no préprio domingo
de Pentecostes (quando sdo sorteados o “mordoms™@omingas” que assumirdo a direcdo da
proxima festa), é a partir do domingo de Pascoaamio seguinte que as atividades mais se

intensificam e ganham uma dimenséao ritual maigfort

Assim como o “inverno” e o “verdao” esquimo, estuakgor Mauss, o “tempo das
festas” opOe-se ao tempo anterior e posterior emoeda intensidade das atividades, da dedicagéo
ao “trabalho para o espirito santo”, dos freqlemtestensos encontros sociais, dos almocos,
lanches e jantares, da distribuicdo de pao e @s@obres, e das atividades religiosas como rezas,

procissdes e missas, ao longo das sete semarsegyjudela a domingo.

Na classificagdo do tempo anual, esse periodo tem qualidade muito especial,
pois ele é simbolicamente definido como o tempaamse espera e se recebe o espirito santo. Nos
limites desse tempo, |é-se 0 universo, a natui@zaga coletiva e individual, as relacdes com a

divindade e com os homens, tomando-se como refaré@rmategoria da “graca’.

O espago € também redefinido em funcdo do tempofetdss, esse tempo de
aproximacéo do sagrado e de renovacdo do mundatiidades se concentram, alternadamente,

7 A categoria “mordomo” é usada no contexto da Nova Iglaterra (e também nos Acores) para
designar aquele que € responsavel pela direcao anual das festas. Os “domingas” situam-se numa
posicao hierarquicamente abaixo dos mordomos, sendo os responsaveis por cada uma das sete
semanas da festa. Verifiquei o uso desses termos entre imigrantes acorianos na Nova Inglaterra.
No Brasil, especialmente no Rio de Janeiro, ndo verifiquei o uso de nenhuma dessas categorias.
Nesse ultimo contexto, designam-se a si mesmos como “irméaos”.



na irmandade, nas casas dos “domingas” (ou irméasyreja, e através das “procissdes” (Contins
2003) a mediar as distancias fisicas e simbolicas esses locais.

A preparacdo e organizacdo da festa cabem aquesssqrteados na noite do
domingo de Pentecostes, ficardo responsaveis jpiar waa das sete semanas de festa. Cada um
desses irmdos terd consigo a coroa do divino durassa semana. Sua casa, especialmente
preparada para isso, com um altar na sala de \abiigando a coroa em posi¢cdo de destaque,

recebera diariamente os irmaos que desejem fapamnalprece ao divino.

Nas quintas-feiras, serve-se, depois da reza, nohdéaou um jantar. No domingo,
depois da missa e da coroacdo das criancas, swa-slimoco na irmandade ou na casa de um
irmao.

As atividades de preparacao, organizacao e reabzdg festa dependem fortemente

dos “domingas” e “mordomos”. Evidentemente, as irdales apdiam essas atividades em termos

de trabalho, e em termos financeiros. Mas sem wérmas e mordomos a festa nao € possivel.

E importante assinalar que se verifica uma fortalidade entre os diversos
domingas, entre 0 mordomo e os domingas, para anagtiem fez a melhor festa, ou seja, quem
teve 0 maior numero de convidados, e consequentenaemaior fartura de comidas e bebidas.
Cada detalhe da festa é rigorosamente avaliadlg&dju pelos irmdos. Um dominga que ofereceu
uma festa a qual faltou comida e bebida, ou amfi@lcompareceram muitos convidados,m tera seu

prestigio fortemente abalado.

Cada um dos domingas e mordomos com quem conveesgfestaram seu intenso
temor de que faltassem comidas e bebidas, ou diassam convidados, ou que algum detalhe
comprometesse a festa. Uma festa bem sucedidamandi posi¢ao social e moral superior, ou a
honra, de um dominga. Mas, uma vez que nem todéestas podem ser igualmente boas, muitos
saem um tanto diminuidos ao fim do tempo das fe€tada periodo de festas € portanto um teste

para o prestigio pessoal de cada dominga.

Ha nesse contexto uma forte rivalidade, um serdggtmistico préximo dpotlatch
do noroeste americano. E preciso ter recursosmemisrar que se tem recursos, quando se assume
uma semana de festas na condicdo de “dominga’.opopito ai é indubitavelmente ofuscar o

outro.
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Mas esse comportamento ndo é classificado posiinten Afirmam que “'seu
espirito santo ndo gosta disso” e pode mesmo penEramente aquele que se exceder em sua

vaidade e ostentacao.



Desse modo, é em respeito ao espirito santo qas demingas e mordomos buscam
aparentar moderacdo em seus gestos de generosiisglen procedendo, tornam possivel a

transformacao de sua honra pessoal em “graca”.

Afirmei ha pouco que as festas do divino, do paidovista desses homens que
assumem o papel de domingas e mordomo, funcionamocamente para transformar “honra”

em “graga”.

A fonte Ultima desta é o espirito santo. Diferergeta da “honra”, que € algo que se
conquista, que se acumula e se defende contravais;ria “graca”, categoria eminentemente

feminina, é tdo somente recebida e ela dependegho do divino espirito santo.

