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RESUMO

O presente trabalho documenta e reconstitui, de forma fragmentaria, o Carnaval de Boizinhos
e Mascarados, manifestagdo carnavalesca realizada no territério que hoje corresponde ao
Assentamento Bela Vista do Chibarro, na zona rural de Araraquara (SP). A partir de trabalho
de campo fundamentado na histéria oral e no registro de depoimentos de ex-moradores, foram
acessadas memorias ainda vivas sobre a festa, articuladas a analise de um documento imaggtico
singular —uma fotografia — como vestigio material dessa pratica cultural. Os resultados indicam
que o desaparecimento da manifestacdo estd relacionado as transformagdes estruturais do
territorio, sobretudo a desarticulagdo da Usina Tamoio, na década de 1980, e as mudangas
socioterritoriais subsequentes. A pesquisa permitiu reconstituir aspectos do modo de produgdo
da festa, seus percursos, formas de organizacdo e sentidos simbdlicos, evidenciando sua
inser¢do na vida social da comunidade. Ao compreender o territorio como espaco de disputas
e sobreposicdes de contextos sociais, econdmicos e culturais, a investigagdo evidencia
diferentes temporalidades e regimes de memoria. Nesse contexto, destaca-se a gestdo da
memoria como processo ativo de reconhecimento, registro e valorizagdo de bens culturais de
natureza material e imaterial, especialmente aqueles ausentes no presente, mas persistentes no
imagindrio coletivo. Assim, o trabalho demonstra que a memdria coletiva, mediada pela historia
oral, constitui instrumento fundamental para a reconstitui¢do simbolica de bens culturais
imateriais desaparecidos, afirmando-se como dimensdo constitutiva do territério e campo
estratégico de salvaguarda. A gestdo da memoria atua como pratica de reinscricdo simbolica e
tensionamento de processos de desterritorializagdo, ao manter vivas as marcas de um carnaval
que persiste como referéncia cultural, apontando para a importancia de politicas publicas
voltadas a salvaguarda e ao fortalecimento das identidades locais.

Palavras-chave: Carnaval; Mascarados; Assentamentos; Ruralidades; Patrimonio Imaterial.



ABSTRACT

This study documents and reconstructs, in a fragmentary manner, the Carnaval de Boizinhos e
Mascarados, a carnival manifestation held in the territory that today corresponds to the Bela
Vista do Chibarro Settlement, in the rural area of Araraquara, Sdo Paulo, Brazil. Based on
fieldwork grounded in oral history and the recording of testimonies from former residents, still-
living memories of the festivity were accessed and articulated with the analysis of a singular
visual document—a photograph—as a material trace of this cultural practice. The findings
indicate that the disappearance of the manifestation is related to structural transformations in
the territory, particularly the dismantling of the Tamoio Sugar Mill in the 1980s and the
subsequent socio-territorial changes. The research made it possible to reconstruct aspects of the
mode of production of the festivity, its routes, forms of organization, and symbolic meanings,
highlighting its role in the social life of the community. By understanding territory as a space
shaped by disputes and overlapping social, economic, and cultural contexts, the study reveals
different temporalities and regimes of memory. In this context, memory management emerges
as an active process of recognizing, recording, and valuing cultural assets of both material and
immaterial nature, especially those no longer present but persisting in the collective
imagination. Thus, the study demonstrates that collective memory, mediated by oral history,
constitutes a fundamental tool for the symbolic reconstruction of disappeared intangible
cultural assets, affirming memory as a constitutive dimension of territory and a strategic field
for safeguarding. Memory management operates as a practice of symbolic reinscription and as
a means of challenging processes of deterritorialization, by keeping alive the traces of a carnival
that persists as a cultural reference, pointing to the importance of public policies aimed at
safeguarding and strengthening local identities.

Keywords: Carnival; Masquerades; Settlements; Ruralities; Intangible Heritage.
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QUANDO O CARNAVAL CHEGAR

Apresentacio

Ha algo em mim que ndo comeca na escrita — comega no corpo. No corpo que pulsa ao
som do batuque de folia, no corpo que se autoriza a rir alto, a dangar torto, a existir em excesso.
Sou, antes de tudo, um ser de carnaval.

Carrego comigo um estandarte. E ndo € apenas um objeto: € um principio. Aprendi que
o estandarte, em sua origem, era mais do que ornamento festivo. Era o santo que saia do altar
para encontrar o povo fiel na rua. Era o sagrado que se deslocava, que se misturava, que deixava
de ser distancia para se tornar presenca. Talvez seja isso que me move: essa vontade de fazer
com que aquilo que ¢ intimo, simbdlico — porém coletivo — se encontre no meio da rua, no meio
das pessoas.

O carnaval de onde venho — e o carnaval que me habita — ¢ esse gesto. Levar a santa
alegria bordada em um estandarte. Mas ela ndo esta ali como icone de devogao silenciosa; ela
estd em movimento, atravessando a multiddo, para encontrar um brincante. E nesse transito
entre o sagrado e o profano, entre o individual e o coletivo, que me reconhego.

Foi também nesse transito que a cultura popular entrou no meu cotidiano — primeiro
como encantamento, depois como escolha, e, inevitavelmente, como oficio. Atuando como
artista, comunicador, professor, produtor e brincante fui adentrando o territério da cultura
popular. E foi, talvez ndo por acaso, que em 2023, j4 como gestor publico da cultura, que repisei
no territdrio do Assentamento Bela Vista do Chibarro.

Ali, encontrei uma auséncia [...]. Um siléncio que ecoava. Um vazio que tinha forma,
memoria, rastro. Onde antes havia o carnaval de boizinhos e mascarados — festa de corpos, de
invenc¢ao e inversdo, de desordem criativa — agora havia lacunas. E foi diante desse ndo-mais-
ali que nasceu a inquietacdo que sustenta esta pesquisa.

Comecei, entdo, a perseguir uma pergunta: como uma festa desaparece? Ou, talvez mais
precisamente, como se silencia uma pratica que, por sua natureza, ¢ feita de ruido, de encontro,
de excesso? Em que momento a alegria se recolhe? Em que instante a mascara deixa de ser
vestida?

Essa busca ndo se dd em um vazio historico. Ao contrario: ela se inscreve em um tempo
em que assistimos, quase cotidianamente, a depreciacdo de tudo aquilo que se vincula a terra,

ao popular, ao pagdo, ao coletivo, ao publico. O que ¢ bem comum parece perder valor. O que
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¢ partilhado parece ser esquecido. O bem-estar, a justa medida, o comunitario — tudo isso —
parece escorrer por entre os dedos de uma sociedade fragmentada.

Mas também sou um viajante.

E foi no deslocamento que encontrei outras pistas. Nos ultimos anos, passei a construir
caminhos, tragar itinerarios, desenhar roteiros que me levassem ao encontro de festas populares
pelo Brasil. Uma espécie de cartografia afetiva, onde cada parada era também uma escuta. Nos
ultimos dois anos, especialmente, essa travessia ganhou método: percorri carnavais, folguedos,
celebragdes onde a mascara ainda resiste. Onde ela ainda cobre, revela, transforma.

Vi, ouvi, comi, bebi. Chorei. Ri. Vivi. Brinquei como se deve brincar o brincante. E
pude observar, com os olhos por trads de uma mascara, o fenomeno que sdo as culturas populares
— plurais — deste territério que chamamos de Brasil.

O que apresento aqui, portanto, nio ¢ apenas um trabalho académico. E um compilado
de travessias. Um conjunto de reflexdes que talvez ainda sejam iniciais, incompletas, em
processo, como sao, afinal, todas as coisas vivas. Este texto ¢ feito tanto do que 1i quanto do
que escutei; tanto do que analisei quanto do que senti.

Se ha algo que sustenta estas paginas, ndo ¢ a pretensao de esgotar o tema, mas o desejo
de continuar perguntando. De fazer com que, de algum modo, o estandarte continue
atravessando a praca publica.

Porque talvez pesquisar os carnavais — especialmente aqueles que ja ndo acontecem —
seja isso: uma forma de fazé-lo sair novamente a rua. Mesmo que em palavras. Mesmo que em

memoria. Mesmo que, por instantes, apenas aqui.

Eu t6 so6 vendo, sabendo

Sentindo, escutando e ndo posso falar

T6 me guardando pra quando o carnaval chegar
Chico Buarque
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CAPITULO 1- O ABRE ALAS

1. INTRODUCAO

Eu conto estorias. Estorias que eu vi com esses olhos que a terra ha de comer um
dia. Ou historias que eu ouvi no buchicho das curriolas. Juro por essa luz que me
ilumina que conto as historias sem aumentar um ponto. Se algum talento eu tenho,
porventura, é o de ver e ouvir a gente minha.

Plinio Marcos

O atual Assentamento Rural Bela Vista do Chibarro, situado em Araraquara, no interior
do estado de Sdo Paulo — anteriormente, se¢do Bela Vista, que integrava o complexo da Usina
Tamoio — emerge como um microcosmo no cenario agricola brasileiro (Figuras 1 e 2). Este
assentamento, originado a partir de politicas de reforma agraria, representa um esforgo
significativo para proporcionar terra e recursos aos agricultores familiares, promovendo a
justica social e a equidade no acesso a terra. Ao longo dos anos, este cenario rural tem
testemunhado transformacdes notaveis, desde o estabelecimento inicial até os desafios

contemporaneos enfrentados pelos seus residentes.

Figura 1- Assentamento Bela Vista.
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*Posicao geografica da Agrovila em relagdo ao Municipio de Araraquara/SP
Fonte: Google Earth (2025), elaborado pela equipe do GEO-CEAM-UNIARA, em 24 de outubro 2025.
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O territdrio em questdo situa-se na transicdo entre a Sec¢do Bela Vista! e o
Assentamento Bela Vista?, regido tradicionalmente apontada como rural pela sua paisagem,
ocupagdo dispersa e atividades agropecudrias. Contudo, sendo um polo da Usina Tamoio
(Araraquara/SP) imprimiram-lhe uma dimensao industrial: boa parte da populagdo local atuou
em servigos e producdo fabril. Essa sobreposicdo de rural e industrial motiva tensdes

conceituais sobre o real significado de ruralidade neste espaco.

Figura 2- Atual Assentamento Bela Vista.

Legenda
® Agro Vila - Bela Vista do Chibarro
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A

*Detalhe da agrovila com delimita¢do de area.
Fonte: Google Earth (2025), elaborado pela equipe do GEO-CEAM-UNIARA, em 24 de outubro 2025.

Ao longo da histéria da Usina Tamoio e suas secdes, entre as muitas celebragdes
populares manifestadas, cultuadas e promovidas nas comunidades, o Carnaval dos Mascarados
se destacava na Bela Vista por ser diferenciado em relagdo as demais festas momescas deste
complexo rural. No processo de transi¢cdo entre se¢do e assentamento, tal expressdo cultural
carnavalesca desapareceu do ciclo festivo deste territorio. Mesmo contando com uma série de

elementos que, supostamente, formariam uma rede de preservagdo (comunidade autonoma,

L' A “Secdo Bela Vista” ganha essa denominag@o apos a incorporacao da antiga Fazenda Bela Vista ao conjunto
de propriedades da Usina Tamoio, o que ocorre na década de 1930, quando a mesma passa a integrar o império
Morganti e a receber, junto a outras glebas, a nomenclatura de Sec¢do Bela Vista da Usina Tamoio ou ainda
passando a ser chamada de Secc¢ao Bela Vista do Chibarro em alusdo ao rio que a delimita (TEIXEIRA, 2010).

2 O Decreto n°®2.598, de 13 de abril de 1989, do Governo Federal, autorizou a desapropriagio de 1.216 ha da antiga
Usina Tamoio para fins de reforma agraria, configurando-se o Assentamento Bela Vista do Chibarro (AMARAL;
FERRANTE, 2008).
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familias assentadas, coesdo social, modo de vida compartilhado), o carnaval na agrovila Bela
Vista perdeu sua identidade e deixou de ser comemorado. Restou uma breve memoria que
ressurge — a principio — no relato informal de um ex-morador da se¢do, hoje, artista na cidade
de Araraquara.

Desta forma ¢ que o estudo aqui apresentado fundamenta-se no registro da memoria
como um inventario, a fim de reconstituir, no territdrio, processos simbolicos que
desapareceram ao longo de sua transi¢ao entre se¢do e assentamento. O Carnaval dos Boizinhos
e dos Mascarados resiste na oralidade de alguns ex-moradores — ainda que tenha desaparecido
como expressao cultural.

E nesse ponto que se insere a necessidade de ampliar o olhar sobre o proprio lugar do
carnaval no campo do patrimonio cultural brasileiro. Este estudo parte da compreensdo do
carnaval como uma festa calendarizada de ampla relevancia no pais, constituindo-se como um
bem cultural que ultrapassa o reconhecimento pontual de manifesta¢des, ritmos ou celebragdes
isoladas ja registradas como patrimonio imaterial em diferentes esferas. Nesse sentido, o
carnaval — e, de maneira especifica, o carnaval rural que constitui o objeto desta pesquisa —
apresenta-se como passivel de uma abordagem critica que vise seu reconhecimento,
preservagao e valorizacao.

Tal perspectiva se sustenta, inclusive, no fato de que o carnaval brasileiro ¢ marcado
pela presenca de bens culturais j& protegidos pelo Instituto do Patrimonio Historico e Artistico
Nacional (IPHAN), como o Frevo, o Maracatu Nacdo, o Maracatu de Baque Solto, as Matrizes
do Samba e o Samba de Roda do Reconcavo Baiano, além de diversas expressdes culturais
carnavalescas reconhecidas em niveis estaduais e municipais. A amplia¢do das politicas de
preservacao do patrimdnio cultural no Brasil ganha forga a partir do artigo 216 da Constitui¢ao
Federal de 1988, que, ao revisar a ldgica anteriormente estabelecida pelo decreto de 1937,
amplia o conceito de patrimdnio historico para patrimonio cultural, incorporando a dimensao
imaterial como passivel de registro e salvaguarda. Destacam-se, nesse contexto, os incisos I e
IT do referido artigo:

Art. 216. Constituem patriménio cultural brasileiro os bens de natureza material e
imaterial, tomados individualmente ou em conjunto, portadores de referéncia a

identidade, a acdo, a memoria dos diferentes grupos formadores da sociedade
brasileira, nos quais se incluem:

I- As formas de expressao;
II- Os modos de criar, fazer e viver (BRASIL, 2016).
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Uma vez aberta a possibilidade de salvaguardar o patrimdnio imaterial por meio de
registros, um campo de reflexdes e a¢des foi instituido nas politicas de gestdo do patrimdnio
cultural.

O desaparecimento de uma manifestacdo popular é preocupante especialmente
quando se trata de contextos tradicionais. Este fendmeno, que pode acontecer por depreciagdo
de condigdes socioecondmicas incluindo o sistema de crenga, coloca em risco coesdo e a
estabilidade identitaria da comunidade. Trata-se, também, de considerar a preservagdo da
cultura local como elemento fundamental na qualidade do meio ambiente da comunidade. E
garantia da diversidade cultural preconizada pela Convengdo sobre a Protecdo e Promocgao
da Diversidade das Expressdes Culturais, da Unesco (2005).

Como afirma Daniele Maia Teixeira Coelho, ao pesquisar o registro do Fandango
como expressdo cultural, “é inquestionavel que, ao se falar na prote¢do do meio ambiente,
também se esteja referindo a prote¢do do meio ambiente cultural” (COELHO, 2015, p. 381),
considerando que a qualidade de vida de uma comunidade esta diretamente relacionada a
protecdo do patrimonio cultural onde esta inserida, assim como ao direito & memoria.

As festas populares em contextos tradicionais ocupam um lugar significativo na
constitui¢do de bens culturais inventariados em um territorio ou grupo social. A alegria ¢ uma
pauta progressista que luta pelo seu direito de ocupag@o em praga publica. A praga é o lugar da
reunido, da assembleia. Seja nas primeiras organizacdes democraticas na cidade helénica ou na
aldeia dos povos originarios. A rua, como espago de fluxo e conectividade, ¢ compreendida
como uma praga, um elemento central na vida comunitaria que promove a interagdo social, a
vida civica e a expressdo cultural (MUMFORD, 1982). Luiz Anténio Simas afirma que as
cidades sdo feitas de memorias, mas também se caracterizam por lugares de esquecimento,
denominados territorios do efémero. “Os lugares de memoria sdo, ao contrario, territorios de
permanéncia; espacos inventados pelos homens e suas geografias de ritos” (SIMAS, 2025b, p.
5). E no espago publico que a vida acontece, porque nele cabe a contradigdo da existéncia: “[...]
a categoria rua indica basicamente o mundo, com seus imprevistos, acidentes e paixdes” (DA
MATTA, 2022, p. 94). O bindmio carnaval-rua ¢ um pilar fundamental na promocao da
expressdo carnavalesca como um bem cultural de natureza imaterial — quicd, patriménio —
identitario da comunidade. Ainda assim, o carnaval dos boizinhos e mascarados na Bela Vista
ndo resistiu as transformacgdes sociais ao longo da histdria. Constitui-se, portanto, um tempo-
espaco suspenso, na medida em que essa narrativa — ou, mais precisamente, esse carnaval —
sobrevive apenas na memoria daqueles que ainda estdo vivos, uma vez que tanto o territorio de

Bela Vista quanto os agentes culturais que nele atuavam, sobretudo até o final da década de
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1980, ja ndo sustentam mais as condi¢des de producdo daquela folia carnavalesca. Nesse
sentido, compreende-se que o territdrio passa a adentrar uma temporalidade que atualiza o
proprio espaco, aproximando-se da reflexdo de Marc Augé, para quem a experiéncia da
modernidade — aqui tensionada a partir do carnaval enquanto expressao artistica — ndo elimina
as camadas do vivido, mas, ao contrario, “preserva as temporalidades do lugar”, fixando-as

tanto no espago quanto nas palavras (AUGE, 2012).

1. 1 Vai passar nessa avenida o samba popular

O carnaval, enquanto elemento de problematizagcdo no centro deste estudo, tem sua
emergéncia situada em um sabado de Z¢ Pereira®, durante uma matiné de baile carnavalesco,
em 2023, no Assentamento Bela Vista do Chibarro. Naquele ano, a Secretaria Municipal de
Cultura de Araraquara promoveu o programa Carnaval nos Territorios, politica piblica voltada
a descentralizagdo e a universalizagdo do acesso aos bens culturais. Na festa produzida no
Assentamento Bela Vista, foram investidos aproximadamente R$10.000,00 (dez mil reais). A
festividade teve como puiblico — aproximadamente — 20 pessoas em contraponto aos outros seis
territorios que tiveram um publico médio de 850 pessoas.*

Quais fatores podem levar ao desaparecimento de uma expressdo popular como o
carnaval — historicamente relevante, democratica e marcada pela ocupagdo espontanea de
diversos espacos sociais no Brasil? No caso analisado, o suposto isolamento geografico ou a
condi¢do periférica do bairro rural seria, teoricamente, neutralizado pela atuagdo do poder
publico, que levou a comunidade toda a estrutura necessaria para a realizagao da festa. As ruas
da agrovila foram preparadas para acolher a ocupagio viva de seus moradores. E o lugar do
encontro, da conversa, das trocas, do comércio, da escola, da igreja, do esporte, das
brincadeiras, das festas. No entanto, as familias optaram por vivenciar o feriado de carnaval no
ambito privado de seus lares. Nesse cendrio, estabelece-se uma contradicdo: a rua, espacgo

natural do transito e da convivéncia, encontra-se vazia, ausente de pessoas — transeuntes,

3 Zé Pereira: denominagdo atribuida, no contexto do carnaval brasileiro do século XIX, a grupos populares que
saiam as ruas tocando tambores e produzindo grande algazarra, marcando o inicio das festividades. O termo teria
origem na figura de José Nogueira, associado as primeiras manifestagdes no Rio de Janeiro, passando
posteriormente a designar, de modo mais amplo, qualquer cortejo carnavalesco ruidoso e animado. Nesse sentido,
“[...] o termo ‘Z¢ Pereira’ passava a ser visto quase como sindnimo de Carnaval” (FERREIRA, 2004, p.212).

4 Dados extraidos de relatério oficial da Secretaria Municipal de Cultura de Araraquara, elaborado durante a
execugdo do projeto Carnaval nos Territorios (2023). O autor participou da elaboragdo ¢ coordenacdo desse
projeto na condi¢do de gestor de cultura, e os dados compdem o acervo técnico-profissional do pesquisador,
atualmente arquivado na referida Secretaria.
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brincantes, folides, publico — que, mesmo fora do contexto festivo, representariam o fluxo
cotidiano da vida social. Ir e vir.
Ao discutir as expressoes e impressdes dos corpos em transito pela cidade, Michel

Moreaux afirma que:

O espago publico deve ser valorizado como lugar de conflito, de debate. Nao se trata
de encontrar uma Unica voz, mas valorizar a diversidade das vozes, vindo de multiplas
trajetorias presentes no espaco e participando diferentemente da sua riqueza. Essas
intervengdes valorizam o imprevisto, a incerteza, ¢ provocam uma dissensao que ¢é
saudavel para o exercicio da democracia (MOREAUX, 2014, p. 113).

Essa compreensao do espago publico como lugar de disputas e convivéncia heterogénea
ndo se restringe as ruas dos centros urbanos. Também em territorios rurais, especialmente
aqueles marcados por transi¢des estruturais profundas, como ¢ o caso de Bela Vista do
Chibarro, os conflitos pelo uso, significacdo e pertencimento do espago se intensificam. Na
passagem do sistema de sec¢des agricolas para um assentamento rural implantado pela Reforma
Agraria, transformaram-se as relagdes sociais de producdo tradicionalmente organizadas pela
Usina Tamoio. O territério passou por um processo de esvaziamento e substitui¢do da maior
parte da populagdo residente. A partir de 1988, por meio da articulacdo do Sindicato dos
Trabalhadores Rurais de Araraquara, comegaram a chegar novos ocupantes ao territorio de Bela
Vista do Chibarro, entdo marcado pela presenga histérica da Usina Tamoio. Em 1989, durante
o processo de desapropriagdo, diferentes grupos de trabalhadores rurais ocuparam as casas, com
o objetivo de pressionar pela oficializacdo do assentamento. Ao final do processo, apenas 14
das 79 familias registradas pelo Incra eram de antigos funcionarios da usina (BARONE;
FERRANTE; BERGAMASCO, 1994).

Estes acontecimentos marcaram a transformacao do sistema de vivéncias e que podem
ter colaborado com o desaparecimento do carnaval na Bela Vista.

No ambito deste estudo, procuramos adentrar nas complexidades deste territorio
examinando sua trajetoria historica desde a se¢do até o assentamento tendo como objetivo os
aspectos culturais deste processo. Ao entender as dindmicas internas deste assentamento,
objetiva-se identificar o patrimdnio cultural imaterial da comunidade a partir da meméria. A
pesquisadora Thauana Paiva de Souza Gomes, ao abordar os saberes nao oficiais, a
patrimonialidade imaterial e a forma de transmissdo de conhecimentos tradicionais no

Assentamento Bela Vista, afirma:

Sabemos que ¢ a linguagem que permite que a memoria seja um veiculo de
socializacdo das experiéncias individuais, ou ainda, para fomentar nos individuos a
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criatividade para mudar, adaptar, ressignificar e criar o conhecimento de forma a
permitir que eles permanegam entre as geragcdes (DE SOUZA GOMES, 2018, p. 122).

Neste contexto, este estudo propde-se a mapear os tragos remanescentes das memorias
que envolvem os contextos tradicionais — especificamente o carnaval —, lancando luz sobre
as formas pelas quais moradores e ex-moradores elaboram e reelaboram suas experiéncias no
territorio. O interesse desloca-se, assim, para a dimensdo cultural como espago de producdo
de sentidos, onde se conforma uma identidade territorial que emerge ndo de maneira
harmdnica, mas a partir de tensdes, disputas e rearranjos inerentes ao conceito de territorio.
Cabe, nesse momento, pontuar que tal conceito guarda em si a ideia de conflito e de
movimento, sendo compreendido, conforme propde Haesbaert (2004), como um processo
“multifacetado”, no qual se entrecruzam natureza, cultura, histéria e dimensdes sociais, bem
como, relagdes sociais. Ao fazé-lo, pretende-se contribuir para um entendimento mais
aprofundado das dindmicas socioculturais que atravessam esse espaco, considerando que o
objeto desta pesquisa se inscreve na fronteira entre dois momentos historicos distintos: a

secdo e o assentamento. De Souza Gomes ressalta que:

As formas de inventério, através da etnografia, servem para registrar e catalogar o
patriménio imaterial. Consta como um avango no processo de valorizagdo e
sensibilizagdo de politicas publicas voltadas a conservagdo desses bens imateriais.
Mas vale lembrar que, se este processo nao fomentar o esfor¢o de uso e o processo de
ressignifica¢do dentro das comunidades, o resultado sera a constru¢do de um aspecto
idealizado do patrimonio imaterial, passando, dessa forma, a restringir e limitar todos
os saberes a livros, o que decorrerd em um processo de construgdo de uma ideologia
e ndo de cultura. (DE SOUZA GOMES, 2018, p. 121).

Diante do desaparecimento da festa do Carnaval dos Boizinhos e Mascarados no
territorio da Bela Vista do Chibarro e das transformagdes sociais que marcaram a regido, esta
pesquisa se justifica pela necessidade de recuperar a memoria coletiva como espaco
fundamental de vivéncia social. Ao mesmo tempo, busca compreender os processos historicos
de ocupagdo do territdrio e valorizar as culturas vivas que nele persistem, contribuindo para o
reconhecimento e a preservacao do patrimonio imaterial local.

A dissertacdo aqui apresentada tem como objetivo geral documentar a memoria de
moradores e ex-moradores do atual Assentamento Bela Vista do Chibarro acerca da expressao
carnavalesca dos mascarados, de modo a compreender o processo de desaparecimento dessa
manifestagdo no territorio.

Como desdobramento desse objetivo geral, estabelecem-se os seguintes objetivos

especificos: (a) identificar os agentes sociais que participaram da expressdo cultural
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carnavalesca; (b) identificar os fatores que contribuiram para o seu desaparecimento; (c)
descrever a manifestagdo cultural a partir das memorias dos interlocutores; e (d) resgatar as
formas de organizacdo e producdo dessa expressdo popular.

Esta pesquisa busca acessar os vestigios de um tempo vivido, inscritos na memoria
daqueles que experienciaram o carnaval de boizinhos e mascarados no territério da Bela Vista
do Chibarro. Ao reunir fragmentos narrativos e rastros de uma pratica hoje ausente das ruas, o
estudo articula memoria, territério e patrimonio imaterial, evidenciando a permanéncia de
sentidos que atravessam o tempo. Emergem, entdo, lembrangas, afetos e experiéncias
compartilhadas que reconstituem, ainda que de forma fragmentaria, os modos de fazer, circular
e viver a festa. Sdo camadas de memoria que, acionadas no presente, reativam a dimensao
sensivel dessa manifestagao. O siléncio dos boizinhos e mascarados inscreve-se, assim, como
expressdo de uma comunidade em movimento, que se revela nos relatos e nas imagens
evocadas. “Como quem diz: ‘vou beijar-te agora’, este trabalho se inclina, rouba um beijo no
meio do cortejo e, ao encurtar a distancia entre passado e presente, toca a memoria coletiva de

quem viveu a folia.
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CAPITULO 2 - CADA PARALELEPIPEDO DA VELHA CIDADE: REFERENCIAL
TEORICO PARA UMA OPERA POPULAR A CEU ABERTO

Embora os fundamentos tedricos estejam desenvolvidos ao longo dos capitulos
analiticos desta dissertagcdo, apresentam-se aqui, de forma sintética, os principais autores e
campos conceituais que orientam a pesquisa. O objeto de estudo — o carnaval de mascarados
no territorio rural de Bela Vista do Chibarro — demanda um olhar interdisciplinar que articula
memoria, patrimonio imaterial, cultura popular, historia, territorio e oralidade. Os eixos aqui
organizados ndo sdo hierdrquicos: eles se complementam e dialogam entre si, sendo que muitos
dos autores atravessam diferentes camadas da escrita, contribuindo para multiplos aspectos da
analise.

O primeiro eixo tedrico aborda as relagdes entre memoria e tradi¢cdo oral. A escuta de
narrativas orais como metodologia esta amparada nos estudos de Ecléa Bosi (1994), que destaca
a memoria como forma de resisténcia em contextos de esquecimento. A no¢do de memoria
coletiva, conforme desenvolvida por Maurice Halbwachs (1990), contribui para compreender
como as lembrancas individuais se constituem a partir de referenciais sociais. Paul Ricoeur
(2007) amplia esse debate ao refletir sobre os vinculos entre memoria e esquecimento. A esse
conjunto se somam as contribui¢cdes de Ailton Krenak (2019; 2022; 2022), Davi Kopenawa
(2020) e Daniel Munduruku (2022), que compreendem a memoria como parte viva dos
territorios tradicionais, relacionada ao pertencimento e aos saberes ancestrais. Suas perspectivas
sdo especialmente relevantes para considerar as especificidades de se estudar um territério rural,
em que os conhecimentos se originam na relagdo com a terra e no convivio continuo com o
meio ambiente. As bases tedricas sobre Historia Oral e técnicas de registro de depoimentos sdao
fundamentadas em Verena Alberti (2005) Dulce Whitaker (2000). E nesta relagdo entre
memoria e historia oral, atravessam ainda Walter Benjamin (1994) e Paul Thompson (1998).

O segundo eixo refere-se ao patrimonio imaterial e as formas de pertencimento coletivo.
Eric Hobsbawm (2024) e Benedict Anderson (2008) oferecem ferramentas conceituais para
pensar a invengdo de tradi¢des e os mecanismos de coesdo simbolica em contextos nacionais.
No campo local, Thauana Paiva de Souza Gomes (2018) investiga as praticas culturais no
Assentamento Bela Vista do Chibarro, discutindo o patrimdnio imaterial na vivéncia
comunitaria, especialmente na transmissao dos saberes. Sua contribuigdo permite refletir sobre
formas de expressdes em territorios rurais. Esses autores também provocam discussdes sobre

os modos como a memoria ¢ organizada socialmente.
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O terceiro eixo mobiliza a historia do teatro e da méscara em didlogo com a historia do
carnaval. A partir de Margot Berthold (2003) trabalha-se uma linha temporal que acompanha
as transformacdes do uso da mascara, sua presenca em rituais e sua relacdo com praticas
festivas. Diversos estudos complementares amparam a discussdo sobre o papel da mascara
nessas expressoes mascaradas distribuidas pelo territorio brasileiro. Antonio Bispo dos Santos
(2015), o Nego Bispo, ainda que apareca de forma sutil no capitulo sobre maéscaras, foi
fundamental para a compreensdo de outras formas de organizagdo social frente ao capital
neoliberal que estrutura a sociedade contemporanea, contribuindo para a reflexdo sobre
memoria e ocupagdo do territorio por meio da cultura.

O quarto eixo trata das manifestacdes culturais populares, com foco no carnaval.
Roberto DaMatta (2022) analisa o carnaval como inversdo das hierarquias sociais e como ritual
estruturante da sociedade brasileira. Mikhail Bakhtin (1987) oferece o conceito de
carnavaliza¢do, fundamental para compreender os sentidos multiplos da festa. Luiz Antonio
Simas (2018; 2019; 2024; 2025a; 2025b) atualiza essa leitura ao tratar o carnaval como pratica
de reinveng¢do na rua, compreendida como territorio em disputa e lugar de memoria. Camara
Cascudo (1985; 1988) e Haroldo Costa (2007) contribuem com abordagens centradas na cultura
popular brasileira. Autores como Marcelo Manzatti (2007), Sandra Veludo (2010) e Lélia
Gonzalez (2020; 2024; 2025) ajudam a estabelecer relagdes entre o carnaval rural e o Entrudo
Ibérico, apontando ressonancias nas festas populares brasileiras. A obra de Felipe Ferreira
(2004) constitui referéncia fundamental para a construcdo de uma linha histérica do carnaval
enquanto objeto de estudo, contribuindo para a compreensao de sua formagao e transformacgdes
ao longo do tempo, em didlogo com os objetivos desta pesquisa. Esse enfoque contribui para
entender o carnaval ndo apenas como festa, mas como uma expressao cultural performativa.

O quinto eixo insere a historia local e os processos socioterritoriais de Bela Vista do
Chibarro. Angela Caires (1993) investiga a formagdo da Usina Tamoio ¢ as relagdes de poder
que estruturaram a vida no territorio. Esse olhar ¢ essencial para compreender as dindmicas que
afetam a permanéncia das manifestagdes culturais na regido. Ricardo Abramovay (2000)
contribui para a reflexdo sobre ruralidade; as nogdes de territorio e territorialidade sdo
aprofundadas amparando-se em dois geografos, Milton Santos (2002) e Rogério Haesbaert
(2004), permitindo compreender os vinculos entre cultura, espaco e vivéncia.

A articulacdo desses referenciais sustenta a abordagem multidisciplinar adotada, que
entrelaca conceitos da sociologia, antropologia, historia e geografia sob a perspectiva da gestao

da memoria, com base no arcabouco tedrico da cultura. A pesquisa orienta-se pela escuta dos
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depoimentos, com o objetivo de analisar as praticas culturais do carnaval de mascarados no

territorio estudado.
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2. PRE-CARNAVAL: QUESTOES METODOLOGICAS PARA UM BEM
IMATERIAL

Como pensar e definir estratégias metodologicas para uma pesquisa que tem como
objeto um bem cultural? A pesquisadora Ana Maria Marchesan, ao articular movimentos

sociais, direitos humanos e patrimdnio cultural, afirma:

A participacdo da sociedade civil ¢ essencial na formatagdo da ampla conotagdo
assumida pelo art. 216 da Constitui¢do Federal de 1988, em relagdo ao patrimonio
cultural brasileiro. E a propria sociedade, com seu sentimento de pertencimento em
determinado local e determinada cultura que apresenta as melhores condigdes de
avaliar seu patrimonio e de colaborar nas estratégias de preservagdo (MARCHESAN,
2015, p. 3595).

Parte-se, portanto, da presen¢a fundamental de pessoas que possam testemunhar a
existéncia desse bem cultural.

Quais sdo, entdo, os pontos de atencdo de uma metodologia quando o bem cultural ¢ de
natureza imaterial? A pesquisadora do Nucleo de Pesquisa e Documentacdo Rural
(NUPEDOR), Thauana Paiva de Souza Gomes (2018), afirma que a pratica da oralidade ¢ capaz
de sustentar o resgate da memoria, colaborando para a preservacao das expressdes culturais
imateriais.

Mais uma vez, evidencia-se a necessidade da presenca de sujeitos que expressem seus
saberes por meio da narrativa.

Sendo assim, existem recomendacdes metodoldgicas ao adentrar o campo de um bem
cultural imaterial e rural? A abordagem metodologica adotada, ancorada na sociologia rural e
— eventualmente — no trabalho etnografico, deve voltar-se a pratica cotidiana e a experiéncia
vivida, permitindo identificar os modos de vida a partir das trajetorias de sujeitos que
vivenciaram o festejo. Ao lidar com grupos tradicionais, étnicos ou historicamente excluidos,
impoe-se, contudo, um cuidado essencial: ndo buscar pureza nas narrativas, pois essa
expectativa — como observa De Souza Gomes (2018) — corresponde, muitas vezes, a um
discurso de poder que apaga as ambiguidades, os siléncios e as reelaboragdes constitutivas da
memoria social desses grupos.

O objeto desta pesquisa impde ainda mais um desafio: o carnaval de boizinhos e
mascarados deixou de existir e os motivos que levaram ao seu desaparecimento também
integram o escopo deste trabalho. Sdo muito escassos os documentos que atestem a existéncia
dessa manifestagdao. O Unico registro de memoria identificado ¢ um breve testemunho de um

ex-balanceiro da Usina Tamoio, presente na tese de Angela Caires (1993), Nem tudo era doce
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no império do agucar: Usina Tamoio (vida, trabalho e lutas — 1917-1969) e até o momento
uma Unica imagem do acervo pessoal de um ex-morador da se¢cdo, Mauricio Ferreira, creditando

a autoria dos mascarados ao senhor “Remo” Servidoni.

2.1 Como, entio, estabelecer parametros metodologicos?

A pesquisa, diante desse cenario, debruga-se sobre a gestdo da memoria, considerando
a relevancia do carnaval — enquanto expressao cultural — como patrimonio imaterial brasileiro.
A partir da memoria dos agentes deste territorio (moradores e ex-moradores), ¢ que se torna
possivel reconstituir os modos de producdo da manifestacdo carnavalesca, langando mao das
contribui¢cdes da sociologia rural e tendo na histéria oral a base para o desenvolvimento do
trabalho. Memoéria e esquecimento estdo juntos “botando o bloco na rua”. H4, contudo, um
grande desafio conceitual: que tipo de memoria esta sendo mobilizada aqui? Em um estudo sem
suporte iconografico que comprove o evento, recorre-se a lembranca — fragil, afetiva,
fragmentada — como rascunho da histéria. Memoria e esquecimento emergem do siléncio para
escrever aquilo que foi vivido por “alguns” e esquecido por “outros”. Nesta perspectiva, a
gestdo da memdria se realiza por meio da escuta atenta e da coleta de depoimentos baseados
em lembrancas, registros orais que se propdem a constituir vestigios historicos do
acontecimento passado. Como ndo ha imagens ou documentos que corroborem os relatos, é
fundamental considerar as diferencas e as contradi¢des entre os testemunhos, atravessados pelas
“ciladas do imaginario”, conforme aponta Paul Ricceur (2007).

Apesar dos desafios que envolvem esse processo de reconstrucdo da memoria, €
necessario considerar que os “saberes ndo oficiais ” sao parte integrante da cultura na qual estao
inseridos, carregados de ideologia ¢ que deve ser ponto de atencdo no encontro com as
ideologias do pesquisador (DE SOUZA GOMES, 2018). A pesquisadora argumenta que a
patrimonialidade imaterial dos saberes de uma comunidade ¢ essencial para sua conservagao e
valorizacdo, especialmente quando se visa sua difusdo e reconhecimento pelo préprio grupo
local. Apenas por meio de um processo de ressignificagdo coletiva ¢ possivel assegurar a

continuidade da cultura entre as geragdes passadas, presentes e futuras:

Ao estudarmos todos esses saberes patrimoniais, acreditamos estar indicando o quanto
eles devem ser preservados e incentivados ao resgate. No entanto, ha que se pontuar
que o conjunto desses conhecimentos permanecerdo apenas pelo incentivo e uso dos
mesmos, ja que a principal forma de os transmitir € através da memoria que os guarda,
os resgata e os ressignifica por meio da palavra falada. As formas de inventario,
através da etnografia, servem para registrar e catalogar o patriménio imaterial. Consta
como um avango no processo de valorizagdo e sensibilizagdo de politicas publicas
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voltadas a conservacao desses bens imateriais. Mas vale lembrar que, se este processo
ndo fomentar o esforco de uso e o processo de ressignificagdo dentro das
comunidades, o resultado sera a constru¢do de um aspecto idealizado do patrimdnio
imaterial, passando, dessa forma, a restringir e limitar todos os saberes a livros, o que
decorrerd em um processo de construcdo de uma ideologia e ndo de cultura (DE
SOUZA GOMES, 2018, p. 121).

A fim de compreender os caminhos possiveis para a preservacdo desta cultura
imaterial enraizada na ruralidade, o carnaval de mascarados — que, embora apresente contornos
proprios e modos distintos de manifestacdo, estd espalhada por diversos territorios — €
fundamental adotar abordagens que reconhecam a memoria como um elemento central na
gestdo da cultura desses contextos tradicionais. Daniel Munduruku (2022) rememora que o
sujeito ¢ moldado por rituais e isso o constitui como ser social. O autor acredita que valorizar
o passado como um mestre promove o bem-estar no presente. “Os velhos contam a importancia
de nos colocarmos como aprendizes e apreendedores.” (MUNDURUKU, 2022, p. 55). O
patrimdnio imaterial tem a memoria como previdéncia. Ela ¢ garantia de bem-estar no presente
porque o futuro ndo tem lastro. As palavras em uma narrativa sdo como “[...] um rio que
demarca o territorio da memoria ancestral” (MUDURUKU, 2022, p. 56).

Na tentativa de adiar o fim do mundo, Ailton Krenak diz que adentramos uma era que
ndo tolera a frui¢do de vida. “Nosso tempo ¢ especialista em criar auséncias: do sentido de viver
em sociedade, do proprio sentido de experiéncia da vida" (KRENAK, 2019, p. 26). Assim,
lugar, cultura e sociedade estdo entrelagados na experiéncia do ser vivente, sujeito que se torna
cidaddo no momento em que a fruicao de vida lhe permite participar da vida social, com respeito
a sua cultura no territdrio habitado. Como sinaliza Santos, “[...] a cultura popular que tem raizes
na terra em que se vive, simboliza 0 homem e seu entorno, encarna a vontade de enfrentar o
futuro sem romper com o lugar, e de ali obter a continuidade, através da mudanca” (SANTOS,
2002, p. 222).

Nesse contexto, torna-se evidente que a preservacdo de um bem imaterial como o
carnaval de mascarados envolve mais do que a coleta de depoimentos: trata-se da ativagdo de
uma rede de transmissdo intergeracional que sustente o elo entre memodria, identidade e
pertencimento. Ailton Krenak (2020, p. 102) denuncia a ruptura desse ciclo ao afirmar que “[...]
0s pais renunciaram a um direito, que deveria ser inaliendvel, de transmitir o que aprenderam”.
Essa reniincia impacta diretamente a heranca simbolica que deveria ser legada as novas
geragdes, comprometendo o sentimento de ancestralidade necessario a construcdo de
identidades coletivas. Esse alerta ressoa nas reflexdes De Souza Gomes (2018, p. 122), ao

destacar que o proprio reconhecimento da UNESCO sobre o valor do patrimdnio imaterial se
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ancora na existéncia de um sistema informal de ensino que depende da oralidade para sua
continuidade — um sistema que s se sustenta se houver investimento na rede de transmissao e
em seus atores. “Reflorestar o imaginario”, como propde Krenak, “[...] ¢ uma forma de
devolver a vida sua poténcia” (KRENAK, 2022, p. 70-71), rompendo com os padrdes unicos
impostos por visdes hegemonicas de historia e progresso. E nesse mesmo espirito que Luiz
Antonio Simas (2024, p. 48) denuncia o epistemicidio em curso nas cidades brasileiras, um
processo que destrdi saberes e praticas que ndo se enquadram no modelo ocidental e
eurocéntrico, relegando culturas inteiras a invisibilidade sob o pretexto de sua suposta
inferioridade. Assim, garantir a continuidade da cultura popular rural ndo ¢ apenas uma escolha
metodoldgica, mas um gesto politico de enfrentamento a 16gica de apagamento de memorias
ndo hegemonicas.

Assim, considerando tais questdes metodologicas relativas a uma pesquisa que envolve
um bem imaterial, sob o conceito de ruralidade e em um contexto de esquecimento, busca-se,
a partir da Historia Oral, reunir elementos informativos sobre o festejo, analisar as experiéncias
vividas pelos participantes e compreender de que forma os folides elaboram a memoria e o
significado do fim do carnaval de mascarados no territorio pesquisado. Por meio da técnica da
bola de neve e de uma rede formada com o objetivo de localizar sobreviventes e testemunhas
de um acontecimento ocorrido hd mais de 45 anos, sdo apresentados, ao longo deste capitulo,
os entrevistados: folides mascarados de um passado que sobrevive na memoria. As entrevistas
gravadas em audio e video constituem um material relevante, que serd compartilhado como
registro historico do territdrio e integrado ao acervo do NUPEPOR, nticleo que nasce junto a
fundac¢do do assentamento Bela Vista do Chibarro, em 1989.

O roteiro de entrevistas, devidamente aprovado pelo Comité de Etica e em
conformidade com as diretrizes legais, integra esta dissertacdo e se divide, basicamente, em
duas partes. A primeira, de carater semiestruturado, consiste no levantamento de dados
demograficos. Essa etapa se mostra importante na medida em que os informantes, ao
testemunharem os acontecimentos, fornecem informagdes sobre a composicao de seus lares
naquele tempo vivido, como numero de moradores, faixas etarias, género, grau de parentesco e
ocupacdo. Tais dados sdo fundamentais, sobretudo diante da auséncia de informagdes
censitarias especificas sobre a origem dos trabalhadores da Usina Tamoio, ainda que exista
vasta literatura sobre os trabalhadores rurais de usinas no estado de Sao Paulo. E certo que esses
dados ndo permitem quantificar com precisdo a realidade da usina naquele momento historico,
mas tornam possivel compreender aspectos do contexto sociocultural e econdmico dos lares

investigados no universo da pesquisa.
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A segunda parte, de natureza qualitativa, busca compreender os modos de producdo do
carnaval, incluindo caracteristicas da manifestacdo, formas de confec¢do das mascaras,
materiais utilizados, repertorios musicais, dancas, praticas de comensalidade e registros de
outras festas, entdo, ativas no territorio.

A revisdo bibliografica que orientou esta pesquisa foi organizada em multiplas frentes,
interligadas entre si, a fim de construir uma base sélida para a compreensao do objeto em sua
complexidade. Em primeiro lugar, buscou-se compreender o territorio da Bela Vista desde os
tempos de expansao da Usina Tamoio, ainda sob o modelo agroindustrial da cana-de-agtcar,
até o processo de ocupacdo das familias que, a partir de 1989, passaram a integrar o
assentamento Bela Vista como parte do Programa Nacional de Reforma Agraria. Este
movimento marca uma inflexdo importante na historia agraria da regido de Araraquara,
convertendo um territério moldado pela logica do latifindio e da monocultura em um espago
de resisténcia, agricultura familiar e reconstru¢do comunitaria. Ainda que, na
contemporaneidade, existam questionamentos de ordem sociopolitica — inclusive por meio de
pesquisas académicas — sobre o destino e o0 manejo das terras assentadas. Para além disso, foi
essencial compreender a propria historia do complexo da Usina Tamoio, cujo poderio
econdmico e politico moldou a geopolitica regional durante a ascensdo do chamado “império
canavieiro” e do setor sucroalcooleiro no estado de Sao Paulo, afetando diretamente a
organizagao territorial e social.

Outra frente de investigac@o incidiu sobre os referenciais tedricos voltados @ memoria e
as oralidades, que orientam este capitulo metodologico e sustentam a opcao pelos depoimentos
orais como via privilegiada de acesso ao passado. Ainda nesse campo conceitual, foi necessario
aprofundar os estudos sobre territdrio e desterritorializagdo, a partir das contribui¢des de Milton
Santos e Rogério Haesbaert, cujas obras oferecem instrumental critico para pensar os
deslocamentos fisicos, simbodlicos e identitarios vividos pela comunidade da Bela Vista. Por
fim — e de forma absolutamente central —a revisdo bibliografica incluiu uma pesquisa
aprofundada sobre as origens do carnaval e da mascara, com o objetivo de demonstrar que o
carnaval de mascarados, sobretudo em territorios rurais (campesinos, litoraneos e ribeirinhos),
possui raizes histdricas e culturais que remontam a uma matriz ibérica, amalgamada por
elementos estéticos, sonoros, ritmicos e simbdlicos de origem afro-indigena. Trata-se de um

carnaval endémico do territorio de Pindorama3, cuja existéncia foi sustentada por comunidades

> Pindorama: segundo Dicionario Houaiss, do tupi pindo-rama ou pindé-retama ‘a regido ou o pais das palmeiras’.
Nome que os ando-peruanos e populagdes indigenas pampianas dao ao Brasil.
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periféricas ao longo dos séculos, apesar dos processos de silenciamento e apagamento. Essa
perspectiva foi o estandarte que conduziu o entendimento deste processo investigativo e definiu
as escolhas metodoldgicas que se seguem.

Dessa forma, a presente abordagem metodologica se constitui como um esfor¢o de
registro e valorizacdo de uma memdria cultural j& extinta enquanto pratica festiva, mas ainda
viva nas lembrancas de quem a experienciou. A seguir, serdo aprofundadas as reflexdes tedricas
sobre a memoria e seus desdobramentos no campo da Historia Oral, destacando sua importancia
como ferramenta para o resgate de narrativas silenciadas e para a preservagdo simbdlica de

experiéncias coletivas.

2.2 Recordar é viver: memoria e permanéncia no tempo

Essa experiéncia de uma consciéncia coletiva é o que orienta as minhas escolhas.
E uma forma de preservar nossa integridade, nossa liga¢do cosmica.
Ailton Krenak

“A memoria ¢ um cabedal infinito do qual s6 registramos um fragmento” (BOSI, 2023,
p. 41). A partir dessa ideia, compreende-se a memoéria como um campo dindmico onde vivido
e esquecido se entrelacam, muito além de ser apenas um deposito de fatos passados. Nesta
pesquisa, que busca rastrear vestigios de uma manifestacao cultural desaparecida, ¢ justamente
esse fragmento — instavel, mas afetivo — que permite reconstituir sentidos e modos de ser ndo
capturados por registros oficiais. Como ressalta Bosi, “[...] a lembranga ¢ a sobrevivéncia do
passado” (2023, p. 55), revelando a oralidade como fonte legitima de conhecimento. A pesquisa
com memoria visa resgatar tragos e singularidades fortemente atualizadas no presente, mas sem
origem registrada por escrito.

O relato oral, ao ser transcrito, torna-se fonte documental fundante, iluminando aspectos
culturais inacessiveis a investigacao tradicional. Essa abordagem situa-se na intersec¢ao entre
macro ¢ micro-histdria, abrindo espaco para uma dimensdo politica e epistemoldgica que
reconhece a memoéria como documento vivo € a escuta como pratica de reconhecimento
(BARONE, 1995). Nesse sentido, Krenak (2020, p. 52) amplia a concep¢do de memoria ao
lembrar que os povos que preservam sua memoria ancestral carregam lembrancas “[...] de antes
de serem configurados como humanos”, uma afirma¢do que exige a abertura de um campo
epistemologico mais sensivel a pluralidade de mundos possiveis. Essa perspectiva, que concebe
memoria e historia de forma ndo linear e profundamente conectada ao territdrio e as praticas

sociais, converge com a ideia de Simas (2019) sobre a existéncia de territorios de memoria
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como espacos de permanéncia, sacralizados pelas praticas rituais que antecedem a propria
criagdo histdrica, os quais “parecem estar ai desde a véspera da primeira manha do mundo.”
(SIMAS, 2019, p. 36). Portanto, a memoria ¢ um instrumento vivo de reconstrugdo coletiva, e
o desafio reside na tensdo entre a historia individual e social, entre a lembranga pessoal e a

constru¢do da memoria coletiva.

2.3 Lembrancas

A narragdo da propria vida é o testemunho mais eloquente dos modos que a pessoa
tem de lembrar. E a sua memoria.
Ecléa Bosi

A lembranga, enquanto manifestacdo da memoria individual, ndo ¢ um mero reflexo do
passado, mas um exercicio ativo de evocagdo. Como observa Ricceur (2007), lembrar-se
implica uma busca, uma agdo de trazer a luz aquilo que permanece latente. Essa evocagdo ndo
¢ mecanica, mas se dd no dominio da imagina¢do, da imagem construida, aproximando a
memoria de um processo poético e simbolico. Nesse sentido, hd uma dimensdo subjetiva
essencial & lembranga: ela pertence a interioridade de quem a vivéncia, ¢ “minha” lembranca,
moldada pelas experiéncias singulares do sujeito (RICOEUR, 2007, p. 107).

No entanto, a memoria individual carrega em si uma série de fragilidades que a tornam
instavel e vulneravel. A primeira reside em sua relacdo tensa com o tempo, o que justifica o
recurso 2 memoria como tentativa de dar continuidade a identidade diante das rupturas
temporais. A segunda fragilidade ¢ o confronto com o outro, percebido como ameaga a
integridade do eu, e a terceira, a heranca de violéncias estruturais que marcam as bases da
identidade (RICOEUR, 2007). Essas marcas tornam a memoéria um campo de disputas e
tensodes, onde se alternam lembranca e esquecimento.

Ecléa Bosi (2023) aprofunda essa percep¢ao ao afirmar que a memoria se manifesta
como uma forca subjetiva que invade a consciéncia, interferindo nas representacdes atuais do
sujeito. A imagem-lembranga, quando emerge, € Unica, irrepetivel, ligada a uma situagdo
precisa da vida, e se opde a memoria-habito, que ja foi absorvida pelas praticas do cotidiano.
Nesse jogo entre laténcia e presenca, entre o inconsciente e a consciéncia atual, a lembranga se
revela como um tesouro oculto, que s6 pode ser resgatado pela acdo deliberada da consciéncia
(BOSI, 2023).

Contudo, a memodria individual ndo se isola: ela dialoga com outras memorias, sofre

interferéncias e, muitas vezes, ¢ desfigurada. Como mostra Bosi, “a memoria grupal ¢ feita de
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memorias individuais”, e tanto umas quanto outras sofrem transformagdes constantes — afetos,
habitos e convencdes atuam sobre o material evocado, moldando-o de acordo com um “desejo
de explicacdo” que permeia a biografia do sujeito (BOSI, 2023, p. 436). Dai a relevancia da
pergunta: serd a memoria individual mais fiel que a social? A autora responde que sim, “[...]
enquanto a percepcao original obrigar o sujeito a conter as distor¢des em certos limites, porque
ele viu o fenomeno. Mas o quando, o como, entrou na drbita de outras motivagdes” (BOSI,
2023, p. 438). A memoria, mesmo quando individual, estd sujeita a deslocamentos, a
apagamentos, especialmente em contextos de transformagdes profundas, como a perda de
membros da familia ou mudancas radicais no espaco vivido.

Nesse ponto, torna-se evidente o impacto que deslocamentos e reconfiguragdes
espaciais podem exercer sobre a memoria. Bosi observa que o desenraizamento, causado pela
prevaléncia das relagcdes econdmicas sobre os lacos sociais, desagrega a memoria (BOSI, 2023,
p. 460). O sujeito empobrecido e constantemente em movimento perde a possibilidade de
sedimentar seu passado. No caso da antiga vila operaria da Usina Tamoio, a transi¢do para um
assentamento rural de reforma agraria, ainda que ndo tenha apagado completamente o espago
fisico, promoveu o éxodo dos antigos moradores e, com ele, uma crise de identidade. A
memoria da vila resiste nas lembrangas dispersas daqueles que partiram, mas corre o risco de
dissolver-se sem o gesto consciente de registro e transmissao.

A preservagdo dessas lembrangas individuais, ainda que fragmentérias, ¢ fundamental
para a constitui¢do de uma memoria coletiva que possa dar origem a uma memoria social. Como
alerta Ricceur (2007, p. 424), a memoria € sempre luta contra o esquecimento. E essa luta exige
o engajamento do sujeito. Paradoxalmente, ¢ o proprio esquecimento que torna possivel a
memoria, ao permitir que certas imagens emerjam com nitidez entre os vazios do passado
(RICOEUR, 2007, p. 450). Por isso, a lembranc¢a ndo apenas reconstroi o vivido, mas atualiza
o sujeito: “[...] ao se lembrar de algo, alguém lembra de si” (RICOEUR, 2007, p. 107). A
construcao do “olhar interior” ¢, portanto, o ponto de partida para que a experiéncia individual
se inscreva em uma narrativa maior, que envolva o grupo, o territorio e a historia.

Diante disso, torna-se urgente o registro dessas memorias individuais, dos vestigios das
lembrangas que escapam ao esquecimento. E esse esfor¢o de escuta que permite a articulagio
de uma memoria coletiva enraizada na diversidade dos testemunhos, e que, ao se consolidar

como memdria social, possa preservar os valores culturais de uma sociedade.
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2.4 Memoria coletiva

Vocés sdo minha memoria
Correm em mim desde o comego.
Roberto Mendes

A memoria ¢ um fendmeno essencialmente coletivo, mesmo quando parece referir-se a
experiéncias estritamente pessoais. Nossas lembrancas, embora evocadas por sujeitos
individuais, estdo sempre ancoradas em quadros sociais que lhes conferem forma, significado
e possibilidade de reconstrucdo. Assim, "nunca estamos s0s", pois mesmo quando relembramos
sozinhos, carregamos em nos a presenca simbodlica dos grupos aos quais pertencemos
(HALBWACHS, 1990).

Investigar a memoria em sua dimensao coletiva implica reconhecer os elementos que
articulam os fragmentos e vestigios deixados por praticas sociais, culturais e afetivas. Entre
esses elementos, a linguagem exerce papel central, pois, como afirma Bosi: “O instrumento
decisivamente socializador da memoria ¢ a linguagem. Ela reduz, unifica e aproxima no mesmo
espago historico e cultural a imagem do sonho, a imagem lembrada e as imagens da vigilia
atual” (BOSI, 2023, p. 58). A linguagem, nesse sentido, permite que as lembrangas individuais
encontrem formas compartilhéveis, moldando-se dentro de quadros coletivos de significacao.

A memoria, ainda que evocada por sujeitos singulares, ¢ sempre atravessada por
estruturas sociais que lhe conferem sentido. Maurice Halbwachs (1990) sustenta que “nunca
estamos sOs” ao lembrar, pois nossas recordacdes ressoam com OS grupos aos quais
pertencemos. “O processo de lembrar ndo consiste apenas na soma de detalhes sensoriais, mas
exige dados ou no¢des comuns que se encontram tanto no nosso espirito como no dos outros”
(HALBWACHS, 1990, p. 21). Assim, a memoria individual ¢ uma perspectiva singular sobre
um fundo comum de experiéncias e simbolos, estruturada pela posicao social do sujeito e pelos
ambientes que ele habita.

Essa interdependéncia torna possivel a reconstru¢do compartilhada das lembrangas.
Halbwachs (1990) explica que os instrumentos da memdria — a linguagem, os esquemas
narrativos, os simbolos — sdo herdados socialmente e se atualizam por meio da convivéncia.
Como ele sintetiza: “Cada memoria individual é, nesse sentido, uma perspectiva sobre a
memoria coletiva” (HALBWACHS, 1990, p. 33).

Essa multiplicidade de vozes dentro do “eu” ¢ também abordada por Bruce Albert, ao

refletir sobre o processo de escrita conjunta com Davi Kopenawa. Ele observa que, ao narrar
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sua historia, Kopenawa se inscreve num campo mais amplo, no qual a fala individual ¢, na
verdade, um “nods” coletivo. Em suas palavras:
Em primeiro lugar, para além de suas reflexdes e lembrangas pessoais, suas palavras
se referem constantemente aos valores e a historia de seu povo, e ndo sdo transmitidas
quanto tais. Nesse caso, o ‘eu’ narrador ¢ indice indissociavel de um ‘nés’ da tradigdo
e da memoria do grupo ao qual ele quer dar voz. Portanto, o que ouvimos ¢ um ‘eu’
coletivo tornado autoetnografo, movido pelo desejo ao mesmo tempo intelectual,

estético e politico de revelar o saber cosmologico e a historia tragica dos seus aos
brancos dispostos a escuta-lo (KOPENAWA; ALBERT, 2020, p. 539).

Albert destaca ainda que outras subjetividades se incorporam as palavras de Kopenawa
— como a de seu sogro, também xama — a ponto de se perceber sua presenca viva na narragao
(KOPENAWA; ALBERT, 2020). Isso revela o poder de um sujeito que fala sobre seu territério,
tornando-se um porta-voz de muitos. Nao se trata de falar por “todos”, mas de expressar, por
meio da propria memoria, elementos simbolicos de toda uma coletividade.

E nesse ponto que a reflexdo de Walter Benjamin sobre o declinio da experiéncia oferece
uma chave de leitura essencial. Quando, em 1936, Benjamin formula suas reflexdes em O
Narrador, ele argumenta que a modernidade produz um ambiente em que determinadas formas
de narracdo entram em decadéncia, sobretudo aquelas enraizadas na transmissdo de
experiéncias de pessoa a pessoa. Ele observa que aquilo que sustentava a circulagdo da
experiéncia entre as pessoas vai se rarefazendo, e, com isso, formas inteiras de memoria coletiva
correm o risco de desaparecer. Como afirma em sua célebre formulagdo: “A experiéncia que
passa de pessoa a pessoa € a fonte a que recorreram todos os narradores. E, entre as narrativas
escritas, as melhores sdo as que menos se distinguem das historias orais contadas pelos
inimeros narradores anonimos” (BENJAMIN, 1994, p. 108).

A adverténcia de Benjamin reforca que o valor da narrativa estd justamente na
transmissdo viva — aquela que circula entre sujeitos reais, situados em uma histéria comum. No
contexto desta pesquisa, em que o desaparecimento da manifestacdo carnavalesca dos
mascarados se entrelaca com a perda de muitas pessoas que a viveram — dezenas de testemunhas
jé faleceram nas ultimas quatro décadas — cada relato sobrevivente adquire um valor imenso.
Eles ndo apenas registram um acontecimento passado, mas reconstituem a forca espiritual de
uma memoria coletiva, marcada pela unido de memorias que, em dado tempo e espaco,
compartilharam uma experiéncia cultural.

A tarefa de escutar essas memorias exige considerar os sujeitos informantes em sua
coletividade. Seria o caso, por exemplo, de pensar em entrevistas realizadas coletivamente? Ou,
ao contrario, em ag¢des de escuta individual seguidas por momentos de apuracdo grupal?

Levantar esse tipo de duvida ¢ parte da ética do trabalho com memdria: cabe ao pesquisador
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reconhecer que nem toda lembrangca se ancora em fatos objetivos. Subjetividade, desejo,
fabulagao e siléncio fazem parte desse registro imagético e imaginativo da experiéncia vivida.

Bosi (2023, p. 70) alerta para esse aspecto instavel das lembrancas, ao apontar que “[...]
quando o sujeito evoca, nio vé o reforgo, o apoio continuo dos outros dois. E como se ele
estivesse sonhando, imaginando”. E acrescenta que ¢ justamente a auséncia de socializacao de
certos fatos que os condena ao esquecimento: “os fatos que ndo foram testemunhados perdem-
se, omitem-se, porque ndo costumam ser objeto de conversa e narragdo”. Dai decorre a forca
do testemunho coletivo e da repeti¢do narrativa como estratégia de manutencdo da memoria
social.

Em outra passagem significativa, observa:

E preciso reconhecer que muitas das nossas lembrangas, ou mesmo de nossas ideias,
ndo sdo originais: foram inspiradas nas conversas com os outros. Com o correr do
tempo, elas passam a ter uma historia dentro de gente, acompanham nossa vida, sdo
enriquecidas por experiéncias ¢ embates. [...] Elas foram formuladas por outrem, e
noés, simplesmente, as incorporamos ao nosso cabedal (BOSI, 2023, p. 423).

Essa perspectiva ndo anula o papel do individuo, mas o reinscreve dentro de um sistema
de significados compartilhados. Como afirma a autora, “[...] por muito que deva a memoria
coletiva, ¢ o individuo que recorda. Ele é o memorizador e das camadas do passado a que tem
acesso pode reter objetos que sdo, para ele, e s para ele, significativos dentro de um tesouro
comum” (BOSI, 2023, p. 427). O tempo de lembrar, especialmente quando evocado por pessoas
idosas, ¢ também um tempo de resisténcia cultural, em que as historias de vida preservam a
memoria coletiva e revelam saberes que ndo estdo registrados em arquivos.

As técnicas de registro — como certiddes, documentos, cartas, fotografias, audiovisuais
— e, na contemporaneidade, uma multiplicidade crescente de recursos, sdo fundamentais na
tentativa de perpetuar a memoria. Ainda assim, a distancia entre o fato ocorrido e sua lembranga
estd sujeita a inumeros fatores que a atravessam e a distorcem. Ou comprometem sua
permanéncia. Mudangas profundas na consciéncia coletiva — especialmente aquelas provocadas
por rupturas historicas — geram amnésias sociais. Dessas lacunas, muitas vezes, nasce o
desaparecimento de expressdes culturais. A analogia proposta por Benedict Anderson (2008),
em Comunidades Imaginadas, ¢ reveladora: assim como um adulto ndo reconhece sua propria
imagem de bebé ao olhar uma fotografia, o individuo — para ser lembrado — precisa ser narrado.
Ele ndo se reconhece apenas pela imagem, mas pela constru¢do de um enredo que o situe no

tempo, no espaco e na memoria. E a permanéncia desta narrativa se da a tradigao.
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Por fim, considerando a histdria da antiga secao Bela Vista, na zona rural de Araraquara,
¢ possivel pensar que o grupo social ali reunido até as décadas de 1970 e 1980 — formado por
familias de distintas origens, mas integradas por vinculos de vizinhanga, trabalho e festa — tenha
construido uma tradicdo. Como observa Hobsbawm (2024, p. 17), muitas tradigdes sdo
“inventadas” para simbolizar a coesdo de um grupo ou estabelecer condigdes de pertencimento.
Com a fragmentacao do territorio, a chegada de novos moradores e a perda dos antigos lacos,
o carnaval de mascarados deixou de se sustentar como pratica. Dai a urgéncia de escutar quem
ainda pode relatar essa experiéncia: testemunhando que aquele territorio foi também lugar de
rito, de encontro e de invengao coletiva da memoria.

Desse modo, compreender a memoria como elemento constituinte da identidade ndo se
limita a rememoracdo de lugares ou experiéncias localizadas no espago fisico. Como aponta
Halbwachs (1990), os grupos sociais — sejam eles econdmicos, religiosos ou culturais —
ultrapassam a simples convivéncia territorial, estruturando-se a partir de vinculos simbdlicos,
fungdes sociais, crencas compartilhadas e modos de vida que se sobrepdem ao espago
geografico. Sao essas formagdes coletivas, ancoradas em valores imateriais e lagos invisiveis,
que moldam os quadros sociais da memoria. Por isso, lembrar ndo ¢ apenas reencontrar uma
paisagem, mas situar-se dentro de uma rede de pertencimentos e de sentidos. Nessa perspectiva,
o desaparecimento de um grupo ou de sua organizacdo social desestrutura também a
possibilidade de lembranga. Assim, o registro das memorias de comunidades fragilizadas —
como aquelas que viveram o carnaval de mascarados de Bela Vista — ¢ mais do que um gesto
de reconstrugdo historica: ¢ um ato politico de resisténcia frente ao esquecimento. Preservar
essas vozes ¢ garantir que modos de existéncia, apagados pela logica dominante, permanecam
vivos como parte do patrimonio simbdlico de um territorio.

Voltei.

A lembranga pedia pra eu voltar.
Baden Powel/Paulo Cesar Pinheiro
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CAPITULO 3 - HISTORIA ORAL

Eu ougo bibliotecas.
Luiz Antonio Simas

A Historia Oral constitui uma metodologia capaz de recuperar experiéncias,
sentimentos e conhecimentos produzidos por sujeitos concretos em contextos especificos. Para
além de sua fungdo como instrumento de coleta, ela se revela como forma de escuta atenta e
critica, em que o registro da voz corresponde também ao registro da vida. Gravar a fala de um
individuo ¢ registrar também o pensamento e os sentidos que ele mobiliza, atingindo assim uma
memoria que ¢ ao mesmo tempo social, familiar e grupal (BOSI, 2023).

Nesse sentido, as técnicas e categorias propostas pela historiadora Verena Alberti
oferecem recursos metodoldgicos para alcancar os objetivos desta pesquisa, que busca
compreender uma manifestagdo carnavalesca que hoje existe apenas na memoria de quem a
vivenciou. Entende-se por Historia Oral um método de investigagao — utilizado em areas como
a historia, a antropologia e a sociologia — que privilegia a realizagao de entrevistas com pessoas
que participaram de, ou testemunharam, acontecimentos, conjunturas e visdes de mundo, como
forma de aproximagao ao objeto de estudo (ALBERTI, 2005). Como consequéncia, o material
produzido transforma-se em acervo e pode servir a novas pesquisas, contribuindo para o
enriquecimento das fontes disponiveis. A historia oral é especialmente adequada para temas
contemporaneos, sobre os quais “ainda vivam aqueles que tém algo a dizer sobre o assunto”
(ALBERTI, 2005, p. 15). Sendo recomendavel escutar diferentes versdes e perspectivas sobre
o tema investigado, especialmente aquelas que permanecem a margem das fontes oficiais.

Seguindo as diretrizes propostas por Alberti (2005), adotou-se neste trabalho o tipo de
entrevista temdtica. Segundo a autora, essa categoria de entrevista concentra-se
prioritariamente na participacao do entrevistado em um tema especifico — objeto da pesquisa —
, sem a necessidade de reconstruir toda a sua trajetoria de vida. Ainda assim, a historia oral
dialoga com o método biografico, seja quando se concentra em um tema delimitado, seja
quando se debruga sobre a trajetoria de vida de um individuo. A esse tipo de entrevista da-se o
nome de historia de vida (ALBERTI, 2005). Embora essa categoria ndo tenha sido formalmente
adotada neste estudo, sua dimensdo aparece de maneira complementar — pontualmente — e
amplia o alcance interpretativo da pesquisa, pois ¢ comum que, ao longo das entrevistas,
aspectos da vida pessoal dos entrevistados aflorem espontaneamente, contribuindo para a

compreensdo do universo sociocultural.
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Para o desenvolvimento desta pesquisa, até este momento, foram realizadas duas
entrevistas. Acredita-se, em consonancia com Alberti (2005), que a ampliagdo do numero de
entrevistados contribui para a consisténcia analitica da pesquisa. No caso da manifestacdo dos
mascarados, o fator tempo ¢ crucial, uma vez que o objeto de estudo remonta a cerca de 45 anos
atras. As entrevistas foram conduzidas de acordo com a disponibilidade de tempo, lugar e
desejo dos entrevistados. Embora exista um roteiro previamente elaborado, ele ¢ aplicado com
flexibilidade, respeitando o ritmo e os limites de cada encontro — o que esta de acordo com a
postura ética e dialogica recomendada pela metodologia em consonancia com as diretrizes da
Comissdo Nacional de Etica em Pesquisa (CONEP).

Os principios de recursos tecnoldgicos e formagdo de equipe recomendados pelo
Manual de Historia Oral (ALBERTI, 2005) passaram por significativas transformagdes ao
longo dos vinte anos desde sua publicagdo, especialmente diante do advento do mundo digital.
Embora a inclusdo digital ainda represente um desafio no Brasil, os avangos tecnoldgicos
possibilitam que, mesmo em projetos que ndo contam com uma equipe técnica ampliada, seja
possivel realizar entrevistas com qualidade adequada. Nesse sentido, esta pesquisa dedicou
aten¢do especial aos aspectos técnicos, buscando assegurar a melhor qualidade de registro.

Quanto aos equipamentos utilizados, foram empregadas gravagdes em alta resolucdo
feitas com um iPhone 13 Pro Max, com sistema iOS 18.4.1. O 4udio foi captado por dois
microfones da marca Hollyland Lark M2, acoplados a um tripé universal Lucacell SL-3600,
com 1,80m de altura, rotagdo vertical de 180° e rotacdo horizontal de 360°, garantindo
estabilidade e qualidade do material audiovisual. Os registros foram integralmente transcritos
e integram o corpo da dissertacdo. As gravacdes encontram-se disponiveis para consulta
publica®.

Ainda sobre a importancia do registro da voz no contexto da historia oral, é ela que se
estabelece como o principal fio condutor da memoria. A voz carrega o conteudo do que ¢ dito,
bem como os modos de dizer, os siléncios, as emogdes e as marcas do pertencimento social e
cultural. Como lembra Whitaker (2000), a andlise dos depoimentos exige cuidado
metodoldgico, sobretudo na transcricdo da fala, momento em que se deve preservar a
integridade da expressdo oral do entrevistado. Essa adverténcia deve, portanto, integrar as
reflexdes metodologicas de toda pesquisa que se utilize da historia oral como fonte, pois
envolve escolhas éticas e interpretativas que impactam diretamente na fidelidade do registro e

na escuta respeitosa do outro. Deve-se evitar corre¢des que imponham padrdes normativos a

® Disponivel em: https://www.youtube.com/channel/UCzVZqJ7FEhjf9YrU7U60J6A.
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linguagem do entrevistado, pois isso implicaria apagar aspectos centrais de sua identidade e
origem social. Segundo a autora, ¢ fundamental “respeitar o entrevistado”, o que significa
reproduzir suas formas proprias de articulagcdo do discurso e grafar corretamente o Iéxico, sem
erros ortograficos (WHITAKER, 2000).

Ha excecgdes. E ainda de acordo com Whitaker (2000), certas expressdes e palavras
caracteristicas de determinados grupos podem ser destacadas com critério, e elementos como
pausas, risos ou gestos devem ser sinalizados na transcri¢do. Interrupg¢des por terceiros devem
ser indicadas em nota de rodapé, para preservar o fluxo narrativo e a coeréncia do relato.

A andlise dessas narrativas deve ser orientada por fundamentos tedricos consistentes.
Como salienta a autora, “[...] a subjetividade se articula com os diferentes niveis da historia —
o regional, o nacional, o universal — em momentos privilegiados que podem ser captados através
de uma analise adequada de uma historia de vida” (WHITAKER, 2000, p. 154). Isso demanda
uma escuta sensivel as singularidades de cada trajetéria e, a0 mesmo tempo, atenta aos
atravessamentos historicos mais amplos.

Assim, a historia oral revela-se como instrumento potente para compreender o
entrelacamento entre subjetividade e estrutura, entre biografia e sociedade. Como observa
Whitaker (2000, p. 147), a historia construida “no chdo social” ¢ complexa e cheia de nuances,
exigindo do pesquisador um esforgo para captar “um nimero cada vez maior de fatos” que
ajudem a explicar processos carregados de significados e tensoes.

Esse elo entre o vivido e o lembrado, que se materializa no registro, articula-se
diretamente a for¢ca da memoria como dimensao constitutiva do sujeito. “A memoria permite a
relacdo do corpo presente com o passado e, a0 mesmo tempo, interfere no processo ‘atual’ das
representacdes”, escreve Bosi, destacando que essa forga ¢ “[...] profunda e ativa, latente e
penetrante, oculta e invasora”. A memoria relatada resgata o passado, mas o reelabora de forma
dinamica, ressignificando a luz do presente (2023, p. 49).

Tanto ‘aquele que lembra’ quanto o historiador enfrenta a impossibilidade de reviver o
passado em sua totalidade. A reconstrucdo dos acontecimentos ¢ sempre parcial e exigiria,
idealmente, “[...] tirar dos timulos todos os que agiram ou testemunharam os fatos” (BOSI,
2023, p. 61). A histdria oral, neste sentido, tensiona as fronteiras entre o vivido e o narrado,
reconhecendo a reconstru¢ao como parte essencial do processo de rememoragao.

A forga de evocacdo da memoria depende, em grande medida, do grau de interagdo
coletiva e da repeticdo das experiéncias compartilhadas. Eventos vividos por um grupo ao longo
do tempo tendem a fixar-se com maior intensidade. Sejam as memdrias restritas ou as memorias

grupais, ambas sofrem “um processo de desfiguragdo”, sendo continuamente moldadas por
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habitos, afetos e convencdes. A mente busca dar sentido a experiéncia, e esse “desejo de
explicacdo” permeia as lembrancas individuais, inserindo-as em esquemas de significacdo mais
amplos (BOSI, 2023):
Sera a memoria individual mais fiel que a social? Sim, enquanto a percepgéo original
obrigar o sujeito a conter as distor¢des em certos limites porque ele viu o fenomeno.
Mas o guando, o como, entrou na 6rbita de outras motivagdes. [...] A memoria pode
percorrer um longo caminho de volta remando contra a corrente do tempo. [...] Sdo as
mudangas, os deslocamentos dos grupos, [...] a perda e a chegada de novos membros,

[...] pontos de partida. Atras deles os caminhos se perdem, descontinuos, apagados
(BOSI, 2023, p. 438).

Desse modo, a descontinuidade nos vinculos comunitdrios, provocada por
deslocamentos e mudangas estruturais, pode comprometer a permanéncia das memorias. A
condi¢cdo de desenraizamento ¢ marcada pela “espoliacio das lembrangas”, quando o
predominio das relagdes economicas impede a sedimentacdo de um passado familiar ou
coletivo. A perda da paisagem sonora, das relagdes simbdlicas com o espago e da convivéncia
cotidiana rompe os elos fundamentais que sustentam a memoria (BOSI, 2023). Fato que ¢
evidenciado ao longo da pesquisa sobre o desaparecimento do carnaval de mascarados no
territorio estudado.

Halbwachs (1990) complementa essa reflexdo ao afirmar que a memoria coletiva esta
enraizada em comunidades concretas — familias, vizinhangas, grupos religiosos — nas quais as
experiéncias sdo constantemente reativadas. Nas palavras do autor, “[...] os habitantes de um
pequeno vilarejo registram fielmente tudo aquilo que pode dizer respeito aos acontecimentos e
gestos de cada um deles” (HALBWACHS, 1990, p. 53). Quando essas comunidades se
desfazem, o risco de apagamento da memoria coletiva se intensifica. Por isso, ele alerta para os
limites da memoria escrita, que, ao ser distanciada dos sujeitos, perde o vinculo direto com a
experiéncia vivida.

Este esfor¢o se insere também em um projeto politico de gestdo da memoria. Como
lembra DaMatta (2022), hd& um movimento cultural de dissolu¢do da vontade individual em
nome de normas, ritos e estruturas que se impdem sobre o sujeito. Nesse contexto, como pontua
Simas (2019), preservar a tradicdo implica em “dar voz as margens”. Dai a importancia das
histérias que ele diz ter aprendido com a avo, em terreiros nos confins de Nova Iguagu, antes
mesmo de ler livros. Historias de vida sdo mediagdes de escuta antes de escrita. E a Historia
Oral, numa pesquisa sobre memoria, ¢ um compromisso com a vida dos sujeitos narradores e

com a cultura em que estdo inseridos.
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3.1 As pastoras e os pastores vém chegando: quem sao os informantes

3.1.1 Perfil Censitario dos Entrevistados

a) André Peres

Nome completo: André Luiz Peres.

Data de nascimento: 28 de abril de 1967

Idade na data da entrevista (26/05/2025): 58 anos
Género: Masculino

Estado civil: Casado

Escolaridade: Técnico agricola

Ocupacao atual: Musico e educador

Local de residéncia atual: Araraquara — SP

Residéncia no territério pesquisado

Local onde viveu: Se¢do Bela Vista da Usina Tamoio

Periodo de residéncia: De aproximadamente 1970 até 1985

Idade durante o periodo: 3 a 15/16 anos

Tipo de moradia: Casa funcional na vila operaria da Secao Bela Vista

Posicdo geografica da residéncia: Proxima ao bar da vila, ao campo de futebol e a atual

escola; esquina em frente ao local das festas juninas.

Nicleo familiar na época

Pai: Euripedes B. P. (enfermeiro da usina)

Mae: Neiva S. P. (dona de casa)

Irma mais nova: Lucimeire P.

Irmao mais novo: Renato A. P.

Avos: Nao moravam na vila; avd materno era pescador, mas nao residia na mesma casa
Atividades familiares: Agricultura de quintal (mandioca, banana, frutas), forno de pao
caseiro, cultura alimentar doméstica.

Religido: Pais catolicos; avd paterno espirita.

Ascendéncia: Avo paterno veio de Almeria Espanha e avo da Itdlia; se conheceram no

Brasil, fugitivos da I Guerra.
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Atividades na época em que residia na Bela Vista
Ocupacio do entrevistado na época: Estudante

e Ensino fundamental até a 4* série na escola da Bela Vista
e 5%a 8" série na escola da Usina Tamoio

¢ Ensino técnico agricola em Jau (internato) a partir de 1983

Atividades familiares:
O pai, como enfermeiro, prestava servigos de saude a comunidade da Se¢ao Bela Vista,
inclusive partos e atendimento geral.
A mae cuidava da casa, da alimentacdo e do sustento familiar por meio de praticas

alimentares e artesanais.

b) Reginaldo Servidoni.

Nome completo: Reginaldo Aparecido Servidoni
Data de nascimento: 31 de outubro de 1976
Idade na data da entrevista: 48 anos

Género: Masculino

Estado civil: Divorciado

Escolaridade: Segundo grau

Ocupacao atual: Operador de Caldeira Pleno

Local de residéncia atual: Trabiju — SP

Residéncia no territério pesquisado

Local onde viveu: Se¢do Bela Vista da Usina Tamoio

Periodo de residéncia: 1976—1983

Idade durante o periodo: Do nascimento aos 7 anos

Tipo de moradia: Casa funcional da vila operaria

Posicao geografica da residéncia: Casa 44, situada na parte inferior da colonia (“colonia

de baixo”’), no inicio da vila.

Nicleo familiar na época

Pai: Rémulo S. — tratorista da Usina Tamoio

Maie: Raides G. S. — dona de casa



46

Irmaos: Ricardo, Celso (falecido), Isabel e Regina
Outros familiares: extensa rede familiar paterna residente na Bela Vista (tios Z¢é Rubens,

Antonio, Osvaldo, Irene, Alice, Tereza, entre outros)

Atividades familiares

A familia mantinha agricultura de quintal (horta, milho), criagdo de porcos e galinhas.
O pai era também o principal responsavel pela produ¢do do carnaval de mascarados,
construindo boizinhos, gamboas, cavalinhos e outras figuras, técnica herdada de Joaquim

Cesario. A mae cuidava das rotinas domésticas.
Religido
Catolica.

Ascendéncia

e Pai: natural de Rincdo — SP.
e Mae: natural de Araraquara — SP.

o Heranca familiar geral: ascendéncia italiana.

Atividades na época em que residia na Bela Vista
Ocupagao: Estudante.

Escolarizagdo: ensino fundamental até o colegial (médio).

Praticas culturais e festividades familiares

Além do carnaval de mascarados, a familia realizava:

e Reza de Sdo Gongalo, com violeiros, dangas ¢ distribui¢dao de comidas;

e Festa de Santo Anténio, com fogueira, paes e doces, licores (como ‘“nizete”),
quentdo e forte participagdo da vizinhanga;

o Participacdo em festividades da Usina Tamoio, como churrascos e eventos
comunitarios tradicionais (pela descri¢do corresponde a Festa do Trabalhador e Festa

de Natal (CAIRES, 1993).
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CAPITULO 4 - O CARNAVAL DE MASCARADOS

Os olhos brasileiros sdo os unicos que tenho para mirar os dias.
Luiz Antonio Simas

O objeto desta pesquisa estd baseado em uma triade conceitual: o carnaval de
mascarados do territorio Bela Vista, um territorio rural. A analise serd conduzida a partir da
separagdo conceitual e posterior articulagdo entre os trés eixos fundamentais: carnaval,
mascara ¢ ruralidade. Assim, serd possivel situar a pratica carnavalesca no interior do
complexo sociocultural desta manifestagdo, reconhecendo as singularidades de suas raizes

historicas, simbolicas e territoriais.

4.1 Carne de carnaval

4.1.1 Origens

Carnaval ¢ uma data. Uma cultura. Uma festa. Manifestacdo, movimento, crenca e
devocgdo vividos no Brasil de forma intensa. O Carnaval ndo é — exclusivamente — brasileiro.
Mas o povo brasileiro deu a esta celebragdo contornos proprios impressos no corpo € na alma,
como rezam os versos cantados pelos Novos Baianos: “/...] minha carne é de carnaval, meu
coracdo é igual”. (PIRES; GALVAO; OLIVEIRA, 1972). E foi este povo que fez do Carnaval
a “maior festa brasileira” (AMARAL, 1998, p. 16).

No entanto, esta historia remonta a Antiguidade e existem diversas
hipoteses que buscam identificar as origens (ou raizes) do Carnaval contemporaneo. Ao
considerar a tradi¢do ocidental — profundamente marcada pela heranca helénica na forma de
compreender o mundo, viver e celebrar a existéncia — inicia-se pela Grécia Antiga.

As festas para homenagear o deus Dioniso, em Atenas, florescem a partir do século VI
a.C. somando-se ao “[...] pomposo programa festivo da Panatenéia” que glorificava a deusa
Palas Atenas. Estes festivais sagrados incluiam os “festivais rurais” — em dezembro — quando
era celebrada a prensagem do vinho e as “festas das flores”, entre fevereiro e margo. Nestes
festivais ja constavam da programacao: “orgias desenfreadas dos vinhateiros aticos”, cantos,
ditirambos, cang¢des baquicas atenienses e mascaras. Este conjunto de ritos que se
desenvolveram sdo responsaveis, também, pelo surgimento do teatro ocidental (BERTHOLD,

2003).
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No esteio das tradigdes gregas, ¢ possivel identificar as contribuigdes romanas que
moldaram as civilizagdes ocidentais. Em Roma, as Saturnais ou Saturnalias foram festas que,
também, forjaram o carnaval em forma e contetdo. No cléssico “A Cultura Popular na Idade
Me¢édia e no Renascimento: o contexto de Francois Rabelais”, Mikhail Bakhtin afirma que “[...]
as tradi¢des das saturnais permaneceram vivas no Carnaval da Idade Média”, pois a cultura
popular tinha muita forca e deveria ser levada em conta (BAKHTIN, 1987. p. 6), considerando
que:

[...] o carnaval era o triunfo de uma espécie de liberacdo temporaria da verdade
dominante ¢ do regime vigente, de abolicdo proviséria de todas as relagdes
hierarquicas, privilégios, regras e tabus. Era a auténtica festa do tempo, a do futuro,
das alternancias e renovagdes. Opunha-se a toda perpetuacao, a todo aperfeicoamento
e regulamentagdo, apontava para um futuro ainda incompleto (BAKHTIN, 1987. p.
8-9).

Estas festas originarias, sempre associadas ao ciclo agrario, integravam o que se
chamava de “festas de inverno” (CARO BAROJA, 1979) acontecendo entre dezembro e margo.
Na programacao, ainda ¢ possivel mencionar algumas festividades, tais como: Parentalia
(homenagem aos mortos), Lupercalia (em honra a Fauno, equivalente ao deus grego Pa),
Quirinalia (em honra a Quirino), os Feralia (a celebragdo do ultimo dia da festa dos mortos) e
os Terminalia (que celebrava Término, o deus dos limites agrarios). Esta iltima marcava o
encerramento do ciclo festivo, que culminava com corridas de cavalo em honra ao deus Marte
(AMARAL, 1998, p. 47).

Festa, nesse sentido, ultrapassa o calendario ritual e se afirmar como pratica social
essencial, o que nos conduz a reflexdo proposta por Luiz Antonio Simas (2025), ao destacar
sua dimensdo coletiva. Para o autor, ¢ fundamental compreender a festa como expressao de
sentidos compartilhados: de pertencimento, de comunidade, de identidade e de modos de vida.
Ao longo da histéria da humanidade, diferentes civilizagdes ao redor do mundo celebraram.

Segundo Simas, “[...] as sociedades ritualizam coletivamente a vida a partir da ideia da
festa”, seja ela de natureza sagrada ou profana. Essas celebracdes ocorrem, por exemplo, para
marcar a mudanca de estagdes, realizar ritos agrarios ou prestar devog¢ao a santos e divindades
especificas. Dentre essas manifestagdes, Simas destaca a chamada festa de inversdo social,
presente em diversas culturas. Nessas ocasides, as estruturas sociais tidas como inquestionaveis
eram momentaneamente subvertidas. E nesse contexto que emergem elementos como o
exagero, a comilanca, a bebedeira e o uso do caricatural. Caracteristicas recorrentes dessas

celebragdes que desafiam, ainda que simbolicamente, a ordem estabelecida. Esse conceito de

festa de inversdo social ja apresenta elementos caracteristicos do carnaval, tema que sera
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discutido com maior profundidade na tese de Bakhtin, pois tais celebragdes promoviam a
liberagdo dos instintos, o riso coletivo e o excesso, funcionando como valvula de escape das
tensdes cotidianas. Estes sdo os elementos estruturantes que serdo retomados, ainda que
transformados, nas manifestacdes carnavalescas medievais analisadas por Bakhtin (1987), onde
0 grotesco, 0 corpo e a subversdo assumem papel central e o riso carnavalesco constitui uma

forma de resisténcia simbolica as hierarquias sociais:

A festa marcava de alguma forma uma interrup¢do provisoria de todo o sistema
oficial, com suas interdigdes e barreiras hierarquicas. Por um breve lapso de tempo, a
vida saia de seus trilhos habituais, legalizados e consagrados, e penetrava no domingo
da liberdade utopica. O carater efémero dessa liberdade apenas intensificava a
sensacdo fantastica e o radicalismo utdpico das imagens geradas nesse clima
particular (BAKHTIN, 1987, p.77).

Para Simas (2025), Bakthin desenvolve o conceito de carnavalizagdo para abordar as
demais festas marcadas pela inversdo das hierarquias sociais. Além das celebragdes greco-
romanas ja mencionadas, ele acrescenta outros exemplos emblematicos, como o culto ao boi
Apis — um boi divinizado — e as Saceias da Antiga Babilonia, onde a légica da inversdo atinge

um nivel extremo, mesmo letal. Roger Caillois descreve esses exageros:

Alguns dados permitem conjecturar que o rei falso, nos tempos mais antigos, tinha
um destino tragico: todos os desregramentos, todos os excessos estavam a ele
permitidos, mas ele era levado a morte, sobre o altar do deus soberano, Saturno, que
ele havia encarnado durante trinta dias. Estando morto o rei do Caos, tudo retornava
para a ordem e o governo regular outra vez dirigia um universo organizado, um
cosmos. Em Rodes era sacrificado, ao final das Cronicas, um prisioneiro previamente
embebedado. Nas Saceias babilonicas enforcava-se ou se crucificava um escravo que,
durante o periodo da festa, havia ocupado na cidade o papel do rei, de cujas
concubinas se servira ¢ que em seu lugar dera ordens, oferecendo a populacdo o
exemplo da orgia e da luxtria. E sem davida necessario aproximar esses falsos reis,
destinados a morte apods terem se mostrado, durante a suspensdo anual do poder
regular, tiranos excessivos, exagerados e desregrados, daquele Nahusha, do mesmo
modo excessivo, exagerado e desregrado, que reina sobre os céus e o mundo durante
o retiro de Indra, “para além dos noventa e nove cursos de agua”, apds a morte de
Vrita. Ou, ainda, daquele Mithotyn, o magico usurpador que governa o Universo
quando do retiro de Odin, quando este se exila a fim de se purificar da mancha que
contraiu por culpa de sua mulher, Frigga. De modo mais geral, pode-se pensar nos
soberanos temporarios que, em especial nos mitos indo-europeus, ocupam o lugar do
verdadeiro mestre dos deuses, quando este vai fazer peniténcia pelos pecados sobre
ele recaidos em razio do proprio exercicio da autoridade (CAILLOIS, 2015, p. 36).

No alvorecer da nova era cristd, a Igreja Catolica passou a absorver valores e
caracteristicas das festas sagradas da Antiguidade, ressignificando-se como pagds e
incorporando-as ao seu calendério liturgico. Assim, moldou aquilo que hoje ¢ chamado de
Carnaval. Durante a Idade Média, a Igreja — como estratégia “propagandistica” para a

evangelizagdo pelo cristianismo — fazia coincidir as festas cristds com as festas pagas,
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especialmente, de culto cdmico (BAKHTIN, 1987, p. 66). Como observa Haroldo Costa, “ndo
¢ uma afirmagdo exagerada dizer que foi a Igreja Catdlica quem inventou o carnaval ou, pelo
menos, deu-lhe forma através do reconhecimento” (COSTA, 2007, p. 201). Durante o primeiro
Concilio de Niceia, em 325 d.C., a Quaresma foi consolidada como o periodo de preparacdo
espiritual que sucede as festividades da carne vale — o “adeus a carne”. Adota-se, entdo, a
etimologia latina para Carnaval (AMARAL, 1998, p. 25; CARO BAROIJA, 1979, p. 34), e a
Quarta-Feira de Cinzas passa a marcar o inicio do tempo de jejum, peniténcia e reclusdo em
oposicao simbolica aos valores libertarios do ciclo carnavalesco. A Quaresma, portanto, se
materializa nos quarenta dias que antecedem o rifo pascoal.

Carnaval, assim, na acep¢ao proposta por Simas (2025) “¢é uma data que ¢ um guarda-
chuva para as mais diversas celebragdes”, uma “multiplicidade de festas” e todas t€ém em
comum o periodo de “despedida da carne” imposta pela Quaresma. O autor ressalta que a
Quaresma também ¢ uma festa, porém de constri¢do, originada no calendario da Igreja Catdlica
Apostolica Romana. Enquanto na data destinada a carne, a manifesta¢do tem “duplo aspecto”,
um dionisiaco (folia) e outro apolineo (espetaculo) definem o carnaval (LOPES; SIMAS, 2015,
p. 54).

Haroldo Costa sintetiza os multiplos significados atribuidos a festa ao longo do tempo
e em diferentes culturas, definindo o Carnaval como uma “[...] explosdo de sentimentos, catarse
coletiva, quebra de tabus, subversao dos codigos estabelecidos, liberacao da libido” (COSTA,
2007, p. 13). Para o autor, nenhuma dessas interpreta¢des, isoladamente, ¢ suficiente para
explicar a presenca do carnaval em civilizagdes tdo diversas. Este cardter universal ¢ também
defendido por Bakthin (1987). Para ele o carnaval instaura um estado peculiar no mundo, onde
cada individuo sente intensamente o renascimento € a renovacgao ao participar dos festejos
sendo essa a “propria esséncia do carnaval”. Bakthin confere ao carnaval a mesma poténcia de
dramatizacdo dos ritos teatrais. A diferenca esta no fato do carnaval destituir o palco e ignorar
“[...] toda distingao entre atores e espectadores” (BAKTHIN, 1987, p. 6), a propria vida esta
sendo representada e o jogo da representagdo se transforma em vida real. Para o autor, neste
momento, o carnaval ¢ a segunda vida do povo (BAKTHIN, 1987).

Esta “segunda vida” acontece porque o individuo ndo ¢ um espectador que assiste ao
carnaval. Ele vive o carnaval em sua propria natureza (BAKTHIN, 1987, p. 6). Ele ¢ ator,
atuante, agente no desenvolvimento dos ritos de celebracdo. Ainda que se possa falar de um
“carnaval do espetaculo” (SIMAS, 2025) — como por exemplo assistir a um desfile de escolar
de samba — o0 objeto desta pesquisa, carnaval, trata da manifestacdo em sua dimensao coletiva

e dos modos de vida dos sujeitos em suas comunidades. Isso leva a estabelecer um pardmetro
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para o termo cultura, definido como “[...] todo processo humano de criagdo e recreacdo de
formas de viver” (SIMAS, 2019, p. 23). Incluindo neste processo: um conjunto de padrdes de
comportamento, visdes de mundo, elaboragdo de simbolos, crencas, anseios, habitos e tradi¢des
que distinguem determinados grupos sociais ou como prefere Alfredo Bosi, um “[...] conjunto
de modos de ser, viver, pensar e falar de uma dada formacao social” (BOSI, 1995, p. 319). E
impossivel fugir, dessa forma, da definicao de cultura popular ainda que se adentre um campo
controvertido sobre hierarquizagdo entre culturas dominantes e dominadas (COELHO, 1997).
Ainda que um estudo sobre carnaval atravesse contextos tradicionais, patrimoniais e
folcloricos ¢ fundamental afastar-se desse reducionismo de um saber imutdvel, antigo,
desprovido de tecnologias e atualizagdes. Antes, a cultura popular reine um conjunto de
saberes:
Cultura popular implica modos de viver: o alimento, o vestuario, a relagdo homem-
mulher, a habitacdo, os habitos de limpeza, as praticas de cura, as relagdes de
parentesco, a divisdo de tarefas durante a jornada e, simultaneamente, as crengas, 0s
cantos, as dangas, 0s jogos, a ca¢a, a pesca, o fumo, a bebida, os provérbios, os modos
de cumprimentar, as palavras tabus, os eufemismos, o modo de olhar, o modo de
sentar, o modo de andar, o modo de visitar e ser visitado, as romarias, as promessas,
as festas de padroeiro, o modo de criar galinha e porco, os modos de plantar feijao,

milho e mandioca, o conhecimento do tempo, o modo de rir e de chorar, de agredir e
de consolar (BOSI, 1995, p. 324).

Essa perspectiva multipla e diversas conduz ao conceito de culturas populares, no plural

J& que ndo ha uma unicidade, seja de origens, formas, propositos ou alcances (COELHO, 1997):

Esta visdo mais elastica das culturas populares permite entendé-las como uma
melhoria de processos sociais concretos, originados no passado ou propostos por
elementos modernos, que respondem a necessidades concretas dos grupos que as
produzem e delas se alimentam em sua luta pela sobrevivéncia (COELHO, 1997,
p-120).

Retomando, assim, o papel do individuo como agente social fundamental para a
existéncia do acontecimento carnavalesco, ¢ significativo notar que ele ¢ nomeado justamente
como folido, termo cuja origem etimoldgica carrega sentidos que ajudam a compreender a
natureza simbolica da festa.

Os festejos do carnaval medieval, com todos os atos e ritos comicos que a ele se ligam,
ocupavam um lugar muito importante na vida do homem medieval, ocupavam pragas e ruas ao
longo de dias inteiros. Além dos carnavais propriamente ditos, celebravam-se também a “festa
dos tolos (festa stultorum), a “festa do asno” e o riso pascal” (risus paschalis). Estas festas

leigas guardavam uma relagdo estreita com a comunidade eclesiastica por caracterizar um “riso



52

popular” muito poderoso e que, portanto, foram consagrados pela tradigdo e incorporadas ao
calendario das culturas populares (BAKTHIN, 1987).

Ainda que a figura do asno — bastante abrasileirado como burrinho ou burrinha — venha
a ocupar um papel fundamental nos folguedos carnavalescos de mascaras, neste momento
importa desviar o olhar para outra personagem emblematica das festas de inversdo: o tolo. A
expressao latina Festa Stultorum, traduzida como "Festa dos Tolos", referia-se as celebracdes
medievais marcadas pela inversdo de papéis sociais e pela satira das normas estabelecidas.
Essas festividades, que ocorriam principalmente em ambientes eclesidsticos, permitiam que
membros de baixa hierarquia assumissem posi¢des de destaque, promovendo — e
carnavalizando — uma critica a ordem vigente. Na Franca medieval, essa celebracdo foi
conhecida como Féte des Fous, onde fou significa "louco" ou "tolo" em francés. O termo fou’
deriva do francés antigo fol, que, por sua vez, origina-se do latim follis, significando "bolsa de
ar" ou "sopro", e figurativamente associado a alguém "cheio de vento", ou seja, tolo ou
insensato. Essa evolugdo semantica reflete a associagdo histérica entre comportamentos
extravagantes ¢ a ideia de loucura ou desrazdo. No portugués, o termo folia® foi incorporado
com o significado de festa ou celebracdo ruidosa. De acordo com o Dicionario Houaiss da
Lingua Portuguesa, folia tem origem no francés folie, que significa "loucura" ou
"extravagancia”; e folido’® passou a designar aquele que participa dessas festividades ou que
integra um bloco carnavalesco. Por extensdo, podemos entender o foliGdo como histrido e
pandego, ou seja, denotando certa afinidade com o desregramento.

Assim, o termo folido traz consigo a conotacdo de alegria e festividade, além de evocar
uma heranga cultural que celebra a subversdo temporaria da ordem estabelecida, trago essencial
das celebragdes carnavalescas. Roberto Da Matta, em seu tratado Carnavais, malandros e
herois: para uma sociologia do dilema brasileiro explica que “[...] é no carnaval que sdo
experimentadas novas avenidas de relacionamento social que, cotidianamente, jazem
adormecidas ou sdo concebidos como utopias. Por isso, o mundo do carnaval ¢, para nos, o

mundo da loucura! (DA MATTA, 2022, p. 92).

" DA CUNHA GONCALVES, Tatiana Fecchio; REILY, Lucia Helena. Elementos iconograficos da carta do louco
no tard: Jacquemin Gringonneur, Visconti Sforza, Mantegna, Mitelli, Noblet. Visualidades, v. 8, n. 1, 2010.
Disponivel em: https://revistas.ufg.br/VISUAL/article/view/18211/10879. Acesso em: 10 maio 2025.

8§ HOUAISS, Antbnio; VILLAR, Mauro de Salles. Diciondrio Houaiss da Lingua Portuguesa. Verbete: “folia”.
Rio de Janeiro: Objetiva, 2001. Disponivel em: https://houaiss.uol.com.br/. Acesso em: 10 maio 2025.

® HOUAISS, Antonio; VILLAR, Mauro de Salles. Diciondrio Houaiss da Lingua Portuguesa. Verbete: “folido”.
Rio de Janeiro: Objetiva, 2001. Disponivel em: https://houaiss.uol.com.br/. Acesso em: 10 maio 2025. Definido
como: “adjetivo e substantivo masculino. 1. que ou aquele que participa de folias; 2. por extensdo, alegre, divertido,
histrido, pandego; 3. (Brasil) que ou aquele que brinca no carnaval; 3.1 integrante de blocos carnavalescos; 4. por
extensao; (Brasil) que ou aquele que gosta de bailes, festas, pandegas etc.”
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Essa dimensdo simbolica de inversdo e liberdade, encarnada pela figura do folido,
encontrou no entrudo praticado no Brasil colonial e imperial uma expressao particularmente
significativa. Marcado pela irreveréncia, pelo uso de liquidos, pds e objetos lancados entre
participantes, o entrudo configurava-se como uma pratica que escapava ao controle das elites e
autoridades. Como destaca Nicolau Sevcenko, "[...] o carnaval que se deseja [pelas elites] € o
da versdo europeia, com arlequins, pierrds e colombinas de emocgdes comedidas, dai o vitupério
contra os corddes, os batuques, as pastorinhas e as fantasias populares preferidas"
(SEVCENKUO, 2003, p. 222). Essa critica revela o embate entre as manifestagdes populares e
os projetos de civilizagdo impostos pelas classes dominantes. Embora frequentemente
reprimido, o entrudo deixou marcas profundas na constru¢do do carnaval brasileiro, sobretudo
pela maneira como incorporava o espirito de desordem festiva e a possibilidade de
experimentacdo de outras formas de convivéncia social. Assim, a figura do folido — herdeiro
semantico e simbdlico do stultus medieval e do fou francés — encarna ainda a resisténcia e a
vitalidade das manifestagdes populares que deram origem ao carnaval tal como ¢ conhecido no
Brasil — ou como nomeia Simas (2025), carnavais, no mesmo plural que marca as culturas
populares.