Julian Pitt-Rivers, analisando as representacoegpaaesas no sul da Espanha,
afirma: “A graca é precisamente o contrario da aanasculina e isto a coloca do lado da honra
feminina. Em primeiro lugar, a mulheres tém, pairagdizer, um direito preferente a graca, nao soé
no terreno religioso (sdo mais ativas na religi@ade os homens), mas também em sua atribuicdo
na maioria de suas formas. A graca estética é mnanfeminina: ndo se espera que os homens
tenham graca de movimentos, e ainda que possamardem graca, supde-se comumente que 0s

dancarinos profissionais sdo afeminados” (1992).295

As atividades femininas na preparacgéo, organizag&alizacdo das festas do divino
sdo essencialmente complementares as atividaddémdesns. Enquanto estes Ultimos desenvolvem
suas atividades no espaco entre a familia, a iratend o0 mundo exterior, fazendo contatos com
circulos sociais e politicos mais amplos, espe@ats quando buscam arrecadar fundos para as
festas, as atividades das mulheres se desenvolkeorpinantemente do espac¢o da familia e da

irmandade.

A elas cabe dirigir as rezas, que desempenham paptmental durante as festas.
A elas compete os cuidados relativos a comensa&liddas preparam e servem os alimentos apods as

rezas.

Considerando a festa em sua totalidade, ha um mtongere ocupa uma posicao
crucial em todo o processo: a coroacao. Esta gadalem cada um dos sete domingos até o dia de
Pentecostes. Em geral, as criancas sao coroadasi@ pelo padre, apos a missa, e no interior da

igreja. E um momento vivido com muita intensidad®eional.

A coroa (e o cetro) desempenha um papel crucialegfa sempre, necessariamente
presente em todos os tempos e lugares da festae@ermos o movimento desse objeto,

acompanhamos todas as etapas e lugares importiastésstas. A ela se dirigem as rezas; ela esta
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presente nas procissdes; ela esti presente nogoalmgantares, colocada em posi¢cdo de destaque,
como um hospede de honra. Os irmdos demonstramdorb¢do quando ela chega e quando ela

parte.

A coroa e o cetro sdo, de certo modo, uma espécieglipamentos da graca”. E
por seu intermédio (da coroa e do cetro, mas espesite da coroa) que se manifesta
simbolicamente a presenca da graca. Na coroacdoridagas, mas também em outras ocasides,
guando a coroa € levada em visita a casa de algoéo idoente, ou quando se toca com o cetro a

cabeca e 0 coracao dos irmaos.
Nas procissbes apenas mulheres e criangas careegaroa € o cetro.

Vale lembrar aqui o mito de origem das festas agas do divino. Essas festas
teriam tido inicio no século XIV, pela iniciativaa Rainha Santa Izabel, em pagamento a uma
promessa que fizera ao espirito santo, para qesassesm as guerras entre seu marido, Dom Diniz,
e seu filho. Prometera que ofereceria sempre usta &distribuiria comidas e bebidas fartamente
aos pobres. Em algumas versdes, ela mesma corsgabes com sua propria coroa. Desde entao

se realizam as festas do divino.

Esse mito é bastante presente entre os imigragtega@os, que freqientemente,
trazem em suas procissdes uma adolescente vestida manto, o cetro e a coroa da Rainha Santa

Izabel.

O que gostaria de ressaltar aqui é essa oposigapl@mentar entre a honra e a
graca, o mundo dos homens e o mundo das mulhereando dos seres humanos e o0 mundo do

espirito santo.

Oposicao fundamental a estruturar as festas dodivela se manifesta nas
representacdes nativas da categoria “patriménia@@ssP ponto de vista, o patrimonio existe

simultaneamente, e de modo complementar, enqubotod” e enquanto “graca”.

Por um lado, sdo objetos e propriedades regulaglascpntrato e pela lei; por outro,
sdo objetos, propriedades que funcionam simbolineeneomo mediadores entre 0 mundo do

divino e o mundo dos homens.

Essa concepcéo nativa do patriménio opde-se assamacoes dos intelectuais e das
liderancas acorianas, para quem esse conjunto e deropriedades de natureza material e
imaterial constituem-se basicamente como embleraas;drianidade, como “patrimonio cultural”

acoriano.
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Nessa concepcdo o patriménio cultural €, antesude, tuma “representacdo” e
circula no espaco publico e politico da identidadda memoria agoriana, devendo ser preservado,

exibido, reconstruido, usado como defesa dos sgesedessa comunidade.

Nas representacdes populares, esse patriméniceapaeduas faces complementares
e indissociaveis. Ele circula entre 0 mundo dondivé 0 mundo dos homens, € parte das relacdes de
dadiva e contra-dadiva entre os homens e o dieitambém entre os homens. E antes de tudo uma
mediacdo material e imaterial. E provavel que reessaresentacdes esteja o significado simbolico

da etnicidade acoriana.
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