Antes de concluir essa tessitura carnavalesca, retoma-se o termo folido, compreendido
aqui como “aquele que brinca no carnaval” (cf. nota *), figura essencial nas celebragdes
populares. No contexto das festas brasileiras, especialmente as de tradi¢do popular, € oportuno
aproximar essa figura do conceito de brincante — sujeito ativo e engajado na vivéncia ludica,
ritual e coletiva da festa.

“Brincar o carnaval” integra um conjunto mais amplo de saberes e praticas populares.
A artista Roseane Almeida explica que os brincantes sdo aqueles que organizam e realizam as
festas — ou, como também denominam, “brinquedos”!’. Ainda se pode encontrar o uso do termo
“folguedo” para nomear essas expressdes. O artista e pesquisador Antonio Nobrega
complementa: “O que nds denominamos artistas populares ¢ reconhecido por eles pelo nome
de brincantes ou folgazdes™!!. Dessa forma, o carnaval se insere no universo dos brinquedos da

cultura brasileira. A pedagoga Maria Amélia Pinho Pereira acrescenta: “E esse o grande

19 Depoimento de Roseane Almeida no documentario Tarja Branca, dir. Cacau Rhoden. Maria Farinha Filmes,
2014.[00:52:17].
! Depoimento de Antonio Nobrega no documentério Tarja Branca, dir. Cacau Rhoden. Maria Farinha Filmes,
2014.[00:51:57].
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aprendizado do brincante, tanto que as manifestacdes culturais do nosso pais nada mais sdo do
que a alma do povo que se expressa, € ao se expressar esta dando sentido a sua existéncia”!2.
Diante disso, o brincante encontra o folido. Sujeito da acdo festiva e agente social de
transformagdo. A festa se configura como brinquedo, como jogo presente tanto no carnaval
como também no teatro, no futebol e em outras dimensdes culturais, sendo, portanto, uma forma
de invencao de espago social com regras proprias. Como afirma Roberto Da Matta (2022, p.

92): “Em condigdes normais, esse espago — por ser vigorosamente contrario ao mundo

cotidiano, e sendo dele uma imagem invertida — apenas refor¢a esse mundo, confirmando-o0”.

4.1.2 Tudo Entrudo: a formagdo do carnaval brasileiro

O Entrudo, em diversas sociedades, aparece como um sindnimo de carnaval. As teorias
sobre sua origem sdo diversas, mas centram-se, especialmente, na Peninsula Ibérica antes do
advento do cristianismo e as formulag¢des tedricas comegam a ser evidenciadas na transi¢ao
entre os séculos XIX e XX que “[...] relacionavam tais celebragdes a praticas arcaicas, cultos
agrarios e rituais expurgatorios, relacionados a deuses e divindades da fertilidade” (COSTA,

2025, p. 9-10) (Figura 3).

Figura 3 - Mapa da Peninsula Ibérica.

*Presenca de manifestagdes mascaradas na Peninsula Ibérica.
Fonte: Centro Interpretativo da Mascara Ibérica (CIMI).

12 Depoimento de Maria Amélia Pinho Pereira no documentario Tarja Branca, dir. Cacau Rhoden. Maria Farinha
Filmes, 2014. [01:08:43].
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A palavra entrudo deriva do latim introitus’® e significa tanto a a¢do de entrar como
entrada, estando relacionada — ao inicio dos ciclos agricolas da primavera e, posteriormente,
ao inicio da Quaresma. No noroeste da Espanha e em Portugal, as mascaras também podem ser
denominadas “entroidos” ou “entrudos”, assim como as pessoas malvestidas (COSTA, 2022):

O entrudo consistia em uma festa que ocupava as ruas das cidades, mas também os
espagos rurais e mesmo dentro das casas, onde a populagao realizava brincadeiras nas
quais atiravam-se agua, farinhas e fuligem, além de outros liquidos como os

denominados limdes de cheiro, café, tinta, groselha, lama e até urina atingindo a todos
que estavam por perto (COSTA, 2022, p. 18).

As pessoas estocavam — “cuidadosamente” — as mais diversas munic¢des a fim de obter
uma agua putrida, o que incluia a produgdo de laranjas de cera com “coisas inimaginaveis”
como ovos, fezes e pd-de-mico (COSTA, 2007). Para Haroldo Costa “o entrudo era o motivo
principal das festas carnavalescas, com todo o seu cortejo de brutalidade e ofensas fisicas”
(2007, p.17). O autor acredita que o entrudo sempre foi um espago para os corpos performarem
politicamente, manifestando o desagrado da popula¢do com autoridades civis, militares e
imperiais.

O termo entrudo esta registrado pela primeira vez em um documento intitulado
Denunciagoes do Santo Oficio em Pernambuco. Segundo Felipe Ferreira (2004), a palavra
aparece no contexto de uma referéncia a uma “ter¢a-feira de entrudo”, mencionada entre
moradores do engenho de Camarajibe [sic], nas proximidades de Olinda (PE). No entanto, as
primeiras manifestacdes do entrudo, entendidas como carnaval ibérico-lusitano,
desembarcaram no Brasil em 1742, no Porto dos Casais (atual Porto Alegre/RS), na bagagem
migratoria de 60 casais naturais da Ilha dos Agores (COSTA, 2007). Esse entrudo se
intensificou, a partir de 1808, com a chegada da Familia Real Portuguesa. Essa forma de
“brincar”, marcada pela agressividade, refletia e, ao mesmo tempo subvertia as relagdes de
classe e de poder. Na estética vigente, também se apresentavam mascaras grotescas e figuras
animalescas. Conforme Bakthin (1997), vale destacar que as formas grotescas — 0s exageros,
as exposicdes, as excrecéncias, as genitalias, os orificios, 0 zoomorfismo e as inversos — sao
elementos do “baixo material e corporal” que integram o universo do comico e da bufonaria.
Os bufdes sdo figuras comicas que operam pela via do grotesco e da inversao, frequentemente
explorando o exagero corporal para subverter normas sociais e expor o ridiculo da ordem

estabelecida. Nessa perspectiva, o bufao participa de uma tradi¢do carnavalesca em que o riso

13 FARIA, Ernesto (org.). Dicionario escolar: latino-portugués. 3. ed. Rio de Janeiro: Campanha Nacional de
Material de Ensino, 1962. Verbete: introitus, p. 522. Disponivel em:
http://www.dominiopublico.gov.br/pesquisa/DetalheObraForm.do?select _action=&co obra=24675. Acesso em:
11 maio 2025.
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e o corpo degradado sdo instrumentos de critica, liberagcdo simbolica e confronto com o poder:
“[...] o corpo grotesco ¢ césmico e universal” (BAHKTIN, 1997, p. 278).

Neste processo de rastrear estas figuras subversivas que vao resistir e sobreviver até a
contemporaneidade, ¢ importante relacionar os bufoes aos comicos da Commedia dell’arte,
estes sim originarios dos mimos’?s ambulantes, os prestidigitadores e os improvisadores, ou
seja, artistas cuja atuagdo se dava na rua, entendida aqui como o espago publico por exceléncia:

Seu impulso imediato veio do Carnaval, com os cortejos mascarados, a satira social
dos figurinos de seus bufdes, as apresentagdes de nlimeros acrobaticos € pantomimas.

A commedia dell’arte estava enraizada na vida do povo”. (BERTHOLD, 2003,
p-353).

A commedia dell’arte e a bufonaria compartilham origens populares e uma mesma
l6gica comica fundamentada na deformagao, no exagero e na critica social. Ambas operam por
meio da fisicalidade do corpo grotesco e do uso de arquétipos caricaturais que tensionam as
normas sociais. Assim como a presenca do palhaco (em inglés, clown) que faz parte deste
panorama histérico, tanto da arte do “riso popular” (BAKTHIN, 1987) quanto do carnaval.

Como observa Dario Fo, artista italiano que retomou a tradi¢ao da commedia dell arte

e dos bufdes em seu teatro politico:

Em outros tempos, o clown exprimia a sétira a violéncia, a crueldade, a condenacao
da hipocrisia e da injustica. Faz apenas alguns séculos, era uma catapulta obscena,
diabolica. Nas catedrais da Idade Média, nos 304 capitéis e nos frisos dos portais
podemos encontrar representagdes de comicos bufos em atitudes provocativas com
animais, sereias, harpias, mostrando com escarnio até mesmo o proprio sexo (FO,
2004, p. 304).

A violéncia, o diabo, a obscenidade, entre tantas outras qualidades que compdem o
imagindrio do inferno, ganham for¢a em quase todos os folguedos e carnavais do Renascimento.
Bakthin (1997) chamou essa presenca simbdlica do “inferno” de ‘carnavalizagio dos infernos’.
O grotesco carnavalesco libera o corpo e a linguagem para uma zona de ambiguidade em que
as hierarquias se dissolvem temporariamente. Interessante — e curioso — apontar que a partir da

segunda metade do século XIX surge a tese da origem alema para a palavra carnaval. Nesta

14 Sobre a origem dos mimos, figura essencial na genealogia dos comicos populares:

Desde tempos imemoriais, bandos de saltimbancos vagavam pelas terras da Grécia e do Oriente. Dangarinos,
acrobatas e malabaristas, flautistas e contadores de historias apresentavam-se em mercados e cortes, diante de
camponeses e principes, entre acampamentos de guerra ¢ mesas de banquete. A arte pura unia-se o grotesco, a
imitagdo de tipos e a caricatura de homens e animais, de seus movimentos de gestos. O chiste verbal, somado a
essas proezas sem palavras, fisicas, levou as primeiras e breves cenas improvisadas. Era o inicio do mimo
primitivo. Seu alvo era a imitagao “fiel a natureza” de tipos autenticamente vivos, ou, no sentido mais amplo, a
arte da autotransformagao, da mimesis (BERTHOLD, 2003, p. 3136).
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teoria etimologica apresentada por Bakthin (1997), Karne ou Karth corresponde a “lugar Santo”
(isto ¢, a comunidade pagd, os deuses e seus servidores) e Val (ou W a) ou “morto”,
“assassinado” gerando o significado de Carnaval como a “procissdo dos deuses mortos”, como
prefere Bakthin, “a procissdo dos deuses destronados”. O entrudo, em sua origem, sempre
esteve no exercicio limite dessa ténue linha de tensdo vital. — Algo que se perpetuou no
carnaval:
O carnaval ¢ perigoso. O controle dos corpos sempre foi parte do projeto de
desqualificacdo das camadas historicamente subalternizadas como produtoras de
cultura. Esse projeto de desqualificacdo da cultura ¢ base da repressao aos elementos
ludicos e sagrados do cotidiano dos pobres, dos descendentes dos escravizados e de
todos que resistem ao confinamento dos corpos e criam poténcia de vida. O corpo
carnavalizado, sambado, disfar¢cado, revelado, suado, sapateado, sem culpado, dono
de si, € aquele que escapa, subindo no salto da passista, ao confinamento da existéncia

como projeto de desencanto ¢ mera espera da morte certa. O carnaval é o duelo entre
o corpo ¢ a morte (SIMAS, 2024, p. 110).

Assim, tanto os bufdes quanto os palhagos (ou clowns) e os zanni — nome dado as
mascaras-personagens da commedia — enfatizam tragos sociais estereotipados e evidenciam as
mazelas, provocando o riso e o pensamento critico, mas também operando pelo medo
(BAKTHIN, 1997), como dispositivos de inversdo simbolica. Faz-se necessario compreender
que este conjunto bufdo-comédia-palhaco (incluindo os clovis — uma corruptela, sobretudo

fluminense, de clowns) é consubstancial:

O clown vem de muito longe: eles ja existiam antes do nascimento da Commedia dell
'Arte. Podemos dizer que as mascaras a italiana nasceram de um casamento 'obsceno
entre jogralesas, fabuladores e clowns; e, posteriormente, depois de um incesto, a
Commedia pariu dezenas de outros clowns (FO, 2004, p. 305).

O traco de “violéncia” presente nessas categorias cOmicas atravessou o tempo e ainda
se faz manifesta com diferentes intensidades, em expressdes populares contemporaneas, como
bobo gaiato, em Porto de Pedra/AL (ALBUQUERQUE, 2022); os mascarados e palhacos da
Fazenda Cresciumal, em Leme/SP (AQUINO, 2019); gorilas de saco, no estado do Rio de
Janeiro (LUZE; GONCALVES, 2024); os clévis, espalhados por municipios da Baixada
Fluminense (PERNY, 2015); e os bate-bolas (PEREIRA, 2009), também populares no estado
do Rio de Janeiro — entre outras manifestagdes carnavalescas distribuidas pelo pais. As Figuras

3,4, 5 e 6 demonstram as “armas de ataque”.



Figura 4 - Mascarado do bloco Bobo Gaiato — Porto de Pedras/AL.

. ‘

*Mascarado com chicote na mao para estalar no asfalto.
Fonte: Arquivo pessoal do autor (2025).

Figura 5 - Palhaco Mascarado da Fazenda Cresciumal — Leme Sao Paulo.

*Mascarado seanbexigas.
Fonte: acervo José Kilian (2003).
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*Mascarados Gorilas munidos de bate —
Fonte: acervo Tropa do Gurilouko.

Figura 7 - Clovis/Bate-Bola —Rio de Janeiro /RJ.

*Mascarados em a¢do com pirotecnia.
Fonte: Vicent Rosenblatt

Em comum, esses grupos ocupam as ruas de maneira ruidosa e expansiva, com
performances vigorosas e altamente expressivas. Utilizam uma variedade de acessorios que

intensificam o impacto visual e sonoro — mascaras, chicotes, sombrinhas, apitos estridentes,
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com frequéncia bexigas de ar, das quais deriva o nome “bate-bola”. Esses elementos ampliam
a presenca do grupo no espago publico, funcionando como instrumentos de interagdo e
provocagdo, com o intuito a fim de amedrontar ou surpreender os demais folides, transeuntes e
o publico em geral.

A bexiga, enquanto artificio de produgdo de violéncia, torna-se um instrumento de forte
impacto sensorial, muitas vezes associado a “brincadeira” de langar dgua, farinha, amido de

milho ou talco no rosto das pessoas (Figuras 8§ e 9).

Figura 8 - Guerra de dgua e farinha — Ilha do Ferro/AL.

Fonte: Arquivo pessoal do autor (2025).
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o

Figura 9 - Molhadelas — Sdo Luiz do Paraitinga/SP.

Originalmente, as bexigas eram confeccionadas a partir de visceras de boi ou porco
preenchidas com ar. Atualmente, utiliza-se também baldes industrializados em substitui¢ao as

visceras (PERNY, 2015) (Figuras 10 e 11).

Figura 10 - Bexiga feita com viscera de boi.
: ==

Fonte: THmcdias — Wikimedia Commons
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Figura 11 - Palhago Mascarado com bexiga industrializada — Fazenda Cresciumal —
Leme/SP.

Fonte: Marcos Vinicius R. Aquino.

As bexigas sdo presas a uma varinha e utilizadas tanto para serem estaladas no chado —
provocando um forte estrondo — quanto para atingir o publico, frequentemente percebido como
oponente no confronto festivo: “[...] obrigatorio na fantasia tradicional dos bate-bolas [...] pode
ser compreendida como um sinalizador de agressividade; o seu uso costuma ser, portanto,
associado a violéncia no carnaval de rua” (PEREIRA, 2009, p. 120). Essas praticas definiam o
entrudo portugués que foi introduzido no Brasil e reinou durante trés séculos. As “brincadeiras”
persistem em diversas manifestacdes populares do carnaval brasileiro e outros folguedos sem
perder seus objetivos: molhar, sujar e perseguir as pessoas (GONZALEZ, 2024).

O ato de jogar dgua e farinha entre os folides constitui uma pratica que se manifesta, ao
menos desde o século XVII, em diversas cidades brasileiras. Tal forma de divertimento
mantém-se com forte presenga, sobretudo em carnavais que conservam estruturas tradicionais
de celebracdo comunitaria no espago publico, como no povoado da Ilha do Ferro, as margens
do rio Sao Francisco, em Alagoas, e no carnaval de Sao Luiz do Paraitinga, no interior de Sao
Paulo. Essa brincadeira carnavalesca, que integra a estrutura primaria do entrudo, pode ser

classificada como “molhadelas” e “enfarinhamento” (FERREIRA, 2004).
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Muitas foram as tentativas de proibi¢des do entrudo por meio de portarias, editais e
leis!>. No entanto, sucumbiram ao poder da forga popular. Desde o entrudo, o carnaval — como
uma voz que amplifica um corpo politico — foi e continua sendo monitorado por forcas
conservadoras porque desafia a ordem. Simas (2024) classifica como a “subversdo pela festa”,

e complementa:

O carnaval de rua ¢ possibilidade: pode ser festa de inversdo, confronto, lembranga e
esquecimento. E periodo de dilui¢ao da identidade civil, remanso da pequena morte,
reino da mascara, fuzué€ do velamento necessario (SIMAS, 2024, p. 106).

O contexto para o surgimento do carnaval brasileiro é permeado por elementos de
agressividade, violéncia simbolica, escatologia, inversdes e amoralidades. Em diversas regides
do pais, floresceu e estabeleceu-se um tipo de bloco carnavalesco popularmente classificado
como '"bloco sujo", caracterizado por uma dimensdo revoluciondria do carnaval, onde a
transgressao e a subversao das normas sociais sdo celebradas como formas de expressao cultural

e resisténcia popular:

“Sdo sujos no sentido de que estdo reduzidos a uma matéria social embrionaria ou
fetal. [...] Os sujos, assim, pedem para renascer socialmente pois representa os parias,
os mais baixos entre os mais baixos, os que estdo no fim da linha social: onde a
natureza ¢ a cultura se confundem, utero e cloaca, esgoto ¢ pordo. Somente no
carnaval ¢ que podem ser representados de modo corporificado, além de poderem
ameagar a todos com sua aparéncia que nio permite distinguir o sexo ou a idade.
Intimidam também porque podem fazer alguma sujeira, isto ¢, alguma brincadeira de
mau gosto, alguma piada pratica ou agressiva. O sujo nega, pela fantasia, seu lugar
rotineiro na ordem social (DA MATTA, 2022, p. 133).

Este, pois ¢ o poder simbolico da fantasia como roupagem apropriada para o carnaval
considerando seu duplo sentido, pois refere-se também as idealizagdes da realidade
(DAMATTA, 2022). O autor observa que “[...] as fantasias distinguem e revelam, ja que cada
um ¢ livre para escolher a fantasia que quiser” (DAMATTA, 2022, p. 63). Nesse contexto, a

fantasia carnavalesca, ao contrario do que ocorre no cotidiano, “[...] revela muito mais do que

oculta”, pois representa desejos escondidos e sintetiza com os papéis que [0 sujeito] gostaria de

I3 Assim como aconteceria no Rio de Janeiro muitas décadas depois, houve grande repressdo por parte das
autoridades. Em 1837 o Conselho Geral proibe, pela primeira vez em Porto Alegre, o entrudo com a seguinte
postura policial: Fica proibido o jogo do entrudo dentro do municipio, qualquer pessoa que o jogar incorrerd na
pena de dois mil réis e doze, e ndo tendo com que satisfazer, sofrera de dois a oito dias de prisdo,; sendo escravo,
sofrera oito dias de cadeia caso o seu senhor o ndo mandar castigar na cadeia com cem agoites, devendo um e
outros infratores ser conduzidos pelas rondas policiais a presenca dos juizes de paz, para os julgarem a vista das
partes e testemunhas que presenciaram a infragdo. As laranjas do entrudo que forem encontradas nas ruas e
estradas serdo inutilizadas pelos encarregados das rondas. Aos fiscais com seus guardas também fica pertencendo
a execugdo desta postura. Na verdade, foi uma tentativa de proibicéo, porque a postura ndo pegou. Outras foram
editadas, mas, por varios anos, o entrudo continuou firme e forte, desafiando a lei (COSTA, 2007, p. 17-18).
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desempenhar (DAMATTA, 2022). A liberdade para a criagdo simbolica desses personagens
evidencia que o carnaval ndo opera por ordenacdes fixas ou homogéneas. Pelo contrario: “[...]
as fantasias utilizam combinag¢des totalmente ndo gramaticais do cotidiano da cultura brasileira”
(DAMATTA, 2022, p. 65), criando um campo de inversdes e de critica social. E nesse cenario
que um entrevistado do documentario Mandinga de Gorila'® afirma ter se aproveitado da
fantasia — e especialmente da mascara — para agredir uma pessoa com quem possuia um
conflito: “desempenhar o papel de agressor” tornou-se possivel sob o abrigo simbdlico da festa.
Isso confirma que, como aponta DaMatta (2022, p. 64), os personagens do carnaval sdao “[...]
figuras periféricas do mundo social brasileiro”, representantes de um “foco no ilicito” ou de
posicdes sociais nos “intersticios do sistema”. A fantasia carnavalesca, assim, engendra um
espago liminar e polissémico, que “[...] ajuda a criar um mundo de mediacdo, encontro e
compensagdo moral” (DA MATTA, 2022, p. 66). O carnaval, portanto, celebra a descontragao,
mas reinventa, por meio de seus trajes e gestos, um campo social aberto a pluralidade de papéis

e valores. E assim chegamos neste elemento fundamental da pesquisa: a Mascara.

16 <[] A minha inten¢io quando eu fiz o gorila nesse ano foi s6 para pegar essa pessoa. E eu peguei essa pessoa
[...]. Mas peguei mesmo com vontade. Porque eu tava com raiva. Bati muito. Eu sei que € errado, mas eu bati com
raiva mesmo para ndo poder falar mais besteira. E no final de tudo ainda tirei a mascara para ver que era eu que
tava batendo. Batendo com raiva mesmo (risada).” Trecho narrado em off por um homem ndo identificado no
documentario Mandinga de Gorila, dir. Luzé e Juliana Gongalves. Duas Mariola Filmes, 2024. [00:17:23].
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CAPITULO 5 - NOITE DOS MASCARADOS

5.1 Mascara como gesto ancestral

As mascaras sdo tao antigas que sua origem, segundo Camara Cascudo (1988), nao pode
ser calculada no tempo. “Sao de uso universal”, afirma o brasilianista na abertura do verbete
em seu Diciondrio do Folclore Brasileiro. De fato, as mascaras foram registradas por todo o
globo a medida que as civilizagdes foram se territorializando. Desde o final do periodo
paleolitico, conhece-se a pintura rupestre denominada “O Feiticeiro” — demonstrada na Figura
10 — encontrada nas cavernas de Trois-Freres, nos Pirineus franceses, que representa uma
espécie de “danca do urso”, associada a um ritual de caga. (CASCUDO, 1988; BERTHOLD,
2003). No Parque Nacional da Serra da Capivara algumas pinturas rupestres antropomorfas
apresentam elementos que podem ser interpretados como mascaras ou rostos estilizados.
(JUSTAMAND, 2017).

Com as mesmas caracteristicas, na regido de Carabobo, na Venezuela, encontram-se
petroglifos com figuras antropomorfas interpretadas como mascarados (PAEZ, 2010). Em seu
artigo sobre a arte rupestre do sudoeste da Africa, Ziva Domingos (2011, p.21) afirma que na
arte rupestre da regido “[...] estdo presentes a pausa, a rota¢do (cenas de danga, por exemplo),
a sequenciagdo linear (digitacdes, animais em movimento) e a transformacdo (figuras
compositas, como antropomorfos mascarados)”. Esses rituais de caca primitivos com seres
hibridos e antropo zoomorficos foram motivos pictdricos em diversos sitios registrando cenas
como as festividades do troféu do urso da tribo Ainu, do Japdo; as dangas do bufalo da etnia
Mandan, na América do Norte; as dancas corroboree aborigenes e rituais pantomimicos do
canguru, do enu e da foca, presentes em varias tribos nativas no territorio australiano; na
Europa, sdo conhecidas as imagens que retratam as dangas entre Odin e o lobo Fenris
(BERTHOLD, 2003).

Tais evidéncias pré-histdricas nos revelam que, desde o principio, as mascaras estavam
associadas as fungdes magico-religiosas (VASQUES, 2005). Na civilizagdo egipcia, uma das
crengas centrais dos rituais funerarios era a de que a preservagdo da cabeca e do rosto era
essencial para a continuidade da existéncia no além. Essa concepgao esta expressa no capitulo
43 do Livro dos Mortos, intitulado “Encantamento para impedir que um homem seja decapitado
no mundo dos mortos” (VASQUES, 2005). Dai, um dos fundamentos das mascaras mortuarias
naquela civilizagdo. Essa pratica encontra paralelo em diversas etnias indigenas como o povo

Wanano, integrante do complexo cultural e linguistico dos Tukano Orientais que habitam as
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margens do rio Uaupés (afluente do Rio Negro, entre Brasil e Colombia) e que tinham como
pratica sepultar seus mortos com o semblante velado com uma mascara de casca de abdbora.

(CASCUDO, 1988) (Figura 12).

Figura 12 - “O Feiticeiro”. Arte rupestre datada de 20 mil anos encontrada na caverna de Les
Trois-Fréres.

*Desenho feito pelo abade Henri Breuil (1877-1961).
Fonte: Wellcome Collection.

Desde os primeiros vestigios das expressdes humanas, € possivel perceber a presenga
das mascaras, ja representadas nas pinturas rupestres — manifestagdes artisticas das sociedades
pré-historicas. Com o surgimento das civilizacdes da Antiguidade, as mdascaras passam a
integrar as artes rituais como parte da organizagdo cultural desses povos. Nessa trajetoria,
assumem um papel central no desenvolvimento de uma nova forma de expressdo: o teatro.
Associadas ao sagrado, ao mito e a coletividade, elas desempenham uma fung¢ao essencial nos
rituais cénicos.

Na histéria mundial do nascimento do teatro, as mdascaras figuram desde os seus
primeiros minutos de vida. Por meio da obra definitiva de Margort Berthold (2003), ¢ possivel
alinhavar esse percurso das mascaras através das civilizagdes antigas. No Egito e Antigo

Oriente havia os atores mascarados que divertiam as cortes zombando e parodiando generais,
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deuses e seres sobrenaturais. Havia mascaras no palacio de Hatra, na Mesopotamia Setentrional
e mascaras grotescas nas casas de colonos fenicios em Tharros. Estas mascaras conectadas com
o teatro exerciam poder mesmo quando desempenhando fun¢do decorativa. No teatro hindu
do sul da India, as mascaras eram parte do teatro Kathakali. Na China de Confuncio (551 e 479
a.C.) ja se registrava as mascaras bifronte compostas por duas pegas em uma. No Japao, tanto
o Gingaku como o Bugaku — performances cénico-musicais — utilizavam-se de mascaras.
Acredita-se, inclusive, que chegaram no Japao a partir de conceitos religiosos chineses via
Coréia. No teatro N6 japonés, o shite, ¢ o personagem principal da pega e utiliza mascara.

O Kyogen ¢ um teatro que ndo tem a mascara como elemento fundamental, exceto
quando interpretam o macaquinho Utsubozaru, um personagem tradicional na trama. Chega-
se, entdo, ao teatro grego. Téspis ¢ tradicionalmente reconhecido como seu criador ao
introduzir, no século VI a.C., um ator separado do Coro (o Corifeu), inaugurando o didlogo e a
representacdo dramatica. Essa inovacdo marca o nascimento do que se convencionou chamar
de teatro ocidental. Entre as bases estéticas e conceituais (como o conflito dramatico, a catarse,
a mimese; o uso ritualistico da cena e a formag¢do de um modelo classico de dramaturgia com
estrutura, personagens e fun¢do social), o Teatro Grego fazia uso de méscaras que, além de
suas fungdes ritualisticas, desempenhavam também papéis praticos — como a intensificacdo das
expressoes faciais e, notavelmente, a amplificagdo da voz. Essa amplificagdo era possibilitada
pela técnica de confeccdo das mascaras, que utilizava linho revestido de estuque, prensado em
moldes de terracota (BERTHOLD, 2003).

Em sua origem, a mascara esta diretamente ligada a transmutagdo e a transformacao —
muitas vezes por meio do sagrado (ou alguma natureza divina). A mascara (e toda sorte de
fantasia) revela mais que oculta, pois: encarna presengas outras, permite a manifestagdo de
forcas que ultrapassam o cotidiano (DAMATTA, 2022). Por isso, a mascara ¢, em sua esséncia,
um artefato performatico, presente desde as mais antigas expressdes teatrais em civilizagdes
distintas, e constantemente atualizada ao longo do tempo. O teatro ¢ rito. O carnaval ¢ rito. A
mascara ¢ rito. Como observa Roberto DaMatta (2022, p. 40), “[...] € no ritual, pois, sobretudo
no ritual coletivo, que a sociedade pode ter (e efetivamente tem) uma visdo alternativa de si
mesma”, pois nesse terreno ambiguo — nem o que ¢, nem o que poderia ser — instala-se uma
condi¢io passageira onde tudo pode ser revisto. E esse o espago da performance e¢ da
reinven¢do. A carnavalizacdo, nesse contexto, atua como agente simbolico de inversdo e
liberdade, onde teatro, mascara e carnaval caminham juntos. Trata-se de uma logica de

encontro, ndo de separagdo, pois, como ainda aponta DaMatta (2022, p. 62), “[...] os rituais
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populares sdo ritos que objetivam o encontro”. A mascara, portanto, permanece como um elo

entre mundos e tempos, catalisadora do rito, do jogo e da imaginagdo coletiva:
O rito, como elemento privilegiado de tomada de consciéncia do mundo, é um veiculo
basico na transformacdo de algo natural em algo social. Isto porque, para que essa
transformag¢do de natural em social possa ocorrer, uma forma qualquer de
dramatizacdo ¢ necessaria. E pela dramatizagdo que tomamos consciéncia das coisas
e passamos a vé-las como tendo um sentido, vale dizer, como sendo sociais (DA
MATTA, 2022, p. 36).

O pensamento de Roberto DaMatta, originalmente formulado para explicar o processo
do carnaval no interior do grupo social, poderia ser aplicado igualmente a defini¢cdo de um rito,
de um acontecimento, de uma performance teatral ou ainda — de forma mais ampla — a qualquer
atividade artistica.

Nesta trajetoria da mascara entre o teatro e o carnaval, ¢ relevante apresentar de forma
destacada, o teatro da Commedia dell’arte justamente por conter uma série de elementos que
dialogam diretamente com o universo carnavalesco. Nascida nas ruas italianas do inicio do
século XVI, ¢ considerado parte do Barroco. Pare entender as “cores exuberantes” deste

movimento, emprestamos a descricdo do historiador de arte sui¢o Heinrich Wolfflin, na obra

de Berthold (2003, p. 323): “[...] a convulsdo das formas renascentistas”:

O barroco reviveu a abundancia alegorica do fim da Idade Média e a enriqueceu com
o mundanismo sensual da Renascenga. Mas, ao fundo da cena, a areia do tempo estava
correndo, ¢ 0 memento mori da Danga da Morte!” soava de novo. Os prazeres do
mundo e a sombra da morte, coisas terrenas e coisas celestiais, fluiam juntas teatral e
espiritualmente, num grande crescendo. Um era estava encenando a si mesma
(BERTHOLD, 2003, p. 323).

A Commedia dell’arte ¢ um teatro popular, praticado ao ar livre, que faz uso do
improviso, da satira social e da inversdo de papéis — elementos que o aproximam das logicas
carnavalescas descritas por diversos autores ja citados até aqui. A aproximacdo entre a
commedia e o carnaval evidencia-se em muitos elementos, sobretudo, na mascara. A mascara
¢ sinonimo de personagem. Essas figuras — como Arlequim, Pantalone ou Briguela — sdo tipos
fixos, quase todos inspirados em animais, e suas mascara forjadas em couro respondem a isso
esteticamente, bem como seus corpos por meio de gestualidades marcadas (Figuras 13 e 14).

Para ser referir a estes tipos (personagens) se diz: as mdscaras da commedia. Nesse sentido,

17 A “Danga da Morte” (em francés, Danse Macabre) é uma representagdo artistica comum na Idade Média que
expressa a igualdade de todos diante da morte. Ela se relaciona diretamente com o conceito latino Memento Mori
— “lembra-te de que também deves morrer” —, expressdo que remete a reflexdo sobre a finitude da vida e a
inevitabilidade da morte.
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pode-se dizer que a commedia dell’arte apresenta uma carnavalizagdo do teatro que foi — em

grande parte — gestada pelos seus artistas.

Figura 13 - Méscara em couro da Commedia dell’arte.

Fonte: Second Face Museum od Cultural Masks

Figura 14 - A méscara e a fisicalidade na Commedia dell’arte.
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*Uma gravura de 1622 de Jacques Callot (1592—1635) retratando “Taglia Cantoni” (Scaramuccia) em confronto
com Capitano Fracasso (Capitdo Barulhento).
Fonte: Second Face Museum od Cultural Masks
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Essa estética moldada na Idade Média invade o século XVII, se espalha pela Europa e
persiste até os dias atuais. Mikhail Bakhtin (1895-1975) debrugou-se justamente sobre a
pentalogia “A vida de Gargantua e de Pantagruel”, do francés renascentista Francgois Rabelais
(c. 1494-1553), a fim de compreender os valores da cultura popular expressos neste periodo.
A motivacdo da mascara em Rabelais, no carnaval e na commedia cabem nas mesmas palavras:

O motivo da mascara é mais importante ainda. E o motivo mais complexo, mais
carregado de sentido da cultura popular. A mascara traduz a alegria das alternancias
das reencarnagdes, alegre relatividade, alegre negagdo da identidade e do sentido
unico, a ligacdo da coincidéncia estiipida consigo mesmo; a mascara € a expressao
das transferéncias, das metamorfoses, das violagdes das fronteiras naturais, da
ridicularizasse sdo, dos apelidos; a méscara encarna o principio de jogo da vida, esta
baseada numa peculiar inter-relacdo da realidade e da imagem, caracteristica das
formas mais antigas dos ritos espetaculos. O complexo simbolismo das mascaras é
inesgotavel. Basta lembrar que as manifestagdes com uma parddia, caricatura, a

careta, contor¢des e as macaquices sdo derivadas da mascara. E na mascara que se
revela com clareza a esséncia profunda do grotesco (BAKTHIN, 2000, p. 35).

Relevante observar que as mascaras da commedia dell’arte serviram de base para o
desenvolvimento das tradicionais mascaras do Carnaval de Veneza, compondo grande parte do
repertorio de personagens que perduram desde os primérdios da festividade até a
contemporaneidade, como Arlequim, Colombina, Briguela e Doutor (MARANI; LARA, 2015).
A difusdo dessas figuras mascaradas se intensifica no século XIX, em meio ao florescimento
das estéticas da Belle Epoque, periodo marcado por um ideal de progresso, refinamento e
racionalidade que também se manifesta nos modos de celebracdo publica. Esse modelo de
carnaval, associado ao uso da mascara, ganha forca nos festejos franceses — como o Mardi
Gras, particularmente em cidades como Nice !8— assumindo um carater mais higienizado e
controlado. A tradicional “batalha de laranjinhas™ dos entrudos dé lugar ao confete e as bisnagas
de agua. Essa ultima, presente nas brincadeiras carnavalescas populares, especialmente nos
antigos entrudos, consistia em um artefato rudimentar feito de borracha ou metal, que permitia

esguichar liquidos sobre os folides, preservando a irreveréncia tipica da festa.!”

8 O Mardi Gras (Terga-Feira Gorda e sindnimo de Carnaval) ¢ abordado por Roberto DaMatta na Parte 111 da
obra Carnavais, malandros e herois: para uma sociologia do dilema brasileiro (2022), intitulada “Carnavais da
igualdade e da hierarquia”, na qual o autor analisa a festividade norte-americana de Nova Orleans em paralelo ao
carnaval brasileiro, explorando suas dimensdes simbolicas e sociais.

19 Para contemporaneizar a andlise dos objetos tradicionais do carnaval, pode-se fazer uma analogia entre as
antigas bisnagas de agua dos entrudos e as espumas de carnaval atuais. Ambas mantém o carater ludico da festa,
mas as espumas tém sido alvo de proibi¢cdes em varias cidades brasileiras por questdes sanitarias e de seguranga:

Para uma andlise juridica sobre a vedacao sanitaria e comercializagdo das chamadas “espuminhas de carnaval”,
ver: Ambito Juridico, 2025. Disponivel em: https://ambitojuridico.com.br/da-vedacao-sanitaria-ao-comercio-das-
chamadas-espuminhas-de-carnaval/. Acesso em: 18 maio 2025.
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Em 1859 ja se registrava em charges na imprensa carioca a presenca das bisnagas de
agua ou perfume, substituindo a guerra de dejetos de todos os géneros que configuravam o
entrudo, conforme nos apresenta a pesquisadora Lilian Cristina Marcon ([s.d.]) em seu artigo:
“Foi outrora bastante influente para modificar ministérios e ha de ser finalmente vencido pela
bisnaga, que ¢ uma nova edi¢do do limdo-de-cheiro.”?* Com o passar do tempo € 0 avango dos
processos industriais, a bisnaga compartilha seu espago com o langa-perfume, um dispositivo
semelhante, mas agora pressurizado e perfumado, que passa a conter esséncias aromaticas no
lugar da 4gua, simplesmente. O langa-perfume transforma-se, assim, em um objeto sofisticado,
associado aos bailes de mascaras e ao carnaval da elite, onde o humor popular do entrudo ¢é
substituido por uma estética mais refinada e controlada. Como observa Marcon ([s.d.]), o langa-
perfume torna-se um simbolo de elegancia e inovagdo dentro dos saldes carnavalescos
destinado a “fina elite”, uma vez que era importada da Franca. Desde 1902 tem-se o registro do
langa-perfume na imprensa baiana e a partir de 1904 aparece no Rio de Janeiro, espalhando-se
pelo Brasil na sequéncia: “O lanca-perfume era liberado e circulava livremente entre hotéis,
bailes, clubes, ruas e corsos, virando tradigdo com as grandiosas ‘Batalhas de Confetti e Langa-
Perfumes’ (MARCON, [s.d.]). A pesquisadora assinala que estas batalhas sempre eram
abrigadas em espagos destinados “as familias”, refor¢gando o projeto “civilizador” do carnaval.
E também neste contexto de espagos protegidos que os bailes de méscaras (bal masqué) ganham
prestigio, projecdo e visibilidade, refletindo o gosto e os valores das camadas sociais mais altas.
(VIANA, 2023).

Nesse ambito, os valores aristocraticos e burgueses do fin de siecle, alinhados ao
otimismo da era pré-primeira Guerra, alimentam um projeto de sociedade marcado por
tendéncias higienistas e disciplinadoras, que se opunham fortemente a expressdo popular e
espontanea do carnaval de rua. No Brasil, esse movimento coincide com o periodo abolicionista
— especialmente, pos-abolicdo — caracterizado por um projeto inconcluso de integragao social,
no qual a pobreza se intensificava e as manifestagdes populares passaram a ser marginalizadas
por uma elite cada vez mais “afrancesada”, com ideais de limpeza e ordem caracteristicos da

Belle Epogue (CUNHA, 1996). Ou seja, o que se pautava era uma objego e aversao ao entrudo,

Sobre a proibi¢ao do uso da espuma em festas carnavalescas de Rio Claro, cf.: Grupo Rio Claro SP, 2025.
Disponivel em: https://www.gruporioclarosp.com.br/2025/02/27/espuma-e-proibida-no-carnaval-de-rio-claro/.
Acesso em: 18 maio 2025.

Sobre a proibi¢ao do spray de espuma, som automotivo ¢ bebidas em garrafas de vidro durante o carnaval de rua
em Sao José dos Campos, cf.: GIl, 2025. Disponivel em: https://gl.globo.com/sp/vale-do-paraiba-
regiao/noticia/2025/02/06/sao-jose-proibe-spray-de-espuma-som-automotivo-e-bebidas-em-garrafas-de-vidro-
durante-o-carnaval-de-rua-na-cidade-confira-as-regras.ghtml. Acesso em: 18 maio 2025.

20 periddico Illustrada, ano 3, n° 103, 03 de margo de 1878.
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a festa de rua, a ocupagdo do espago publico — tudo aquilo que continha a natureza primaria do
entrudo — acompanhada, sempre que possivel, do desejo de sua criminalizagdo e repressao.
Esse “novo carnaval” dos saldes, embora também mascarado, representava um
deslocamento simbolico (e social) significativo: seus ideais de ordem, estética e conten¢do
contrastavam diretamente com os mascarados das ruas, cuja expressividade popular, irreverente

e ambigua constitui o objeto central desta pesquisa.

5.2 Mascara como jogo

Quem é vocé, diga logo...
Que eu quero saber o seu jogo...
Chico Buarque

A partir desta breve revisao historica, compreende-se que as mascaras — oriundas desde
os rituais primitivos enquanto objeto cultural — carregam uma pluralidade de significados e
fungdes que transcendem o mero disfarce. Desde as sociedades mais antigas, ela figura como
um elemento fundamental nos rituais religiosos, nos jogos simbolicos e nas expressdes
artisticas coletivas. Sua presenca marca momentos de passagem humanas ou naturais, festas de
inversdo e performances comunitarias, sempre associada a uma loégica de transformacdo
identitaria. Nesse sentido, ¢ possivel afirmar que a mascara se situa no cruzamento entre o
sagrado e o ludico, entre o individual e o coletivo. Para Roger Caillois (2015), a méscara ¢ um
dos principais dispositivos do que ele chama de mimicry?!, uma das quatro categorias
fundamentais do jogo. No ato de mascarar-se, o sujeito abandona temporariamente sua
identidade cotidiana para assumir uma outra: um papel, um arquétipo, um espirito. Caillois
destaca que essa pratica envolve uma experiéncia de desindividualizagdo, em que o mascarado
se funde com um papel coletivo, muitas vezes ligado ao sobrenatural ou 8 memoria mitica do

grupo. A mascara estabelece o jogo. E no jogo € possivel brincar tal como acontece no carnaval.

2l Para Caillois (2015), Ludus é o jogo enquanto atividade ludica formalizada, regida por regras claras e
convengdes previamente estabelecidas, em contraste com a espontaneidade desregrada da Paidia. Segundo o
mesmo autor, esses jogos se dividem em quatro categorias fundamentais:

e Agon — competicdo de habilidade e mérito;

e Alea — jogos de azar, dependentes exclusivamente do acaso;

e Mimicry — simulagdo e representagdo, baseados no faz-de-conta;

o Ilinx — busca de vertigem ou sensagao de tontura por meio de movimento ou desequilibrio.
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Conforme ja foi discutido anteriormente sobre a importancia do brincar, as mascaras integram
este universo ludico, e neste momento, vale relacioné-las as suas formas primarias.

No “Dicionario do Artesanato Indigena”, de Berta Ribeiro (1988) as madscaras, por
exemplo, integram o capitulo “Objetos Rituais, magicos e ludicos” e estdo inventariadas em

duas categorias. Primeiro, sdo listadas como Indumentaria Ritual de Danga e definidas como:

Vestimenta-disfarce composta de mascara — solta ou parte integrante da vestimenta —
que figura seres sobrenaturais antropomorfos ou zoomorfos; e/ou simples capa de
fibras vegetais que oculta o usuario.

Uso: ritual ou profano, para lazer do usuario (RIBEIRO, 1988, p. 285).

Neste inventario estdo disponibilizadas mascaras de etnias tdo diversas quanto Juri-
Taboca, Tuktna, Pankarart, Kaxinawa, Timbira, Tapirapé, Wayana-Aparai, Xikrin e Xarana-
Xerente e Xinguanas.

Para melhor entendimento das caracteristicas destas mascaras (Figura 15), no Museu do
indio — FUNALI, no Rio de Janeiro/RJ — possui exemplarem que pertencem ao povo Wauré, do
Alto Xingu que chegam a 1,20m de altura e 2 metros de didmetros (BRULON; GUEDES,
2020). Por isso elas sdo consideradas “vestimenta-disfarce” e dialogam (ou influenciam), por

exemplo, a estética dos Gorilas da baixada fluminense ou a La Ursa, pernambucana e

paraibana.

Fi ascaras Waura da aldeia
L 2 M.

Pigule}ga (Xingu/MT).

Fonte: Museu do Indio/FUNAI — Brasil
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A segunda categoria encontrada para mascaras no ‘“Diciondrio do Artesanato

Indigena”, sdo os Utensilios Ludicos Infantis e definidos como:

Compreende a vasta gama de brinquedos socializadores — miniaturas de arcos,
flechas, bancos, panelas, cestos, etc. — que ensinam as criangas de cada sexo a se
familiarizarem com o patriménio de cultura material de cada tribo e a se exercitarem
nas tarefas que serdo chamadas a desempenhar quando adultas. E, ainda, objetos
fabricados por adultos, ou criangas mais velhas, para lazer e prazer cotidiano. Aqui
inventariamos apenas estes ultimos. Uso: ludico e socializador (RIBEIRO, 1988, p.
286).

Observa-se, portanto, que as mascaras sao empregadas como brinquedos. Na listagem,
constata-se sua presenca entre as etnias Juri-Taboca, Tuktna, Pankararu, Kaxindwa, Timbira,
Tapirapé, Wayana-Aparai, Xikrin, Xavante/Xerente e Xinguana.

Caillois (2015) identifica no jogo um processo de transformagdo historica que
transforma objetos e ritos solenes em brincadeiras: a mdscara, originariamente um objeto
sagrado de passagem entre o humano e o divino, torna-se brinquedo. Assim como o pau de sebo
remete ao mito da ascensdo celestial; o futebol ecoa antigos rituais solares; a pipa, no Extremo
Oriente, simbolizava a alma ligada ao céu. Para o autor, esses deslocamentos representariam
“[...] o ultimo estagio da progressiva decadéncia de uma atividade solene decisiva”
(CAILLOIS, 2015, p. 91), reduzindo a seriedade ancestral ao carater ludico e humilhado do
jogo. No entanto, Caillois mesmo questiona essa Otica que considera o jogo apenas como
“metamorfose ultima e humilhada” de cerimdnias profundas. A partir dessa critica, percebe-se
que a mascara nao apenas desdobra o sagrado em lazer, mas promove a inversdo de papéis e
hierarquias, 16gica fundamental do carnaval, em que a subversao temporaria das normas sociais
¢ a matéria-prima do festejo.

Haroldo Costa (2007) classifica a mascara como um adorno com propriedades ludicas
e ritualisticas, olha para o passado e encontra as mascaras de rosto ou corpo nas tatuagens, na
teatralidade greco-romana, nas dangas asidticas e latino-americanas, na encarnacdo de
monstros, demonios, espiritos e bufdes, nas festas de colheita, nos funerais, na iniciacdo de
jovens e nas cerimOnias pagds da idade média; e conclui que “[...] a madscara estd
intrinsecamente ligado ao desejo do homem e no carnaval encontrou seu habitat ideal”
(COSTA, 2007, p.14). Em diversos contextos tradicionais africanos a madscara estd tdo
amalgamada com o individuo que ela ndo representa um ser, ‘ela ¢ um ser’ (BERTHOLD, 2003,
p.16).

Essa perspectiva permite compreender a mascara como um instrumento de mediagdo

entre mundos, entre o visivel e o invisivel, o humano e o sobre-humano, realidade e fantasia.
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No contexto festivo, especialmente no carnaval, esse potencial simbodlico ¢ intensificado. O
mascarado torna-se parte de uma encenagdo social em que as normas sdo suspensas, as
hierarquias subvertidas e os corpos liberados. Trata-se, como bem analisa DaMatta (2022), de
uma forma ritualizada de inverter o mundo e revelar, através da festa, as tensdes do cotidiano.
Para Caillois (2015) a mascara inebria e liberta, tanto o mascarado como seu interlocutor:
No Carnaval, a mascara nao procura fazer com que os outros acreditem que aquele ¢
um verdadeiro marqués, um verdadeiro toureador, um verdadeiro pele-vermelha, mas
procura assustar e se beneficiar da liberdade reinante, ela mesma resultado do fato de

a mascara dissimular o personagem social e libertar a personalidade verdadeira
(CAILLOIS, 2015, p. 49).

A maéscara, como meio simbolico de acesso ao extraordinario, tem este poder de
assustar. E parte do jogo e estd presente em todas registros de sua evolugdo. Assustar é um
jogo! Caillois (2015) categoriza como ilinx 0s jogos que buscam a vertigem. O susto provocado
pelas mascaras, a divida, o desafio “Quem sou eu? Quem é vocé?” desequilibram, desorientam

e alimentam o universo ladico que estabelece a dindmica dos mascarados.
5.3 Careta, quem € vocé?

“A careta criou a mascara” (CASCUDO, 1985, p. 227). Com essa afirmagdo, Camara
Cascudo transporta o leitor a arqueologia do gesto: a mascara, antes de existir como artefato,
configura-se inicialmente como deformacdo do rosto — a careta — destinada a amedrontar,
proteger ou resistir. Por isso, acrescenta: “[...] a careta ¢ a primeira arma defensiva infantil”
(CASCUDO, 1985, p. 227). O autor acredita que mascara inicialmente tinha uma tnica fungao:
amedrontar e espalhar o pavor, elemento sagrado. O que evidencia seu carater primordialmente
ritual. Em outras palavras, a mascara nasce do ato (do gesto performatico que instaura o
sagrado) e apenas depois se materializa como objeto dotado de valor simbolico e estético.

Etimologicamente careta ¢ o diminutivo de "cara", adicionando o sufixo "-eta", que
indica diminui¢do, uma “cara pequena”, uma “carinha”, pois: careta.

Segundo Camara Cascudo (1985), as caretas distinguem-se das expressoes reflexas
(dor, surpresa e alegria) por serem sempre intencionais, manifestando uma vontade criadora
que lhes confere uma mensagem pessoal e comunicante. No cotidiano tanto a careta quanto a
mascara atuam como formas de simulacao e disfarce, com a mesma finalidade aterrorizante,
ainda que inconsciente. Na Roma antiga, a relagcdo entre mascara e fisionomia foi formalizada
pelo termo latina persona — traduzido do grego prosopon — enquanto as mascaras usadas para

amedrontar criangas receberam o nome de mormolikeion, apontando para a funcdo mitica de
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espalhar o pavor (CASCUDO, 1985, p. 228). Por outro lado, Cascudo ressalta que a careta
também possuiu cardter comico: os sanides (ou sanniones) romanos, especialistas em contorcer
o rosto para divertir plateias, deram origem aos zanni da, ja analisada, commedia dell’arte. O
proprio termo sanido provém do etrusco sanna (“careta”), evidenciando a antiguidade desse uso
hilario; paralelamente, o burlesco grego mokos gerou o latino mococus e o francés mogquerie,
ambas com denotagdo de “zombaria; escarnio” (CASCUDO, 1985).

“Os Caretas” ou “As Caretas” sao nomes atribuidos a manifestacdes carnavalescas de
mascarados em diversas regides do Brasil. Em alguns contextos, o termo também pode designar
qualquer pessoa mascarada durante o carnaval, ou ainda as os personagens (ou figuras) de
folguedos populares, como o boi, 0 bumba-meu-boi, os reisados e outras celebragdes similares.

Haroldo Costa (2022, p.29) afirma que “todo folido fantasiado era conhecido como
careta”. E em seu Dicionario do Folclore Brasileiro (1998, p.195) Cascudo define o verbete
como um sinonimo popular de mascara, estendendo-se para encaretado, mascarado, careta de
Carnaval, ou mascara carnavalesca.

A "careta" pode ainda ser compreendida como um “recurso comico, provocador de
hilaridade” (CASCUDO, 1985, p. 227). Essa técnica expressiva, marcada pelo exagero gestual
e pelo uso da comicidade popular, ¢ amplamente empregada por personagens como Birico,
Mateus e Catirina, do Bumba-Meu-Boi, bem como pelo Velho e pelo Bebegueda, presentes em
alguns pastoris. Observa-se ainda um recurso de economia de producdo ja que dispensa a
elaboracdo de figurino. Num primeiro momento “a careta inicia, sozinha, a determinagdo do
assombro pela mudanca do rosto normal (CASCUDO, 1985, p.227). A performance dos
brincantes independe da confec¢do de mascara, sendo baseada na produ¢do de maquiagem para
configurar a careta.

Cabe aqui um interludio para incluir o palhaco neste didlogo entre mdscara e careta. O
palhago — descendentes diretos dos bufoes, saltimbancos, artistas circenses e teatrais — ¢ uma
figura assidua de qualquer carnaval brasileiro. Sdo protagonicos nos chamados clovis — termo
que se originou como corruptela da palavra inglesa clown — que sdo blocos de mascarados
inspirados em palhagos (PERNY, 2015). Também configuram o tema exclusivo de blocos
formados inteiramente por folides fantasiados de palhago, como ¢ o caso dos Palhagos do Rio
Vermelho (LAURENTINO, 2021), um bloco pré-carnavalesco em Salvador/BA.

Conceitualmente, o palhago carrega todos os ideais de inversdo social, sarcasmo, ironia,
exposicao do ridiculo, elementos satiricos, entre outros que compdem a ideia de carnaval. O

unico elemento imprescindivel ao palhago ¢ o nariz — geralmente vermelho — seja como



77

elemento de caracterizacio ou de maquiagem. E a partir do nariz de palhago que se cunhou o
conceito de “a menor mascara do mundo” ou “mascara minima”?2,

Retomando a perspectiva da careta como uma forma de expressdo dotada de uma
tecnologia corporal que a torna autdbnoma — ou seja, independente de objetos materiais — &
relevante destacar o desenvolvimento das fantasias que surgem a partir dessa origem. A careta,
nesse sentido, pode ser compreendida como o ponto inicial de uma manifestagdo que evolui
para formas mais elaboradas de disfarce, como mascaras e indumentérias festivas. Haroldo
Costa comenta que as “fantasias mais comuns eram aquelas feitas com esteiras de catulé
(espécie de palha) e batas, de mangas curtas bem folgadas, até o joelho. Nitida influéncia dos
escravos malés que o povo chamava bada e, mais tarde, abada” (COSTA, 2007, p.29).

A palha?® constitui um elemento estético fundamental na indumentaria de diversos
caretas € mascarados presentes nos carnavais populares e de contextos tradicionais. Para além
da evidente interven¢do criativa de matriz africana, também se observa forte influéncia dos
povos origindrios na composicdo visual dessas manifestagdes. Nos carnavais brasileiros,
especialmente os de contexto rural, a estética das mascaras e fantasias guarda vinculos muito
mais evidentes com estas herancas locais do que com modelos europeus, como as mascaras
venezianas, cuja produgdo contemporanea estd voltada majoritariamente ao consumo turistico
(MARANI; LARI, 2014).

Os primeiros documentdrios sobre a cultura popular no Brasil foram realizados na
década de 1930, sob a orientagcdo de Mario de Andrade, entdo diretor do Departamento de
Cultura da cidade de Sdo Paulo (atualmente, Secretaria Municipal de Cultura). A missdo
etnografica desembarcou em Recife no dia 27 de fevereiro de 1938 (CENTRO CULTURAL
SAO PAULO, 2004), em pleno carnaval, e registrou, entre outras manifestacdes, a danca de
um caboclinho, expressdo carnavalesca pernambucana de origem indigena. A segunda
filmagem disponivel foi realizada em Brejo dos Padres, municipio de Tacaratu, também em
Pernambuco, no dia 13 de margo de 1938. O registro mostra a Danca dos Preés, executada pelos

Pancarus ou Pankarart, utilizando uma mascara-capacete plumaria e palhas (RIBEIRO, 1982,

p. 306), cuja indumentaria pode ser diretamente relacionada aos caboclos de langa do maracatu

22 Utiliza-se aqui a citagdo de Francesco Zigrino ao comentar sua experiéncia com as técnicas de Jacques Lecoq
(ator, mimico e professor de teatro francés) em entrevista gravada no Cla — Estudio das Artes Comicas, Sao Paulo
(SP) em 29 de agosto de 2005. Esta entrevista integra os anexos da dissertagdo de mestrado de Leslye Revely dos
Santos (2007).

23 Entende-se por palha todo tipo de residuo seco de folhagens utilizado apds a colheita. A escolha da espécie
vegetal — como as folhas de palmeiras (coqueiro, buriti, carnauba), bananeiras, sapé ou capim-dourado — ¢
determinante para a caracterizagdo estética da manifestagdo e permite, inclusive, a identificagao de sua regido de
origem, sendo expressdo direta dos recursos naturais disponiveis e dos saberes tradicionais associados ao uso da
vegetacao local.
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rural da Zona da Mata pernambucana (PORTELA, 2017). Assim como ¢ possivel relacionar a
estética da palha em uma mascara das Marmotas, no carnaval da Ilha do Ferro, em 2025 como

demonstram as Figuras 16, 17, e 18.

Figura 16 - Méascara-Vestimenta na Danca dos Praia, aldeia Pankarau, Brejo dos Padres,
Tacaratu/PE.

Fonte: Acervo digital Centro Cultural Sdo Paulo.



Figura 17 - Caboclo de Lan¢a — Maracatu Rura
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Figura 18 - Mascarado do bloco Marmotas — Ilha do Ferro/AL.

o 0

4 Pt

Fonte: Arquivo pessoal do autor (2025).

Entender as festas populares no Brasil ¢ adentrar o universo proposto pela intelectual
Lélia Gonzalez, que afirma: “A formagdo cultural brasileira se fez a partir de um modelo que
podemos chamar de eurocatolico. Por isso mesmo, nossas festas populares se realizam no
espaco simbolico estabelecido por esse modelo” (GONZALEZ, 2024, p. 45). No entanto, o
carnaval carrega caracteristicas endémicas, quase como se tivesse sido originalmente gestado e
produzido nas terras de Pindorama. Isso se deve, como aponta Lélia Gonzalez, ao fato de que
“[...] a interveng¢do de formas procedentes de outros modelos culturais — africanos e indigenas
— torna-se crucial para a compreensdo da dindmica das festas populares brasileiras”
(GONZALEZ, 2024, p. 46). E a partir dessa afirmagdo que se delineia o conceito por ela
proposto: amefricanidade (GONZALEZ, 1988). Ou seja, as festas populares no Brasil — e o
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carnaval, em especial — se estruturam sobre matrizes eurocatdlicas, mas as subvertem
criativamente, recriando possibilidades de existéncia e expressdo a partir das tecnologias
culturais amerindias, nativas, africanas e latino-americanas. E ¢ nesse gesto de afirmacao que
ela genialmente cria o neologismo Améfrica Ladina, para nomear essa geopolitica afetiva e
cultural das margens.

Em diadlogo com essa perspectiva, o pensamento de Bispo dos Santos (2015) permite
compreender o carnaval rural a partir do que o autor denomina manifesta¢des culturais “afro-
pindoramicas”, entendidas como expressdes coletivas organizadas por principios comunitarios,
nos quais a participagdo, a circularidade e a integragao entre os sujeitos constituem elementos
centrais. Diferentemente das praticas associadas a matriz eurocristd, marcadas por estruturas
segmentadas e pela separag¢do entre quem produz e quem assiste, tais manifestacdes realizam-
se de forma integrada, diluindo as fronteiras entre individuo e coletivo. Nesse horizonte, o
carnaval pode ser pensado como uma forma expressiva que, em determinados contextos,
aproxima-se dessa logica afro-pindordmica, ao mobilizar o corpo social em a¢do conjunta e
articular saberes, fazeres e experiéncias compartilhadas no interior do territorio.

Com a evolugao do &éxodo rural, o carnaval do campo avanca para as cidades, ganhando
ruas e avenidas. E foi das camadas populares que vieram as contribuigdes responsaveis por uma
nova configuracdo, que deu identidade propria ao carnaval brasileiro. “Sobretudo dos
segmentos negros urbanos que, pressentindo as possibilidades de atualizagdo oferecidas pelo
carnaval, foram ocupando esse espago de festa com seus ritmos, seus cantos e suas dangas”
(GONZALEZ, 2024, p. 50). E assim se deu: nasceu a revolu¢do, a independéncia do carnaval
brasileiro, com sotaque mesti¢o, corpo negro, alma indigena e coracdo popular.

Em seu estudo sobre a Festa dos Caretas como performance de brincantes cearenses,
Ivaneide B. Ulisses (2004) oferece uma contribuicao valiosa ao destacar que “nos fazeres resiste
o mitico e a ligacao estreita entre suas producdes e o meio natural em que vivem”. Essa relagdo
¢ evidenciada, por exemplo, na tentativa de assemelhar-se a animais temidos ou venerados, ou
ainda a seres imaginarios que povoam o universo simbodlico das comunidades. Ha aqueles que
parecem brotar da propria mata: cobertos de folhas, mascarados com quenga de coco, criando
uma presenga que mistura o real ao fantastico (ULISSES, 2004). As vestimentas das caretas
compdem um corpo hibrido e encantado: calcas, blusdes, perneiras, luvas e sapatos de couro de
vaca, mascaras de couro de bode ou raposa, cobertas por folhas de bananeira, com mascaras de
papelao ocultando a face. Um visual que, conforme serd apresentado adiante, se funde com a
propria paisagem rural: a camuflagem do cotidiano. O anonimato ¢ essencial. O mascarado

deve permanecer incégnito (Figura 19). E sua aparicdo pode provocar riso, deboche, medo
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infantil ou criticas veladas a ordem social, a moral dominante, as autoridades politicas ou

religiosas, como Ulisses sugere em outro momento de sua obra (ULISSES, 2004).

Figura 19 - Mascarados do Bloco Bobo Gaiato — Porto de Pedras/AL.

*Mascarados completamente camuflados com sobreposi¢@o de vestimentas.
Fonte: Arquivo pessoal do autor (2025).

Ha, portanto, um fio condutor que atravessa todos os elementos discutidos neste topico:
o poder simbolico da careta. A careta como mascara; a mascara como disfarce; o disfarce como
licenga para o anonimato. Um ciclo ludico e ritualistico que ndo apenas encena o medo, mas
também constrdi vinculos sociais e afetivos dentro das comunidades tradicionais. Para elucidar
essa proposta, toma-se como exemplo o municipio de Brejinho, no Cariri cearense. Nesse
contexto, as caretas circulam entre o encantamento e a pedagogia do susto, sendo praticas que,

ao mesmo tempo, preservam tradi¢des e provocam experiéncias sensiveis do medo e da alegria.
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Quando os pais reconhecem seus meninos participam da "farsa" fingindo ndo lhes
reconhecer e fingindo ter medo. Instigando os pequeninos a terem medo das criaturas
inacreditaveis que circulavam pelas ruas. Os menorzinhos dando gritinhos e correndo
para os bragos dos adultos mais préoximos. As mais ousadas acorrem ao encontro do
som dos chocalhos e depois retomam, sem folego, misto de medo e cansaco pela
corrida, para contar com os olhos arregalados, as outras criangas que permaneceram
escondidas atrds dos muros ou portas, como eram as mascaras ¢ o tamanho dos
chicotes dos grupos de Caretas que passavam, sempre exagerando, através de gestual
das maos e bragos, a descri¢cdo (ULISSES, 2004, p. 82—-83).

Assim, a careta ¢ objeto e rito de brincantes que desenvolvem linguagem, vinculo,
memoria e encantamento coletivo.

As multiplas e diversas defini¢des e funcdes atribuidas as méscaras — ou as/aos caretas
— ao longo das civilizagdes, das culturas e dos contextos sdo tao fascinantes quanto inebriantes.
Ora sagradas, ora comicas; ora instrumentos de cura, ora dispositivos de medo e controle; ora
manifestagdo estética, ora fetiche antropoldgico. Ainda assim, diante deste espectro simbdlico,
¢ possivel condensar esse universo em uma Unica e potente constatacdo. Roberto DaMatta
(2022, p. 126), ao refletir sobre o individuo que ocupa o espago da rua durante o carnaval,
sintetiza com precisdo a esséncia de tudo que se esconde — e se revela — por tras de uma mascara:

“Se é anonimo.”
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CAPITULO 6 - COM LICENCA DO DONO DE TERRA: CARNAVAL E
RURALIDADE

6.1 Definindo ruralidade

O entendimento de “ruralidade” ultrapassa a simples oposi¢do campo—cidade: constitui-
se como uma realidade complexa, dindmica e multifuncional. Ricardo Abramovay (2000)
propde uma reconceituacdo do territorio rural, rompendo com visdes deterministas que o
associam exclusivamente a pobreza ou ao atraso buscando uma defini¢do que considere suas
especificidades sem vincular desenvolvimento com “urbaniza¢ao”. Esta abordagem ¢ relevante
no caso do territdrio Bela Vista — parte do objeto desta pesquisa — cuja configuragdo historica
e socioterritorial registra tanto caracteristicas rurais evidentes quanto marcas de
industrializacao.

Abramovay (2000) critica interpretagdes que veem o rural como “resto” a ser superado
com o0 avanco do progresso e da urbaniza¢ao como etapa do desenvolvimento, pelo contrario,
propode valorizd-lo como componente da contemporaneidade. Em vez disso, o rural tem se
afirmado cada vez mais como um valor nas sociedades contemporaneas. Partindo dos estudos
de Elena Saraceno, o autor pontua dois aspectos fundamentais:

1. A ruralidade ¢ um conceito de natureza territorial e ndo-setorial, o que significa que

ndo ¢ a predominancia da agricultura — assim como, no caso urbano, nao ¢ a industria —

que define o cardter de um espago. Cada vez mais, ha evidéncias de que domicilios

rurais estdo engajados em atividades multissetoriais, o que refor¢ca a complexidade e a

diversidade dos territorios rurais;

2. Nesse sentido, ¢ necessario combater o vicio de raciocinio ainda presente nas formas

de classificacdo no Brasil, que tendem a definir as areas rurais apenas como espagos

residuais — ou seja, como tudo aquilo que estd fora dos limites administrativos das
cidades —, desconsiderando suas dinamicas proprias ¢ sua centralidade em multiplas
formas de produgdo, vida e identidade.

Assim, ¢ fundamental avancar para uma definicdo de ruralidade que considere a
complexidade territorial dos espagos rurais, superando a visdo redutiva baseada apenas em
setores econdmicos, limites geograficos ou critérios administrativos. Um caminho possivel
envolve adotar abordagens interdisciplinares que integrem aspectos sociais, culturais,
ambientais e econdmicos. “O espago territorial rural ¢ o local onde ocorre a mescla de atividades

econdmicas, habitos e culturas” (CELLA et al., 2018, p. 70). E preciso identificar e valorizar
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as manifestacdes, praticas e saberes a partir do reconhecimento dos territdrios rurais como

espacos multidimensionais pois ativos, dinamicos e, sobretudo, heterogéneos.

6.2 Breve inventario de mascarados

Um breve inventario sobre as manifestagdoes culturais de mascarados no Brasil — em
carnavais e folguedos populares — realizado para esta pesquisa, apresenta uma lista diversa

espalhada por todas as regides do territdrio brasileiro (Figura 20).

Figura 20 - Breve Inventario de Mascarados no Brasil.

BREVE INVENTARIO DE MASCARADOS NO BRASIL
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Bloco Laurso - Amazdnia

Corddo dos Mascarados - Cametd-Mocajuba/PA
Corddo da Bicharada - Joabe/PA

Fascarado fobé - Obidos/PA

Boi de Oldivelas - Sdo Caetano de Olvidelas/PA
Carnaval dos Mascarados - Maragogipe/BA
Caretas e Nego Fugido - Acupe/BA

Caretas da Festa do Bonfim - Muritiba/Ba
Caretas - Triunfo/PE

. Caiporas - Pesqueira/PE
. Cavalo-Marinho - Pernanbuco

Papangus - Bezerro/PE

. Caboclo de Langa - Nazaré da Mata/PE
. La Ursa - S3o Caitano/PE

. Arrumag¢do - Pernambuco

. Clévis ou Reais Palhacos - Olinda/PE
. Ala Ursa - Jodo Pessoa e Conde/PB

. Bobo Gaiato - Porto de Pedras/AL

. Marmotas - Ilha do Ferro/AL

Folia das Cabras - Ilha do Ferro/AL
Festa dos Caretas - Jardim/CE
Fofdo - Maranhdo

Caretas de Sao Bilbreu - Maranhao
Cazumba - Maranhdo

Panducha - Maranhdo

. Lambe-Sujos e Caboclinhos - Laranjeiras/SP
. Mascara de Boi e Mascarados - Pirenépolis/GO

Danca dos Mascarados - Poconé/MT
Carnaval a Cavalo - Bonfim/MG

. Mascarados da Fazenda Cresciumal - Leme/SP
. Vaca Ei! - Sdo Luiz do Paraitinga/SP

Gorilas de Saco - Vila Vintém, Rio de Janeiro/RJ
Bate-Bola e Clévis - Baixada Fluminense/RJ
Carnaval de Congo e Mascaras - Roda D’'agua/ES

. Mascarados - Barra do Jacu/ES

Bernunca e Maricota - Florianépolis/SC

. Mascarados do Estreito - Sdo José do Norte/RS

Fonte: Elaboragao do autor (2026).
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Regiio Norte

e Bloco do Laurso, Regido Amazonica (DOS SANTOS, 2020)

e Cordao dos Mascarados, Mocajuba/PA (MIRANDA, 2022)

e Cordao da Bicharada, Cameta/PA (ALMEIDA: VALENTE, 2022)

« Mascarado Fobo, Obidos/PA (SILVA, 2018)

e Boi de Mascaras ou Boi de Odivelas, Sdo Caetano de Odivelas/PA (DA SILVA, 2021)

Regido Nordeste

o Carnaval dos Mascarados, Maragogipe/BA (CARDOSO; TAVARES, 2018)

e Caretas e Nego Fugido, Acupe (distrito de Santo Amaro/BA) (SOUSA, 2015)

e Mascarados de Sdo Gongalo e Festa do Bonfim, Salvador/BA (SANTANA, 2008)

e Caretas, Triunfo/PE (DA COSTA, 2024)

e Caiporas, Pesqueira/PE (GOMES, 2019)

e Cavalo-Marinho, Pernanbuco (PORTELA, 2017)

o Papangus, Bezerro/PE (CAVALCANTI, 2015)

e Caboclo de Lanca, Nazar¢ da Mata/PE (PORTELA, 2017)

e La Ursa, Sdo Caitano/PE (SANTOS, 2021)

e Ala Ursa ou La Ursa; Jodo Pessoa ¢ Conde/PB (MIRANDA, 2020; MACEDO, 2020)

e Fofao, Caretas de Sao Bilbreu, Urso, Panducha, Careta de Caixa e o Cazumba, em
diversos municipio do Maranhdao (BORALHO; DA SILVA, 2022)

o Festa dos Caretas, Jardim/CE (ULISSES, 2004)

e Reisado de Caretas, Cariri Cearense/CE (BARROSO, 2015)

e Lambe-Sujos e Caboclinhos, Laranjeiras/SE (OLIVEIRA, 2024)

e Bobo Gaiato, povoado Porto de Pedras, Tatuamunha/AL (ALBUQUERQUE, 2022)

e Marmotas, Ilha do Ferro, distrito de Pdo de Agucar/AL (CASA NINHO, 2023)

e Folia das Cabras, Ilha do Ferro/AL (CABRA ILHA DO FERRO, 2025)

Regido Centro-Oeste

e Mascara de Boi e os Mascarados, Pirendpolis/GO (BONETTI, 2017)

e Danca dos Mascarados, Poconé/MT (SANTOS; HOFFMAN; JESUS, 2018)
Regido Sudeste

e Carnaval a Cavalo de Bonfim/MG (DE MORALIS, 2020)
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e Mascarados da Fazenda Cresciumal, Leme/SP (DE AQUINO, 2019)

« Gorilas de Saco, Vila Vintém, Rio de Janeiro/RJ (LUZE; GONCALVES, 2024)

e Clovis, municipios da Baixada Fluminense/RJ (PERNY, 2015)

e Bate-Bola, municipios da Baixada Fluminense/RJ (PEREIRA, 2009)

e Carnaval de Congo e Mascaras, Roda D’4gua, distrito de Cricitma/ES (DOS SANTOS,
2018)

e Mascarados, Barra do Jacw/ES (MUSEU VIVO BARRA DO JACU, s.d.)

e Bloco Vaca Ei! Sdo Luiz do Paraitinga/SP (SCHWARB, 2020)

Regisio Sul

e Boi de Mamao — Floriandpolis e litoral de Santa Catarina (BELTRAME, 2018)
e Mascarados do Estreito, Sio José do Norte/RS (CUSTODIO, 2021)

A partir do mapeamento das festas de mascarados pelo Brasil, fica claro que todas elas

se realizam em territorios marcados por comunidades rurais — campesinas, ribeirinhas,

litoraneas (caigaras e insulares)** e quilombolas — € ndo apenas em cenarios urbanos.

Na contemporaneidade, fala-se ainda em “quilombos urbanos” justamente para destacar
o agrupamento e o ajuntamento de valores quilombolas independentemente do espago fisico,
ampliando assim as fronteiras tradicionais de “urbano” e “rural”. Nesse sentido, o grupo Gorilas
de Saco, na comunidade de Vila Vintém (RJ), funciona como um verdadeiro espago de
resisténcia cultural: ali, tradi¢des, ritmos e saberes quilombolas sdo reterritorializados no meio
urbano, reafirmando identidades que ndao se acomodam nas dicotomias convencionais. Como

defende Raquel Rolnik:

Embora a maior parte da historiografia dos quilombos refira-se aqueles situados em
zonas rurais, havia também — crescentemente a medida que se aproximava o fim do
periodo escravocrata — quilombos urbanos. Esses locais ou eram comodos e casas
coletivas no centro da cidade ou nticleos semi-rurais — as rogas das periferias urbanas,
bastante semelhantes ao que sdo hoje as rogas de periferia dos terreiros de candomblé
nas cidades. Nucleos negros importantes nasceram desse tipo de configuracdo
(ROLNIK, 1989, p. 4).

A expansdo do termo “rural” para além do interior continental fica evidente quando consideramos as
comunidades rurais do litoral, como as caigaras com forte vinculo com os recursos marinhos ¢ modos de vida
orientados pela subsisténcia e pelos saberes tradicionais (MICHALISZYN FILHO, 2023). De modo analogo,
Trindade Junior e Rodrigues (2020) definem as ilhas como ambientes com conteudo rurais, urbanos e insulares,
demonstrando um carater hibrido em que — por vezes - praticas de pesca, agricultura de quintal e trocas informais
se articulam com dinamicas metropolitanas. Esses exemplos reforgam a possibilidade de adotar uma definicdo de
ruralidade pautada na territorialidade e na cultura, capaz de litorais, ilhas e periferias urbanas onde se reconstroem
valores tradicionais.
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Esse entendimento evidencia que ruralidade e urbanidade podem, sim, conviver num
mesmo espaco simbolico e pratico, fortalecendo politicas culturais e sociais que considerem as
comunidades quilombolas como agentes vivos de memoria e de producdo de novos modos de
ser e estar no mundo.

Esse padrao reforca a nogdo de ruralidade como fendmeno territorial e cultural, em que
a identidade coletiva, a baixa densidade populacional e o uso sustentavel dos recursos naturais
se entrelacam a memoria e as praticas festivas. Reconhecer essas manifestagdes como parte
integrante do espago rural demanda politicas publicas que valorizem e protejam seus saberes
tradicionais, garantindo infraestrutura e apoio a fruigao cultural.

Muitas dessas areas podem ser definidas a partir dos conceitos estabelecidos para
“Povos e Comunidades Tradicionais” e “Territoérios Tradicionais”, conforme o Decreto n°

6.040/2007:

Art. 3° Para os fins deste Decreto e do seu Anexo compreende-se por:
I — Povos e Comunidades Tradicionais: grupos culturalmente diferenciados e que se
reconhecem como tais, que possuem formas proprias de organizagdo social, que
ocupam € usam territorios e recursos naturais como condi¢do para sua reprodugdo
cultural, social, religiosa, ancestral e econdmica, utilizando conhecimentos, inovagdes
e praticas gerados e transmitidos pela tradicao;
IT — Territérios Tradicionais: os espagos necessarios a reprodugdo cultural, social e
economica dos povos e comunidades tradicionais, sejam eles utilizados de forma
permanente ou temporaria, observado, no que diz respeito aos povos indigenas e
quilombolas, respectivamente, o que dispdem os arts. 231 da Constitui¢do e 68 do Ato
das Disposi¢cdes Constitucionais Transitérias e demais regulamentagdes;
[T — Desenvolvimento Sustentavel: o uso equilibrado dos recursos naturais, voltado
para a melhoria da qualidade de vida da presente geragdo, garantindo as mesmas
possibilidades para as geragdes futuras (BRASIL, 2007).

Considerando ainda que o Decreto sinaliza o “desenvolvimento sustentavel” como
principio basilar, ¢ imprescindivel reconhecer a cultura — em suas expressoes festivas, saberes
tradicionais € modos de vida — como um verdadeiro fator de desenvolvimento e de cadeias
produtivas culturais locais, sem comprometer a integridade sociocultural e ambiental das
comunidades. Considerando o estudo de caso desta pesquisa — o carnaval de boizinho e
mascarado no territorio Bela Vista — observa-se que, ao deixar de ser celebrado, o carnaval de

mascarados passou a sobreviver apenas por meio de poucos vestigios documentais, restando,

principalmente, a tradi¢do oral.

6.3 O rural e o carnaval

Um povo que ndo ama e ndo preserva suas formas de expressdo mais auténticas,
Jjamais sera um povo livre.
Plinio Marcos



89

E no terreiro da ruralidade que esta pesquisa inscreve o carnaval. Mas seria possivel
afirmar a existéncia de um carnaval rural?"

Para trilhar o fio da meada desta memoria cultural (e territorial), € necessario considerar
que o objeto desta pesquisa esta inserido em um espaco geografico especifico: um territdrio
rural situado na regido central do estado de Sdo Paulo, integrado historicamente no contexto do
império sucroalcooleiro. Trata-se de um espago marcado por processos de migracdo e
mesticagem cultural, o que exige um afastamento da imagem do “caipira” tal como formulado
por Darcy Ribeiro (1995): o colono resultante do cruzamento entre portugueses e indigenas,
que deu origem ao mameluco paulista; figura que, inicialmente atuando como cacador de
indigenas, mais tarde se transformou no “sitiante tradicional” das regides mineradoras e dos
territorios de expansdo cafeeira. Ainda que a cultura local possa ser identificada como caipira,
ela ja se apresenta miscigenada por contribui¢des afro-indigenas (como lembra Lélia Gonzalez
(2020), ao tratar da constituicdo do que ela chama de “amefricanidade”), e por fluxos
migratorios diversos: nordestinos de Bahia, Pernambuco, Alagoas e Sergipe; migrantes do
sudeste mineiro; sulistas, sobretudo paranaenses; e imigrantes europeus — italianos, espanhois
e portugueses — que se estabeleceram em diferentes momentos para trabalhar nas lavouras de
café (final do século XIX e primeiras décadas do XX), cana-de-agucar (com expansdo
significativa a partir da década de 1950) e laranja (especialmente a partir dos anos 1970).

Forma-se, assim, uma ruralidade multipla, que ndo ¢ homogénea nem estatica, mas
resultado de cruzamentos, deslocamentos e reterritorializagdes. Nesse sentido, ¢ fundamental
considerar o conceito de ruralidade a partir da ideia proposta por Abramovay (2000), que
entende o rural ndo apenas como um espago fisico, mas como um conjunto de relagdes sociais,
simbolicas e econdmicas que se atualizam no territorio.

Para aprofundar a reflexdo sobre o carnaval no espaco rural, recorre-se a uma linguagem
enraizada nesse proprio chdo: o samba rural. Esse género opera como chave de leitura — elo
entre a festa e a terra, entre o batuque e o territério — capaz de aproximar os conceitos de
ruralidade e carnaval sob uma perspectiva cultural e histdrica entrelagada.

Embora samba e carnaval ndo sejam exatamente a mesma coisa, suas historias
caminham lado a lado, entrelagadas por vinculos culturais, sociais e simbdlicos. O samba ndo
nasce do carnaval, nem o carnaval do samba, mas ambos se complementam mutuamente, ao
ponto de um influenciar diretamente as formas de expressdo, os rituais e os significados do
outro. O carnaval deu ao samba uma vitrine potente — a avenida, o desfile, a escola, o bloco, a

roda de samba — enquanto o samba forneceu ao carnaval um corpo musical enraizado na
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experiéncia popular, especialmente negra, nos pés descalcos no terreiro, tornando-se elemento
estruturante das festas.
Luiz Antonio Simas e Ney Lopes, no Diciondrio da Historia Social do Samba, mostram
como as raizes rurais do samba ajudaram a alimentar a cena carnavalesca:
"Certamente por influéncia do ambiente campesino ou de pessoas dele oriundas, o
samba rural chegou a redutos negros urbanos da capital paulista, como o bairro do

Bixiga, o Largo da Banana, na Barra Funda, e os bairros do Jabaquara e do Glicério"
(LOPES; SIMAS, 2021, p. 252).

Essa migracdo do samba rural para os centros urbanos contribuiu para a consolidagdo
de formas carnavalescas urbanas marcadas pelas tradi¢des orais do interior. Dessa maneira,
samba e carnaval contam a histéria um do outro: o samba como trilha sonora e expressao do

corpo coletivo em festa, e o carnaval como palco onde esse corpo canta e performa.

6.4 Tem samba de bumbo, eu t6, pra Pirapora, eu vou!

Em 1937, Mario de Andrade (1937) cunhou pela primeira vez a expressao samba rural
em seu ensaio “O samba rural paulista” publicado na Revista do Arquivo Municipal de Sdo
Paulo. As observagdes de Andrade comegam na capital paulista no carnaval de 1931 quando
sua atencao se volta para uma esquina onde “roncava um samba grosso” e que “nada tinha a
ver com o samba carioca”. Em 1933 ele repete a experiéncia e se aprofunda a conhecer aqueles
musicos/folides que frequentavam os eventos carnavalescos evidenciando as origens
interioranas: Pirapora do Bom Jesus, Sdo Roque, Sorocaba, Campinas, Parnaiba, Sao Luis do
Paraitinga, Botucatu e Mogi das Cruzes. Em suas jornadas etnogréaficas, Mario de Andrade se
dedica a observar a musica, os instrumentos e coreografias. Ou seja, o samba tocado, o samba
cantado e o samba dangado. Incursiona, entdo, a conhecer o carnaval e as festas de Pirapora nos
anos de 1931, 1933 e 1934. O que o leva a algumas conclusdes, diferenciando o samba paulista
do samba baiano. Ainda que as origens sejam as mesmas, “imagino que o samba paulista ¢
também de origem africana e formagao afro-brasileira. (ANDRADE, 1937, p.23), as expressdes
foram se consolidando com caracteristicas proprias. Neste “brasileira” 1é-se, indigena, pois na
sequéncia ele evidéncia: “o dispositivo mais frequente nas dancas coletivas de primitivos ¢ a
roda em fila indigena” (ANDRADE, 1937, p.23).

Essa genealogia do samba rural paulista ¢ refor¢ada em nova perspectiva quando Plinio

Marcos resgata as memorias das “quebradas do mundaréu” versando: “[...] o samba de Sao
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Paulo vinha do interior, vinha dos terreiros de café. Era o samba batuque. O samba de trabalho,
o samba do toco” (MARCOS, 1974).%

O samba do toco e o samba de trabalho estdo ligados ao chamado samba de terreiro,
manifesta¢do cultural frequentemente associada aos ritos da umbanda e do candomblé. Por
consequéncia logica, essas expressdes relacionam-se ao samba de batuque, que também se
manifesta no cotidiano popular sob diversas denominagdes regionais, como samba capiria,
samba rural, samba de lenco, samba de roda, samba de cururuquara e samba de bumbo
(MANZATTI, 2005).

A expressdo samba rural, cunhada por Mario de Andrade, difundiu-se amplamente pelo
estado de S@o Paulo, assim como a propria expressao cultural, alcangando inclusive os grandes
centros urbanos. Com essa ampliacdo, o adjetivo “rural” foi gradualmente sendo abandonado
como marca definidora do género, tal como ocorreu com muitas outras manifestagdes das
culturas populares, “[...] j& quase que completamente adaptadas ao contexto urbano”
(MANZATTIL, 2005, p. 19).

Adota-se, portanto, a denominacdo Samba de Bumbo Paulista, sob a qual essa
expressdo cultural foi registrada como Patrimoénio Cultural do Brasil pelo Instituto do
Patrimdnio Histdrico e Artistico Nacional (IPHAN), em 2012, na categoria de bem de natureza

imaterial.

O samba é o pai do prazer
O samba é o filho da dor.
Caetano Veloso

6.5 O Sotaque Ibérico do Carnaval Rural de Mascarados

Ao analisar a genealogia do Samba de Bumbo, Marcelo Manzatti destaca que o uso do

termo “bumbo” remete a influéncias europeias, mais especificamente ibéricas. Segundo ele:

Originario dos Bombons da Peninsula Ibérica ou dos Bumbos das Bandas Marciais,

ambos de tradi¢do europeia, o instrumento foi apropriado pelos negros paulistas e
africanos como veiculo de expressdo musical, mantendo, contudo, fortes vinculos
com a musicalidade cadenciada dos brinquedos populares europeus e com as
marchinhas que tanto marcaram os primérdios do samba no Brasil. E importante frisar
que nio existe registro de tal instrumento na Africa antes da chegada dos europeus
aquele continente, especialmente nos povos que para ca foram trazidos no processo
de escraviddo (MANZATTI, 2005, p. 20).

2 Lado A — Faixa | — Tiririca.
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Tal afirmacgao € coerente com o processo histdrico da ocupagdo de Sao Paulo. Nos trés
primeiros séculos de colonizagdo portuguesa, a capitania paulista teve importancia econdmica
marginal no contexto colonial, o que resultou em um numero reduzido de africanos
escravizados. Nesse periodo, predominou a exploracao do trabalho indigena o que moldou uma
cultura local distinta da observada em regides como Bahia e Pernambuco, configurando o Brasil
Caipira teorizado por Darcy Ribeiro (1995). A adocdo em maior escala da escravidao africana
somente se intensificou no final do século XVII e inicio do X VIII.

A auséncia inicial de uma presenca africana significativa favoreceu o surgimento de
manifestagdes hibridas, formadas a partir da confluéncia entre tradi¢des ibéricas e expressdes
culturais indigenas, como a Catira, o Cururu e a danca de Santa Cruz. Tais expressoes revelam
o carater sincrético e mesti¢o da cultura popular e rural.

Essa construcdo hibrida de natureza ibérica ganha refor¢o quando colocada em paralelo
com o Entrudo de Lazarim, celebrado em uma vila situada ao norte do distrito de Viseu, em
Portugal. A festividade que remonta a ocupagdo romana, ¢ marcada por elementos que também
estdo presentes nos carnavais de mascarados no Brasil rural: o grotesco, o anonimato, a
“sujeira”, a provocacdo do medo e do riso. Conforme relata Sandra P. Veludo:

Vestidos a preceito, grupos de mascarados percorriam a vila com cajados na mao,
objetos ruidosos, ovos, cinza e farinha. Com gritos ‘infernais’, saltos ¢ movimentos
‘diabolicos’, 1a andavam em ‘magotes’ a assustar o povo que assiste ¢ a meter-se com
as raparigas solteiras e casadas da vila. Relatos dados pelos filhos da terra, homens
com mais de sessenta anos, mostram-nos que as saidas em grupo naquela ‘época’

tinham como motivagdo a vinganga, que implicava sempre a violéncia (VELUDO,
2010, p. 10).

A semelhanca ndo se restringe apenas a performance. As madscaras de Lazarim,
conhecidas como Caretos (ou Senhorinhas, quando femininas), sdo talhadas em madeira e
adornadas com palhas entrancadas ou soltas, barba de milho, folhas secas, rafia e retalhos.
(Figura 21). As vestimentas podem incluir cobertores, lencgois, batas, capotes, pijamas, roupas
velhas e sobreposicdes de saias e tecidos. A mascara também ¢ feita de territorio. Em contextos
rurais, ela se constrdi a partir dos materiais disponiveis: folhas de bananeira, palha, couro,
madeira, pano grosseiro. Sua aparéncia rude nao indica auséncia de senso estético, mas reflete
um saber-fazer popular profundamente enraizado no cotidiano do trabalhador rural, do
pescador, do lavrador. Essa estética ecoa no modo de produ¢do dos mascarados presentes em
outras festas brasileiras, como os Mascarados de Leme (Figura 22), o Bobo Gaiato (Figura 20)
e as figuras do carnaval de Congo e Méscaras de Roda D’Agua. Nesta tltima, o personagem
central da festividade ¢ Jodo Bananeira (Figura 21), paramentado com uma roupa feita de folhas

de bananeira e portando uma mascara de Congo. “A confec¢do da roupa do Jodo Bananeira esta
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articulada a vocagdo agricola da regido [...] Certamente, as pessoas que faziam seus disfarces
escolhiam matéria-prima de facil acesso, sendo as folhas de bananeira a principal” (DOS
SANTOS, 2018, p. 90). O disfarce de corpo inteiro — incluindo o uso de luvas — torna o folido
ou brincante completamente anonimo, disfar¢cado e irreconhecivel. O conjunto formado por
mascara e vestimenta pode remeter tanto aos Pankararu quanto a um trabalhador rural da
lavoura, pela sobreposi¢do de trajes que protegem das intempéries. No Brasil, existem
diferentes técnicas para a confec¢do das mascaras. Em geral, parte-se de um molde esculpido
em madeira ou argila, que serve de base para a ornamentac¢ao final, dando origem ao produto

acabado.

Figura 21- Mascarados da Lazarim no Centro Interpretativo da Mascara Ibérica —
Lamego/Itélia.

Fonte: Dane de Jade



Figura 22- Mascarados de Leme/SP.

Fonte: Anderson Killian
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Fonte: Arquivo pessoal do autor (2025).
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Figura 24- Jodo Bananeira — Carnaval de Congo ¢ Mascaras — Roda D’4gua — Criciuma/ES.

Fonte: Arquivo pessoal do autor (2025).

Além das mascaras, destaca-se em Lazarim a figura do burro?®, personagem

carnavalesco que aparece coberto de palha e conduzindo duas maéscaras, elemento que se

26 Reproducdo do “comentério” da autora sobre a figura carnavalesca do burro: “Comentario: Este burro tem
uma carga simbolica enorme, ele representa um outro mundo, o mundo imprevisivel, este burro da ideia de
ambivaléncia, existe nele uma polissemia de valores, o burro é também a representacdo da sexualidade masculina
e é a representagdo simbolica da herancga deixada aos que iram ser presenteados pelo testamento que ird ser lido
(o burro ira ser dividido em partes tantas quanto as necessarias para dar para todos os que sdo evocados em
testamento). Este espaco foi talvez o mais emblematico, vivi momentos absolutamente grotescos, houve a busca
da excita¢do. Naquele momento senti que o mundo se dividia em dois mundos opostos, o que extravasa exorbita,
onde ndo existe limites o mundo caotico e o mundo terrestre organizado. O mundo cadtico é representado pelos
mascarados que formam um colectivo, tudo estava de pernas para o ar, 0 homem trajava de mulher a mulher de
homem, o burro de pessoa e outro mundo, mais calmo, representado pelo espectador que ndo usava mdscara e
tentava ter a atitude que socialmente se esperaria dele, um ser pacato a assistir ao caos. Mas por vezes os papéis
invertiam-se e aquele espectador que se encontrava calmo e sereno a assistir tornava-se participante, berrando e
dancgando tal como o mascarado. O proprio espago e a forma como estavamos (organizados ou desorganizados)
entre todos misturados, seduzia, e acabava por obrigar a que todos participassem naquele pandemonio
(VELUDO, 2006, p. 59-60).
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manifesta de maneira andloga em folguedos brasileiros como a Burrinha, Burriquinha, Boi,
Boizinho, Cavalo, Jaguaré e a Cabra (entre outros), presentes em festas como os Mascarados
de Leme, Folia das Cabras, o Cavalo-Marinho, e outros carnavais rurais. Lélia Gonzalez
observa que, nos carnavais do interior paulista, os bichos fantasticos compdem “uma fauna de
armacao (tatus, camelos, tigres, ledes etc.) vai as ruas passear ou dar alguns passos de danca,
lembrando os corddes de bichos da Amazoénia” (GONZALEZ, 2024, p.51).

Outro ponto de contato significativo entre o Entrudo ibérico e o carnaval rural brasileiro
sd0 os bonecos gigantes?’, chamados em Portugal de Compadre ¢ Comadre, confeccionados
para serem queimados na Terca-Feira Gorda. Essas figuras tém equivalentes nos Bonecoes e
Cabegoes que ainda participam de festas carnavalescas em diferentes regides do interior
paulista (MANZATTI, 2005).

O protagonismo da mascara em Lazarim extrapola a festa: na vila, foi criado o Centro
Interpretativo da Mascara Ibérica (CIMI), que documenta e divulga essa tradi¢do, presente nas
regides que integram a Peninsula Ibérica: Asturias, Aveiro, Bragan¢a, Cantdbria, Castela e
Ledo, Coimbra, Estremadura, Galiza, Navarra, Porto e Viseu. A pesquisadora Veludo (2010)
aponta ainda que a regido experimentou um intenso processo migratorio com destino ao Brasil,
o que fortalece a hipdtese de influéncias culturais ibéricas nas praticas populares brasileiras.
Essa hipotese ¢ reforgada por Marcelo Manzatti (2005), ao observar que o desaparecimento do
Samba de Bumbo e de seus elementos visuais e performaticos da capital paulista se deu em
funcdo de um processo de higieniza¢do do carnaval. Segundo relatos de sambistas paulistanos,
essas expressdes foram gradualmente excluidas do espaco urbano a partir da adog@o, em 1968,
do modelo oficial de desfile de escolas de samba, inspirado no carnaval carioca. Esse processo,
contudo, remonta ao século XIX, com a importacdo de “bailes de mascaras e préstitos a moda
veneziana ou francesa”. Expressdes vistas como mais “civilizadas” do que o supostamente
“barbaro” jogo do entrudo — historicamente praticado no Brasil — acabaram se consolidando
como modelos hegemdnicos de carnaval. Assim, o chamado carnaval “tradicional” passou a ser

associado a referéncias europeias ndo ibéricas, reforcando uma distingdo valorativa entre o que

27 E na terga-feira de Entrudo que os bonecos aparecem pela primeira vez na praga ao olhar de todo o povo. O
Compadre e a Comadre acompanhados de mais dois solteiros, uma rapariga e um rapaz, que tém a fungdo de fazer
guarda ao seu patrono ¢ a de transportar os bonecos estdo prontos para subir ao palco para as deixadas do
testamento. Antigamente estes bonecos eram feitos de palha e vestidos com retalhos de pano, hoje em dia o ritual
¢ 0 mesmo a ndo ser os bonecos que sdo confeccionados de diferente forma, os bonecos sdo elaborados por
pirotécnicos, homens com grande conhecimento em materiais combustiveis. Os materiais utilizados sdo o papel
que arde facilmente ¢ de grande leveza e tem uma vasta paleta cromatica. Depois de terminados sdo colocadas nos
bonecos bombas de Carnaval para que enquanto explodem adquiram movimentos circulares como se figurasse a
“embriaguez do boneco até a sua morte” o que simbolicamente ¢ o fim do Ciclo do Carnaval e de todos os excessos.
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se desejava oficializar como moderno e urbano e aquilo que remetia as praticas rurais de matriz
hispanica. Nesse processo, o carnaval de mascarados rurais foi sendo progressivamente
deslocado para a margem da cultura legitimada. No entanto, esse deslocamento ndo significou
desaparecimento. Ao contrario: manifestagdes mascaradas de forte sotaque ibérico continuam
presentes, atuantes e dotadas de grande forga expressiva nos reconditos rurais, sobretudo no
Nordeste e em diversos estados amazonicos, onde persistem como expressdes comunitarias que
escapam as logicas centrais do carnaval midiatico. Nesses territorios, os mascarados
permanecem como formas vibrantes de inveng¢do simbolica e resisténcia cultural, mesmo sem

o reconhecimento institucional que recai sobre outras modalidades de carnaval.
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CAPITULO 7 - ALGUEM ME AVISOU PRA PISAR NESTE CHAO DEVAGARINHO:
UNIVERSO TAMOIO

Para compreender o contexto das festas populares — incluindo o carnaval — realizadas
no antigo complexo da Usina Tamoio e em suas diversas se¢des agricolas — entre elas, a secao
Bela Vista, atualmente reconhecida como Assentamento Rural Bela Vista do Chibarro — ¢
fundamental realizar um breve resgate historico desse territorio. A formagao e consolidagdo da
Usina Tamoio moldaram a estrutura produtiva da regido de Araraquara influenciando os modos
de vida e as expressdes culturais tanto do campo como da cidade.

A Usina Tamoio, situada no interior paulista, constituiu-se como um territério singular,
onde os conceitos de ruralidade e urbanidade se entrelagaram de maneira singular. No entorno
imediato da planta industrial, desenvolveu-se uma vila operaria dotada de infraestrutura
funcional. A Usina Tamoio, fundada em 1917 por Pedro Morganti a partir da antiga propriedade
do Engenho Fortaleza, constitui-se como um marco da reorganiza¢do produtiva da regido no
contexto da crise do café e da retomada da cultura canavieira entre 1910 e 1930. Inserida em
uma 4area de aproximadamente 2.000 alqueires, a usina compreendia a sede industrial e
dezesseis segdes agricolas — entre elas Chibarro, Salto e parte da Mantuana — e foi responsavel
por consolidar um verdadeiro microcosmo urbano em pleno territorio rural. Seu auge ocorreu
na década de 1950, quando passou a abrigar entre 7.000 e 10.000 pessoas, integradas entre os
setores agricola e industrial: colonos de cana, assalariados agricolas, operarios da fabricagdo e
da manutengdo, empregados da administragdo, de transportes — inclusive ferroviarios — e dos
escritorios administrativos. Inspirado por um modelo de gestdo assentado no “paternalismo e
no clientelismo”, Pedro Morganti aparelhou a Usina Tamoio com um vasto conjunto de servigos
que buscavam responder as necessidades bésicas da populagdo trabalhadora e de seus
familiares. As melhorias em infraestrutura incluiram redes de energia elétrica, de dgua e esgoto;
além disso, os servigos de assisténcia social abrangeram desde ambulatérios médicos até a
criagdo de um centro de puericultura, com atendimento pediatrico e fornecimento de leite para
criancas de até um ano. A usina oferecia também servicos odontoldgicos, farmacéuticos,
hospitalares, e assisténcia a maternidade e infancia.

A estrutura da Tamoio era refor¢ada por uma série de equipamentos que extrapolavam
a logica da producdo e remetiam a um espaco com feigdes urbanas consolidadas: agougue,
farmacia, padaria, loja de ferragens, loja de tecidos e armarinhos, torrefacdo de café, fabrica de
sabdo, leiteria, sorveteria, instituto de beleza, gabinete dentario, agéncia postal, servigo

telefonico e linha de 6nibus propria conectando a usina a cidade de Araraquara, sincronizada
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aos horéarios dos trens da Cia Paulista de Estrada de Ferro. Havia ainda um campo de pouso
para avides de pequeno porte, cinema, teatro, clubes recreativos (Cruzeiro, “dos brancos”, e
Rancho Alegre, dos “pretos™), estddio esportivo e campos de futebol nas se¢des agricolas,
reforcando a centralidade cultural e social da usina no cotidiano local. Completando essa
estrutura, a hospedaria da usina, semelhante a um hotel urbano, recebia visitantes como fiscais,
artistas, engenheiros e estagiarios, consolidando a Tamoio como um verdadeiro territorio
autossuficiente (CAIRES, 2017).

No entanto, ao contrario da cidade propriamente dita — Araraquara — o territério da
Usina Tamoio configurava-se como uma cidade privada, organizada sob uma ldgica
empresarial. Sua gestdo concentrava-se nos interesses patronais, exercendo controle que se
estendia desde os meios de produgdo até os espacos de lazer, esporte, cultura e, de modo mais
amplo, sobre as formas de sociabilidade ali vivenciadas. Neste contexto, a vida social era
regulada por um calendério institucionalizado de festas (populares, religiosas e civis)
incentivadas pela administragdo da empresa tendo como objetivo “[...] manter um clima
cotidiano cordial, no qual os problemas vivenciados no circuito do trabalho pareciam submergir
ao estado de solidariedade e aos padrdes de sociabilidade” (CAIRES, 1993, p. 215).

Segundo Caires (1993), que investe na descri¢do das festividades e lazer da Usina
Tamoio e suas secdes, neste complexo sistema de relagdes patronais da usina, o que se
destacava na sede era: a Banda Juvenil, a Festa do Trabalhador em 1° de maio, Festa de Sao
Pedro e Semana Santa. Além de quermesses e bailes, devidamente segmentado em seus dois
saloes segregadores.

A organizagdo da “cidade Tamoio” incluia a edi¢do de um perioddico interno entre os
anos de 1947 a 1962: “Umuarama”??, inicialmente publicada como Boletim Mensal da Igreja
Sdo Pedro. E a partir do ano III passou a ser denominada Orgdo dos Empregados e
Associagoes da Usina Tamoio. A publicacdo reunia informacgdes eclesiasticas, vida social,
nascimentos, batizados, aniversarios, casamentos e falecimentos, calendario festivo e
religioso, cobertura de eventos, pequenos artigos informativos, saude, se¢do agricola,

informagdes sobre a planta industrial, receitas, curiosidade, piadas e uma coluna substanciosa

28 Durante sua pesquisa de mestrado, Angela Cristina Ribeiro Caires teve acesso a um lote de exemplares da
revista Umuarama. De forma generosa, a pesquisadora cedeu temporariamente esse acervo a este autor, que se
encarregou de organizar os 42 exemplares recebidos, proceder a sua digitalizagao e disponibiliza-los publicamente
com o objetivo de ampliar o acesso a essa importante fonte documental. O acervo pode ser consultado no seguinte
endereco: Disponivel em: https://drive.google.com/drive/folders/1bZLFi3YSEqQRWMGF-ZrWVhUVTT HS8IX 9
UMUARAMA (Araraquara, SP). Revista da Usina Tamoio. Araraquara: Usina Tamoio, 1947—-1962. Disponivel
em: https://drive.google.com/drive/folders/1bZLFi3YSEQRWMGF-ZrtWVhUVTT HS8IX 9 Acesso em: 17 maio
2025.
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sobre esporte, sobretudo, futebol com énfase no time local “Tamoio. F.C.”. Na edi¢do nimero

43 de fevereiro de 1951 (ano IV) encontra-se a seguinte nota critica na pagina 3, de autoria
de Liliah Sabah (1951):

Carnaval — festa da carne.

Mascara — orgia, frenesi...

Paganismo!

Desperdicio de satde — excesso de gastos — exageros...

Intervalo de trabalho com prejuizos, em lugar de beneficios.

Prazeres. ..

Atordoamento intenso, fuga desordenada da rotina a cujo regresso torna-se mais dura
a realidade.

As obrigacdes ficam mais pesadas ap6s a conclusao dos dias de prazer desenfreado.
Os animos excitados, a saide as mais das vezes a balada, o cansago, deixam o
individuo debilitado para 0 seguir dos acontecimentos.
E muitas vezes as consequéncias sao tristes apos o intenso dedicar-se a farra.

E o Rei Momo, com um sorriso bonachdo, segue num eterno zombar dos
inconsequentes vassalos que se deixam levar pelo seu reinado efémero!

Na edicao multipla de novembro de 1958 a fevereiro de 1959 (n®. 92 a 95, do ano
VIII) o carnaval, diferentemente, ¢ noticiado com entusiasmo, ilustrado com quatro fotos

(Figura 25) da eleigdo da corte:

Carnaval de 1959

O Reinado de Momo em Tamoio, foi animadissimo &ste ano. Os folides, em nimero
bastante grande, acorreram aos Clubes Rancho Alegre e Cruzeiro, e 14, dando vasao
a alegria dangar e pular a valer.

Finalmente éste Ano o “Cruzeiro” notadamente nas duas ultimas noites, foi bastante
animado. O Conjunto de Ritmos “Tamoio “, em grande forma abrilhantou os bares
naquele Clube, enquanto neste, a parte musical esteve a cargo do “Jazz do Emilio “.
A Associagdo D. Recreativa Cruzeiro ndo realizou eleigdo para Rainha dos folguedos
carnavalescos.

O “Rancho, pelos seus associados elegeu a rainha do Carnaval de 1959 a Senhorita
SIRLENE OLIVEIRA CAMANDAROBA e para princesas na Senhoritas
“NEREIDE NERY ¢ MARIA ALFONSETL. (p. 26 ¢ 27).
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Figura 25- Coroagdo da Corte de Carnaval de 1959, Usina Tamoio.

Fonte: Revista Umuarama, n° 92 a n°95, 1955.

O carnaval, nos idos de 1955, ¢ descrito por Caires em sua dissertagdo, acompanhado
de fotografias publicadas na revista Umuarama, que registram o desfile de carros alegdricos
puxados por tratores (Figura 25 e 26). Tal recurso conferia ao carnaval da usina um diferencial
em relacdo as festividades realizadas na cidade, evidenciando a qualidade “urbana” do

evento no contexto usineiro:

Os bailes semanais e os movimentados carnavais ocorridos nos clubes recreativos
marcaram a vida e a memoria dos trabalhadores e moradores da usina Tamoio. Como
forma de lazer da época, os concursos de rainha do carnaval foram incorporados e
reapropriados pela usina que, anualmente, no meio de festas, aderecos, alegorias e
sobretudo muita alegria, promovia a eleigdo das rainhas do seu carnaval, sem nada
deixar a desejar os carnavais e clubes da cidade” (CAIRES, 1993, p. 222).

Para além dos poucos documentos disponiveis, o carnaval nas ruas e nos clubes da vila
operaria da Usina Tamoio pode ser parcialmente reconstituido por meio de fotografias
particulares compartilhadas em comunidades de redes sociais voltadas a memoéria local (Figuras
28 a 39). Nesse espaco virtual de rememoracao coletiva, encontram-se registros iconograficos

de blocos carnavalescos ligados a clubes, apresentagdes do Conjunto Tamoio, concursos de
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eleicdo de rainhas e princesas, formagdes musicais, além de grupos de amigos e casais em
momentos festivos. Entre aproximadamente 1.040 imagens compartilhadas, foi possivel
identificar apenas 12 fotografias diretamente relacionadas ao carnaval. A pesquisa realizada no
Arquivo Historico Professor Rodolpho Tellaroli e no Museu da Imagem e do Som Maestro José
Tescarii, ambos em Araraquara, também ndo revelou registros especificos da festividade,
excetuando-se oito paginas sobre a Usina Tamoio, presentes no Album de Araraquara de 1948,
organizado e editado por Nelson Martins de Almeida.

Diante desse cenario, ¢ possivel caracterizar o carnaval da Usina Tamoio como uma
manifestagdo com tragos urbanos, apesar de inserida em um contexto rural. A festividade
refletia as dindmicas de um territorio industrial impulsionado por condi¢des econdmicas
favoraveis, que possibilitavam a organizacdo de eventos festivos estruturados e com

significativa participagdo comunitaria.

Figura 26- Carro Alegorico na Usina Tamoio [s/d].

Fonte: Fonte: Revista Umuarama, n® 52, 1955.
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Figura 27- Desfile de Corso, Usina Tamoio.

Figura 28- Baile de carnaval de saldo na Usina

Tamoio na década de 1970.
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*A banda, composta por Barraca, Jair, Bentdo, Tuca, Sergio Perassoli, Sinézio ¢ Helvio (charuto), foi

proporcionado momentos inesqueciveis de alegria e celebragdo
Fonte: Araraquara Encantadora, registros de nossa historia/Facebook.
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Figura 29- Carnaval de 1961 no Clube Cruzeiro da Usina Tamoio.
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Fonte: Araraquara Encantadora, registros de nossa historia/Facebook.

Figura 30 - Concurso folido do carnaval na Usina Tamoio.
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Figura 31 - Carnaval de 1961 no Clube Cruzeiro da Usina Tamoio.
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*0 Bloco de Carnaval da Usina Tamoio, no final dos anos 60, realizado no galpao onde se guardavam os sacos
de agucar com o simbolo do indio Tamoio.
Fonte: registro de Mara Aquino Lourengo em Araraquara Encantadora, registros de nossa historia/Facebook.

Figura 32 - Bloco Casados x Solteiros durante o carnaval na Usina Tamoio.
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Fonte: Araraquara Encantadora, registros de nossa historia/Facebook.



Figura 33 - Fani Maria Bozzetto fantasiada de baiana em Carnaval na Usina Tamoio.
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Fonte: Araraquara Encantadora, registros de nossa historia/Facebook.

Figura 34 - Carnaval na Usina Tamoio na década de 70 por Edna Veregue.
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Fonte: Araraquara Encantadora, registros de nossa historia/Facebook.
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Figura 35 - Carnaval na Usina Tamoio na década de 70 por Edna Veregue.
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Fonte: Araraquara Encantadora, registros de nossa historia/Facebook.

Figura 36 - Baile de carnava

1 de saldo na Usina Tamoio [s/d].
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Fonte: Araraquara Encantadora, registros de nossa historia/Facebook.
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Figura 37 - Baile de carnaval de saldo na Usina Tamoio animado pelo Conjunto de Ritmos
Tamoio [s/d].

T —
Fonte: Araraquara Encantadora, registros de nossa historia/Facebook.

Tamoio [s/d].
.k

Fonte: Araraquara Encantadora, registros de nossa historia/Facebook.
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Figura 39- Corte de carnaval na Usina Tamoio, fevereiro de 1980.

*Na foto: Segunda Princesa Silvia Silvestre; Rainha Doroti; Primeira Princesa Marcia Rotta.
Fonte: Araraquara Encantadora, registros de nossa historia/Facebook.

7.1 Carnaval na Bela Vista

Vou embora meu boi!
Banda de Congo de Sao Benedito de Ibiracu-ES

O atual Assentamento Rural Bela Vista do Chibarro, situado em Araraquara, no interior
do estado de Sdo Paulo — anteriormente se¢do Bela Vista, integrante do complexo da Usina
Tamoio — constitui-se como uma sintese relevante no cendrio agricola brasileiro. Criado em
1989, no contexto de politicas de reforma agraria, o assentamento representa um esforgo estatal
de redistribuicdo fundidria voltado a oferta de terra e recursos a agricultores familiares,
buscando promover justi¢ca social e ampliar o acesso equitativo ao territério. Desde sua
implantacdo, a Bela Vista vem atravessando transformagdes profundas, que dialogam tanto com
sua heranca historica quanto com os desafios contemporaneos vivenciados por seus moradores.

E fato que o carnaval compunha o complexo sistema social estabelecido na Usina
Tamoio e suas se¢des, como sinaliza Angela C. R. Caires. A pesquisadora registra a presenga
de trabalhadores oriundos de estados do Nordeste, especialmente Bahia e Pernambuco, que
eram hospedados em um alojamento denominado “Ilha”, destinado exclusivamente aos
migrantes nordestinos (CAIRES, 2011). Justamente dessas regides provém importantes

expressoes de mascarados carnavalescos, reconhecidas como patriménios culturais — ou, ao
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menos, como manifestacdes de significativa relevancia simbolica para as identidades
comunitarias — a exemplo das praticas ja apresentadas no item “Breve Inventario de
Mascarados”.

Apesar dos esforgos de pesquisa, ndo foram encontrados dados quantitativos especificos
sobre o niimero exato de migrantes contratados pela Usina Tamoio no periodo investigado. As
limitacdes decorrem da auséncia de registros estatisticos sobre a origem regional da mao de
obra nos acervos consultados, bem como da inexisténcia de dados censitarios que articulem
local de trabalho (como a Usina Tamoio) e procedéncia dos trabalhadores. Ainda assim, a
migracdo para usinas paulistas ¢ amplamente documentada pela literatura desde a década de
1960, e estudos confirmam qualitativamente a presenga de migrantes nordestinos no interior do
estado, como maranhenses (SALATA, 2016) e baianos (RIBEIRO, 1978). Segundo o Censo
Demografico, em 1950 havia 387.612 pessoas oriundas dos nove estados nordestinos vivendo
em Sao Paulo; na década seguinte, esse nimero sobe para 862.890. Em 1960, a populagdo de
nordestinos residentes na area rural paulista alcangava 390.531 individuos (FERRARI, 2005).

Esses dados permitem compreender a composicao social do universo canavieiro até os
anos 1980, revelando uma paisagem marcada pela miscigenagao e pelo didlogo constante entre
diferentes matrizes culturais. As festas e manifestagdes que integravam o cotidiano da usina
expressam justamente essa diversidade e ajudam a compreender por que, na se¢do Bela Vista,
se constituiu um ciclo festivo amplo, que incluia a Festa de Sao Judas Tadeu, a Catira, a Festa
de Sdao Gongalo, a Folia de Reis ¢ o Carnaval de Mascaras. As entrevistas realizadas no ambito
desta pesquisa confirmam ainda a existéncia do Terco e Festa de Sao Jodo e da Serenata de Fim
de Ano, totalizando oito celebragdes endémicas do territorio. Todas elas desapareceram no
periodo de transi¢ao entre secdo e assentamento, permanecendo atualmente apenas na memoria
oral de ex-moradores e antigos frequentadores.

Como discutido anteriormente, as manifestacdes de mascarados apresentadas no topico
“Ruralidade e o Carnaval” compartilham raizes estéticas e simbolicas presentes em contextos
rurais, ribeirinhos e caigaras. Trata-se de expressdes populares transmitidas por sujeitos que, ao
longo das décadas, migraram do Nordeste para outras regides brasileiras, especialmente
impulsionados pela demanda de trabalho nas lavouras paulistas. Desde o ciclo cafeeiro até os
canaviais do século XX, esses trabalhadores levaram consigo seus modos de vida e repertorios
simbolicos, adaptando-os e fazendo-os florescer nos territorios onde se estabeleceram. Nesse
espaco atravessado por multiplas tradi¢des, emergiu um processo continuo de miscigenagao,

encontros culturais, fusdes, ressignificacdes e sincretismos. Como afirma Simas:
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O sincretismo ¢ fendmeno de mao dupla, vem de negros e brancos, tem influéncias
amerindias, pode ser entendido como estratégia de resisténcia e controle — com
variavel complexa de nuances — e como fendmeno de fé. A incorporagdo de deuses e
crencas do outro ¢é vista por muitos povos com acréscimo de forga vital, e ndo dilui¢ao
dela ou estratégia pensada friamente (SIMAS, 2018, p. 72).

Essa leitura reforca o entendimento das festas populares enquanto construgdes
dindmicas enraizadas na vivéncia comunitdria no territorio compartilhado. As grandes
contribui¢des para o desenvolvimento de um territério festivo no Brasil vieram, em sua maioria,
das camadas populares, que ajudaram a configurar uma identidade cultural propria —
especialmente no que se refere ao carnaval. A presenca negra, com seus ritmos, cantos e dangas,
foi determinante para a formacdo do carnaval brasileiro tal como o conhecemos (GONZALES,
2020, p. 50), e € essa perspectiva que orienta os argumentos desenvolvidos nesta pesquisa. Essa
ideia se concretiza, por exemplo, nos relatos registrados por Caires (1993), nos quais antigos
frequentadores brancos dos bailes da Usina Tamoio afirmam que o acesso ao clube dos negros
era permitido a todos, enquanto o contrario nao ocorria. Segundo esses depoimentos, o Rancho
Alegre — clube frequentado majoritariamente por trabalhadores negros — era “muito mais
divertido”: a musica, a danca e a animagdo ali presentes superavam, em intensidade e
envolvimento, a festa do outro clube.

Se, na sede industrial da Usina Tamoio, a divisdo entre ‘“‘categorias sociais” se
manifestava de forma explicita — sobretudo através da existéncia dos clubes distintos que
demarcavam hierarquias, reforcando preconceitos — nas segdes agricolas essa separagdo,
embora presente, era menos perceptivel no cotidiano dos trabalhadores. A convivéncia entre
operarios industriais e trabalhadores agricolas era condicionada, entre outros fatores, pela
distancia entre os nucleos da usina e pelas possibilidades de deslocamento disponiveis. O
intercambio entre esses diferentes grupos, tanto no trabalho quanto nas atividades sociais, era
dificultado pelos meios de locomogao precarios: cavalo, carroga, bicicleta e, frequentemente, a
caminhada a pé. Ainda que houvesse transporte coletivo fornecido pela usina, este era reservado
a ocasides especificas, como as festas de 1° de Maio e de Sao Pedro. Fora desses momentos
festivos, a mobilidade dos trabalhadores era bastante limitada, restringindo sua vida social ao
espaco de cada se¢do agricola (CAIRES, 1993).

Particularmente no caso da Secdo Bela Vista, essa restricdo era ainda mais acentuada
devido a sua localizagdo afastada. Segundo relatos registrados em fontes como o site Estacdes

Ferroviarias do Brasil e o Blog do Ronco?’, a Bela Vista era considerada “a mais longe” dentre
9

2Estagdes Ferrovirias do Brasil: Disponivel em:
http://www.estacoesferroviarias.com.br/ferroviaspart _sul/efusinatamoio.htm
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as secoes da usina, o que contribuia para o seu relativo isolamento dentro da estrutura da
fazenda. Nesse contexto, os trabalhadores das se¢des agricolas frequentemente se referiam a
seus locais de moradia como “fazenda”, em oposicdo a “usina”, compreendida como a sede
industrial. Esse relativo isolamento permitiu que “alguns valores e costumes proprios do modo
de vida tradicional fossem preservados (CAIRES, 1993, p.227). De fato, praticas culturais
associadas a0 modo de vida rural tradicional, ainda que incorporassem aspectos da cultura

dominante, mantinham suas proprias especificidades:

“Fora do controle da igreja, as festas juninas que aconteciam na sede industrial e nas
secdes agricolas, ¢ a festa de Sdo Gongalo, tradicional na Bela Vista, além do carater
sagrado, conservavam sua dimensao ludica. Particularmente, a festa de Sdo Gongalo,
realizada anualmente na Bela Vista, por um morador que assumia o papel de festeiro,
se constituia numa pratica popular espontanea e representava mais um momento de
encontro entre as familias, quando os valores do grupo eram relembrados (a grande
familia, moral familiar, disciplina, religiosidade, a ideia de fartura, solidariedade e
alegria)” (CAIRES, 1993, p. 228).

E importante destacar uma curiosidade que contribui para a compreensio das ideias
sobre a origem do carnaval no territorio de Bela Vista, conforme defendidas nesta pesquisa. A
presenca da festa de Sao Gongalo foi identificada apenas nessa se¢do rural; ndo ha registros de
sua realizacdo em Araraquara ou em areas urbanas do entorno. Isso sugere que a festividade
provavelmente chegou a regido por meio de trabalhadores rurais migrantes, que mantiveram
vivos os rituais e devogdes praticados em seus territorios de origem. A festa de Sdo Gongalo
remete a S30 Gongalo do Amarante, santo portugués cuja devogao ¢ especialmente forte na
zona rural do Nordeste brasileiro (SILVA, 2018). Encontra-se essa pratica religiosa com grande
relevancia em locais como Mussuca (SE), Valenca e Campo Maior (PI), Juazeiro (BA), Croata
(CE), na comunidade quilombola da Lagoa da Pedra, em Ararias (TO), e na Comunidade de
Sao Gongalo Beira Rio, em Cuiaba (MT).

As festas reforcavam lagcos comunitdrios e funcionavam como mecanismos de
reafirmacdo identitdria dentro das sec¢des agricolas, expressando tanto a permanéncia de
elementos culturais de origem rural quanto as adaptagdes promovidas pela vida em um territorio
marcado pela migracdo e pela diversidade cultural. Especificamente sobre o carnaval na Bela
Vista, encontramos um Uinico e precioso vestigio dos mascarados no depoimento de afirma este

ex-balanceiro da seg¢ao:

“Ah, carnaval! [...] era uma brincadeira de carnaval, mas criada pelo proprio povo da
fazenda, porque ninguém vinha de fora ensinar como que ¢ feito. Eu ndo sei como
aprenderam, mas fazia essas brincadeiras de carnaval, essas coisas... Era até bonito
demais, sabe? Por ser um pessoal que ndo tinha quase cultura nenhuma, o que eles

Blog do Ronco: Disponivel em: https://blogdoronco.blogspot.com/2013/03/historias-de-nossa-regiao-fazenda-
tamoio.html
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faziam era bonito demais! Isso eu achava muito bonito, porque acho que nem na
cidade que tem todo material pra fazer uma coisa assim... Era bem-feitinho. Nao fazia
tao bem-feito como fazia na Bela vista! Era rastico, mas era bonito! [...]. Boizinho...
O cara Turiano um boizinho, cavalinho, aquelas mascaras grandes, aquele negocio
todo. O carnaval de saldo era no clube; s6 que essas mascaras grandes essas coisas
ndo entravam no saldo; era s6 de dia, na rua né. Entdo tinha tocador. Um tocava
sanfona, ou tocava violao, outro toca bumbu, outro tocava nao sei o que 14, ou tocava
pistdo... entdo era samba na colonia e o pessoal tocando [...]. (CAIRES, 1993, p.
227).

Este depoimento pode ser confirmado com um vestigio iconografico que registra um
mascarado com boizinho, boneco gigante de homem e boneco gigante indigena, provavel
alusdo ao simbolo da Usina Tamoio. Conforme comentario junto a imagem publicada em

rede social, o mascarado ¢ creditado ao Sr. Rémulo Servidoni, entdo morador da se¢do Bela

Vista (Figura 40).

Figura 40- Carnaval de mascarados na Bela Vista com boizinho e Bonecdes.
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Fonte: Mauricio Ferreira, Amigos da Bela Vista/Facebook
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Embora funcionalmente subordinada a usina, a localidade desenvolveu modos proprios
de convivéncia e celebragdo, marcados por maior autonomia comunitiria € por uma
sociabilidade mais enraizada nos vinculos de vizinhanga e nas praticas religiosas populares. A
relacdo entre esses dois espagos — a vila operaria da usina e a se¢dao Bela Vista — permite refletir
sobre formas contrastantes de viver, celebrar e ocupar o territorio. Enquanto a vila operaria se
aproximava de um simulacro da cidade, com festas reguladas, clubes segregados e estruturas
de controle simbdlico, Bela Vista se constituia como um espago onde a ruralidade persistia,
mesmo dentro de um sistema fabril.

O carnaval que se apresenta na Bela Vista — e que busca ser registrado nesta pesquisa —
se aproxima do conceito de entrudo que chega no Brasil a partir dos portos ibéricos e que ainda
sobrevive nos carnavais de mascarados, tanto na Peninsula Ibérica, como espalhados pelo
Brasil. Curiosamente, o advento das redes sociais e a possibilidade de compartilhamento de
vivéncias particulares tém permitido o reavivamento e didlogo — especificamente — de
celebragcdes carnavalescas de mascarados, como € o caso do Bobo Gaiato, Gorila de Saco ¢ das
Marmotas. Pelos ares do atual Assentamento Bela Vista do Chibarro ndo se encontram mais
mascarados brincando pelas ruas com aquele rico e detalhado registro de um carnaval original
descrito pelo “ex-balanceiro”, a folia desapareceu do chdao da agrovila. Quais motivos
justificam o desaparecimento total de uma expressdo cultural que supostamente estaria
protegida pelo contexto tradicional em que estd inserida? Seria um processo de
desterritorializag¢do ou desculturalizagdo considerando o €xodo de assentados para a cidade?

Simas (2025) alerta que ha quem diga que o carnaval de hoje ja ndo ¢ mais carnaval. No
entanto, ele proprio relativiza esse olhar nostalgico e normativo, ao afirmar que carnaval sdo
“carnavais”, recusando o fatalismo de uma forma unica e imutivel. Essa pluralidade de
expressdes carnavalescas, muitas vezes marginalizadas por ndo se encaixarem nos moldes
hegemonicos, ¢ precisamente o que sustenta a vitalidade do carnaval enquanto fendmeno
cultural em constante reinvengdo. Mesmo em contextos em que o rito parece ter perdido sua

sacralidade original, permanece algo de sua poténcia simbdlica. Como observa Caillois:

“Tudo leva a considerar o carnaval moderno como uma sorte de eco moribundo de
festas antigas do tipo das Saturnais. Um manequim de papeldo figurando um rei
enorme, maquiado e cdmico, ¢ de fato entdo fuzilado, queimado ou afogado ao final
de um tempo de alegria. O rito ndo mais possui valor religioso, mas a razdo para tanto
parece clara: a partir do momento em que uma efigie substitui a vitima humana, o rito
tende a perder seu valor expiatdrio e fecundante, seu aspecto duplo de liquidagdo das
manchas passadas e de criagdo de um mundo novo. Ele assume o carater de uma
parodia, ja sensivel na festa romana, que assume papel essencial na festa medieval
dos Loucos ou dos Inocentes.” (CAILLOIS, 1950, p. 36).
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Assim, mesmo transformado em paroddia, o carnaval mantém o poder de instaurar um
tempo outro. E ¢ justamente a auséncia dessa possibilidade na Bela Vista que motiva esta
pesquisa: investigar, por meio da oralidade de informantes testemunhais, os vestigios de uma
manifestagdo cultural que, embora desaparecida do presente, podera ao menos existir como
registro de memoria, preservada na fala daqueles que, direta ou indiretamente, dela guardam

lembrangas, fragmentos e afetos.
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CAPITULO 8 - FORAM ME CHAMAR: ARQUEOLOGIA DE UM CARNAVAL

Escavando as camadas de tempo depositadas na memoria, este capitulo retine e organiza
os vestigios orais do carnaval de mascarados que existiu em Bela Vista até as ultimas décadas
do século XX. A partir de uma sintese das narrativas em redes sociais e entrevistas realizadas
com antigos moradores, ¢ possivel revisitar os elementos que compunham essa manifestagcao
popular — suas mascaras, sons, trajetos, regras e sentidos — a0 mesmo tempo em que buscamos
compreender os fatores que contribuiram para o seu desaparecimento. Entre lembrangas,
siléncios e afetos, este mergulho na tradi¢do oral revela o retrato de um tempo que se foi, assim
como as rupturas provocadas por transformagdes sociais, econdmicas e culturais na vida rural
local.

Os primeiros resultados desta pesquisa revelam uma complexa tessitura de elementos
simbdlicos, histéricos e territoriais que constituem o carnaval de mascarados rurais da Bela
Vista. A partir da revisdo bibliografica, do didlogo com os interlocutores e da andlise de
documentos e interacdes em redes sociais, torna-se possivel iniciar um processo de
reconstituicdo, por meio da oralidade, de parte do contexto vivido nos carnavais. Esse
movimento ndo busca reconstruir uma totalidade perdida, mas identificar fragmentos,
memorias e sentidos que permitem compreender como essa manifestacdo se inscreveu no
cotidiano do territério e como permanece, ainda que em estado residual, nos relatos daqueles
que a experienciaram. Em busca de compreender o contexto vivido na Bela Vista, a
investiga¢do possibilitou alcancar algumas compreensdes centrais.

Em primeiro lugar, a pesquisa bibliografica permitiu uma reinterpretacdo da historia do
carnaval a partir da trajetéria cultural das méscaras. Compreender o surgimento do carnaval
passa, necessariamente, por compreender as festas de inversdo social em diversas culturas da
Antiguidade, em que a mascara desempenha um papel essencial. A partir dessas festas de
inversdo — muitas vezes ligadas a calendarios agricolas e rituais de passagem —, emerge o
conceito de carnavalizacdo. Esse conceito, ainda que mais tardiamente sistematizado, permite
compreender a logica simbodlica que estrutura o carnaval: a subversdo da ordem cotidiana, a
liberagdo tempordaria das hierarquias e a criagao de um espaco ludico e ritual. Nessa perspectiva,
o carnaval moderno, tal como o conhecemos, € uma consequéncia de um processo historico que
envolve o uso da méscara como dispositivo cultural.

Em segundo lugar, as origens do carnaval brasileiro revelam uma forte influéncia
ibérica, particularmente no que diz respeito as mascaras populares. A presen¢a de mascarados

em festas tradicionais no Brasil ndo pode ser compreendida apenas como heranga colonial
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portuguesa, mas como expressao de uma matriz cultural mais ampla, enraizada em tradigdes
festivas da Peninsula Ibérica. A tradi¢ao do entrudo — com sua logica de inversdo, de disfarce,
de guerra simbolica com agua, farinha e outras substancias — apresenta uma profunda afinidade
com o carnaval de mascarados observado em vérias regides do Brasil. Tal influéncia ibérica,
que ¢ ao mesmo tempo cultural e geografica, disseminou-se amplamente nas festas populares
brasileiras, deixando marcas evidentes na constituicdo das formas locais de carnaval que
receberam contribui¢des afro-indigenas que foram definitivas.

O terceiro ponto relevante refere-se a natureza rural do carnaval brasileiro em suas
origens. O processo histdrico revela que o carnaval, assim como o entrudo, tem raizes
profundamente vinculadas ao mundo rural. Esse fato ocorre, também, no estado de Sao Paulo.
E importante destacar que o proprio desenvolvimento do samba paulista se deu inicialmente
em contextos rurais, com forte presenca de influéncias afro-indigenas. Esses dados reforgam a
hipotese de que o carnaval rural paulista ¢ expressao de uma cultura popular territorializada.

No quarto ponto, destaca-se a relacdo entre a Usina Tamoio e o territorio de Bela Vista.
Os dados coletados até o0 momento revelam uma distingdo simbolica entre esses dois espagos:
enquanto a Usina Tamoio tende a ser percebida como mais proxima de uma cultura urbana-
industrial, com vinculos patronais e praticas culturais alinhadas ao modelo empresarial, o
territorio de Bela Vista era uma das maiores colonias agricolas daquele complexo, com uma
identidade cultural propria, fortemente enraizada na ruralidade. Essa identidade se manifesta
em festas como a de Sao Gongalo, a de Sao Judas, a folia de reis, Festa de Sao Jodo, a catira,
serenatas e, especialmente, o carnaval. Tais manifesta¢cdes reafirmam a autonomia simbolica
do territorio e sua capacidade de produzir formas proprias de celebragao.

O quinto ponto a ser destacado diz respeito a fotografia identificada até o momento — a
unica imagem conhecida da festa. Nela, ja se reconhecem a presenca de mascarados, a figura
do “boizinho” e a participagdo de bonecos gigantes. Trata-se de um vestigio visual de grande
valor documental, cuja andlise iconografica serd desenvolvida ao longo deste trabalho. A
imagem reune elementos fundantes para a compreensao do que era o carnaval na Bela Vista e,
ao mesmo tempo, opera como um gatilho interpretativo nas entrevistas realizadas. Sua
apresentacgdo aos interlocutores abriu espago para redefinir o entendimento inicial: aquilo que
vinha sendo chamado genericamente de “carnaval de mascarados” inscreve-se, na verdade, em
um conjunto mais sofisticado de alegorias e performances, no qual o boizinho aparece como
protagonista da manifestagdo carnavalesca. Além dele, emergem outras figuras essenciais a
dindmica festiva, como a Gamboa — bonecos gigantes de carater humanizado ou zoomorfico —

¢ 0 Mata-Velho (ou Mata-Veia), alegoria hibrida composta de modo a simular que o folido
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estd sendo carregado por um homem velho ou por uma mulher idosa. A fotografia, portanto,
ndo apenas confirma a existéncia dessas personagens, como também contribui para reposicionar
o carnaval da Bela Vista no interior de um repertério simbdlico mais amplo, cuja riqueza
extrapola a categoria restrita de “mascarados”, revelando um sistema alegdrico complexo e
criativo que estava enraizado na cultura local. Nesse contexto, os mascarados surgem como
figuras centrais, responsaveis por conduzir toda uma legido de personagens e alegorias. Sao
eles que imprimem as ruas da Bela Vista as dindmicas do medo, da inversdo e do cortejo —
elementos estruturantes do ritual do entrudo. Sua atuagdo articulava deslocamentos,
persegui¢des ludicas, transgressdes momentaneas e gestos performaticos que reatualizavam,
em escala local, o imaginario ibérico das festas de disfarce e de subversao temporaria da ordem
cotidiana descrito anteriormente.

A partir da publicacdo de uma fotografia em uma pagina de rede social dedicada a
memoria da Bela Vista — postada pelo usuario Mauricio Ferreira, contendo a imagem de
mascarados da década de 1970 na sec¢ao Bela Vista e identificando Rémulo Servidoni (o Remo)
como um dos animadores culturais daqueles carnavais — foram analisados 62 comentarios
realizados pelos frequentadores e ex-moradores do territorio. Esses relatos configuram um
material expressivo para compreender como o carnaval era lembrado pelos sujeitos que
vivenciaram, observaram ou ouviram falar da festa. A andlise dos depoimentos evidencia a
existéncia de diferentes camadas da memoria coletiva em torno da presenca dos mascarados,
permitindo agrupar as respostas em quatro efeitos principais:

I. Medo como experiéncia marcante: o medo aparece como a emo¢ao mais recorrente
entre os comentaristas, especialmente aqueles que vivenciaram os mascarados na infincia. E

um medo simbolico, ritualizado, que fazia parte da brincadeira e do mistério da festa:

“Meu Deus, tinha tanto medo.” (Jodo Toble)

“Eu morria de medo dos mascarados.” (Rose Porto)

“Tinha medo desses bonecos.” (Andreia Cavalheiro Silva)

“Meu pai Aurélio tinha muito medo dos boizinhos.” (Silvia Cavallari)
“Como lembro, eu tinha um medo do boi, mas adorava.” (Rosa Camargo)

I1. Saudade e afeto pela tradicao: saudade ¢ mencionada com frequéncia, associada
a um tempo considerado mais comunitario, vivo e festivo. Trata-se de um sentimento que
reforca o valor simbolico da manifestagdo e a percepcao de perda:
“E tempo bom que ndo volta mais.” (Vilma Dantas Monteiro)
“Bons tempos! Uma reliquia essa foto!” (Ademir Pacheco)
“Que saudade. Morava no Andis e trabalhava no Casardo.” (Benedita Bertelli)

“Hoje recordo com saudades e nada mais, s6 lembrancas.” (Antonia Ventura)
“Eu lembro com saudades.” (Iraci Santos)
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ITII. Reconhecimento de personagens e lugares: os comentarios também revelam
memorias de pessoas e espagos diretamente ligados a realizacdo da festa, o que refor¢a o aspecto

documental e historico da manifestagao:

“Meu pai e o Sr. Joaquim Cesario foram os primeiros a fazer esse carnaval.” (Adail
Camargo Carlini)

“No meu tempo, o pioneiro no carnaval da Bela Vista era o Cesario, o musico.” (Luiz
Carlos Biancolini)

“Joaquim Cesério e Rémulo, belos carnavais.” (Carlos Augusto Nardi)

IV. Identidade e pertencimento local: o carnaval de mascarados aparece como um
elemento formador da identidade da comunidade de Bela Vista. A festa reunia moradores e
visitantes, fortalecendo os lagos sociais e o sentimento de pertencimento:

“Vinha gente da redondeza, até de Araraquara.” (Luiz Carlos Biancolini)

“Festa folclorica.” (Zefinha Zefinha)
“Eu lembro muito bem do carnaval na Bela Vista, que saudades.” (Sonia Gongalves)

Os comentarios analisados revelam que os brincantes do carnaval na Bela Vista ndo
eram apenas parte de uma festividade, mas também agentes da constru¢do simbolica da
memoria, do afeto e da identidade comunitaria. Medo ritualizado, saudade, referéncias
territoriais e personagens marcantes emergem com forca nos depoimentos, demonstrando que
a presenca dos mascarados ainda reverbera no imaginario social de Bela Vista. A figura de
Rémulo Servidoni e outros organizadores locais compdem esse universo de lembrancas que
contribuem para o reconhecimento cultural da manifestacao.

No entanto, a figura do Sr. Rémulo Servidoni e as memorias relativas ao seu
envolvimento no carnaval de mascarados aparecem também em outra publicacdo, feita por seu
filho Reginaldo Servidoni, no grupo “Bela Vista — Nossa Historia” no Facebook, em 8 de junho

de 2023 (Disponivel em: https://www.facebook.com/groups/365302016934619). Ainda que as

trés fotos ali publicadas (Figuras 41, 42 e 43) sejam de um periodo posterior, ja na cidade de
Trabiju — para onde a familia se mudou apds a saida do distrito de Bela Vista com o fechamento
da Usina Tamoio —os comentarios evocam com nitidez o carnaval vivido em Bela Vista até a
década de 1980. Isso indica como os registros imagéticos e as redes sociais operam como
catalisadores de memorias coletivas, ativando lembrangas afetivas que ultrapassam o tempo e

o0 espago retratado nas imagens.
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Figura 41 - Alegorias de Rémulo Servidoni em Trabiju/SP, fevereiro de 1994.
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*Na foto: Boizinho, Mata-V¢éia, Zebrinha e Burrinha.
Fonte: Reginaldo Servidoni/Mauricio Ferreira.

Figura 42 - Alegorias de Rémulo Servidoni em Trabiju/SP, fevereiro de 1994.

*Na foto: Girafa e Gamboas (“Homao”e “Mulherona’)
Fonte: Reginaldo Servidoni/Mauricio Ferreira.
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Figura 43 - Desfile em Trabiju/SP, fev

ereiro de 1994.

*Na foto: Mulherona, Caboclinhos, Burrinho, Zebrinha ¢ Boizinho.
Fonte: Reginaldo Servidoni /Mauricio Ferreira.

A andlise dos comentarios feitos nessa publicacdo sobre os bonecos e o boizinho
confeccionados por Rémulo Servidoni, figura central do carnaval de mascarados na
comunidade, revela importantes aspectos da memoria coletiva e da cultura popular no territorio.
Os comentarios espontaneos que se seguiram, marcados por afetos, lembrancas e vinculos
territoriais, evidenciam como essa manifestacdo carnavalesca permanece viva no imaginario
social, mesmo apds seu desaparecimento nas décadas finais do século XX.

A figura de Rémulo Servidoni aparece como uma espécie de guardido da tradigdo,
lembrado por sua criatividade, habilidade manual e capacidade de mobilizar a comunidade. Sua
memoria € evocada com carinho e saudade, como indicam expressdes como “Saudades do meu
pai” ou “O saudoso Remo tinha muita criatividade! Bons tempos...”, revelando o papel central
do individuo na preservagdo das praticas culturais locais. A personalizacdo da memoria através
de Rémulo também sinaliza o0 modo como figuras carismaticas se tornam referéncias na
transmissdo oral das tradi¢des populares.

Entre os sentimentos mais recorrentes nos comentarios estd a saudade, expressa por
palavras e emojis que reforcam o carater afetivo das lembrangas: “Remo saudades”, “Que

saudades, boas lembrancas”, “Saudade imensa ¥ Essas manifestagdes evidenciam como o

carnaval de mascarados fazia parte das experiéncias formativas da infancia e da juventude local,

vinculando-se a uma nog¢ao de tempo vivido que ressurge no presente através das redes sociais.
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Outro elemento de destaque ¢ o medo, constantemente lembrado de forma bem-
humorada, como parte da experiéncia com os bonecos e o boizinho: “Eu morria de medo”, “Nao
saianem de casa”, “Morria de medo do boizinho”. Esse temor infantil, hoje ressignificado como
brincadeira e saudade, revela a ambivaléncia das festas populares, que operam entre o riso € 0
susto, o0 jogo e o sagrado, como ja apontaram estudiosos da cultura carnavalesca.

A referéncia constante ao territorio de Bela Vista reforca a intima ligacdo entre essa
manifestagdo e o espago rural onde ela ocorria: “Lembro quando ele fazia os bonecos na Bela
Vista também”, “Fomos muitos felizes nesse lugar maravilhoso”. Tal vinculo territorial aponta
para a relevancia do contexto local na constituicdo de praticas culturais que se tornam
patrimdnio imaterial, mesmo quando descontinuadas.

Por fim, os comentarios revelam uma dimensdo coletiva da memoria. A partilha de
lembrangas, o uso de linguagem informal, emojis e exclamacdes refor¢am a ideia de que a
memoria do carnaval de mascarados € construida no entrelagamento de vivéncias individuais e
comunitarias, sendo continuamente reatualizada nas interagdes cotidianas. Nesse sentido, os
relatos sobre os bonecos de Rémulo ndo apenas documentam o passado, mas também
reafirmam o pertencimento e a identidade cultural de uma comunidade rural marcada por

tradi¢des singulares.

8.1 Eu vim de la pequenininho

8.1.1 A memoria do carnaval de mascarados e o boizinho: narrativas de André Peres

A entrevista realizada com André, morador da Secdo Bela Vista da antiga Usina Tamoio
entre os anos de 1970 e 1985, constitui um importante testemunho sobre a existéncia e o
desaparecimento do carnaval de mascarados e da figura do boizinho no territério rural de
Araraquara. André foi o primeiro interlocutor desta pesquisa e pode ser considerado o ponto de
partida do trabalho. Sua fala emergiu de uma situag¢do concreta: enquanto animava o carnaval
publico de 2023 na Bela Vista com seu conjunto musical carnavalesco, a Banda da Lira,
manifestou indignacao diante da pouca participagdo da comunidade local (Figuras 44 e 45).

Esse sentimento abriu espago para a evocagao de uma “saudade” do carnaval de outrora
e funcionou como gatilho para a formulagdo do tema, orientando as perguntas iniciais que
deram origem a investiga¢do. Por meio de suas recordagdes, ¢ possivel reconstituir tanto os
aspectos performaticos e simbolicos da manifestagdo quanto as transformagdes sociais e

econdmicas que contribuiram para seu desaparecimento.
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Figura 44 - Carnaval no Assentamento Bela Vista, fevereiro de 2023.

Fonte: Arquivo pessoal do autor (2025).

Figura 45 - Banda da Lira, fevereiro de 2023.

Fonte: Arquivo pessoal do autor (2025).

André descreve com vivacidade os festejos carnavalescos de sua infincia,

especialmente a presenca do “boizinho”, um boneco fantasia manipulado por um brincante que
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percorria as ruas acompanhado por uma “legido de mascarados’ com roupas rasticas € mascaras
assustadoras desempenhando o papel das caretas (CASCUDO, 1985). Essa figura central,
associada a0 medo e a excitagdo infantil, evocava, segundo o informante, uma emocao
semelhante a das touradas populares: “era até uma emocao tipo aquela coisa de soltar o touro
nas ruas de Madrid”, declara André. Os mascarados vestiam roupas reaproveitadas, geralmente
usadas para o corte de cana, e utilizavam madscaras de papeldo compradas na cidade ou papel
maché, compondo um cortejo com tragos de teatralidade popular, improviso e rusticidade. A
performance dos mascarados e do boizinho ndo se restringia ao saldo de festas da vila, mas
ganhava as ruas do territdrio, sobretudo nos domingos de carnaval segundo seu relato. A
“legido” se organizava em concentracdo na Colonia de Baixo e subia em direcdo ao bar e a
igreja, principais pontos de encontro da comunidade. Segundo o depoente, “a gente ndo sabia
quem era quem”, o que acentuava o carater misterioso e subversivo da festa a partir do
anonimato que integra um elemento da carnavaliza¢do (ULISSES, 2004).

A maéscara, nesse contexto, opera como dispositivo de metamorfose e liberacao
simbolica, conferindo aos mascarados um poder momentaneo de alteridade. Alguns elementos
narrados (rememorados) evocam similaridade com as caracteristicas descritas nos entrudos (e
outros carnavais rurais): a sobreposi¢do de roupas, o anonimato, a inten¢do de assustar as
pessoas (especialmente criangas), os mascarados chegarem trazendo acessorios na mao (pedago
de pau) e mascaras ou caretas que evocam figuras diabolicas, demoniacas ou assustadoras.

No entanto, essas praticas festivas comec¢aram a declinar a partir do inicio da década de
1980, fendmeno que André associa diretamente a faléncia da Usina Tamoio. O esvaziamento
demografico da Bela Vista e a desestruturagdo das redes comunitarias provocadas pelo ndo
pagamento dos saldrios, pela retirada de trabalhadores e pela auséncia de recursos para
manutencdo das festas impactaram diretamente na continuidade da manifestacdo. O proprio pai
do entrevistado, funcionario da usina, passou dois anos sem salario antes de deixar a vila. Como
sintetiza André: “[...] acho que a maior razdo foi isso, que dispersou o publico [...] quando faliu
[...], passou dois anos sem pagar os trabalhadores [...] entdo acredito que foi isso que levou ao
declinio das festas”.

Além do carnaval de mascarados, o informante resgata uma rica tessitura de praticas
culturais cotidianas e festivas, como as procissdes catolicas, os tercos de Sao Jodo, a Festa de
Sdo Judas Tadeu, os bailes no clube, a catira e a Folia de Reis. Recorda também a Festa de Sao
Gongalo — por vezes denominada Reza de Sdo Gongalo — e destaca a Serenata de Fim de Ano,
que percorria as ruas da vila entoando cangdes de casa em casa no ultimo dia do ano. Essa

paisagem cultural revela uma comunidade fortemente estruturada em torno do catolicismo



126

popular, do festeiro comunitirio, da economia doméstica de subsisténcia (o quintal que
produzia alimento para casa e o excedente era produto de troca entre as familias) e da presenca
simbolica da usina enquanto polo organizador da vida social. O futebol de varzea, as serenatas,
as trocas de objetos (como o primeiro violdo de André, obtido por seu pai em troca de uma
cama) e as festas familiares (casamentos, batizados) compunham um sistema de relagdes que
ancorava a vida no territério, funcionando como dispositivos de coesdo simbolica.

A anélise do relato de André evidencia, portanto, como o carnaval do boizinho e dos
mascarados na Bela Vista era expressao de uma sociabilidade rural-comunitéria, sustentada por
vinculos de vizinhanga e pertencimento local. Seu desaparecimento nao pode ser compreendido
apenas como perda cultural, mas como sintoma de uma transformagao estrutural do territdrio.
A crise da usina, o éxodo rural, a mudanca de perfil dos moradores e o apagamento da memoria
coletiva contribuiram para a descontinuidade dessa tradi¢do popular. André também menciona
que o reduzido publico do carnaval de 2023 pode ter relacio com pressdes exercidas por
algumas correntes religiosas presentes no territorio. Segundo ele, circulou entre os moradores
um discurso que associava a festa a “profanacdo”, desencorajando a participa¢do popular.
Embora André reconhega que essa influéncia ndo possa ser comprovada empiricamente,
observa que tal narrativa ¢ recorrente nas conversas locais — percep¢do que se soma a sua
atuagdo cotidiana como educador musical, responsavel pelo ensino de viola caipira e pela
regéncia da orquestra de viola composta por criangas, jovens e adultos. A partir dessa insercao
comunitaria, ele percebe que determinadas correntes religiosas, mais dogmaticas em sua leitura
do carnaval, tendem a tensionar praticas ludicas e festivas, contribuindo para a retracdo do
publico naquele ano.

Contudo, a memoria de André reativa fragmentos dessa cultura que resiste no discurso,
mesmo que ndo mais na pratica. Sua narrativa reconstréi o passado vivido na infincia e
adolescéncia e, a0 mesmo tempo, expressa a consciéncia de um tempo que se quebrou. A
oralidade torna-se, assim, um campo de escavagdo daquilo que foi e que insiste em permanecer
como trago de identidade. Como aponta Ecléa Bosi (2023), o tempo de lembrar ¢ um processo
pessoal que opera também como um movimento de resisténcia cultural e social, no qual as
histérias de vida dos mais velhos colaboram para a preservacdo da memoria coletiva da
sociedade. Nesse sentido, a entrevista com André documenta uma pratica cultural e a restitui
como patrimdnio imaterial daquele territorio, ancorado na vivéncia afetiva de quem a
experimentou. A evocagdo da festa da infancia e adolescéncia por meio da rememoragdo
transforma o que parecia disperso em um campo narrativo estruturante pois a experiéncia vivida

organiza-se em uma temporalidade que ndo ¢ mais a cronologica, mas a do significado. E nesse
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gesto de rememoracao que a tradi¢do oral se afirma como territdrio de resisténcia da memoria
coletiva. O territorio passa a ser compreendido ndo apenas como espago fisico, mas como corpo
simbdlico, espago existencial: “territorio como espago de vida” (HAESBAERT, 2020, p. 82).
A perda do territorio implica também a perda da dimensio simbdlica e afetiva que sustentava

manifestagdes como o carnaval de mascarados.

8.1.2 Entre boizinho, gamboa e mascarado: narrativas de Reginaldo Servidoni

A narrativa de Reginaldo Servidoni amplia significativamente a compreensdo dos
modos de fazer do carnaval de mascarados na Bela Vista, articulando técnica, pertencimento e
territorialidade. Embora tenha deixado o territério ainda criancga, Reginaldo demonstra grande
dominio sobre a tradigdo familiar e sobre as técnicas de confeccdo que estruturavam a festa.
Logo no inicio da entrevista, ele destaca que “[...] quem fazia isso dai, essas fantasias
mascaradas na Bela Vista, ¢ o pai”, enfatizando que o aprendizado de Rémulo Servidoni se
originou ainda na década de 1970. Em seguida, esclarece a genealogia da transmissdo desse
saber: “foi o Joaquim Cesario que ensinou meu pai”. Dessa forma, sua memoria confirma a
existéncia de um nucleo artesanal intergeracional, no qual a pratica ndo surge espontaneamente,
mas ¢ aprendida, ensinada e reelaborada. Entre os elementos mais ricos de seu relato estd a
descri¢do detalhada do processo de confec¢cdo das mascaras e dos bonecdes. Ele explica que o
pai produzia as “gamboas”, termo local utilizado para nomear os bonecdes de inspiracao
olindense: “ele fazia a Gamboa [...] a Gamboa era aqueles bonecos de Olinda”. Para a estrutura,
utilizava bambu trangado “[...] que nem fosse fazer um cesto [...] aqueles balaios de milho”. A
mascara, por sua vez, era moldada em barro: “[...] ele fazia o molde com barro [...] ai ele colava
aqueles papel 14 e depois ele pintava”, completando o rosto com “bolinha de gude pra fazer o
olho”. A cola utilizada era preparada de modo artesanal, “farinha e 4gua”, segundo recorda.

Essa técnica — que parte do molde de barro para a constru¢do da mascara em papel
colado — aproxima o modo de fazer da Bela Vista das praticas encontradas tanto no litoral e
agreste de Alagoas, quanto no carnaval rural da Fazenda Cresciumal (Leme/SP), onde estudos
— aqui apresentados — registram procedimentos similares de modelagem e secagem das
mascaras. A variedade de personagens mencionados por Reginaldo aproxima essa manifestagao
das descri¢des de Lélia Gonzalez (2024) conceituada como ‘fauna de armacgao”: boi, cavalo,
figuras hibridas, zebrinha, girafa — como parte estruturante das mascaradas rurais do interior

paulista. Reginaldo enumera esses mesmos personagens: “ele fazia a Zebrinha, Girafa, fazia o
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Boizinho, o cavalinho”, além do “Mata o Véio”, que “parecia que era um homem montado
numa mulher”, justamente o tipo de figura grotesca e invertida destacada por Gonzalez.

Outro aspecto relevante ¢ a reconstituicdo do cotidiano da festa. Ele lembra que o
carnaval durava varios dias: “era quatro dias de Carnaval... sdbado, domingo, segunda e terca”.
As saidas ocorriam “mais de dia”, mas também a noite, sempre com grande participagdo das
criangas da colonia. Ele recorda ainda que o primo “corria atras da molecada”, revelando a
presenga simultdnea do ladico e do assustador, elementos centrais das performances
mascaradas. Segundo Reginaldo, a casa do pai — a casa 44, na colonia de baixo — funcionava
como um ponto de concentracdo dos mascarados antes de subir as ruas para o desfile, o que
coincide com a narrativa registrada no depoimento de André Peres. Ele destaca, no entanto que,
naquele periodo na Bela Vista, ndo havia musica acompanhando os mascarados, sendo a
brincadeira centrada sobretudo no jogo corporal de perseguicao entre o boizinho mascarado e
criangas. Foi apenas ja em Trabiju, apds a migragdo, que a pratica recebeu o acréscimo de um
cortejo musical, com batuques e acompanhamento ritmico, ampliando o formato original da
manifestacdo’”.

A religiosidade também aparece de forma significativa. Reginaldo afirma que “meu pai
fazia a reza de Sao Gongalo... arrumava dois violeiros”, reconhecendo o pai como devoto e
responsavel por conduzir a pratica. Ele também menciona a importancia dos santos juninos para
a familia, destacando que a mae “fazia pao doce, licor, nizete, quentdo... fazia aquelas roscas
doces, bolo”. Esses alimentos eram preparados com ingredientes cultivados no proprio quintal,
como ele recorda ao mencionar a rotina familiar e a produ¢ao doméstica tipica das colonias
agricolas. Esse conjunto refor¢a a integracdo entre devogao, alimentagao e sociabilidade.

A compreensdo dessas experiéncias pode ser iluminada pela reflexdo de Haesbaert, para
quem “[...] o territdrio, de qualquer forma, define-se antes de tudo com referéncia as relagdes
sociais (ou culturais, em sentido amplo) em que estd mergulhado” (HAESBAERT, 2002, p.
25). O depoimento de Reginaldo revela exatamente isso: a Bela Vista ndo ¢ apenas um espago
fisico, mas um conjunto de rela¢des, praticas e memorias que estruturavam a vida comunitaria.
No mesmo sentido, Haesbaert observa que, nas sociedades agricolas tradicionais, “o territorio
ndo se definia por um principio material de apropriagdo, mas por um principio cultural de

identificacdo ou de pertencimento [...] uma parcela de identidade, fundo de uma relacdo de

30 Mauricio Ferreira disponibilizou um video gravado em VHS, datado de 22 de fevereiro de 1998 (domingo de
carnaval), no municipio de Trabiju/SP, no qual se observa o cortejo organizado por Remo Servidoni. Nele, ¢
possivel identificar o boizinho mascarado, além de fantasias de elefante, girafa, zebrinha e caboclinho, bem como
as gamboas (bonecos gigantes) ¢ o Mata-Velho, além da presenga de acompanhamento musical. O video esta
disponivel em: https://youtu.be/EJOSieVIbAI?si=fL.3AtiL__iQdxXCI.
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esséncia afetiva ou mesmo amorosa ao espaco” (HAESBAERT, 2002, p. 23). A narrativa de
Reginaldo — permeada de saudade dos pais, do irmado e do tempo de colonia — ¢ exemplar dessa
dimensdo afetiva.

A faléncia da Usina Tamoio constitui o marco de ruptura desse equilibrio territorial.
Reginaldo lembra que “[...] em 83 faliu [...] foi quando nods veio embora”, descrevendo o
processo de desterritorializagdo que dispersou familias inteiras e desarticulou as festas
comunitarias. No entanto, sua fala também evidencia a construgao deste “territorio” ao afirmar
que, ja em Trabiju, “[...] ele comegou a fazer aqui”, permitindo que a tradi¢do sobrevivesse
apesar do colapso do contexto original. Depois, o irmao Celso e outros moradores ainda deram
continuidade a pratica: “ele e o Newton [...] fizeram aqui... fizemos duas gamboas, um
cavalinho e um boizinho”.

Por fim, a entrevista revela a dimensao profundamente afetiva que atravessa a memoria
de Reginaldo. A lembranca das festas estd inseparavelmente ligada a lembranga dos falecidos,
e o carnaval, a reza e as celebragdes juninas constituem nao apenas manifestagdes culturais,
mas elementos estruturantes de sua propria historia familiar. Assim, seu depoimento ilumina o
modo como uma manifestagdo carnavalesca se articula a saberes, devocdes e territorialidades.
Embora a familia tenha transportado consigo o saber-fazer e alguns elementos materiais da
festa, isso ndo significou a plena continuidade da manifestagdo em seu novo contexto. A
tradi¢do exige a presenca ativa dos corpos e a densidade relacional do territorio; ndo se preserva
apenas como técnica, mas como acontecimento. No caso da Bela Vista, a pratica a principio
conseguiu se reinstalar em Trabiju. Mas com a auséncia dos corpos atuantes — o coletivo que
dava sentido a brincadeira — ela também se dissipou. Levar a memoria ndo € o mesmo que
reativar a imanéncia cultural da festa, pois, para que uma expressdo popular sobreviva, ela
precisa de um ambiente que lhe permita existir como acontecimento incorporado, ndo apenas
como recordacdo ou reprodugdo formal. Em outras palavras, ainda que o saber artesanal tenha
sido preservado pela familia Servidoni, a auséncia da comunidade que partilhava a experiéncia
impediu que a pratica alcangasse a sua poténcia de reinsercdo territorial, reafirmando que
expressoes culturais so se fazem plenamente quando ha corpo, coletivo e presenca — quando ha,

portanto, imanéncia.

8.1.3 Nota de quase rodapé para um devoto folido

No conjunto de interlocutores mobilizados por esta pesquisa, faz-se necessario registrar

a participacdo imprescindivel de Mauricio Ferreira, ex-morador da Secdo Bela Vista,
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atualmente residente no municipio de Sdo Bernardo do Campo (SP). O contato foi estabelecido
por meio de uma comunidade em rede social, espaco no qual o informante disponibilizou a
unica imagem, até entdo localizada, que atesta a existéncia do carnaval de boizinhos e
mascarados no territorio.

Além desse registro, Mauricio Ferreira reune um acervo fotografico que evidencia a
presenca de outras figuras zoomorficas — como burrinhas, zebrinhas e girafas — corroborando a
afirmacao de Lélia Gonzalez (2024) acerca da ocorréncia desta “fauna de armacao” no interior
paulista. Cabe destacar, entretanto, que esse material refere-se a um momento posterior ao
periodo da Se¢do Bela Vista, ja no contexto em que o animador cultural da manifestagao,
Rémulo Servidoni, encontrava-se estabelecido no municipio de Trabiju (SP), onde deu
continuidade a expressdo carnavalesca até seu falecimento.

O informante também forneceu um registro audiovisual significativo, gravado em VHS,
igualmente produzido em Trabiju, no qual se destaca a presenca de acompanhamento musical
estruturado, com banda de sopro e percussao — elemento que tensiona e amplia a compreensao
das formas de realizacdo da festa em diferentes contextos.

Embora tenham ocorrido diversas conversas com o pesquisador, especialmente por
meio telefonico, ndo foi possivel efetivar a entrevista nos moldes previstos pela metodologia
adotada. Por essa razdo, Mauricio Ferreira, até o presente momento, ndo integra formalmente o
rol de informantes da pesquisa, ainda que sua contribui¢do seja de grande relevancia para a

constituicdo do corpus documental e interpretativo do estudo.
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CAPITULO 9 - EPISODIO RELICARIO: PERMANENCIA E SILENCIAMENTO NAS
PRATICAS DE MASCARADOS — TRES CASOS EM COMPARACAO COM A BELA
VISTA

O percurso desta pesquisa conduz a busca por uma compreensao sobre os fatores que
levaram ao desaparecimento do carnaval de mascarados no territorio Bela Vista do Chibarro.
O emprego da histdria oral, a partir dos depoimentos dos ex-moradores — interlocutores
fundamentais enquanto testemunhos vivos da manifestagcdo cultural objeto da pesquisa — revela
muito mais do que o simples fim de uma pratica festiva: expressa a erosao de um modo
especifico de viver, sentir e ocupar o territério. André e Reginaldo descrevem o carnaval como
parte orgénica do ciclo festivo da colonia, atravessando relagdes de vizinhanga, brincadeiras
infantis, percursos pela vila e formas proprias de organizacdo comunitaria. Esse carater vivido
e afetivo indica que a festa funcionava como um territério simbdlico, constituido por vinculos
e praticas compartilhadas que se reencontram na memoria.

A ruptura desse universo aparece quando eles rememoram as transformacdes apos a
crise da Usina Tamoio e o fim do sistema das se¢des agricolas. A dispersao dos antigos
moradores, a reorganiza¢do fundiaria e a perda do espago social comum desarticularam as
condi¢des que sustentavam a manifestagdo. Nesse sentido, o processo se aproxima do que
Rogério Haesbaert (2002) caracteriza como desterritorializacdo: ndo apenas uma perda
material, mas o enfraquecimento das bases culturais, éticas, espirituais e afetivas que compdem
o territorio cultural e lhe ddo densidade.

E possivel compreender que, embora algumas familias tenham levado consigo
recordagdes do carnaval, a auséncia dos “corpos atuantes” no “espago do acontecimento”,
impossibilitou que a pratica fosse reconstruida no novo contexto. Isso dialoga com a nogao de
que o territorio € relacional e historico: depende da continuidade das pessoas, de suas praticas
e de seus modos de uso do espaco. Quando esses sujeitos se dispersam, alteram-se também as
redes de conexao, os ritmos e as experiéncias que compunham a territorialidade da festa. Assim,
compreender o desaparecimento do carnaval implica reconhecer que o que se rompe nao ¢é
apenas a brincadeira dos mascarados (boizinho, gamboa, mata-velho), mas a trama de vinculos
que fazia desse territorio um espacgo de vida compartilhada. O siléncio que permanece nao ¢é
auséncia de memoria, mas sinal de uma desterritorializacdo que atravessa a cultura do territorio
— chao pisado pela gente que ali vive e se ocupa com a vida diaria e ordinaria — desarticulando

o lugar como um espago comum para a expressao cultural existir.
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A analise das festas desaparecidas da Bela Vista revela que a preservagao do patrimonio
imaterial ndo pode ser compreendida apenas como um ato de registro ou chancela institucional,
mas como um processo continuo que depende da articulagao entre comunidade e poder publico.
Antes de qualquer reconhecimento formal, uma manifestacdo cultural precisa ser vivida e
percebida como relevante pelos proprios sujeitos que a produzem. No caso da Bela Vista, o
esvaziamento demografico provocado pelo fim do sistema de se¢des agricolas e pelo éxodo das
familias que sustentavam as praticas festivas levou a desarticulagdo das redes sociais que davam
sentido e forma as celebragdes. Assim, quando a comunidade se dispersa, fragiliza-se também
a base sobre a qual qualquer politica de salvaguarda poderia atuar.

Paul Thompson (1998) adverte que as fontes orais, quando utilizadas isoladamente,
podem estimular a ilusdo de um passado quotidiano em que se esquecem tanto os entrechoques
da narrativa politica quanto as pressdes invisiveis das mudangas economicas e estruturais —
exatamente porque raramente tais elementos aparecem nas lembrangas de homens e mulheres
comuns. Para o autor, ¢ essencial situar esses relatos em um contexto mais amplo; ainda assim,
as fontes orais auxiliam na compreensao de como esse contexto se constituiu. Esse risco, no
entanto, pode ser superado pela propria premissa da histdria oral segundo Thompson (1998),
que reconhece o homem e a mulher comuns como guardides da memoria desarticulando as
camadas hierdrquicas de poder que fazem a gestdo dos patrimdnios culturais. Sobretudo, neste
estudo de caso em que a expressdo cultural, sobrevive basicamente em uma Unica imagem e
nas rememoracdes dos ex-moradores e brincantes que viveram no territorio.

Diante desse cendrio, coloca-se a questdo: qual ¢ o papel dos 6rgdos de gestao cultural
e patrimonial quando uma manifestagdo ja se encontra fragilizada ou mesmo interrompida? A
responsabilidade do poder publico ndo se limita a producdo de um inventario ou a concessao
de titulos simbdlicos: envolve criar condigdes materiais e institucionais para que praticas
culturais possam se manter vivas — seja por meio de fomento, apoio técnico, espagos de
memoria, acdes educativas ou mecanismos de transmissdo intergeracional. Contudo, como
revela esta pesquisa, quando a festa se desarticula e seus protagonistas deixam o territorio, a
salvaguarda torna-se mais complexa e exige politicas que ultrapassem a “verticalizacdo” de
decisodes, reconhecendo a centralidade das comunidades como agentes legitimos de sua propria
memoria.

O caso da Bela Vista evidencia essa tensdo. Ao longo das entrevistas, foram mapeadas
ao menos sete festas e rituais que desapareceram: a catira, a Folia de Reis, a Festa de Sao
Gongalo, a Festa de Sao Judas Tadeu, a serenata de final de ano, o ter¢o de Sao Jodo, o boizinho

e o carnaval de mascarados. O conjunto dessas celebracdes constituia um ecossistema cultural
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articulado, no qual devocgdo catolica, sociabilidade comunitaria e tradi¢do oral operavam como
pilares de continuidade. A ruptura territorial e produtiva desfez esse tecido, resultando na perda
de praticas, saberes e memorias que, em outras circunstancias, poderiam ter sido objeto de
politicas de salvaguarda mais atentas as dinamicas rurais.

Ao mesmo tempo, o territorio testemunha um movimento de reinvencdo da tradicdo,
visivel na atual Festa Junina organizada por mulheres do assentamento. Diferentemente das
antigas festas marcadas por devogoes especificas, essa celebragdo emerge como uma releitura
contemporanea, desvinculada da igreja (a0 menos em primeiro plano) e orientada tanto ao lazer
comunitario quanto a novos circuitos culturais e turisticos da cidade. E significativo que essa
festa, ao contrario das anteriores, tenha obtido algum nivel de apoio do poder publico — o que
demonstra como, quando hd mobiliza¢ao comunitaria e visibilidade institucional, ha também
maior possibilidade de investimento e reconhecimento.

Entretanto, permanece a contradi¢do: se a politica cultural tende a responder melhor a
praticas ja reativadas ou alinhadas as agendas contemporaneas, como garantir que
manifestagdes em risco — especialmente aquelas ligadas a populagdes rurais, periféricas ou
desarticuladas — recebam apoio antes de desaparecerem? A gestdo do patrimdnio imaterial no
Brasil ainda opera, muitas vezes, sob uma logica hierdrquica em que grupos com maior capital
politico influenciam o que ¢ declarado patrimonio e quais memdorias sdo preservadas. Por isso,
a salvaguarda precisa ser repensada dentro de uma perspectiva descentralizada, que reconhega
a autonomia dos territorios e valorize formas de memoria que sobrevivem na oralidade, no
corpo e nos afetos.

Apesar de o sistema de crengas constituir elemento recorrente na literatura para explicar
o enfraquecimento ou desaparecimento de manifestagdes festivas, no caso do carnaval de
mascarados da Bela Vista esse fator ndo se apresenta como eixo explicativo central. Embora a
expansdo das igrejas neopentecostais tenha se intensificado no territdrio nas ultimas décadas —
acompanhada pela reducdo da presenca institucional da Igreja Catdlica — as entrevistas e as
observagdes em campo nao apontam, de modo consistente, para processos individuais de
conversao que tenham levado os antigos moradores a rejeitar as festas. Ao contrario, grande
parte das narrativas revela que os entrevistados que vivenciaram o carnaval permaneceram
vinculados a formas tradicionais de religiosidade, especialmente ao catolicismo popular, cujo

repertdrio simbolico historicamente integra corpo festivo, brincadeira e sagrado.
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Essa dindmica contrasta com outros registros etnograficos recentes — como o0s
apresentados em um podcast jornalistico-documental sobre o desaparecimento do Caiapd®!, em
Ilhabela (SP) — em que antigos brincantes, apds conversdo ao neopentecostalismo, passaram a
demonizar completamente a festa, recusando-se inclusive a rememorar seu passado. Nesse
caso, a ruptura simbolica e corporal ¢ radical: o rito ¢ reinterpretado como obra “do capeta”, a
memoria ¢ silenciada e qualquer evocagdo da brincadeira € percebida como ameaca espiritual.
Trata-se de um processo profundo de apagamento das praticas tradicionais, da relacdo com o
corpo festivo e dos vinculos comunitarios.

Entre os entrevistados da Bela Vista, porém, nio se observa movimento semelhante. A
presenga do neopentecostalismo aparece sobretudo entre familias que chegaram ao territorio
apos a transformacgao das antigas secdes agricolas em assentamento — portanto, pessoas que nao
vivenciaram diretamente o carnaval e tampouco herdaram essa memoria. Assim, embora a
reconfiguragdo religiosa seja uma varidvel a considerar, ela ndo explica por si s6 o
desaparecimento da festa. Nas narrativas, ¢ o €xodo dos antigos moradores — provocado pelas
mudangas fundiérias, pela crise da Usina Tamoio e pela desterritorializagdo — que emerge como
o fator mais decisivo. Desse modo, ao reinterpretar o desaparecimento do carnaval de
mascarados da Bela Vista, evidencia-se que a desarticulacdo das festividades ndo decorre
primariamente de um conflito teoldgico ou moral, mas das transformagdes socioterritoriais que

deslocaram populagdes, redes de sociabilidade e modos de produzir o comum.

9.1 Nunca num cansaco mesmo a esperar: mascaras, carnavais e politicas publicas

Entre os exemplos de carnavais de mascara no Brasil que atravessaram processos de
enfraquecimento e posterior retomada, destaca-se o caso do Bobo Gaiato, no povoado de
Tatuamunha, municipio de Porto de Pedras (AL). Trata-se de uma expressao popular na qual
roupas e mascaras de diferentes formas e cores tornam os brincantes irreconheciveis, compondo
figuras que transitam entre o humano e o imagindrio, frequentemente inspiradas em animais e
produzidas com materiais como barro, goma de mandioca e papel. Podendo ainda ser adornadas
com toda sorte de galhos, tecidos, plantas, entre outros materiais acessiveis ao folido. Conforme
observa Albuquerque (2022), a manifestacdo, cuja pratica remonta ao menos a década de 1970,
passou por um processo de enfraquecimento ao longo dos anos, em razdo da diminui¢do do

numero de participantes e da perda de mestres detentores dos saberes tradicionais. Esse cendrio

31 ESSE TAL DE CAIAPO. Dire¢ao: Juliana Borges. Ver Pra Crer Produgdes, [s.1.], 2025. Podcast. Disponivel
em: https://open.spotify.com/show/4sVoB8jxwZjvilOu3js7Uc. Acesso em: 20 nov. 2025.
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comeca a se reverter a partir do final dos anos 1990, com a atuagdo do Mestre Gilberto da Silva,
responsavel por retomar a producdo das mascaras no ambito familiar, envolvendo diferentes
geracdes no processo de criagdo e transmissdo dos conhecimentos. Posteriormente, iniciativas
coletivas, como o projeto Bobo Gaiato, liderado por Thiago Souza desde 2018, foram
fundamentais para recolocar o cortejo nas ruas e ampliar o alcance da tradi¢do por meio de
oficinas, a¢des formativas e atividades voltadas as criangas, reforcando o papel da transmissao
intergeracional na continuidade da manifestacido (ALBUQUERQUE, 2022). Mais
recentemente, observa-se a articulagdo entre cultura popular e politicas publicas no
fortalecimento dessa tradi¢do, em um processo que tem origem na iniciativa de um brincante,
Thiago, responsavel por impulsionar a reativacao da cultura mascareira no estado de Alagoas.
A partir de recursos da Lei Paulo Gustavo, o agente realizou inicialmente um documentario que
percorreu povoados do interior alagoano, construindo um itinerario-inventdrio voltado ao
mapeamento de mestres mascareiros e de seus modos de producdo. Ao final desse percurso, em
fevereiro de 2025, o cortejo do Bobo Gaiato pelas ruas e pela orla de Porto de Pedras reuniu
dezenas de brincantes mascarados oriundos de diferentes regides do estado, evidenciando a
capacidade de articulagdo e mobilizagdo dessa rede cultural.

A partir dessa experiéncia, o projeto se desdobrou na iniciativa “Rota das Mascaras:
uma viagem pela alma mascareira de Alagoas”, também iniciada em 2025, envolvendo
municipios como Porto de Pedras, Anadia (Tapera), Pdo de Actcar (Ilha do Ferro), Traipu,
Teotdnio Vilela e Penedo. Realizado pelo bloco Bobo Gaiato em parceria com o Carranca Lab,
0 projeto conta com o apoio do Sebrac Alagoas e da Secretaria de Estado de Relagdes
Federativas e Internacionais de Alagoas, além da articulagdo com o programa Alagoas Feito a
Maio. Suas agdes incluem a realizagdo de workshops, exibi¢cdes audiovisuais e rodas de
conversa, articulando memoria, identidade cultural e desenvolvimento territorial.

Essas iniciativas evidenciam que a permanéncia das manifestagdes mascaradas ndo
ocorre de forma espontinea, mas depende da constitui¢do de redes de apoio, do engajamento
comunitario e da atuacdo de politicas publicas voltadas a valoriza¢do do patrimonio imaterial.
Nesse sentido, tais expressoes revelam-se atravessadas por ciclos de retragdo e reativacao, nos

quais a mediagdo institucional desempenha papel decisivo para sua continuidade.

9.2 Cada vez mais perto o som daquela musica: entre a lei e a adesdo comunitaria
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Outro caso emblematico em que a articulagdo entre cultura popular e politica ptblica
contribui para a preservagdo e valorizacdo do patrimdnio cultural imaterial ¢ o da Estancia
Turistica de Sao Luiz do Paraitinga (SP). Reconhecida pela diversidade de suas manifestacdes
— que incluem mascarados, bonecos gigantes e, sobretudo, a centralidade da marchinha
carnavalesca — a cidade construiu, desde a década de 1980, um so6lido repertorio musical a partir
do Festival de Marchinhas Carnavalescas Nho Frade, instituido em 1984 e realizado de forma
continua desde 1988. Esse processo resultou na formagdo de um cancioneiro robusto, com mais
de duas mil composi¢des autorais catalogadas®?, sustentado tanto pelo poder publico quanto
pelo engajamento comunitario e pela atuacdo de entidades locais, como a Associa¢ao de Blocos
de Carnaval de Sao Luiz do Paraitinga (ABLOC) e a Sociedade dos Observadores de Saci, além
de iniciativas formativas como o Projeto Guri (SCHWARB, 2020).

E neste cendrio que as festas populares assumem papel estruturante na vida social da
cidade, sendo fundamentais para definir e rearranjar a identidade sociocultural e a participacao
politica de seus habitantes, ao mesmo tempo em que reproduzem e ressignificam relagdes de
poder no ambito local. A densidade e a diversidade dessas praticas conferem ao municipio a
denominacdo de ‘“cidade das mil festas”, expressdo que sintetiza a centralidade das
manifestagdes culturais na organiza¢do da vida social e simbolica do territério (SCHWAB,
2020, p. 48). Essa centralidade se expressa também no reconhecimento institucional dessas
praticas, como evidenciam diferentes marcos legais municipais, entre eles a Lei n® 1.874/2017,
que alterava a Lei n® 1.650/2013, e, mais recentemente, a Lei n® 2.596/2025, que tomba o

Festival de Marchinhas como patrimonio cultural, historico e imaterial do municipio.*

A normatizagdo da identidade sonora do carnaval luizense ja se fazia presente em 2013.
Naquele ano, o Decreto n° 08/2013 determinava que a veiculagdo sonora na area delimitada
para a festa fosse restrita as marchinhas carnavalescas de Sdo Luiz do Paraitinga. No mesmo
Carnaval, a tentativa de insercdo, por uma patrocinadora, de uma programacao musical alheia

ao repertério tradicional provocou forte reacdo de moradores e folides e culminou no

32 Dados divulgados em 9 de fevereiro de 2026: Disponivel em: https:/gl.globo.com/jornal-
hoje/video/carnaval-das-marchinhas-sao-luiz-do-paraitinga-sp-tem-mais-de-2-mil-composicoes-catalogadas-
14330577.ghtml. Acesso em: 20 fev. 2026.

33 Lein° 1.874, de 22 de dezembro de 2017: Disponivel em:
https://sacluizdoparaitinga.sp.gov.br/site/Leis/2017/1874.pdf. Acesso em: 20 nov. 2025.

Lei municipal n® 2.596 de 10 de dezembro de 2025: Disponivel em:

https://ecrie.com.br/sistema/conteudos/arquivo/a 30 0 1 22122025162517.pdf. Acesso em: 20 dez. 2025.
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cancelamento dos shows**. O episodio evidencia que a defesa da marchinha nédo se constituiu
apenas como determinagdo do poder publico, mas encontrou respaldo e mobilizag¢ao na propria
comunidade. Essa orienta¢do seria posteriormente reafirmada pelo Decreto n° 06/2019, que
estabeleceu a marchinha como musica oficial do carnaval local e proibiu a propagagao de outros
géneros musicais no Centro Historico e nas demais areas delimitadas para o evento durante os

dias de folia.??

Mais do que sua dimensdo coercitiva, entretanto, interessa observar a eficacia social
alcancada por essa diretriz. Ainda que sua aplicagdo ndo se caracterize por uma fiscalizacdo
ostensiva, a predominancia das marchinhas durante os dias de carnaval revela uma norma
amplamente incorporada a dinamica da festa. Nesse sentido, os decretos podem ser
compreendidos menos como origem dessa pratica do que como sua institucionalizagdo:
formalizam e reforcam uma escolha cultural historicamente construida e socialmente
compartilhada. Como apontam relatos da propria gestdo municipal, essa orientagdo busca
proteger um modelo de carnaval de rua baseado em composicdes autorais e na lo6gica dos blocos
tradicionais, afastando-se de formatos massificados como os trios elétricos (SILVA, 2026). O
caso de Sdo Luiz do Paraitinga evidencia, assim, como a institucionalizagdo de praticas
culturais, articulada ao engajamento comunitario, pode favorecer sua continuidade e consolida-
las como elementos centrais na construcdo de identidades locais ¢ no fortalecimento de

dinamicas culturais territorializadas.
9.3 Bem que eu falei procé, chegou o carnaval: quando se escuta a rua

O caso do carnaval de mascarados da Fazenda Cresciumal, no municipio de Leme (SP),
apresenta importantes pontos de aproximacdo com o carnaval de boizinhos e mascarados da
Secdo Bela Vista do Chibarro, especialmente por se constituirem em territorios vinculados a
logica da producdo sucroalcooleira. Assim como a Bela Vista integrava o império da Usina

Tamoio como uma se¢do, a Fazenda Cresciumal se estrutura inicialmente como engenho e,

30 episodio ¢ relatado por SANTOS (2014, p. 267-268). Disponivel em:
https://teses.usp.br/teses/disponiveis/8/8136/tde-01062015-175004/publico/2014 CarlosMuriloPradoSantos_VCorr.pdf.
Acesso em: 25 ago. 2026.

35 Decreto n° 08/2013: Disponivel em: https:/teses.usp.br/teses/disponiveis/8/8136/tde-01062015-
175004/publico/2014_CarlosMuriloPradoSantos_VCorr.pdf. Acesso em: 25 ago. 2026.

Decreto n°® 06, de 05 de fevereiro de 2019: Disponivel em: https://www.saoluizdoparaitinga.sp.gov.br/site/wp-
content/uploads/2019/02/DECRETO-CARNAVAL-2019.pdf?utm_source=chatgpt.com . Acesso em: 25 ago.
2026.
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posteriormente, como usina, organizando a vida social de seus trabalhadores sob uma logica de
tutela patronal. Nesse contexto, conforme aponta Aquino (2019), o cotidiano dos empregados
na fazenda era sustentado por um conjunto de agdes voltadas a provisdo de moradia, assisténcia
médica, religiosidade e atividades culturais, esportivas e recreativas, configurando o industrial
como um verdadeiro “provedor de servigos sociais” (AQUINO, 2019, p. 170). E nesse ambiente
que o carnaval de mascarados se desenvolve, reunindo elementos semelhantes aos observados
em Bela Vista, como o uso de mascaras, bonecos gigantes, figuras zoomorficas (boizinhos,
zebrinhas, girafas), além de praticas ladicas marcadas por disputas, molhadelas e
enfarinhamentos. No interior desse sistema agroindustrial, contudo, as manifestagdes populares
ndo eram reconhecidas como cultura em sentido amplo, mas organizadas a partir de uma légica
institucional que as vinculava ao calendario civico — como o Dia do Trabalhador e o Dia da
Independéncia — ou as festividades do calendério religioso catolico, como Sao Jodo, Dia da
Padroeira ou Natal, por exemplo. Nesse enquadramento, o carnaval de mascarados era acionado
sobretudo como atividade de lazer e entretenimento coletivo, € ndo como expressdo cultural
autonoma dos trabalhadores.

Com o processo de desmonte desse modelo de organizagdo — marcado pela venda da
fazenda, demissdes e consequente éxodo rural — observa-se a interrupgdo da festividade entre
os anos de 2006 e 2010. Segundo Aquino (2019, p. 173), o fim do carnaval gerou um vazio
significativo na vida dos antigos moradores, evidenciando o papel central dessa manifestacdo
na sociabilidade local. Diferentemente do caso de Bela Vista, no entanto, esse processo ocorre
ja no século XXI, em um contexto de ampliagdo dos fluxos de informagdo e comunicacdo, o
que contribui para a manuten¢do de vinculos entre os sujeitos e, de certo modo, minimiza os
efeitos de ruptura mais profunda que poderiam ser associados a processos de
desterritorializagao.

A retomada do carnaval de méscaras na Fazenda Cresciumal se da a partir de 2011,
mediante articulag@o entre o poder publico municipal, antigas liderangas carnavalescas, a nova
dire¢do da usina e os proprios folides, permitindo que o desfile voltasse a ocorrer em seu espacgo
original (AQUINO, 2019). Nesse processo, destaca-se o papel decisivo do poder publico no
acolhimento da manifestagdo, inclusive no momento em que a festa passa a ser projetada para
além do territério rural. Relatos de informantes indicam que, ao tomar conhecimento do
carnaval, a gestdo municipal demonstrou interesse imediato em incorpord-lo ao calendario
urbano, o que representou um marco importante para sua visibilidade e continuidade.

A partir de 2012, o desfile passa a ser realizado na cidade, implicando uma série de

transformagdes. A mudanca de territério exigiu adaptagdes, sobretudo no que diz respeito a
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organizagdo espacial e as praticas ludicas dos folides. Diferentemente do ambiente amplo da
fazenda, o cortejo urbano passa a ocorrer em espaco delimitado, com percursos restritos € maior
controle das brincadeiras, especialmente aquelas associadas as disputas corporais e as
“guerrilhas” caracteristicas do entrudo. Nesse processo, observa-se uma espécie de
enquadramento das praticas, que passam a ser reguladas por dispositivos de organizacdo e
seguranca, aproximando-se de modelos mais institucionalizados de carnaval. Assim, aspectos
centrais da experiéncia carnavalesca — como o conflito, a improvisagdo e a espontaneidade —
sofrem processos de contengdo e reconfiguracao no espago urbano.

Ainda assim, o corpo brincante permanece como elemento central da continuidade da
manifestacdo. E nesse sentido que, em 2017, é fundada a Associagdo de Maéscaras da
Cresciumal (AMASC), com o objetivo de garantir a permanéncia do desfile e fortalecer sua
organizacdo. Conforme aponta Aquino (2019), a criagdo da associagdo responde tanto a
necessidade de captacdo de recursos — por meio de leis de incentivo e parcerias com a iniciativa
privada — quanto a busca por maior autonomia em relagao ao financiamento publico. Ao mesmo
tempo, liderangas locais reconhecem a importancia do apoio institucional do poder publico,
especialmente no que diz respeito a infraestrutura, seguranga e logistica necessarias para a
realizacdo do evento. A atuacdo da AMASC também possibilita o desenvolvimento de
atividades culturais voltadas a difusdo e valorizagdo da manifestacdo, contribuindo para sua
continuidade no tempo.

Por fim, a transferéncia do carnaval da fazenda para a cidade implicou transformagdes
profundas nas relagdes sociais que sustentavam a festa. Conforme evidenciam os relatos
analisados por Aquino (2019), a mudanca de territorio resultou no enfraquecimento das redes
de sociabilidade anteriormente estruturadas no espago da fazenda, onde as relagdes de
vizinhanga e convivéncia eram mais intensas. No contexto urbano, marcado por maiores
distancias e por um ritmo de vida distinto, esses vinculos tornam-se mais dispersos. Ainda
assim, a retomada do carnaval de mascaras possibilita, mesmo que de forma pontual, a
reaproximacdo desses grupos, reafirmando a importancia da manifestagdo como espago de

encontro, memoria e reconstrugdo de lagos comunitarios.

Os trés casos aqui apresentados constituem amostragens que integram a vivéncia do
pesquisador ao longo deste percurso investigativo. Trata-se de um trabalho de campo orientado
ndo apenas pela observacdao, mas pela experiéncia direta do carnaval enquanto brincante,

permitindo acessar, pelo corpo, as dindmicas da festa — nas disputas, nas “guerrilhas”, nas
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molhadelas e enfarinhamentos, nos cantos, nas dangas e nas interagdes que configuram esses
universos festivos. Essa imersdo possibilitou compreender, em sua dimensdo sensivel,
carnavais (SIMAS, 2025) que, embora distintos, compartilham o fato de terem resistido as
transformagdes culturais e territoriais, oferecendo elementos comparativos relevantes para a
andlise do desaparecimento — ou silenciamento — do carnaval de boizinhos e mascarados no
territorio da Bela Vista do Chibarro.

A andlise comparativa dos trés casos demonstra que, mesmo diante de transformagdes
territoriais e culturais, determinadas manifestagdes carnavalescas (ou ainda manifestagoes e
expressoes culturais populares) se mantém ativas quando hé continuidade de sujeitos que detém
os saberes e fazeres da festa (os brincantes), assegurando sua transmissdo ao longo do tempo.
Em contraste, o caso da Bela Vista do Chibarro revela um processo mais profundo de
desarticulagdo socioterritorial, no qual a dispersdao dos sujeitos e a ruptura das redes de
sociabilidade comprometeram a transmissdo dos saberes festivos, & luz do conceito de
desterritorializacao de Haesbaert (2002), adotado como referencial teérico desta pesquisa. Tal
quadro reforca que a existéncia desses detentores de saber ¢ condi¢do central para a
continuidade das préaticas, a0 mesmo tempo em que aponta para a necessidade de politicas

publicas que reconhegam, valorizem e apoiem esses sujeitos.
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CAPITULO 10 - PRA TUDO TUDO SE ACABAR NA TERCA-FEIRA:
CONSIDERACOES FINAIS

Diante desses casos de carnavais mascarados que atravessaram processos de crise e
retomada, coloca-se a questdo: como compreender a situacdo do territério da Bela Vista do
Chibarro no contexto contemporaneo? A analise comparativa permite indagar em que medida
essas experiéncias contribuem para pensar a gestdo da memoria e a valorizagdo das expressoes
culturais atualmente existentes. Nesse sentido, abre-se espaco para refletir sobre estratégias de
protecdo do patrimdnio cultural imaterial a partir do conjunto de dispositivos legais instituidos
pela Constituicdo Federal de 1988.— marco fundamental no reconhecimento dos direitos
culturais no Brasil — e fortalecidos, sobretudo, no periodo entre 2003 e 2008, quando o
Ministério da Cultura, sob a gestdo de Gilberto Gil, implementou politicas estruturantes que
incorporaram a diversidade cultural como eixo central na formulagdo de politicas publicas. A
partir desse contexto, coloca-se como desafio compreender se, e em que condi¢des, tais
instrumentos podem ser mobilizados para a salvaguarda e eventual reativacdo de praticas

culturais como o carnaval de mascarados em Bela Vista do Chibarro.

10.1 Se acabarem o teu carnaval?

Neste momento, impde-se deslocar o debate para o campo do ordenamento legal,
considerando os instrumentos ja disponiveis no arcabougo institucional brasileiro. A protecdo
e promocdo das manifestagdes culturais populares encontram respaldo direto na Constituicdo
Federal de 1988, especialmente nos artigos 215 e 2163¢, que asseguram o pleno exercicio dos
direitos culturais e reconhecem o patrimonio cultural brasileiro em suas dimensdes materiais e
imateriais, incluindo os modos de fazer, criar e viver .No ambito infraconstitucional, destacam-
se dispositivos como o Decreto n® 3.551/2000, que institui o Registro de Bens Culturais de
Natureza Imaterial®” e estabelece programas de salvaguarda, bem como a atuagdo do IPHAN,
responsavel por reconhecer e acompanhar bens culturais dessa natureza. Soma-se a isso 0
Sistema Nacional de Cultura, instituido pela Lei n® 12.343/2010 (Plano Nacional de Cultura)*®,
que propde diretrizes para a articulacdo entre Unido, estados e municipios na formulacdo de

politicas culturais continuadas.

36 Art. 215 e 216 da Constituigio Federal de 1988: Disponivel em:  https://www.gov.br/palmares/pt-
br/midias/arquivos-menu-departamentos/dpa/legislacao/art-215-216-art-68.pdf . Acesso em: 20 nov. 2025.

37 Decreto n° 3.551/2000: https:/www.planalto.gov.br/ccivil _03/decreto/d3551.htm Acesso em: 20 nov. 2025.

3% Sistema Nacional de Cultura (Lei n° 12.343/2010, Plano Nacional de Cultura). Disponivel em:
https://www.planalto.gov.br/ccivil 03/ ato2007-2010/2010/1ei/112343.htm Acesso em: 20 nov. 2025.
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No campo do fomento, instrumentos como a Lei n° 8.313/1991 (Lei Rouanet), a Lei n°
14.399/2022 (Politica Nacional Aldir Blanc) e a Lei n® 13.018/2014 (Politica Nacional de
Cultura Viva)*® oferecem mecanismos de financiamento e reconhecimento de agentes culturais,
ainda que seu acesso permaneca limitado em contextos territoriais especificos. Soma-se a esse
cenario o recente reconhecimento da ocupagdo de mestres e mestras das culturas tradicionais
na Classificagdo Brasileira de Ocupag¢des (CBO)*, bem como o0 avango legislativo da proposta
de criacdo de um programa nacional de protecdo e promog¢ao desses agentes, em tramitagdo no
Congresso Nacional.

Recém-publicado pelo Governo Federal, em 31 de margo de 2026, o Decreto n® 12.916
institui a Politica Nacional das Artes (PNA)#*', estabelecendo diretrizes que dialogam
diretamente com os desafios enfrentados pelas culturas populares. Entre seus objetivos,
destacam-se dois pontos fundamentais para o enfrentamento das fragilidades historicamente
impostas a essas manifestagdes: (a) a valorizacdo dos mestres e das mestras das artes e das
culturas tradicionais e populares, bem como de seus saberes e praticas; e (b) o fomento a acdes
que favorecam e estimulem a transmissdo intergeracional dos saberes e fazeres artisticos. A
inser¢do desse marco no corpo da presente pesquisa permite vislumbrar, ainda que de forma
prospectiva, os possiveis desdobramentos das politicas publicas voltadas a protecdo e a
continuidade das expressdes culturais populares. Trata-se, portanto, de um elemento que
sinaliza avangos institucionais e, simultaneamente, abre caminho para futuras andlises acerca
da efetividade dessas medidas na salvaguarda das manifestagdes culturais contemporaneas.
Considerando a necessidade de evidenciar uma tensdo constitutiva presente no percurso deste
estudo: nem todas as manifesta¢des culturais acessam, de forma equanime, os mecanismos de
reconhecimento, valorizagdo e salvaguarda.

A Constituicdo do Estado de Sao Paulo, expressa politicas de protecdo em seus artigos
260 e 261, reconhecendo o patriménio cultural em suas dimensdes material e imaterial e atribui
ao poder publico a responsabilidade por sua prote¢do, pesquisa e valorizagdo. Outros

dispositivos constitucionais estaduais, como os artigos 180, 181, 191, 193, 262 e 263, também

39 Lei Rouanet (Lei n° 8.313/1991). Disponivel em:  https://www.planalto.gov.br/ccivil_03/leis/18313cons.htm.
Acesso em: 20 nov. 2025.

Politica Nacional Aldir Blanc (Lei n° 14.399/2022). Disponivel em:
https://www.planalto.gov.br/ccivil 03/ ato2019-2022/2022/1ei/114399.htm Acesso em: 20 nov. 2025.

Politica Nacional de Cultura Viva (Lei n° 13.018/2014). Disponivel em:
https://www.planalto.gov.br/ccivil 03/ ato2011-2014/2014/1ei/113018.htm. Acesso em: 20 nov. 2025.

40 CBO: Disponivel em: https:/www.gov.br/cultura/pt-br/assuntos/noticias/mestras-e-mestres-das-culturas-
tradicionais-e-populares-sao-reconhecidos-na-classificacao-brasileira-de-ocupacoes

4! Politica Nacional das Artes. Disponivel em: https://www.in.gov.br/web/dou/-/decreto-n-12.916-de-30-de-
marco-de-2026-696674394. Acesso em: 20 nov. 2025.
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reforgam a protegdo dos bens culturais € ambientais**. O Decreto n® 57.439/2011 institui os

143, consolidando instrumentos de

livros de registro dos bens culturais de natureza imateria
salvaguarda. O Programa de A¢do Cultural do Estado de Sdo Paulo (ProAC)*, que atua no
fomento ao patrimoénio cultural por meio de editais especificos, tem contemplado acdes de
restauro, conservagdo e valorizacdo de bens de natureza material e imaterial. O programa
também possui linhas direcionadas as Culturas Populares e Tradicionais, contribuindo para o
reconhecimento e a viabilizacdo de iniciativas vinculadas a esses saberes e praticas nos
territorios.

No plano municipal, o ordenamento juridico de Araraquara apresenta instrumentos

I, estabelece

relevantes. O Plano Diretor (Lei Complementar n® 850/2014), em seu Anexo VI
a protecdo de bens materiais, cuja preservacao, em muitos casos, constitui condicdo para a
continuidade de praticas imateriais. A Lei Municipal n° 5.962, de 23 de dezembro de 2002,
dispde sobre incentivos fiscais para a recuperagdo de bens de interesse histdrico, cultural,
artistico ou turistico*®. O municipio conta ainda com o Conselho Municipal de Preservagdo do
Patriménio (COMPPHARA) %7, 6rgdo responsavel por agdes de protegdo, registro e
fiscalizagdo, além de iniciativas como o inventario participativo conduzido pela Secretaria
Municipal de Cultura. Destacam-se também a Lei n° 9.047/2017, que institui o Fundo
Municipal de Defesa dos Interesses Difusos (FID)*, e a criagdo do Plano Municipal de Politicas
Publicas para a Preservag¢do do Patrimonio Cultural (2018)*.

A pauta da protecdo ao patrimonio cultural imaterial ganhou maior visibilidade nos
wiltimos anos no municipio de Araraquara. E possivel elencar a criagio de dispositivos legais

voltados a valorizagdo e promocdo de saberes e praticas culturais. Entre eles, a Semana dos

“2Constitui¢do do Estado de Sdo Paulo: Disponivel em:
https://drive.prefeitura.sp.gov.br/cidade/upload/dbec2 Constituicao_Estadual.pdf. Acesso em: 20 nov. 2025.
43 Livro dos Registros de Bens Imateriais - Decreto estadual 57.439.

Disponivel em: https://www.al.sp.gov.br/repositorio/legislacao/decreto/2011/decreto-57439-17.10.201 1 .html.
Acesso em: 20 nov. 2025.

4“ProAC. Disponivel em: https://www.cultura.sp.gov.br/sec_cultura/Fomento/Programa ProAC_(Editais)
45 Lei complementar 8550 — Araraquara. Disponivel em:
https://legislacaodigital.com.br/Araraquara-SP/LeisComplementares/850. Acesso em: 20 nov. 2025.

46 Lei 5962 - https:/legislacaodigital.com.br/Araraquara-SP/LeisOrdinarias/5962/10-10-2003

47 COMPPHARA. Disponivel em: https://legislacaodigital.com.br/Araraquara-SP/LeisOrdinarias/8932.
Acesso em: 20 nov. 2025.

“8 FID. Disponivel em: https://www.legislacaodigital.com.br/Araraquara-SP/LeisOrdinarias/9047/m3

49 Plano Municipal. Disponivel em: https://www.legislacaodigital.com.br/Araraquara-
SP/LeisOrdinarias/9161/ml. Acesso em: 20 nov. 2025.
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Museus®’, a Feira de Cultura Indigena’!, a Semana Municipal de Poesia®?, a Semana Municipal
dos Compositores Locais>?, a Semana do Circo>*, a Semana Municipal do Patrimdnio
Historico®®, bem como o registro de cultos e liturgias de religides de matriz africana como
patrimoOnios culturais imateriais®®. No dmbito do carnaval, desde 2025, os dois blocos mais
antigos em atividade no municipio — Bloco Petit PhUA? e Corddo da Luz Divina® — tém
garantida a inclusdo de seus desfiles no calendario oficial de eventos. Além disso, encontra-se
instituida uma semana de festividades dedicada ao Maracatu®.

Entretanto, este conjunto de leis ainda ndo garante, por si so, sua efetividade nos
contextos rurais e periféricos. Persistem entraves relacionados a burocratizagdo dos processos,
a inadequa¢do dos instrumentos de fomento as dindmicas da cultura popular e a auséncia de
politicas territorializadas que considerem as especificidades locais. A proposi¢ao que se coloca
ndo ¢ a criagdo de novos marcos legais, mas o aprimoramento e a operacionalizacdo dos ja
existentes, com énfase em politicas de base territorial, descentralizacdo de recursos,
simplifica¢do de acesso ao fomento, reconhecimento formal de mestres e detentores de saberes
e implementa¢do de programas continuos de salvaguarda que articulem memoria, transmissao
e pratica.

Todo esse ordenamento juridico ndo assegura, de forma automatica, a protecao do
patrimdnio cultural imaterial. No entanto, constitui um campo de disputa fundamental, no qual
se inscrevem diferentes projetos de sociedade e de territdrio. Trata-se, portanto, de alinhar esses
dispositivos a realidade concreta dos territorios, garantindo que saberes e agentes culturais —
como aqueles identificados nesta pesquisa — sejam reconhecidos, amparados e tenham

condi¢des efetivas de transmissdo e continuidade, a fim de ndo enfrentarem processos de

50 Semana dos Museus. Disponivel em: https://legislacaodigital.com.br/Araraquara-SP/LeisOrdinarias/9399

Sl Feira de Cultura Indigena. Disponivel em: https:/www.legislacaodigital.com.br/Araraquara-
SP/LeisOrdinarias/10882/Arquivos/1. Acesso em: 20 nov. 2025.

52 Semana Municipal de Poesia — José Roberto Tellaroli, o poeta da Vila. Disponivel em:
https://www.legislacaodigital.com.br/Araraquara-SP/LeisOrdinarias/10452. Acesso em: 20 nov. 2025.

53 Semana municipal de valorizagdo dos compositores locais - Pedro Paulo Zavagli — Spiga. Disponivel em:
https://www.legislacaodigital.com.br/Araraquara-SP/LeisOrdinarias/10438. Acesso em: 20 nov. 2025.

54 Circo. Disponivel em: https://consulta.camara-arq.sp.gov.br/Documentos/ListarArquivosPdf/242244

55 Semana municipal de valorizagio do patrimdnio histérico — Américo Borges: Disponivel em:
https://legislacaodigital.com.br/Araraquara-SP/LeisOrdinarias/11464. Acesso em: 20 nov. 2025.

56 Declaragdo dos cultos € liturgias de religides de matriz africana como patrimdnios culturais imateriais do
Municipio de Araraquara. Disponivel em: https://www.legislacaodigital.com.br/Araraquara-
SP/LeisOrdinarias/10286. Acesso em: 20 nov. 2025.

57 Bloco Pré-Carnavalesco Petit PhUA: https:/legislacaodigital.com.br/Araraquara-SP/LeisOrdinarias/1 1465/m1
38 Corddo da Luz Divina: https://www.legislacaodigital.com.br/Araraquara-SP/LeisOrdinarias/11471. Acesso em:
20 nov. 2025.

% Semana do Maracatu:https://consulta.camara-arg.sp.gov.br/Documentos/Documento/272813. Acesso em: 20
nov. 2025.
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depreciagdo que, por diferentes motivos, como analisado ao longo deste estudo, podem leva-

los a crise e ao desaparecimento.

10.2 £ hora de morrer, morrer de carnaval, nego

Diante do conjunto de experiéncias analisadas — tanto aquelas que evidenciam processos
de continuidade em outros territorios quanto os instrumentos legais ja estabelecidos nas
diferentes esferas — torna-se possivel reconhecer a existéncia de mecanismos de protecdo e
reconhecimento das manifestagdes culturais populares. No entanto, tais instrumentos nao
operam de forma automatica. Tampouco garantem a permanéncia dessas praticas ao longo do
tempo, sobretudo quando atravessadas por processos de ruptura territorial e social. No caso do
carnaval de boizinhos e mascarados da Bela Vista do Chibarro — objeto deste estudo — ao situa-
lo em sua complexidade e nos processos que conduziram ao seu silenciamento, observa-se, a
partir dos dados anteriormente apresentados, que o carnaval da sede da Usina Tamoio, ja
atravessado por elementos do carnaval urbanizado — como o corso e formas mais “civilizadas”
de celebracdo — encontrou continuidade no espaco urbano. Os desfiles na vila operaria e os
bailes nos clubes, por vezes, superavam as celebra¢des da propria cidade de Araraquara.
Aqueles que migraram da vila localizada na sede para a cidade encontraram similaridade na
forma de brincar o carnaval. J4 o carnaval da se¢do, de carater eminentemente rural e com
caracteristicas mais proximas ao entrudo, sofreu um processo mais intenso de desarticulacdo
com a migracdo de seus agentes. Evidencia-se, assim, que ndo apenas a existéncia da
manifestagdo, mas também suas formas de produgdo, organizacdo e continuidade estdo
diretamente vinculadas as condig¢des territoriais e sociais em que se desenvolvem.

Nesse sentido, os processos de desterritorializagdo, conforme discutidos por Haesbaert
(2002), tornam-se fundamentais para compreender essa ruptura. A desarticulacao ndo se limita
a perda fisica do territorio, mas envolve a fragmentagdo das redes sociais, dos vinculos de
convivéncia e das bases simbolicas que sustentavam a vida comunitaria. No caso em andlise, a
dissolucdo da agrovila — anteriormente estruturada em poucas ruas, onde 79 familias
compartilhavam proximidade cotidiana — resulta na dispersdo desses grupos no espaco urbano,
no qual apenas 14 familias permanecem no territdrio original, enquanto as demais 65 passam a
se distribuir por diferentes bairros de uma cidade que, a época, contava com cerca de 165 mil

habitantes®®, como é o caso de Araraquara, ou ainda por outros municipios. Considerando,

60 Disponivel em: https://cens02022.ibge.gov.br/panorama . Acesso em: 30 de mar. 2026.




146

inclusive, que um dos principais mestres dessa manifestacdo, o Sr. Rémulo Servidoni,
estabeleceu-se em Trabiju (SP), a aproximadamente 50 km da Bela Vista. Esse deslocamento
espacial, associado a um contexto histérico em que os meios de comunicagdo eram mais
restritos, contribuiu para o enfraquecimento dos lagos afetivos e das formas de interagdo social,
materializando, na pratica, os processos de fragmentacdo territorial apontados por Haesbaert
(2002).

Concluimos, portanto, que essa rede social, inerente ao ser humano, pode ser
brutalmente fragilizada quando os processos de ocupacao do territdrio ndo respeitam conceitos
de base cultural, ética e espiritual, na acep¢ao de Haesbaert (2002). Ao se enfraquecer, portanto,
o carnaval — especificamente no ambito deste trabalho — que depende exclusivamente da troca
entre a0 menos dois brincantes dentro do mesmo territorio, perde qualquer sentido e
possibilidade de existéncia, bem como toda e qualquer manifestacdo popular que se caracteriza
justamente por ser parte de um povo em reunio.

Nesse sentido, a reflexdo se desloca da ideia de continuidade da manifestagdo para a
compreensdo das formas pelas quais a memoria persiste no territdrio, ainda que desarticulada
enquanto pratica coletiva. Novas narrativas se inscrevem no cotidiano — imagens,
subjetividades, experiéncias vividas e trocas. O entrelacamento entre passado e presente seria
capaz de revelar o surgimento de tradicdes geradas espontaneamente, em contraste com
processos de invencdo de tradigcdoes (HOBSBAWM, 2024), conforme orientados pela logica
neoliberal? Caminhando para o fim deste entrudo de boizinhos e mascarados no chao rural da
Bela Vista, abre-se um campo de novos questionamentos, de modo que esse cortejo ndo se
acabe na “terca-feira gorda”.

A memoria desse carnaval ndo se dissolve por condenagdo, mas por auséncia: a auséncia
das pessoas que o organizavam, das familias que transmitiam saberes, dos corpos que
partilhavam o brincar na rua e das vozes que, apagadas pelo deslocamento e pelo tempo findo
da vida, deixaram lacunas que hoje a historia oral tenta recompor. Entre boizinho, gamboas e
mascarados restou o siléncio que revela fragmentos de memorias de um carnaval rural nos

campos da Bela Vista do Chibarro.



Todo o ano inteiro
Dia apo6s dia
Nunca num cansago
Mesmo a esperar
Triste mas contente
Riscando a folhinha
Virando saudade
Em querer cantar
Cada vez mais perto
O som daquela musica
Trombetas divinas
A me chamar
Bem que eu falei procé
Chegou
Chegou o carnaval
Nego
E hora de morrer
Ieo
Morrer de carnaval

Nego
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Morrer de Carnaval, Quar’ de Mata
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NOTA AO LEITOR

O texto desta dissertacdo traz multiplas referéncias ao cancioneiro do carnaval
brasileiro, pois a musica ajuda a construir o universo aqui abordado. Para quem deseja ler se

encantando segue a lista das cang¢des que povoam estas folhas de papel!

Osiléncio dos
boizinhos e
mascarados

Playlist de Weber Anselmo

Fonseca ) ;
%Spotify e .IlIII|I||lIII||lll.|'.

& i1

O Siléncio dos Boizinhos e Mascarados: acesse aqui também
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APENDICES

APENDICE A — Roteiro de Entrevista

PARTE 1: PESQUISA QUANTITATIVA

Titulo: Carnaval de Mascarados: fragmentos de memorias de um patrimonio imaterial no
territorio Bela Vista do Chibarro

Pesquisador: Weber Anselmo Fonseca

Orientador: Luis Antonio Barone

Dados Pessoais

Nome:

Data de nascimento: Idade:
Género:

Estado civil:

Escolaridade:

Ocupacao atual:

Domicilio atual:

Telefone:

Email:

Ocupagdo no periodo em que viveu no territorio Bela Vista/Usina Tamoio:

QUESTOES

1. Viveu no:

( ) Bela vista
Periodo:
() segdo ( ) assentamento

Idade no periodo:

() Usina Tamoio

Periodo: Idade no periodo:

() outro territério/se¢ao Qual:
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Periodo: Idade no periodo:

2. Quem formava o nucleo familiar na mesma casa?

()pai  ( )mac
() irmaos/irmas: Quantidade Homens () Quantidade Mulheres ()

( )conjuge:

( Hfilhos/filhas Quantidade Homens () Quantidade Mulheres ()
( )avo ( )avo

( )tios/tias Quantidade Homens () Quantidade Mulheres ()
() primos/primas  Quantidade Homens () Quantidade Mulheres ()
() sogro ( )sogra

( )outros parentescos. Quais:

PARTE 2: ENTREVISTA SOBRE FESTAS POPULARES

1. Quais as principais festividades vocé vivenciou no periodo em que viveu no Bela

Vista/Usina Tamoio?

2. Descreva com o méaximo de detalhes (registrar separadamente cada festa):

Nome da festa:

Data: Duragdo:

Musicas:

Danga:

Ritos:

Religiosidade:

Comidas:

Bebidas:

Objetos/Acessorios/Decoragao:

Lugares e ou espagos envolvidos:

Personagens:
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PARTE 3: ENTREVISTA SOBRE CARNAVAL

Vocé vivenciou o carnaval dos mascarados no Bela Vista?
) sim ( )ndo

Em qual fungao?

Qual idade tinha?

Como era o ritual? Havia cortejo? Detalhe.

1.
(
2
3
4
5. Como eram feitas as mascaras? Descreva o material e o processo.
6. Havia uma fantasia? Como era?

7. Havia musicas? Quais? Como eram executadas?

8. Quantas pessoas participavam?

9

Em quais espagos aconteciam esses eventos?



APENDICE B - Entrevistas

André Luis Peres
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Titulo: Carnaval de Mascarados: fragmentos de memorias de um patrimonio imaterial no

territorio Bela Vista do Chibarro.
Pesquisador/Entrevistador: Weber Anselmo Fonseca
Orientador: Luis Antonio Barone

Data da entrevista: 26 de maio de 2025

Disponivel em: https://youtu.be/aRphJjKIWIc

Dados Pessoais

Nome: André Luis Peres

Data de nascimento: 28/04/1967
Género: masculino

Estado civil: casado

Escolaridade: técnico agricola
Ocupagao atual: Musico e Educador
Domicilio atual: Araraquara/SP
Telefone: +55 16 9XXXXXX94

email; XXXXXXXXXXXXX(@xxxx.com.br

Idade: 58 anos

Ocupacio no periodo em que viveu no territério Bela Vista/Usina Tamoio: estudante

QUESTOES
1. Viveuno: ( X ) Bela vista

Periodo: ( X)) secdo

Idade no periodo: 3 aos 15 anos

2. Quem formava o nticleo familiar na mesma casa?

(X )pai ( X)) mae

( X ) irmaos/irmds: Quantidade Homens ( 1 ) Quantidade Mulheres ( 1 )

TRANSCRICAO
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ANDRE PERES - Entdo, meu nome completo ¢ André Luis Peres, né. Tudo com “S”, ai na
hora que cé for anotar. E hoje eu trabalho como educador nas oficinas culturais € como musico
né, com projetos de musica diversos assim, né? E é... ja fazem acho que uns, uns 20 anos, mais
de 20 anos né, como musico que eu trabalho auténomo, assim que EU e, 2004 dei aula nas
oficinas culturais até 2007 e depois, voltei em 2019. J4, ja td com desde... 6 anos, quase 5 anos
completo. ENTREVISTADOR — Como musico profissional?

ANDRE — Comecei em 2020... 25 anos (?) [entrevistado provavelmente quis dizer 2000] EU
nasci 28 de abril. No documento t4 um dia, dia depois, os documentos. De abril de 67.

Eu comecei minha vida né com... a gente tinha um projeto... Bom, fiz colégio agricola né, sai
da Bela Vista que, morava 14 na onde ainda era fazenda antes do... ai fui pro... fiz o colégio
agricola e ai, cheguei até trabalhar na area, auxiliar de paisagismo assim n¢, depois vim pra
Araraquara encontrei a Lu no teatro, trabalhava com o Ariovaldo, né? Ai um ano depois eu
passei a trabalhar, fiz uma turné quase um ano, no Gato Malhado e a Andorinha Sinha como
ator, cantor assim, (risos) Mas depois eu e a Lu, ai fizemos um projeto que a gente tinha de...
de diversas areas, assim meio que era uma cooperativa, ndo era bem uma cooperativa né, era
uma associagdozinha né, de artes assim musica teatro, € nunca chegamos a realizar nada muito,
mas tava 14 batalhando, ai eu e a Lu namoramos, ela engravidou, ai eu fui, virei almoxarife de
usina, ¢ um monte de ndo sei o que de papelaria, até que depois consegui arrumar um emprego
como técnico, né ai eu trabalhei até 2000 mais ou menos, crid os filho, depois que eu fui pra
musica.

ENTREVISTADOR - Quando vocé morava na Bela Vista vocé estudava?

ANDRE - estudava, fiz escola, na Bela Vista e na Usina Tamoio. Sabe onde é a sede da usina?
Entdo era... era o até quarta série na Bela Vista, na escola atual 14. Que agora mudou, reformou,
mas e a oitava série Tamoio e depois colégio ténico agricola, em Jat eu fiz.

Jau era, era, era ¢ assim, cé€ morava 14, c€ poderia vir embora final de semana né, que eu nao
vinha sempre porque ndo tinha grana (risos).

ENTREVISTADOR — E vocé morou na Bela Vista?

ANDRE - Morei na Bela vista de mil 1970... meu pai saiu de 14 em 86. Embora eu ia ainda
pra la até 86 né, mas em 83 eu fui pro colégio agricola. E mesmo assim ainda passava finais de
semana, férias tudo, o resto da na Bela Vista ainda.

ENTREVISTADOR - E era a sessdo né? Nao era assentamento ainda.

ANDRE - Sessdo. Sessdo Bela Vista da Usina Tamoio.

ENTREVISTADOR - E cé lembra se tinha nome a rua?
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ANDRE - L4 era assim, ndo tinha nome. As ruas era conhecido como “Estraddo” - que é a
primeira assim do bar, e onde ele chama de estraddao 14 que empedraram hoje, ¢ a colonia
cumprida. Ai a gente tinha divisdo numa a rua do tamarindeiro, que ¢ a primeira né, que tinha
um nome, que era a rua do tamarindeiro né, falava “vamo 14 pro tamarindeiro pa:. E depois
Colonia de Baixo e Coldnia de Cima. Quando tinha jogo de futebol inclusive, as vezes dividia
Colonia de Baixo - Colonia de Cima.

ENTREVISTADOR — E qual que era onde cé tava?

ANDRE — No meio era, era a escola né, entio eu tava em cima. E eu morava assim bem perto
do bar, ali onde mora até uma conhecido meu que, da época ainda que foi um dos poucos que
ficaram 14, o Jodo Dizzeo, a Célia, que trabalha na escola, do lado do campo... em frente ao...
eu morava em frente a aonde eles fazem a festa junina. Uma casa que fica de com quintal de
fundo, do lado do campo, assim bem bem na esquina mesmo, ali que eu morei.
ENTREVISTADOR — E quem ¢ a pessoa que ainda mora 14? Jodo...

ANDRE — L4 ¢ o Jodo Dizzeo. Tem altas histérias também e a Célia Dizzeo que ¢ a filha
dele... A esposa dele né? Eles moram na casa em que a gente morava, meu pai era enfermeiro
1a. Ele era conhecido até vocé falar depois com Servidoni - se eu ndo for - perguntar 14 “ O o
andré que eu entrevistei ¢ filho do Euripedes todo mundo conhecia, ele

ENTREVISTADOR - Era Euripedes Peres?

ANDRE - Barsanulfo, nome espirita, meu avo era kardecista. Tinha o Alan Kardec, tinha o
Cairbar Schutel, que eu ndo conhecia. Acho que morreu mais novo. Mas meu tio, Alan Kardec
era figura.

ENTREVISTADOR - Seu tio era Alan Kardec?

ANDRE — Tinha um Alan Kardec, meu pai Euripedes Barsanulfo. Tinha mais também, uns
nomes ai.

ENTREVISTADOR — O seu pai era enfermeiro na Usina, certo?

ANDRE PERES — Na Segdo Bela Vista. Ele era o que...

ENTREVISTADOR — Ah, ndo era na Tamoio?

ANDRE - Onde é 0 posto de satde hoje 14, era ambulatério muito estruturado, inclusive tinha
até lactario que distribuiam leite na época em que a usina era para criangas, mas tinha toda a
estrutura. Meu pai fazia de tudo 14. Até parto ja precisou fazer la...

ENTREVISTADOR — André e esses 70 a 83. Entdo vocé chegou 14 com...

ANDRE - Cheguei 14 com 3 anos. E sai de 14 com uns 13 para 14 anos para ir para o colégio.
Nao mais... 15 anos para 16.

ENTREVISTADOR - Muito bem... quando vocé foi para o técnico.
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ANDRE - Foi em 83.

ENTREVISTADOR — Na sua casa la quem era o ntcleo familiar? Quem Morava? Morava seu
pai, sua mae...

ANDRE - E tem uma irmé, mais nova e o irmio, que ¢ o mais novo que sio todos meio perto.
Assim,

ENTREVISTADOR — Uma irma e irmdo. Avos?

ANDRE - Meus avés, por parte dos meus pais, eu ndo conheci. Da minha mie, nio. Mas meu
avo era desse pescador, caboclo, ele ia de bicicleta de Araraquara para l4... passavam uns de
1a. Pescando

ENTREVISTADOR - Mas ndo moravam la na sessdo. Ndo eram ali da vila,

ANDRE - S6 a gente mesmo familia,

ENTREVISTADOR — S6 vocés. Seu irmao e seu irma moram onde hoje?

ANDRE - Minha irma mora em Botucatu, meu irmdo em Sertdozinho

ENTREVISTADOR — E eles viveram isso do carnaval dos mascarados?

ANDRE - Viveram também porque era escadinha pertinho um do outro

ENTREVISTADOR — Os dois sdo mais novos?

ANDRE - Mais novos.

ENTREVISTADOR — André, o que vocé lembra de festividade 14 na Bela Vista? A gente vai
falar do carnaval, isso que me interessa, vocé€ que me apresenta. que existia. ..

ANDRE - Pois ¢ fiz aquele comentario. L4 foi na hora certa.

ENTREVISTADOR - O problema...

*(estdo se referindo ao carnaval nos territorio promovido pela prefeitura de Araraquara em
2023 e que a Banda da Lira de ANDRE Peres foi animar o baile e foi ndo compareceram mais
que 10 pessoas)

ANDRE - Isso ninguém esquece

ENTREVISTADOR - ... Ou supostamente vamos dizer... o fracasso daquele carnaval no
sentido de publico que foi meio que foi boicotado. Na verdade, abriu a....

ANDRE — Foi a oportunidade de fazer o projeto 14 tocar e fazer esse comentério que na minha
¢poca tinha esse carnaval de rua, que tinha... que era uma legido de mascarados. Mas tinha pelo
menos uns 10 bonecos a mais que tinha homem bem grande, a mulherona, o boizinho e mais
alguns personagens.

ENTREVISTADOR — Me fala uma coisa, para além do carnaval, a gente j& vai entrar que

outras festas era certo que tinha na bela vista?
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ANDRE - Por exemplo, sempre tinha os tergos de festa junina na casa de inclusive o Remo,
que ¢ o Servidoni. Ele era um dos que acampava sempre uma... fazia barraquinha. Entao tinha
todos, os trés santos, era uma coisa que sempre tinha ja..., eram algumas pessoas tradicionais
que faziam 14 ja tinha a tradicdo de fazer. Fora isso também Sao Gongalo. A festa de Sdo
Gongalo era bem... tinha os tercos e também a mais forte 14, era a de Sao Judas Tadeu, que
tinha uma semana de comemoragao praticamente que era o padroeiro. Naquela época era bem
pouco protestante ainda. Tinha, tinha a igreja 14 que chamava de crente, né? todo mundo
convivia numa boa, 16gico, mas era predominancia assim, 90% de catolicos 14. A igreja tinha
todas procissdes era uma coisa que também comum de ter 14 e sempre tinha os eventos da igreja,
ENTREVISTADOR — Porque a igrejinha 1a ¢ Sao Judas Tadeu. Consagrada a Sdo Judas.
ANDRE — E. Agora nas festas juninas assim que eu me lembro pelo menos esse trés tinha algum
outro cortejo, mas nao estou lembrando direito

ENTREVISTADOR — Me fala uma coisa Sao Judas era no dia de Sao Judas ali na festa de Sao
Judas, vocé lembra?

ANDRE - Outubro, outubro (a data é 28 de outubro)

ENTREVISTADOR - Tinha procissdo...

ANDRE — Tinha. tinha... As procissdes eram assim, sempre no dia de sdo judas tinha, né? No
domingo, era de manha e que marcava muito também que era a procissao do sabado da aleluia
para o domingo de Péscoa, que saia de madrugadinha a hora que estava clareando o dia eles
desciam uma rua 14 e subia outra. fazia quase inteiro la... Com bastante gente, os andores...
vocé lembra dos andores? carregar os andores essas coisas. Assim, santos, crucifixo... toda
aquela coisa tradicional. E essa chegava era umas 6h da manha e chegavam na igreja, estourava
aqueles rojoes era uma farra assim e rojoes, e sabia que eu ja podia comer ovo de pascoa.
ENTREVISTADOR — Eu ia perguntar isso se tinha comida ligado...

ANDRE - Sempre tinha ligado comida, sempre tinha licor, os licores de anisete, quentio, né?
E que isso era feito para a comunidade, nem sei quem bancava porque ninguém pagava nada
para comer la. Entdo sempre tinha

ENTREVISTADOR — Basicamente, qualquer festa popular estava ligado com licor

ANDRE - A de Sdo Judas Tadeu j4 era as barraquinhas, entio tinha churrasco e tudo mais, mas
vocé comprava ficava 14 acampado quase uma semana. Eles faziam tipo uma feirinha essas
feirinhas os caras acampavam la

ENTREVISTADOR Tipo uma quermesse.

ANDRE PERES — Na verdade, acho que eles acampavam tipo de quinta a domingo 14 na

semana, mas era de domingo no outro até fechar o domingo.
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ENTREVISTADOR - E era o pessoal da propria vila ou vinha gente pra fazer?

ANDRE — Entfo, 14 era muita gente de fora. Uma coisa forte era o futebol também de domingo,
todo domingo de manha a tarde, a Bela Vista tinha um time, Tamoio era tradicional de futebol,
Bela Vista também. Entdo tinha o campeonato Amador, que... nem, era o campeonato mas era
o time de varzea assim que tinha bastante time. Ent3o isso era uma coisa forte, reunia muito a
populagdao também que hoje ndo reune mais. Como a igreja e o futebol também aglutinava
muita gente. Essas festas. Ali tudo

ENTREVISTADOR A Festa de Sdo Gongalo vocé lembra a data que acontecia?

ANDRE - Eu nio lembro, mas eu lembro que acho que era o Remo que fazia. Talvez vocé
entrevistar o filho dele..

ENTREVISTADOR - Em Sao Gongalo tinho o qué? Tinha missa? Tinha danga?

ANDRE - Talvez tivesse pela igreja, mas era mais estilo e festa mais pagd mesmo.. Nio paga
total, com terco com tudo do catolicismo, mas organizada pela comunidade,
ENTREVISTADOR Vocé comentou de uma serenata, uma seresta que tinha...

ANDRE PERES - Ah isso era no dia 31

ENTREVISTADOR - 31 de...

ANDRE — Dezembro. Virava a noite. Comegava o comecinho da noite depois no cair da tarde
comeco da noite regada muita cachaca, né? (risos) E principalmente os mais véinhos. Nos
novinho j4 tomava uma também escondido e ela saia da rua do bar ali pelo tamarindeiro, que ¢
arua de cima e descia ia descendo a colonia que chamava a colonia comprida, que € aquela que
¢ concretada hoje, Ia parando o pessoal ia recebendo, recebendo o pessoal. Assim, parava tinha
uns lugares que o pessoal recebia a gente e também tinha contrato que nao podia sair e apenas
se voce saisse da serenata. Isso era entre as mais jovens, se vocé saisse todo mundo ia te procurar
depois na sua casa ia 14 na sua casa para zoar fazer barulho ia entrar e ai dava a zika, dava ruim
com o0s pais.

ENTREVISTADOR Esse de casa em casa era recebido, por exemplo, tinha isso que a gente
veé em algumas festas populares pelo pais, de servir um trago, um licor...

ANDRE — Isso Tinha sempre um cémodo... agora me fez lembrar também a folia de reis, que
também teve durante varios anos 1a. Era acho que janeiro se ndo me engano ¢ eles eram
recebidos a bandeira e depois...

ENTREVISTADOR - Fazia amolacao e e tinha coisa do caseiro te dar uma comidinha sempre.
ANDRE — comida, sempre eles recebiam na fartura ali, porque também era uma vida muito
simples, mas que era de muita fartura de comida. Nao tinha muita carne de boi, mas tinha carne

de frango de porco de mandioca, peixe era.... O rio era muito bom ainda todo mundo pescava
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muito, mas principalmente nessas festas. Acho que eram essas coisas, as tortinha que chamava
aquelas torta de salgada.

ENTREVISTADOR - E o pessoal, por exemplo, no caso da sua familia, apesar de seu pai ter
o emprego ali como enfermeiro, tinha alguma plantagdo alguma coisa no quintal tinha uma
agricultura familiar ali de quintal?

ANDRE - De quintal todo mundo tinha. Em casa tinha plantagio de mandioca banana manga,
mamao laranja essas coisas. A gente nunca comprou ja no quintal e tinha muita fruta. Ainda
hoje tem, mas o pessoal tinha as beiras de morros que ndo eram ocupadas pela lavoura da cana.
Nao era o caso do meu pai que ndo era muito agricultor, mas uma boa parte, o pessoal que tinha
vocacdo. Eles tinha a roga, tem uma rocinha 14 ndo sei aonde, colhia milho principalmente
feijdo, quase que eles eram autdbnomos. Arroz ndo era muito tradi¢do por causa, talvez do clima
ndo ter agua suficiente, mas tem bastante dgua 14, mas ndo tinha irrigagdo. Nao tinha essa
tradicdo. Mas o feijdo era uma coisa que aquele terreiro de café em frente ali que ¢ onde rola as
festas juninas. Na época da colheita do feijao vivia cheio de montes de feijao, na época que o
pessoal ia 14 e colocava para secar chegava a tarde e amontoava até chegar no ponto e no
malhador... ¢ pau amarrado no outro... Vocé ja viu? Tipo dois cabos de enxada, amarrado um
no outro, com uns 30 cm de corda e de cima gira e vocé vai batendo. Malhador chamava...
malhar o feijdo, que depois de seco eles iam rastelando separavam o feijdo peneirava. Até
chegar, o feijao

ENTREVISTADOR - Tirava a palha. E isso?

ANDRE - Isso ai

ENTREVISTADOR - As festas juninas também tinha essa coisa porque a festa junina também
tem dois lados, tinha as procissdes nas festas juninas. A primeira pergunta?

ANDRE PERES — Tinha também a procissdo dos santos. Tinha sé que a festa junina nio era
hoje uma coisa como ¢ hoje 14 que... Nao tinha uma festa assim que ia todo mundo e ia muita
gente para 14 j& parente de todo mundo meus parentes viviam 14. Meus primos moravam 14 nas
férias (risos) viviam l4 com a gente, mas tinha sempre procissao. Tinha pelo menos os tercos.
O terco de santo Anténio de sao Pedro de sdo Jodo, né?

ENTREVISTADOR - E comida, tinha essa coisa de ir na casa. Nao era festa ali do terreiro,
festa na rua, a quermesse digamos assim.

ANDRE - Nio, era na casa assim, geralmente entdo a festa mesmo junina 14 era alguém que
encampava a festa. Talvez tinha doagdo. Nao me lembro direito, colaboracdo de mais gente,
mas eu sei que vocé ia 14 e comial!

ENTREVISATDOR -Tinha festeiro. alguém organizava ali.
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ANDRE- Festeiro. E isso mesmo. E bem o festeiro. Ndo me lembro de ter uma festa assim
oficial: a tal data ¢ a festa junina da bela vista. Era assim, essas trés festas, e mais ainda essas
coisas... A igreja assim sempre fazia uns bolos quando tinha também... uma coisa legal que
também que tinha muito 14 depois uma época que era bailes no clube, 14. Os bailes ndo eram
todos finais de semana, mas era.

ENTREVISTADOR - No clube da Bela Vista?

ANDRE - Nagquele clube, 14 onde ¢ a rua do Tamarindeiro, 14 em cima, 14 tinha bailes era com
bandas, bandas varios grupos e depois passou a ser som mecanico, porque ja nao tinha mais...
sei 14, foi entrando meio em decadéncia. Nao tinha dinheiro para pagar o clube. Nao tinha
dinheiro para pagar a banda, talvez...

ENTREVISTADOR - Vocé chegava a frequentar as festas 14 na usina?

ANDRE — Na Usina também a gente também frequentava. Uma das festas mais fortes da usina
era de 1 de maio. A festa de 01 de maio, e ai ndo tinha quem nao ia. Participava com atividades
pela escolar. Tinha churrasco gratis. A gente tinha direito a pegar espetinho, nao era muito, mas
era assim... depois a gente se empanturrava a comer, se tivesse um dinheirinho...
ENTREVISTADOR - Festa em outra sessdo, vocé chegou a ir que vocé lembre?

ANDRE - Festas tradicionais nio. S6 festa quando tinha casamento era festa de arromba, assim
né? Aquela coisa basicona, fornecer um pao com carne moida uma carne temperada aquelas
batatinhas chopp cerveja. Geralmente acho que saia mais barato que hoje porque hoje esta tudo
caro para vocé dar uma festa aquela

ENTREVISTADOR - Batatinha de vinagrete?

ANDRE - Isso tinha muito sempre tinha casamento ali ou outro. Eu lembro que os casamentos
marcavam, mas meu pai como enfermeiro, ele estava convidado para todos, porque que nem
vocé tem médico s6 ele era meio como médico. Consideragdo, né? Era bom profissional, entdo
ele era convidado em tudo que tinha status ali que... (risos)

ENTREVISTADOR - Imagino que tinha até uma espécie. Eu imagino de lideranga porque
imagina ele de alguma forma ¢ isso ele era o médico. Ele era a imagem da satide

ANDRE - O clube. Ele foi muitas vezes presidente ndo sei como que era ... ¢ também foi
técnico do time de futebol. Tinha tinha uma certa lideranca, mas sem muita pretensdo era aquela
coisa mesmo porque o pessoal gostava de conversar tinha bastante amigo, 14 assim.
ENTREVISTADOR - Sua mae fazia o que na época ?

ANDRE - Minha mée era em casa, trabalhava em casa. O que ela fazia era comidas
maravilhosas. Roupas sempre limpinha, pao feito em casa, era uma tradicdo todo mundo tinha

aquele forno de pao de barro. Toda casa tinha. Nao se comprava pao quando vinha para a cidade.
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As vezes comprava piozinho mas achava tio ruim. Ninguém nem gostava. “putz, o pao nosso
aqui ¢ muito melhor”.

ENTREVISTADOR -O pai e a mae j& foram?

ANDRE - Minha mée esta viva ainda. Meu pai morreu até novo, mas minha mae esta viva,
cabecinha boa. Mas ela esta meio debilitada de satde com artrose, com artrite.
ENTREVISTADOR -Ela mora aqui em Araraquara?

ANDRE - Mora, mora no Cecap.

ENTREVISATDOR -Mora sozinha?

ANDRE - Ela mora sozinha, eu falo com ela todo dia quase. Doming#o ¢ dia de almocar 1a e
as vezes ela vem aqui sempre porque meus irmaos estdo morando fora como eu te falei
ENTREVISTADOR -E sua mae estd com quantos anos hoje mais ou menos?

ANDRE - Eu acho que ela esta beirando 70 anos. Ela ndo ¢ muito velha porque ela casou
nova. Acho que foi mae que sou o mais velho com dezessete anos. Entdo ela esta beirando 70
ANDRE - Poderia estar melhor de saide mais meu pai. Acho que morreu com 74. Ele era 11
anos mais velho que ela... ja passou de 10 anos.

ESTREVISTADOR - André, e o carnaval? Isso agora vamos entender. Vocé viveu ali. O
carnaval dos mascarados, como folido ou vocé chegou a trabalhar, organizando e fazendo
alguma coisa?

ANDRE - E como folido, como crianga morrendo de medo principalmente do boizinho que
era dos bonecos 14 que ... mas a gente sabia, mas corria atras era até uma emogao tipo, aquela
coisa de soltar o touro nas ruas de madrid 14 como chama

ESTREVISTADOR — As touradas?

ANDRE - Nem a tourada, mas quando solta o touro na rua que todo mundo fica ... quando
vinham os mascarados e tinha uma legido também de mascarados, todo vestido com uma roupa
velha de cortar cana, ndo sei o que, com pau, com as mascaras. Mas todo mundo meio com cara
de mal assim, nunca teve agressdo a ninguém, mas o boizinho era aquela coisa. Quando vocé
solta o boi na rua e sai de perto porque ele botava para correr todo mundo ndo adianta, ndo fica
na frente. Nao ninguém ficar na frente pelo menos eu acho. (risos)

ENTREVISTADOR - O boizinho. Ele vinha por exemplo, depois a gente vai ver uma foto.
Aqui ele estava tipo montado naquela alegoria e com uma mascara ou ele vinha coberto como
se fosse 0 boizinho do boi bumba, assim.

ANDRE - Como se fosse, ele tinha corpo tinha acho que um assim ... tripé... tripé, ndo, duas
madeiras que sustentava ele levava na mao. Isso ai e fazia da cabeca para ca que ele ficava mais

na parte, era de uma pessoa s6 eu acho
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ENTREVISTADOR — E o corpo do brincante estava para fora?

ANDRE - Agora o que agora que vocé me apertou aqui que eu ndo me lembro. Talvez o rapaz
possa responder se eram de dois ou de um s6.

ENTREVISTADOR — Tranquilo.

ANDRE - (se levanta para encenar rememorando) se eu nio me engano era de um, que eram
aqui que ele levava. Entdo tinha a cabega do boi aqui que ele tinha como ver assim, ele via por
baixo na verdade pelos panos aqui, mas tinha toda a parte aqui s6 as pernas dele agora porque
tem ja vi alguns que sdo dois. Fica um na frente para aparecer as quatro patas mesmo € outro
atras segurando a estrutura. Isso eu ndo tenho certeza...

ENTREVISTADOR, Mas pelo jeito tanto que corria talvez fosse um s6 mesmo.

ANDRE - Acho que ¢ s6 se ndo o de tras, ele nio ia ter agilidade com certeza. Cé matou . EU
ndo me recordo de ser dois ndo. Se eu ndo me engano era isso mesmo porque ele tinha muita
agilidade, virava, assim, pa... Assim ninguém ficava perto.

ENTREVISTADOR Vocé lembra a partir de que idade, vocé lembra isso?

ANDRE - Isso dai rapaz, eu me lembro assim, talvez desde quando eu mudei para 14 ja tinha
porque eu lembro que, quando eu... a gente vivia solto na rua, ndo tinha muito problema. Assim,
trés anos conseguia ir até a esquina e ia. Ficava la. Depois conseguia andar até no grupo e ia,
depois conseguia até o rio e ia também. Eu acho que isso foi o que comegou depois de entrar
em declinio, foi quando a usina comegou a atrasar pagamentos, entdo ja comegou a entrar em
declinio essas festas, né? Eu lembro que durante todo o tempo quase que eu morei la. Na semana
do Natal, vinha caminhdo com monte de presente, né? E era emocionante, mas eram aquelas
coisas bem basicona, mas para muita gente era o unico presente de Natal. 14 né? Entdo as festas
comecaram a entrar em declinio. O carnaval também, né? Acho que ja no comecinho dos anos
80 porque ai a usina passou... Antes de quando eu fui para o colégio agricola, meu pai, ele
passou uns dois anos sem receber salario mais ou menos.

ENTREVISTADOR Mas continuou 14?

ANDRE - 84... 85 0u 83 ¢ 84... Acho que em 85 ele ja saiu de 1a. Acho que foi isso
ENTREVISTADOR Como que era o ritual ali como que era a brincadeira do mascarado, entao
era carnaval, vocé lembra se era dia especifico do dia de carnaval?

ANDRE - Era um dia, acho, do carnaval. Acho que era dia mesmo, que aquele dia se eu néo
me engano tipo, o domingo, entdo tinha os bailes no saldo tinha sempre quando tinha ainda a
banda contratada, ela fazia os quatro dias. Tinha matiné também. Ali sempre durante muito

tempo foi quatro noites de carnaval. Eram né? Mesmo quando passou a ser som mecanico e
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ainda manteve. E duas matinés. Era tipo... Eu posso estar enganado com a relacdo da mating,
se era s6 de domingo ou se tinha mais um dia. Acho que era s6 no domingo a matiné.
ENTREVISTADOR Bom, mas tinha o carnaval de salao?

ANDRE —E ai, um desses dias ai, que acho que poderia ser que era o domingo, também... Dia
da matiné... que saia §...6... eu ndo lembro como a gente chamava direito, mas os mascarados
a gente falava. E ai tinha o homem grande, a mulher... Que se podia dar a mao para eles. Esse
dai eram doceis. (gargalhada).

ENTREVISTADOR Era como se fosse tipo boneco de Olinda, assim?

ANDRE — E! Tipo na foto, 14 mesmo, é. Nio era talvez tio grande quanto de Olinda em altura,
assim, mas era talvez uns 3 metros.

ENTREVISTADOR Vocés falavam o qué? Bonecao?

ANDRE - Chamava do Homio. ... A mulherona... era O Homao e A Mulherona. E tinha outros
personagens que eu ndo me lembro agora 1a

ENTREVISTADOR Vocé falou de uma legido. Entdo era uma turma que saia?

ANDRE — Af tinha uma legido que saia. Eles vinham porque... o Remo morava 14 embaixo.
Na colonia 14 embaixo. Entdo tinha um certo horario, eles se preparavam, eles faziam tipo uma
escola de samba quando vai sair. Assim faz aquela a aglutinagao...

ENTREVISTADOR Uma concentragao?

ANDRE - Uma concentragio, né? Eles tinham o prepare. .. Depois subia. E vinha pro sentido
do bar. Eles subiam e apavorando pelo caminho, né? E a grande maioria ficava 14, porque ali
era a area social nossa que era o bar e o campo. O campo e a igreja perto também. Quando
tinha evento na igreja, o saldo era... Entdo, a colonia de cima meio que era... era o footing do
pessoal e desse rolé 14 para cima. Todo mundo chegava ali. Sempre tinha muita atividade de
campo, provavelmente de domingo, como tinha jogo também entdo ja tinha muita gente que
vinha de fora, entdo acho que era no domingo, mesmo que tinha.

ENTREVISTADOR E ai vocés ficavam esperando. Ja sabia que ia acontecer...

ANDRE - J4 ficava. Ouvia o comentario: “6 ja ta subindo... tdo subindo...” Todo mundo ja...
adrenalina... Queria ver mas tinha medo de ficar muito perto, né? Porque tomava uns carreirdo
mesmo. O boizinho era o que... o cara tinha preparo fisico,

ENTREVISTADOR Vocé lembra do que eram feitas as mascaras?

ANDRE - Eu acho que era de papel maché mesmo. Eu acho que era. (pensando longamente)
Papel maché depois complementos: chapéus, tudo aderegos, a moldura né? Pintura...
ENTREVISTADOR Tinha essa coisa que vocé falou de uma roupa como se fosse uma roupa

de cortar a cana, né?
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ANDRE - Os mascarados, entdo, eles vinham como se fossem mesmo tipo, zumbis, umas
mascaras bem de cara de mal, quanto mais apavorante melhor, né? E sempre também com pau
alguma coisa assim né? Que vinha... ai vinha atras... como se fosse a legido dos zumbis que
vinham acompanhando o boizinho, principalmente, né?

ENTREVISTADOR Tinha alguma coisa de fazer barulho? Sei 14 tipo bater o pau no chao?
ANDRE - Isso que eu t6 lembrando. .. Tinha acho que uns batuques também 14. Ndo lembro. ..
Meio... uns latdes... era bem uns tambor 14 muito modernos, mas acho que tinha uns tambores
também. .. Nao tinha metais, sopro. Ninguém tocava na época 4. O que tinha eram os violeiros.
Os caras que tocavam... Foi os primeiros que eu vi tocando ao vivo, assim, que me causou
muito interesse de ver.. E ja ouvi musica... Comecei a ouvir musica 14 também. Tinha um
amigo que fazia colégio agricola que trazia a cultura mundial para a gente da musica, o que
tinha de melhor, né? Que tinha Beatles, Rolling Stones, Pink Floyd, os classicos dos anos 60,
ja nos anos 70 também. E a musica brasileira da melhor, né? Eu lembro de ter pego o disco de
Milton (Nascimento), Mercedes Sosa, de Chico Buarque, Vinicius de Moares... Toquinho...e
Vinicius era “fanzaco” porque ouvi monte de disco dele, assim... que ele tinha um irmao que
morava 14 e ele trazia os discos. Ele comprava, tinha toca disco, botava para for a, do lado era
vizinho da igreja, ele. O irmao dele foi jogador profissional, dos que chamava Valdir Chic Chic
(Valdir Benedito nascido em 25 de outubro de 1965)... até jogou pelo Atlético Paranaense,
Atlético Mineiro. Depois foi para o Japdo. Jogou no Reysol e jogou na selecdo do Falcao.
Quando o Falcdo foi técnico por periodo curto, ele jogou. E ai, ele me facilitava esses discos,
eu tinha ganhado... meu pai ganhou um toca disco em uma rifa, uma vez, uma
(incompreensivel) Nao de poténcia... ai eu ficava com esses discos até ele voltar e devolvia
antes de ele voltar porque talvez por ele ndo ficar bravo coisa assim. E foi ai que essas duas
coisas que eu me interessou por musica, principalmente as bandas que tocaram 14 que eu
cheguei a ver também foi uma coisa bem legal.

ENTREVISTADOR A musica caipira?

ANDRE — A musica Caipira... De manhi todo mundo tinha o radinho. Minha mae.. manh3,
radio, ndo tinha... era musica caipira né?. Depois os horarios de tarde a gente ja ouvia a
musica... Tinha AM, depois passamos a ouvir FM . E a partir da FM que a coisa foi piorando
depois (risos).

ENTREVISTADOR Deixa eu te voltar em uma coisa aqui ... Essa fantasia do mascarado que
vocé falou como cortador de cana me explica havia uma sobreposi¢ao?

ANDRE - Pra cortar cana tinha isso ai, né? Vocé tinha que ter umas calgas bem velhas meio

tergal assim, uma camisa talvez por baixo que fechasse até aqui (mostrando o pesco¢o) e uma
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camisa de manga comprida, né? E sapatdo, as vezes até a luva de cortar cana. Até isso, talvez
eles usavam meio que para... o mais velho que eles tivessem 14 pra fazer essa, e também esses
eram os que faziam... também tinha talvez alguém mais elaborado com uma coisa assim... Mas
ndo tinha aquela coisa muito... Era bem rusticio mesmo e as mascaras no chapéu ou entdo um
lengo, um boné na cabega assim que eles usavam.

ENTREVISTADOR E a principio essas pessoas chegavam andnimas. Quando vinha a legido,
vocé ndo sabia quem era quem?

ANDRE- Nio sabia quem era quem. Acho que demorou para saber quem que era. Depois que
era até.. que era o Remo que fazia né? Se eu ndo me engano. Ele tinham até certo.. Na hora de
sair assim... c€ ndo sabia muito de onde vinha... pelo menos eu como crianga, né? talvez...
Sabia que eles vinham de baixo daquele lado 14...

ENTREVISTADOR Nesse momento da chegada dos mascarados, ndo tinha musica
envolvida... Como um bloco de carnaval?

ANDRE - Nio tinha bloco de carnaval. Tinha talvez... eles, um povo muito animado cantando
e alguns batuques assim.

ENTREVISTADOR — uma coisa percussive assim?

ANDRE - E.

ENTREVISTADOR — Entdo aproximadamente na sua memoria, pelo que vocé falou, tinha o
boizinho, uns bonecos e uma turma de quantos mascarados.?

ANDRE - Ah, a gente poderia pensar em mais de 20.. sei 1a... E eu lembro desses trés
personagens. Mas eu acho que tinha mais personagens que era o boi, 0 Homao e a Mulherona.
ENTREVISTADOR — Otimo, eu vou fazer o seguinte, eu vou te mostrar umas fotos que tem
varios mascarados sO para a gente ver se coincide. Inclusive 14 da Bela Vista. Me fala, por
favor se, por exemplo, vocé chegou a ver alguma mascara desse tipo? [entrevistador mostra
uma sequéncia de fotos de mascarados de diversas naturezas — fotos anexadas]

ANDRE — (FOTO 1) N#o, nio me lembro, ndo tenho muita recordagio...
ENTREVISTADOR - Certo.

ANDRE - Nio tenho certeza. ..

ENTREVISTADOR — Pode virar para a proxima. Deixa eu ver... algo parecido com isso, de
fantasia?

ANDRE — Aqui ja, como eu te falei, que estd bem colorido, com bastante fitas, 14 era um pouco
mais rustico. Mais parecido, sim, nesse grupo que saia. (FOTO 2)

ENTREVISTADOR - E esse rustico era o que era? O tipo de material, palha?
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ANDRE — No caso as roupas mesmo que ninguém comprava, nio tinha onde comprar, talvez
nem dinheiro para isso, entdo era de reaproveitamento alguma coisa ou outra, mas bem feita.
ENTREVISTADOR — Vamos para a proxima... Deixa eu ver qual é...

ANDRE — Entdo, aqui lembrava bastante... (FOTO 3)

ENTREVISTADOR — Esse boneco lembra?

ANDRE — E também as mascaras aqui s6 que com roupa sobreposta assim mas mais rural
mesmo, mais surradona mesmo.

ENTREVISTADOR — Essa roupa sobreposta era uma caracteristica?

ANDRE- E.

ENTREVISTADOR — Vamos ver acho que tem mais.

ANDRE — Porque na época... ¢, na época vendia, o que ndo eram muito caro, eram mascaras
de papeldo, vocé comprava quem vinha para a cidade, aqui, comprava, usava muito aquela
mascara l4.

ENTREVISTADOR —E o que era? O que representavam, bichos?

ANDRE — Uns personagens de diabdlico, as vezes, mal e vdrias caras, diversos assim, inclusive
de palhaco, talvez de terror, também deveria ter. Mas nesse bloco ai, nessa legido era cara de
mal a maioria... A gente ia pro o saldo as vezes com mascara também.

ENTREVISTADOR - Essa imagem do diabo, do capeta era uma coisa presente?

ANDRE - A sim.. é... tinha essa essa cara.

ENTREVISTADOR Deixa eu ver o proximo... aquija ¢ 14 6 (na Bela Vista)

ANDRE- Deixa eu ver esse aqui eu ndo vi direito

ENTREVISTADOR — A gente pode aumentar... tem um mascarado com boizinho... (FOTO
4)

ANDRE — Entio... pode ser... serd que era assim, o boizinho? Acho que talvez era que ele
saia com uma...

ENTREVISTADOR — Uma mascara...

ANDRE — Isso aqui é foto de 14?

ENTREVISTADOR - E essa foto é Bela Vista, tem bonecdo... E tem indio ai, vocé lembra
dessa imagem? (pausa longa André olhando e pensando, rememorando)

ANDRE- Tem um no canto, né? E isso que vocé fala?

ENTREVISTADOR - Dos bonecdes tem esse aqui com cocar, uma coisa indigena. ..

ANDRE — Esse aqui entfio ndo ¢ mulherona.. Tinha uma mulher, uma mulherona. Ou é ...ndo...
Talvez é um indigena. E outro personagem esse aqui.

ENTREVISTADOR - Pode ser porque
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ANDRE - Ela est4 com cocar, né? Entdo acho que ¢ indio. E ainda tinha uma mulher também.
ENTREVISTADOR — Vocé lembra se tinha isso aqui? E da mesma turma sé que em outra
cidade, 14 em Trabiju... Tinha uma girafa. (FOTO 5)

ANDRE — Esso eu ndo lembro, de girafa. Aqui ja pode ter tido uma...

ENTREVISTADOR - Variagao...

ANDRE — Eles fizeram isso aqui em Trabiju também? Acho que eles fizeram.
ENTREVISTADOR - Porque o Servidoni foi para Trabiju, né?

ANDRE - Foi pra la. Eu cheguei ir na casa dele 14 até.

ENTREVISTADOR - Ento aqui tem...

ANDRE — O homem e a mulher!

ENTREVISTADOR — Aqui ¢ a mulher

ANDRE — Eram dois personagens assim, talvez, aqui ele ja esta até mais bem elaborado. ..
ENTREVISTADOR — Acho que ¢ mais nova também

ANDRE — E animal assim, girafa eu ndo lembro... mas o boi acho que era assim mesmo pode
ver que ainda ¢ a mesma caracteristica.

ENTREVISTADOR - Essa aqui parece acho que ¢ uma zebrinha, vocé lembra disso? (FOTO
6)

ANDRE — Nio lembro da zebra. Eu lembro de personagens assim, aqui 6... o outro boi aqui.
ENTREVISTADOR - Burrinho tinha? Vocé lembra?

ANDRE — Esse aqui...Sera que ndo era um burrinho esse aqui, 6?

ENTREVISTADOR — Acho que tem boi e burrinho nessa foto.

ANDRE - Talvez também eu lembro que o que mais marcava era o boi por porque era para
correr mesmo. ..

ENTREVISTADOR — Pra pegar! (André ri).

ENTREVISTADOR - Esse tipo de...

ANDRE — De mascara? Hum. ... Nio estou muito certo... (FOTO 7)

ENTREVISTADOR — Muito elaborado vocé? Vocé acha que...

ANDRE - Talvez, em termos de pintura porque eles faziam de papel maché. Eles faziam,
faziam legal tudo, mas ndo era talvez tdo bem produzida com as peles assim, mas tinha outros
personagens, eu me lembro que ndo lembro exatamente... lembro do boi, da mulher, tem indio
ali que também ndo estava lembrando, ndo era a mulher. A mulher era aquela outra que vocé
viu 14 era uma mulher que estd com uma cara de indio mesmo da foto ¢ que, como eu estava

sem oculos, eu achei que poderia ser mulher.
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ENTREVISTADOR - Isso aqui ¢ roupa com palha. Acho que com folha de bananeira... tinha
alguma coisa assim? E a mascara tem lengo. Nao sei se vocé percebe... (FOTO 8)
ANDRE — Podria ter também alguma coisa assim... de personagens l4.

ENTREVISTADOR — Menos colorido, vocé acha?

ANDRE — E talvez até porque também o pessoal poderia usar panos de... de... de... como
chama?

ENTREVISTADOR - Chita.

ANDRE — Chita que da época também j& usava para fazer cobertor, sofa, pra cama, entio ele
poderia ter também alguma coisa assim. Eu ndo me lembro das mascaras feitas assim, muito
bem... que eu me lembro mais daquelas de papelao.

ENTREVISTADOR - Essa coisa de sobreposic¢ao de roupa?... (FOTO 9).

ANDRE - Isso sim.

ENTREVISTADOR — Mascara colorida desse jeito... com chifre, assim?

ANDRE- Talvez esses personagens, né? Que talvez tivessem alguns... que ndo eram sé os
gigantes.. que tinham os trés gigantes: o indio a mulher, o... mas eu lembro que tinham outros
personagens.

ANDRE- Isso aqui ¢ Trabiju?

ENTREVISTADOR — Aqui tem varios lugares, a gente estava nessa essa aqui... (FOTO 9).
Ela estava segurando galho de folha. Tinha isso de segurar... Vocé falou de uns paus, vocé
lembra se tinha algo nesse sentido? De vir com algum adere¢o na mao?

ANDRE- As vezes tinha sim, porque dependendo do personagem, no caso os mascarados, a
legido era pau mesmo, de cabo de vassoura para correr atras e intimidar.

ENTREVISTADOR - Deixa eu ver o proximo... mascara desse tipo. (FOTO 10).

ANDRE - Eu n3o tem muita recordagdo dessas maéscaras... Talvez desses personagens

(diabolicos)... como eles faziam o papel maché... .Fazia também personagem que era estatura
normal ... como que tinha a mulher, né?

ENTREVISTADOR - Entdo aqui sdo mascaras de varios lugares so para a gente ver quais que
se parecem

ANDRE - Se fosse...Talvez. ..

ENTREVISTADOR — Essa coisa mais diabolica?

ANDRE — Todas elas aqui ndo sdo tio complicadas estd como uma pintura que talvez eles nio
fizessem tdo bem na época, mas por falta de material...

ENTREVISTADOR - S¢ tinha essa coisa do lenco na cabeca sobreposi¢ao de roupa (FOTO

11)
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ANDRE - Isso aqui é bem parecido com uma coisa na mio, né?

ENTREVISTADOR - Estd com um chicotinho.

ANDRE —E! Eu fico, devendo essa informagao de quanto que os mascarados que eu me lembro
que a gente era com papeldao porque nao tinha nio participava do cortejo que vinha que saia
podia ser que tinha bastante personagem, assim, também.

ENTREVISTADOR — S6 para a gente ir reconstituindo isso conforme a gente for depois achar
foto deixa eu ver qual ¢ essa..

ANDRE - Essa €.

ENTREVISTADOR — Aqui aparece esse pessoal de Trabiju com boi, cavalinho, alguns outros
animais na mesma ideia. (FOTO 12)

ANDRE — Ent#io o boi era isso aqui mesmo, para fora, ele ficava, caracterizado. Ninguém sabia
quem era... as criancas vestidas de personagens. Digamos que ¢ bem parecido com as
proporgdes mais..

ENTREVISTADOR - Deixa eu ver qual... Ah.. S6 pra sabre algum desse tipo. (FOTO 13)
ANDRE - Eu n3o me lembro desse tipo de mascara.... Sim, esse é mais perto (FOTO 14)
ENTREVISTADOR — Esse é... vocé falou que tinha eventualmente cara de palhaco.
ANDRE —E. Terror...

ENTREVISTADOR — E isso! So6 para a gente ter uma dimensdo. Muito bem, passei por tudo
que precisava...

ANDRE - Estava no roteiro...

ENTREVISTADOR — De curiosidade, a viola e o violao, vocé aprendeu a tocar nesse context?
ANDRE — A viola. Eu nunca nem tinha visto uma viola 1. Violdo foi nesses contextos, na
verdade, nessas serenatas, afora ndo era so isso, de vez em quando reuniam uns dois trés
personagens. L4, boemios que cantavam eles, se reuniam, mas foi de 14 que eu vi que eu me
interessei e um dos violdes que participava disso foi o que meu pai comprou para mim o
primeiro de um tal de Buxeira, que inclusive foi para Trabiju, O Buxeira e a familia dele. Eu
acho que ele faleceu ha pouco tempo e era um dos caras. Ele ¢ irmdo dos Guidele, sabe o
Guidele tem até que trabalha na Uniara. Era dessa familia ai. E e o Buxeira era dos mais velhos.
Ele dia comprou violdo novo. Ficou com violdo que ele tinha 14 que era puta violaozao, bonito,
grande assim e meu pai trocou, fez uma catira, que eles chamavam bater uma catira, fez uma
troca.. Trocou, ele precisava de uma cama. Meu pai deu uma cama que trocou também comprou
um jogo novo de quarto, passou para ele e ele passou o violdo para mim. Eu acho que eu devo
até ter foto com esse violdo sentado 14 no terreirdo da bela vista

ENTREVISTADOR - Crianga ou ja mais adolescente?
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ANDRE — 13 anos, assim...

ENTREVISTADOR - Vocé falou, agora catira, bater uma catira. Catira era uma manifestagao
que vocé via por 14?

ANDRE — Tinha muito. Mas esse pessoal eles dangavam catira j4. Ndo tinha uma festa
especifica era quando rolava encontro com tocador 14 ... rolava as catira também.
ENTREVISTADOR — Muito bem. Querido por enquanto ¢ isso!

ANDRE — Legal! Espero contribuir uma histéria boa

ENTREVISTADOR — Vocé sem lembra se havia familias oriundas de outros estados?

Eu lembro sim, tinha familias de baianos, de pernambucanos, eu lembro. Nao sei dizer ao certo,
Sergipe e Alagoas... Mas com certeza Pernambuco e Bahia, eu lembro. Mas eu ndo sei dizer
assim... Qual que ¢ o paradeiro desse pessoal hoje, se a gente encontraria de novo, mas com
certeza tinha. Eu lembro da Baiana, né? Que era uma personagem que era da familia de baianos,
tinha bastante irmaos e irmas. Lembro do Cabrobo. Cabrobéo porque ¢ de Pernambuco, veio
de Cabrobo, do sertdo de Pernambuco. Agora assim ¢ uma vaga lembranga de quem era quem,
da onde eram os estados que eles vieram.

A baiana era a pouca coisa mais velha do que eu... ela acho que ainda vive... mora em Américo
Brasilense... a familia dela. a Baiana... como eu te falei... a familia deve morar por américo...
brasileiro... coisa assim... € era uma pessoa da minha idade... ela um pouco mais velha... eu vi
umas irmas mais velhas... mas era uma fileira assim ... tinha um da minha idade e dois mais
novos ainda. E o Cabrob6 era um senhor... e tinha filhos mais ou menos da minha idade
também... o Cabrob6. Eu lembro que ele tinha esse nome... a referéncia a cidade em que ele
veio... era apelido.

ENTREVISTADOR — Por que vocé acha que acabou a tradi¢do do boizinho e das festas no
territorio da Bela Vista?

ANDRE - Sobre a tradigdo dos boizinhos do carnaval mascarado, inclusive das outras festas,
eu acredito que 14 foi por causa do declinio da usina, que a usina faliu mais ou menos em 8§83,
mas ja em 80, 81, ela ja andava mal das pernas, mas isso ¢ a empresa, que ¢ aqueles casos em
que a empresa fale e os donos saem milionarios. E mais ou menos isso que aconteceu 14, o
grupo Silva Gordo na época. Entdo eu acho que a maior razao foi isso, que dispersou o publico,
que foi saindo ja um pouco antes, até de falir, algumas pessoas ja foram se mudando, e ai quando
faliu, que na verdade passou dois anos sem pagar os trabalhadores, inclusive, meu pai que ficou
até 85, ele passou. Rescindiram o contrato dele... ele passou uns dois anos sem receber. Entdo
eu acredito que foi isso dai... que levou ao declinio das festas. Poderia ter mudado o cenério

também a partir dos anos 80... mas eu acho que ainda teria... ido mais longe ainda.
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Dai, depois que eu vim para a cidade, eu ndo vi repetir nenhuma festa dessa 14. Depois ja entrou
o pessoal do assentamento, demorou um tempo até eles criarem uma identidade, hoje eles t€ém
uma festa 1a forte, aquela festa tradicional, mas eles perderam essas coisas da... acho que nao
sei se tem. Inclusive, esse ano vai ser antes das festas de... Se ndo me engano, 14 eles faziam em
Sao Jodo, lembro direito, né? Mas esse ano vai ser bem no comecinho do més, que o novo
prefeito 14, um babaca que esta 14, o prefeito, modo de falar, né? E um cara que esta mandando
la na Bela Vista, entre aspas, também mandando nada. Entdo, mas ele que estd, tomou o controle

das festas 1a. Mas eu ndo vi mais depois de vir para a cidade, eu ndo vi, ndo repetiu mais.

Reginaldo Servidoni

Titulo: Carnaval de Mascarados: fragmentos de memorias de um patrimonio imaterial no
territorio Bela Vista do Chibarro.

Pesquisador/Entrevistador: Weber Anselmo Fonseca

Orientador: Luis Antonio Barone

Data da entrevista: 31 de agosto de 2025

Disponivel em: https://youtu.be/aRphJjKIWIc

Dados Pessoais

Nome: Reginaldo Aparecido Servidoni

Data de nascimento: 31/10/1976 Idade: 48 anos
Género: masculino

Estado civil: divorciado

Escolaridade: nao informada

Ocupacao atual: Operador de Caldeira Pleno

Domicilio atual: Trabiju/SP

Telefone: +55 16 9XXXXXX62

email; XXXXXXXXXXXXX(@xxxx.com.br

Ocupacao no periodo em que viveu no territério Bela Vista/Usina Tamoio: estudante

QUESTOES

1. Viveu no: ( X ) Bela vista

Periodo: ( X ) secdo

Idade no periodo: até os 7 anos
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2. Quem formava o nucleo familiar na mesma casa?
(X )pai ( X)) mae
( X ) irmaos/irmds: Quantidade Homens ( 2 ) Quantidade Mulheres ( 2 )

TRANSCRICAO

REGINALDO SERVIDONI — Na verdade, quem fazia isso dai, essas fantasias mascaradas na
Bela Vista, € o pai (refererindo-se ao proprio pai Rémulo Servidoni) - ele ja faleceu - Joaquim
Cesario, que era o pai da minha tia Tereza, que era casado com o irmao da minha mae. O finado
Joaquim Cesario, ele que fazia, ai ele ensinou o finado do meu pai fazer. Aqui, até o Marcelo
me enviou hoje, 6, (mostrando fotos do carnaval de mascarados e boizinho ja em Trabiju, atual
residéncia), o prefeito, aqui 6, a EPTV filmou um pedacinho... Deixa eu erguer o volume

(mostrando o video da reportagem no celular)

NARRACAO DA REPORTER — A armagdo leva bambu é coberta com papel...

REGINALDO - Aqui ¢ ali, a fazenda, aqui era na area da casa da minha mae ai. A EPTV tem
a filmagem la.

NARRACAO DA REPORTER — ... Jd tem mais de 14 anos...

ENTREVISTADOR — Mas vocé morou na Bela Vista?

REGINALDO — Morei.

ENTREVISTADOR — Morou?

REGINALDO — Morei na Bela Vista, quando eu vim embora da Bela Vista, foi em...
(calculando e falando pausadamente) Mil novecentos.. e oitenta e trés.. ndi veio embora...
ENTREVISTADOR — Agora, essa foto aqui... (mostrando a unica imagem sobre o carnaval
de mascarados em boizinho na se¢do Bela Vista)

REGINALDO - Esse aqui ¢ o Joaquim Cesario que fazia.

ENTREVISTADOR — Aqui ¢ o Joaquim Cesario?

REGINALDO - Nio.. E... Mas na Bela Vista.

ENTREVISTADOR — Mas ¢ Bela Vista?

REGINALDO - E...

ENTREVISTADOR — Aqui ndo ¢ o seu pai?

REGINALDO — Nao dé pra saber o ano, né?

ENTREVISTADOR - Setenta e pouco...

REGINALDO — E ... Pode ser que seja o meu pai também!
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ENTREVISTADOR — Porque alguém indicou... Que “aqui ¢ o Remo...”

REGINALDO — Ah... Entdo ¢ o meu pai mesmo que fazia isso dai, porque

14, bem 14 atras, foi o Joaquim Cesario que ensinou ele, entdo era 0 Remo mesmo que
fez.

ENTREVISTADOR - Entendi. Vou fazer umas perguntas, td bom? Pode ser? (para preencher
a planilha)

REGINALDO - Pode.

ENTREVISTADOR - Sua data do nascimento, s6 umas coisas pra eu registrar.
REGINALDO — 31 do dez de 1976.

ENTREVISTADOR - Vocé ¢ Reginaldo, certo?...

REGINALDO — Aparecido Servidoni.

ENTREVISTADOR - Aparecido Servidoni. Vocé esta com quantos anos hoje?
REGINALDO - Quarenta e nove, vou fazer agora em outubro.

ENTREVISTADOR — Vocé ¢ casado?

REGINALDO — Nio, eu sou divorciado.

ENTREVISTADOR — Hoje divorciado. Voce viveu na Bela Vista ou na usina Tamoio?
REGINALDO — Na Bela Vista.

ENTREVISTADOR — Na Bela Vista mesmo?

REGINALDO — Na sessao Bela Vista.

ENTREVISTADOR — No periodo que era sessdo, certo?

REGINALDO - Era, era. Era usina ainda, né, comandava 14, em 83 faliu. Foi quando noi veio
embora pra Trabiju.

ENTREVISTADOR - Certo. Entdo, mas vocé nasceu 14?

REGINALDO — Nao, eu nasci em Araraquara, na Gota de Leite.

ENTREVISTADOR - Certo.

REGINALDO - Sou nascido em Araraquara, na Gota de Leite. Mas ai meus pais mora.. morava
1a, né?

ENTREVISTADOR - E vocé viveu até vir embora, até sair de 1a?

REGINALDO - Quando eu sai de 14 eu tinha sete anos.

ENTREVISTADOR — Sete anos. E isso que eu queria saber.

REGINALDO - Sete anos. Ai n6s mudamo pra Trabiju.

ENTREVISTADOR — Vieram pra Trabiju?

REGINALDO - Pai trabalhd 35 anos 1. Ai ele aposentou 14 como tratorista.
ENTREVISTADOR - Tratorista.
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REGINALDO - Carregava cana, com a coedeira (colhedeiras, colheitadeiras).
ENTREVISTADOR - Sim. L4 morava seu pai e sua mae.

REGINALDO - Isso.

ENTREVISTADOR - Vocé tinha irmaos?

REGINALDO — Tenho. O Ricardo, que ¢ o mais velho, o Celso faleceu. A Isabel, eu e a Regina.
Era em cinco irmaos.

ENTREVISTADOR - O Celso foi o que faleceu?

REGINALDO - E.

ENTREVISTADOR — Bom, 14 vocé era uma crianca ainda. V6 e v6 tavam por l4. Moravam na
Bela Vista?

REGINALDO - Eu cheguei a conhecer minha v6 mais pouco tempo. Ela faleceu em 82, né?
ENTREVISTADOR — E voce tinha tios que moravam no assentamento?

REGINALDO — Nao. Tinha bastante tio. Tinha meu tio Z¢, que mora hoje... Z¢é Rubens que
mora em Sao Paulo.

ENTREVISTADOR — Hum..

REGINALDO - Ele mora em S3o Paulo... Tinha meu tio Antonio, mas ja falecido. Eu tenho
meu tio Osvaldo, que foi embora pra Curitiba, mas ja todo falecido.

ENTREVISTADOR - Todos trabalhavam... Moravam na Bela Vista?

REGINALDO — Moravam todos na Bela Vista.

ENTREVISTADOR - E eles eram irmaos do seu pai?

REGINALDO - E. Tinha minha tia Irene, que faleceu faz trés anos, que mora... Casada com
meu tio Ferreira. Ela faleceu também. Ai tinha minha tia Alice, que ¢ mae do Gilbertinho,
aquele da radio, 14, de Matdo, 14... Que chama ele de Trabiju. Ela faleceu também.
ENTREVISTADOR — Esses tios todos moravam 14?

REGINALDO — Moravam la. E que tem minha tia Tereza, que t viva aqui. Ela foi pra escola
ali, mas ela ¢ mae da Claudia, que tem a padaria ali. Ela t4 viva ainda, minha tia Tereza. Ela era
de 14 também.

ENTREVISTADOR - Ela também morava 14?

REGINALDO — Morava na Bela Vista.

ENTREVISTADOR - Ela ¢ tia como?

REGINALDO - Irma do meu pai.

ENTREVISTADOR — Ah, entdo era uma familia grande.

REGINALDO — E, a familia do meu pai era grande, muitos irmaos.

ENTREVISTADOR - O seu pai, ele nasceu...
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REGINALDO - Em Rincao.

ENTREVISTADOR - E ai ele foi... Quando ele comegou a trabalhar pra usina, ¢ que ele foi
morar na Bela Vista?

REGINALDO — Nao, acho que ele nasceu em Rincdo. Eu acho que ele mudou pra Bela Vista...
Ele sete, oito anos de idade.

ENTREVISTADOR - Foi crianga pra 4.

REGINALDO - Ele viveu a vida inteira 14, né? Ai em 83 a Tamoio faliu. Em 1983 a Tamoio
faliu. 82, na verdade, acho que faliu. Que era do... Dono 14, era o Silva Gordo, né?
ENTREVISTADOR — Na época, né?

REGINALDO — E. Ai faliu e... Ai ele comprou a casa aqui (em Trabiju). Onde a minha irma
mora hoje, ficou pra minha irma, pra Regina.

ENTREVISTADOR — E vieram aqui pra Trabiju.

REGINALDO — E, pra Trabiju.

ENTREVISTADOR - E ai vocés vieram todos pra ca.

REGINALDO - E.

ENTREVISTADOR — Muito bem.

REGINALDO - Eu vim crianga, eu trabalho na Primor e eu entrei na Primor. Eu tinha 14 anos,
faz 35 anos que eu trabalho na Primor.

ENTREVISTADOR — Voc¢ trabalha ainda 1a. A Primor € de...

REGINALDO — Ragdo de cachorro, pintinho.

ENTREVISTADOR — Ah, sim...

REGINALDO - Frango

ENTREVISTADOR - ... Na estrada. Me fala uma coisa. Em relag¢do... Quero perguntar do
Carnaval primeiro. Vocé crianga, voce saiu de la... com sete anos, né? Vocé lembra do Carnaval
dos Mascarados. 14 na Bela Vista?

REGINALDO - Lembrava, lembrava... Ixi...

ENTREVISTADOR — Vocé, como crianca, qual que era a sua fungcdo? Vocé brincava ali na
rua? Ou vocé vestia, ficava com o seu pai? Como era?

REGINALDO — Nao, 14 n6i s6 brincava memo, né? Era muito crianga. Agora, eu tenho um
primo aqui, o Nilvo, ele se vestia, ele brincava com o Boizinho. Nossa, ele corria atrds da
molecada, rapaz. A bichada s6 assim pra correr.

ENTREVISTADOR - E?

REGINALDO - O Ferreira corria.

ENTREVISTADOR - Vocé lembra como era. Era um dia do Carnaval, especifico?
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REGINALDO — Nao, ele fazia... Era quatro dias de Carnaval.

ENTREVISTADOR - Quatro dia de Carnaval.

REGINALDO - Ai, no sabado, domingo, segundo e terga ele... Vestia a molecada. Cada um
pegava uma, pegava a Gamboa. Tinha o homem, o homao, né?

ENTREVISTADOR — O Homao...

REGINALDO — A mulher. Ai ele fazia a Zebrinha, Girafa. Fazia o Boizinho... O cavalinho.
ENTREVISTADOR — O que que era a Gamboa?

REGINALDO — A Gamboa era aqueles bonecos de Olinda.

ENTREVISTADOR — Ah, bonecao... Bonecao de Olinda!

REGINALDO - Bonecao, ele fazia de bambu. O Celso fez o ultimo ano, ele fez com um
ferrinho de construcdo, sordado, tudo. Mas meu pai fazia com bambu. Ele pegava... Vocé ja viu
aquele covo de peixe de bambu? Ele pegava, ele colocava assim, fazia um circulo no chao
assim, ai ele colocava as taquara. Ele colocava bastante taquara assim, ai ele ia trancando com
fita de bambu. Tinha um tio que morreu com 95 anos, ele era bom pra destacar aqueles bambus.
O tio Fiori, ele fazia aqueles balaio de milho. Ai eles pegavam e comeg¢avam a trangar, um por
dentro e um por fora, assim, ia tran¢ando.

ENTREVISTADOR — Como se fosse fazer um cesto.

REGINALDO — E, que era um cesto de... Aqueles balaio de milho.

ENTREVISTADOR - Sim, sim.

REGINALDO — Ai ele fazia assim, s6 que ele ndo fechava tudo de bambu, né? Ai ele colava
papel. Na Primor vinha aqueles papel de trigo, farelo de trigo... Hoje ja ndo vem mais, né?
Vem na carreta granel. E ai ele colava com farinha. Pegava farinha de trigo, colava e fazia a
armacao,

ENTREVISTADOR — A estrutura...

REGINALDO — A estrutura pra ndo machucar, né? Ai ele pegava um bambu, ele passava dentro
daquele balaio, assim, o bambu. Ai ele cortava o pedago do bambu e descia com a cordinha pra
fazer o braco da gamboa. Ai quando a pessoa se vestia fazia assim, o brago fazia assim. E... la
até na pessoa da mao, assim, 6. Colocava a luva na ponta da... Certinho...

ENTREVISTADOR — Da maio.

REGINALDO — A mascara... Ele fazia o molde com barro. Ai ele colava aqueles papel 14 e
depois ele pintava, né? Colocava a bolinha de gude pra fazer o olho. Mas o meu irmdo ja
compraro a mascara. O Celso, quando eu fiz, compraro a mascara pronta do... Hoje vocé tem
mascara do Bolsonaro.

ENTREVISTADOR — Entao vocé tem de tudo!
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REGINADO - Do Lula, né? Mas naquela época...

ENTREVISTADOR - Vou tirar uma foto.

REGINALDO — Naquela época nao tinha, cara.

ENTREVISTADOR — Entao ele fazia o molde no barro...

REGINALDO - No barro.

ENTREVISTADOR — Atf fazia com o papel e a cola de...

REGILNADO - De farinha de trigo.

ENTREVISTADOR — De farinha. Farinha e agua.

REGINALDO — E, farinha e 4gua. Ai ele fazia, que nem fosse um gesso, né? Ele fazia tudo o
molde 14, colocava assim, fazia o rosto. Ai ele pintava com tinta. Pegava umas bolinhas de
gude. Eu lembro até hoje. Ele colava no olho assim, fazia o olho. Ai pintava.
ENTREVISTADOR - Ele... Isso... Ele fazia também na Bela Vista?

REGINALDO - Fazia. Fazia na Bela Vista. Ele fez muitos anos 1a. Na década de 70, né? E
depois ele... Al quando mudamos pra Trabiju, ele comegou a fazer aqui. Em 83, ele comegou a
fazer aqui.

ENTREVISTADOR — O, isso é muito interessante vocé me falar do barro. Eu to pesquisando
o carnaval, porque esse carnaval de mascarados, ele acontece em varios lugares...
REGINALDO — Ah, sim! Olinda, Pernambuco...

ENTREVISTADOR — Vim de Alagoas agora. E 1a em Alagoas, eles fazem isso. E no barro. E
depois faz o papel pra tirar...

REGINALDO - O molde, né?

ENTREVISTADOR - Pra tirar a mascara.

REGINALDO — Ai ele fazia, colava, deixava seca de um dia pro outro. Porque ele ndo tirava
no mesmo dia porque era perigoso rasgar, né?

ENTREVISTADOR - Sim.

REGINALDO - Ele fazia o molde 14, o rosto 14, no barro. Colocava em cima de uma tabua ou
de um piso assim... Ele fazia o molde no chdo. Ai ele colocava pra secar. Depois ele comegava
a colar. Ele pegava as folhas assim do papeldo... Do papel de trigo e ia colando... Com farinha
e passava aquela farinha até saiu o molde da mascara. Aqui atras ele fazia uma cabeca, que era
grandona, de tela. Sabe essas telas de vivero de passarinho? Ele colocava aquela tela, fazia o
coisa ai. Af ele furava a mascara e colocava. E aqui ele enchia e depois ele colava a cabelo. Os

caras cortavam a cabelo ai. Mandavam a mulecada pegar a cabelo e ficava colando...

ENTREVISTADOR - (rindo) Cabelo de verdade.
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REGINALDO — Cabelo de verdade (rindo)... Colava com farinha, lembra? (Esta se referindo
a um amigo que esta visitando e acompanhando a conversa na sala) ficava bacana.
ENTREVISTADOR — E depois pintava.

REGINALDO —E, ele pintava.

ENTREVISTADOR - Fantasia, como que eram essas roupas? Punha a madscara, né? O
mascarado... E que tipo de roupa que vestia?

REGINALDO — Entdo, a pessoa ia de short ou de cal¢a. S6 que ele fazia a gamboa. Tinha a
calgona, um macac@ozao la. Pra vestir assim naquele coisa de bambu. E ai eles amarrava a calga
da gamboa la. E ndo via, né? Porque vinha até aqui com elastico. Ai tinha uma mulher de
Trabiju, que fazia roupa pro meu pai.

ENTREVISTADOR - Entdo, a pessoa ficava de um jeito que vocé ndo sabia quem tava ali.
REGINALDO — Nao sabia! Vocé ndo conseguia saber identificar quem que era. Se era eu, se
era océ, se era... 0 que tava na gamboa. Nao dava pra ver.

ENTREVISTADOR - E mesmo, por exemplo, quando ele faz 14 o boizinho... Aquela foto que
a gente depois volta aqui pra ver. Nessa daqui, né? (Adpontando a foto), por exemplo, aqui, né?
Ta com uma camisa, ta de luva. Eram umas roupas comuns, tipo roupa de...

REGINALDO - Ele pegava que nem essa gamboa aqui. Volta essa que ta colorida aqui.

Aqui. Aqui, 6. Olha 14, cal¢a. E a mulher com a saia, né? Entdo, a pessoa ndo dava pra... Vocé
ndo conseguia identificar quem tava por causa que aqui, 6... Ele fazia um buraco aqui, 6. Aqui,
mais ou menos, na cal¢a. Ou aqui na blusa. Tem um buraco. Aqui também tem um buraquinho
pra pessoa enxergar.

ENTREVISTADOR — Enxergar, entendi.

REGINALDO - Sendo ndo conseguia enxergar.

ENTREVISTADOR — Entendi.

REGINALDO — O cavalinho que ele fazia. O meu primeiro cavalinho no boizinho, ele fazia
uma mascara. Um pano. Colocava aqui pro cara ndo conhecer. Sendo o cara sabia quem que
tava.

ENTREVISTADOR - Sabia quem era.

REGINALDO — Quem era.

ENTREVISTADOR — Como que era... Tipo, eles se reuniam em algum lugar, 14 na Bela Vista?
REGINALDO - Ah, na Bela Vista era na casa da minha mae. Na casa 44. Até tem a foto da
casa ai.

ENTREVISTADOR — Na casa 44.

REGINALDO — E. Foi a tiltima casa que n6i moramo antes de vir pra Trabiju.



188

ENTREVISTADOR - Eu entrando pela Bela Vista. Onde que tava essa casa 447
REGINALDO - No comego aqui.

ENTREVISTADOR - La embaixo.

REGINALDO — E. No comego da coldnia.

ENTREVISTADOR - Na coldnia de baixo.

REGINALDO — No comego. Até tem uma foto aqui. Depois eu mando po cé.
ENTREVISTADOR — T4 bom.

REGINALDO — Eu acho a foto da casa de mando. S

ENTREVISTADOR — Ta. Se reunia la...

REGINALDO — E.L4 era na casa da finada mae e do pai, né? Aqui em Trabiju é na casa onde
ficou a minha irma ali. Na rua Arlindo Pazinho, 391. Ali era onde que ele fazia. Tinha uma area
em volta da casa, a molecada ficava tudo 14 ajudando ele a fazer.

ENTREVISTADOR — Ai bom...

REGINALDO — A molecada gostaval...

ENTREVISTADOR - Se reunia 14 embaixo. Saia durante o dia ou saia a noite? L4 na Bela
Vista primeiro.

REGINALDO — Na Bela Vista eles brincavam durante o dia. E a noite também. Nos quatro dia
de carnaval saia. Era mais de dia. Ele gostava mais de dia.

ENTREVISTADOR — E eram véarios mascarados?

REGINALDO - E... Ele fazia 0 homem e a mulher, né?

ENTREVISTADOR — O homem e a mulher.

REGINALDO - Os bonecos de Olinda 14. Aquele bonecao. Ele fazia o cavalinho. A zebrinha.
A girafa. Ele fez...Uma vez ele fez um gorila. Eu lembro que ele fez um gorila. Eu fui no gorila
ainda.

ENTREVISTADOR — E ai saia e qual que era a ideia? Era assustar?...

REGINALDO — Era brincar. Alegrar o povo, né? Ele fazia para alegrar. Teve uma vez ainda
que eu lembro. Em 86... 85. Ele foi desfilar em Boa Esperanga ai no carnaval. Ai o Silvio
Schmidt era o prefeito. A filha dele tinha feito as fantasias.. coisa mais linda! De pena de pavao.
Ele falou assim para ela: “fia, o pai seria covarde dar o prémio pro c€ né? O que esse home fez..
ndo tem né? E cultura.... Pegou e deu para ele o troféu.

ENTREVISTADOR — Legal. Tinha musica nisso?

REGINALDO — Tinha um amigo nosso, o Revete ai. Que tinha uma escola de samba. Eles iam
batucando la.

ENTREVISTADOR — Mas aqui ou 14?
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REGINALDO — Aqui emTrabiju. La nao tinha.

ENTREVISTADOR — Nao.

REGINALDO — L& eram s6 os bonecos mesmo.

ENTREVISTADOR — Ta. Vocé lembra assim quantas...Era uma turma de gente?
REGINALDO — Ah, a molecada subia tudo atras... Na colonia atras.

Aqui em Trabiju também. A hora que sairam os bonecos na rua.

E... Uma multiddo atrés.

ENTREVISTADOR — Todo mundo atras.

REGINALDO - Gostava das brincadeiras que ele fazia.

ENTREVISTADOR - Vocé lembra... Vocé disse que quem ensinou ele foi o...

REGINALDO - Joaquim Cesario.

ENTREVISTADOR — Joaquim Cesario.

REGINALDO - E. Que seria um pai do... Ele era pai de uma tia minha. Da minha tia Tereza
que mora aqui... Ela t4 em Ibaté agora. Como meu tio faleceu, morava em Sdo Carlos. O meu
tio, o Jodo Giacomini. Ele faleceu. Ai ela veio morar com a irma dela aqui. Que a Dail ta aqui
em Ibaté. Era o pai dela que fazia. Ai ensinou ele.

ENTREVISTADOR — Entao essa ¢ a sua tia Tereza?

REGINALDO — E. Minha tia Tereza. Que era o pai dela que fazia, né?

ENTREVISTADOR - Que ¢ esse Joaquim Cesario.

REGINALDO - E. Joaquim Cesario. Ele que ensinou meu pai. Eu nio conhecia. Nao lembro
dele.

ENTREVISTADOR - Certo.

REGINALDO - O Ricardo, meu irmao mais velho, lembra. Acho que quando eu nasci, ele ja
tinha morrido. Af meu pai aprendeu com ele. Ele ensinou meu pai fazer.

ENTREVISTADOR — E seu irmao Ricardo mora onde?

REGINALDO — Ele mora na esquina ali.

ENTREVISTADOR — Ah, mora aqui em Trabiju também.

REGINALDO — Mora.

ENTREVISTADOR — Vocé lembra se tinha, naquele momento, que vocé era crianga 14 na Bela
Vista, vocé lembra de ter amigos que fossem de algum estado do Nordeste, de Pernambuco ou
da Bahia? Vocé lembra disso?

REGINALDO — O que eu lembro era os caras que moravam ali na usina mesmo. Acho que nao.

Era tudo paulista. Nao lembro se tinha alguém de 14. S6 que o meu pai... Desculpa. Acho que...
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ENTREVISTADOR — Que motivo que vocé acha...Bom, ¢ que vocé€ veio embora. Por que
vocé acha que desapareceu isso? Por exemplo, 14 da Bela Vista, seu pai foi o cara que deu
continuidade a isso, né?

REGINALDO - Foi.

ENTREVISTADOR - E ai ele trouxe pra ca.

REGINALDO - Ele fez... Ai depois ele fez Trabiju. Ai quando o meu pai faleceu, ele faleceu
em 2001, dia 19 de janeiro de 2001. Ai o Celso, meu irmao, ele faleceu em 2014. Ele fez... Ele
e o Newton, um amigo nosso aqui, fizeram aqui. Eu até ajudei eles a fazer... A gente fez as duas
gamboas, s6 que a gente fez de ferrinho. O Newton era bom sordador, a gente fez aquele
ferrinho fininho. Bem fininho, pra ficar leve a estrutura da coisa. Das gamboas. Fizemos um
cavalinho e um boizinho. O boizinho ele pegava dois bambus. Dois bambus verdes, esse bambu
mais fino. Ele arrumava uma cabega de boi, ai ele colocava o bambu e amarrava com bastante
arame. Gastava muito arame pra reforgar.

ENTREVISTADOR - Ele usava a cabega de boi de verdade?

REGINALDO — E, de verdade, pra fazer o boizinho. Ai pegava um pano branco,

um lencol, e encapava onde que ele pintava. Fazendo certinho. Ai pegava a cadmara de ar de
bicicleta, de caminhdo, e fazia a orelha do boi, fazia o rabo, tudo.

ENTREVISTADOR — Isso o Celso?

REGINALDO — O Celso. Meu pai também fazia.

ENTREVISTADOR — Ah, seu pai também fazia assim?

REGINALDO - Fazia.

ENTREVISTADOR - Entdo, quando vocés vém pra Trabiju,

em 80 e...

REGINALDO — Em 8&3.

ENTREVISTADOR — Em 8§83.

REGINALDO — Em 19 de novembro de 83 n6és mudamos ... (inaudivel).

ENTREVISTADOR — O seu pai deu continuidade ao carnaval aqui?

REGINALDO — Muitos anos ele fez.

ENTREVISTADOR — Porque eu vi que a Casa da Cultura tem o nome dele, né?
REGINALDO - O Marcelo, o prefeito atual, colocou o nome dele, na Casa da Cultura.

Entdo ele continuou até...

ENTREVISTADOR — Até acho que dois anos antes dele ficar doente, que ele deu um pobrema

no intestino dele, ai nds achamos que era cancer maligno, ndo era, era benigno. Ai ele foi
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internado em Jad. O cara falou pra ele 14, vocé vai morrer com essa bolsinha ai. Ele ficou
nervoso numa... Trés dias antes dele fazer a cirurgia, que ia tirar a bolsinha, deu AVC nele.
ENTREVISTADOR — Putz.

REGINALDO - Ai deu derrame cerebral, ele... Ficou 63 dias na UTI, em Araraquara, mas
nao...

ENTREVISTADOR — Em 2001 ele faleceu?

REGINALDO - 19 de janeiro ele faleceu.

ENTREVISTADOR — Deixa eu te perguntar uma outra coisa. SO de curiosidade... A sua familia
¢ catolica?

REGINALDO - E.

ENTREVISTADOR — Todos eram cat6licos?

REGINALDO — Todos sao catdlicos.

ENTREVISTADOR — Entdo vocé nasceu em Araraquara mesmo, ¢ foi morar na Bela Vista,
seu pai vocé falou que nasceu em Rincao, né?

REGINALDO — Meu pai ¢ natural de Rincdo.

ENTREVISTADOR — E a mae era de onde?

REGINALDO - Ih, rapaz...agora ce me pegou. Eu acho que a minha mae era na Araraquara
também.

ENTREVISTADOR - T4, interior de Sdo Paulo também.

REGINALDO — E, minha mie acho que era na Araraquara também.

ENTREVISTADOR - Eles se conheceram 14 na Bela Vista?

REGINALDO — Na Bela Vista.

ENTREVISTADOR - Entao, ela também morava...

REGINALDO — Meu v0 era colono 14, ele tinha...

ENTREVISTADOR — O v6 da mae?

REGINALDO - O pai da mae.

ENTREVISTADOR — O pai da mae.

REGINALDO - E, ai meu pai conheceu ela na Bela Vista, namoraram, casaram. Teve cinco
filhos. Trés homens e duas mulheres.

ENTREVISTADOR - E duas mulheres. Vocé tem filho? Vocé tem uma filha que mora aqui?
REGINALDO — Tenho duas filhas.

ENTREVISTADOR — Duas filhas?

REGINALDO - Dois filhos, o moleque, o Lucas e a Milena.

ENTREVISTADOR — Ele tem quantos anos hoje, o0 menino?
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REGINALDO — O Lucas vai fazer 14 anos. A Milena tem 25. A Milena j& ¢ mae. A Milena
mora em Boa Esperanca.

ENTREVISTADOR — Bom, aquele dia que liguei vocé tava 14 com ela, né? Ja tem neto?
REGINALDO - Tenho netinho, Conrado.

ENTREVISTADOR — Quantos anos?

REGINALDO — O Conrado fez 8 anos esses dias.

ENTREVISTADOR — Ah, grande.

REGINALDO — Mogao ja. Tem até a foto deles aqui. Mulecada cresce demais, né? (mostrando
as fotos no celular) Conrado... Milena e o Lucas. Esse aqui ¢ o Lucas.

ENTREVISTADOR — Esse ¢ o seu filho?

REGINALDO - E, o Lucas.

ENTREVISTADOR — Ah ¢ grande.

REGINALDO - E a Milena... Milena ¢ essa aqui.

ENTREVISTADOR - Certo.

REGINALDO - Ela tem o Conrado.

ENTREVISTADOR - Que tem o Conrado, né?

REGINALDO — Tem o Conrado.

ENTREVISTADOR — Deixa eu te perguntar outra coisa. O que vocé... Antes deixa eu fazer
uma pergunta. Algumas dessas mascaras aqui, 0... (mostrando a prancha com mdscaras
diversas de outras localidades) Nao ¢ da Bela Vista ndo, t4? V& se da pra ver. Essa mascara 1,
tinha alguma coisa parecida com isso?

REGINALDO - Nao, ele... Essa aqui parecia um pouco.

ENTREVISTADOR - Essas assim? Com uma cara, um nariz3o...

REGINALDO - Fazia um narizdo, uma bocona...

ENTREVISTADOR - Isso aqui, 0, com chifre, coisa com chifre, tinha?

REGINALDO — Uma vez ele catou a bunda... O osso deuma bunda de uma vaca e fez o... O
chifre. O capeta.

ENTREVISTADOR — Fez um capeta?

REGINALDO - Fez um capeta com rabo e uma forca pro amigo dele. Rapaz, o bicho era
(inaudivel)... Parecia.

ENTREVISTADOR — Aqui ¢ s6 uma mdscara enfiada. Acho que ta muito escuro aqui.
REGINALDO — Ele fazia com um pano. Ele pegava um pano branco, ai ele tingia de vermelho
ou preto, e fazia a mascara pra quem ia no cavalinho, no boizinho. Que o rosto ia... A armacao,

né? Pendurava a al¢a aqui pra ndo cair e segurava aqui. Ai ele fazia uma mascara pra pessoa ir



193

com a mascara. Pra ndo reconhecer, né? Um chapéu ou um boné pra ndo reconhecer quem tava
nos cavalinhos.

ENTREVISTADOR — Entdo essa mascara aqui era de pano. Era um pano na cabega.
REGINALDO - De pano, ai ele fazia o olho, né? Abria o olho e o nariz pra respirar.
ENTREVISTADOR — Na sua infancia, que outra festa vocé... festas que tinham 14 no...
REGINALDO - Na Bela Vista?

ENTREVISTADOR — Na Bela Vista.

REGINALDO — O meu pai fazia aquela reza de Sdo Gongalo, que eu lembro.
ENTREVISTADOR - Fazia de Sao Gongalo?

REGINALDO - Fazia a reza de S3o Gongalo. Ai ele... A minha mae fazia... E meu pai era
devoto de Santo Antonio. Ai ele fazia aquela fogueira... Aqui em Trabiju antes de asfaltar ele
chegou a fazer. Minha mae fazia pao doce, licor, nizete, quentdo... fazia pra...
ENTREVISTADOR - Que que ¢ “nissete”?

REGINALDO - Nizete.

ENTREVISTADOR - Nizete, que ¢ um...

REGINALDO - E uma bebida, né?

ENTREVISTADOR — Um licor? (provavelmente, trata-se de anisete, um tipo de licor de anis)
REGINALDO — Um licor. E... Fazia aquelas rosca doce, bolo.

ENTREVISTADOR — Isso na época da Festa Junina, né?

REGINALDO - E. Meu pai fazia, ele era devoto de Santo Antonio, fazia na Bela Vista.

Aqui ele chegou a fazer também, uns par de anos.

ENTREVISTADOR - E de onde vocé acha que ele aprendeu essa reza de Sdo Gongalo? Vocé
lembra disso?

REGINALDO - A reza de Sao Gongalo, ele era devoto de Sao Gongalo, meu pai.
ENTREVISTADOR - Isso ele fazia na casa, na frente da casa?

REGINALDO - Ele fazia na rua ali, né? Ai arrumava dois violeiros que tocava viola. Ai os
homens batendo o pé até o altar, e as mulheres, faziam duas filas. Ai depois ele servia, dava
pao doce, quentdo, pipoca pa turma. Ficava a noite inteira la.

ENTREVISTADOR — Mais alguma festa, vocé lembra? Festa de Sao Judas Tadeu, vocé lembra
se tinha?

REGINALDO — Ah, a festa da Bela Vista ¢ o padroeiro de Sao Judas, eu ndo lembro. Eu nao
lembro. Ele falou que tinha uma festa muito grande. Ele falou que até no ano que eu nasci em
76, ele lembra disso que na usina, que ai a usina dava uma festa muito grande. Churrasco para

todos os funcionarios.
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ENTREVISTADOR - Festa na usina, né?

REGINALDO — Na usina. Dava brinquedos para as criangas. Ele falou, eu ndo lembro.

Ele falou que dava.

ENTREVISTADOR — No boizinho, 14 nos mascarados, vocé lembra de alguém ter alguma
coisa, carregar alguma coisa na mao, se tinha algum tipo de objeto?

REGINALDO - O Nilvo, meu primo, fazia o chicote, porque...

ENTREVISTADOR - Chicote, né?

REGINALDO - Porque a molecada era cheia de quer puxar o rabo do boizinho,

o chicote... Brincava com a molecada. Corria atras da mulecada com o boizinho. Ah, o bicho
era tentado. O, se tivesse uma gravagio, cara... Eu preciso ver com o Mércio, o filho do Prinio,
que ¢ irmdo do meu tio Nelson aqui. Se ele tiver algum video 14, eu peco para ele mandar e eu
te mando, pro cé, 1a. Porque ele era cheio e tinha uma camera, eu lembro que ele filmava.
Chegou a filmar umas par de vez.

ENTREVISTADOR — Ou mesmo alguma foto do... Da Bela Vista, se alguém tiver uma antiga.
REGINALDO - Vou falar com o Mauricio, porque o Mauricio ¢ do grupo da Bela Vista la.
Vou ligar para ele depois. V6 falar, 6 Mauricio, se ndo tem nenhuma foto 14 do Carnaval da
Bela Vista.

ENTREVISTADOR — Eu acho que eu até peguei o contato do Mauricio. O Mauricio esta
morando em Sao Bernardo, é esse?

REGINALDO - E, ¢ esse mesmo.

ENTREVISTADOR - Eu quero ver se consigo conversar com ele por... Ah, por internet
mesmo, sabe?

REGINALDO — Pede para falar com o Mércio, o irmao dele. O Marcio deve ter alguma coisa.
Porque eles iam aqui, eles filmavam tudo que meu pai fazia.

ENTREVISTADOR - Certo.

REGINALDO — Ai vocé fala com o Mauricio, vé€ se 0 Marcio nao tem 1a,

que ele deve ter alguma coisa 14. Ou o Paulo, o irmdo dele ¢ pa te alguma coisa. Que eles
filmavam.

ENTREVISTADOR — Ah, dessas mdascaras aqui dessas trés, alguma tinha, tem alguma
semelhanca com alguma coisa?

REGINALDO - Esse boneco aqui que parecia o Mata o Véio que ele fazia.

Ele enchia as calgas, e parecia que era um homem montado numa mulher

ENTREVISTADOR — Ah, ta bom.



195

REGINALDO — E como eu falei proce, Eu falei, aqui era o corpo da pessoa. E aqui atras ele
colocava uma cal¢a cheia de grama, palha, de arroz e um sapatdo. Parecia que era um homem

montado na mulher.

ENTREVISTADOR — Entendi.

APENDICE C — Prancha de Mascaras

Fotol — mascarados do congo — Roda d*4agua/ES

Foto 2 — Marmotas — [lha do Ferro/AL

Foto 3 — Bobo Gaiato — Porto de Pedras/AL
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Foto 5 — Trabiju/SP

Foto 6 — Trabiju/SP

Foto 7 — Fazenda Cresciumal — Leme/SP

foto 8 — Jodo Bananeira — Roda D’4gua/ ES



foto 10 — Mascaras do Museu Ibérico

foto 11 — Bobo Gaiato — Porto de Pedra/ES

foto 12 — Trabiju/SP
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Foto 14 — Fazenda Cresciumal — Leme/SP
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Mascarados: fragmentos de memérias de um patrimdnio imaterial no territério Bela Vista do Chibarro”
de responsabilidade do pesquisador Weber Anselmo Fonseca.
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2. A participagio nesta pesquisa consistirdA em um depoimento audiovisual gravado em um encontro
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realizada a partir de um roteiro pré-estabelecido com perguntas especificas sobre a festa carnavalesca.

3. Durante a execugao da pesquisa poderdo ocorrer riscos de eventual desconforto relacionado a natureza
das questdes abordadas. O participante sera esclarecido sobre os beneficios da pesquisa, especialmente
no que diz respeito a contribuigdo para o entendimento do tema em questao.

4. Os beneficios com a participagdo nesta pesquisa serdo o resgate da memdria desta significativa
comunidade e seus patriménios culturais, bem como o inventério das celebragoes culturais.

S. Os participantes ndo terdo nenhuma despesa ao participar da pesquisa e poderdo retirarsua
concordancia na continuidade da pesquisa a qualquer momento.

6. Nao ha nenhum valor econdmico a receber ou a pagar aos voluntarios pela participagdo, no entanto,

caso haja qualquer despesa decorrente desta participagdo haverd o seu ressarcimento pelos
pesquisadores.
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199



@ 5. COMITE DE ETICA EM PESQUISA DA UNIVERSIDADE DE ARARAQUARA
‘{’% Rua Voluntérios da Patria, 1309 Bloco C, Centro - Araraquara SP - CEP: 14801-320 - Telefone: (16) 3301.7263
UNIARA www.unlaracom.br/eomite-de-etiea

7. Caso ocorra algum dano comprovadamente decorrente da participagdo no estudo, os voluntdrios
poderido pleitear indenizagdo, segundo as determinagdes do Cédigo Civil (Lei n? 10.406 de 2002) e das
Resolugdes 466/12 e 510/16 do Conselho Nacional de Satde.

8. 0 nome dos participantes sera mantido em sigilo, assegurando assim a sua privacidade, e se desejarem
terdo livre acesso a todas as informagdes e esclarecimentos adicionais sobre o estudo e suas
consequéncias, enfim, tudo o que queiram saber antes, durante e depois da sua participagao.

9. Os dados coletados serdo utilizados tinica e exclusivamente, para fins desta pesquisa, e os resultados
poderio ser publicados.

Qualquer duvida, pedimos a gentileza de entrar em contato com Weber Anselmo Fonseca, pesquisador (a)
responséavel pela pesquisa, telefone: (11) 9.8485.0303 e-mail: weberfonseca@uol.com.br ou
wafonsecal234@uniara.edu.br , com os pesquisadores Luis Antonio Barone e Vera Lucia Silveira Botta
Ferrante, com o Comité de Etica em Pesquisa da Uniara, localizado na Rua Voluntérios da Patria n® 1309 -
bloco €, no Centro da cidade de Araraquara-SP, telefone: (16) 3301.7263, e-mail:
comitedeetica@uniara.com.br, atendimento de segunda a sexta-feira das 08h00min. - 13h00min. -
14h00min - 17h00min, e/ou com a Comissdo Nacional de Etica em Pesquisa-CONEP, telefone (61)
3315.5877, e-mail: conep@saude.gov.br.

<
Eu, A ‘\)D(Z(‘ L(A[S' lpéﬂ("/ﬁ , RG n® ’% 6/(}0 él‘ = ( declaro ter sido informado e concordo

em sem participante do Projeto de pesquisa acima descrito.

CidadeZ6 de_MAAR  de20Z5

Assinatrado participante

P

Nome e assinatu 0 resp, ave](por ODTET 0 consentimento

Rubrica do pesquisador: Vs . Rubrica do participa@@ P4gina2de2
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g!; COMITE DE ETICA EM PESQUISA DA UNIVERSIDADE DE ARARAQUARA
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TERMO DE CONSENTIMENTO LIVRE E ESCLARECIDO

Titulo do Projeto de pesquisa: “Carnaval dos Mascarados: fragmentos de memérias de um patrimoénio
imaterial no territério Bela Vista do Chibarro”.

Pesquisador Responsével: Weber Anselmg Fonseca v

Nome do participante:

Data de nascimento: ?_//L/ﬁ7/

Vocé estd sendo convidado (a) para ser participante do Projeto de pesquisa intitulado “Carnaval dos
Mascarados: fragmentos de memoérias de um patriménio imaterial no territério Bela Vista do Chibarro”
de responsabilidade do pesquisador Weber Anselmo Fonseca.

Leia cuidadosamente o que se segue e pergunte sobre qualquer ddvida que vocé tiver. Caso se sinta
esclarecido (a) sobre as informagdes que estdo neste Termo e aceite fazer parte do estudo, pego que
assine ao final deste documento, em duas vias, sendo uma via sua e a outra do pesquisador responsével

pela pesquisa. Saiba que vocé tem total direito de nao querer participar.

1. O trabalho tem por objetivo coletar depoimentos e memdrias de pessoas que tenham vivenciado as
festividades carnavalescas na antiga segio Bela Vista da Usina Tamoio até a década de 1980 a fim de
registrar a memoria desta manifestagdo cultural.

2. A participagdo nesta pesquisa consistird em um depoimento audiovisual gravado em um encontro
previamente agendado, em local de escolha do entrevistado, com duragao de até 1 hora. A entrevista sera
realizada a partir de um roteiro pré-estabelecido com perguntas especificas sobre a festa carnavalesca.

3. Durante a execugdo da pesquisa poderéo ocorrer riscos de eventual desconforto relacionado a natureza
das questdes abordadas. O participante sera esclarecido sobre os beneficios da pesquisa, especialmente
no que diz respeito a contribuigio para o entendimento do tema em questdo.

4. Os beneficios com a participagdo nesta pesquisa serdo o resgate da memoéria desta significativa
comunidade e seus patrimdnios culturais, bem como o inventario das celebragdes culturais.

5. Os participantes nio terio nenhuma despesa ao participar da pesquisa e poderdo retirar sua
concordancia na continuidade da pesquisa a qualquer momento.

6. Ndo ha nenhum valor econdmico a receber ou a pagar aos voluntérios pela participagao, no entanto,

caso haja qualquer despesa decorrente desta participagio haverd o seu ressarcimento pelos
pesquisadores.

Rubrica do pesquisador: % Rubrica do participante: % . Piginalde2
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7. Caso ocorra algum dano comprovadamente decorrente da participagdo no estudo, os voluntdrios
poderdo pleitear indenizagdo, segundo as determinagdes do Codigo Civil (Lei n® 10.406 de 2002) e das
Resolugdes 466/12 e 510/16 do Conselho Nacional de Satde.

8. 0 nome dos participantes serd mantido em sigilo, assegurando assim a sua privacidade, e se desejarem
terdo livre acesso a todas as informagdes e esclarecimentos adicionais sobre o estudo e suas
consequéncias, enfim, tudo o que queiram saber antes, durante e depois da sua participagdo.

9. Os dados coletados serdo utilizados (inica e exclusivamente, para fins desta pesquisa, e os resultados
poderdo ser publicados.

Qualquer divida, pedimos a gentileza de entrar em contato com Weber Anselmo Fonseca, pesquisador (a)
responsdvel pela pesquisa, telefone: (11) 9.8485.0303 e-mail: weberfonseca@uol.com.br ou
wafonsecal234@uniara.edubr , com os pesquisadores Luis Antonio Barone e Vera Lucia Silveira Botta
Ferrante, com o Comité de Etica em Pesquisa da Uniara, localizado na Rua Voluntarios da Patria n® 1309 -
bloco C, no Centro da cidade de Araraquara-SP, telefone: (16) 3301.7263, e-mail:
comitedeetica@uniara.com.br, atendimento de segunda a sexta-feira das 08h00min. - 13h00min. -
14h00min - 17h00min, e/ou com a Comissdo Nacional de Etica em Pesquisa-CONEP, telefone (61)
3315.5877, e-mail: conep@saude.gov.br.

'RG ne 2£42£6288 -4 declaro ter sido informado e concordo
ojeto de pesquisa acima descrito.

csda:é&:/ML de20.25

/
Assinatura d¢/participante

Yler1. Qu%am gﬁwff»&* } ,/C" !
Nome e assinatura do responsavel por obter o ¢ ntimento

Rubrica do pesquisador: @ . Rubrica do participante: % Pigina2de2
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ANEXO B - Termos de Consentimento de Uso de Imagem e Voz - Assinados

[fu"-;; COMITE DE ETICA EM PESQUISA DA UNIVERSIDADE DE ARARAQUARA
;;.;}"’(‘\A\. Rua Voluntérios da Pétria, 1309 Bloco C, Centro - Araraquara SP - CEP: 14801-320 - Telefone: (16) 3301.7263
UrRIARA www.uniara.com.br/comite-de-etica

TERMO DE CONSENTIMENTO DE USO DE IMAGEM E VOZ

Eu, ,/iw‘vm! Lutr s Véﬂ £s A
brasileiro(a), RG/CPF n.2 4&_@&1);1_, AUTORIZO o uso de minha imagem e voz, constante
nas fotos/filmagens do pesquisador WEBER ANSELMO FONSECA, com o fim especifico de
divulgagdo da pesquisa CARNAVAL DOS MASCARADOS: FRAGMENTOS DE MEMORIAS DE UM
PATRIMONIO IMATERIAL NO TERRITORIO BELA VISTA DO CHIBARRO sem qualquer énus e em

carater definitivo.

A presente autorizagdo, abrangendo o uso da minha imagem/voz nas fotos/filmagens
acima mencionadas é concedida ao pesquisadora WEBER ANSELMO FONSECA a titulo gratuito,
abrangendo inclusive a licenga a terceiros, de forma direta ou indireta, e a insergdo em materiais
cientificos, para veiculagdo/distribuigio em territério nacional e internacional, por prazo

indeterminado.
Por esta ser a expressdo da minha vontade, declaro que autorizo o uso acima descrito,
sem que nada haja a ser reclamado a titulo de direitos conexos a imagem ora autorizada ou a

qualquer outro.

Este documento consta de 02 (duas) vias de igual teor e forma.

= ‘ A Y
Local e data: /X VAVA 7(//’#% wo 20 a
Assinatura do participante de pesquisar (’“i)’ T .
Telefone para contato: (&) .93 7%:%6 Y3 7Y,

Rubrica do pesquisador: #_ Rubrica do participan@.& Pégina 2 de 2



[:r COMITE DE ETICA EM PESQUISA DA UNIVERSIDADE DE ARARAQUARA

Rua Voluntérios da Patria, 1309 Bloco C, Centro - Araraquara SP - CEP: 14801-320 - Telefone: (16) 3301.7263
UNIARA www.uniara.com.br/comite-de-etica

TERMO DE CONSENTIMENTO DE USO DE IMAGEM E VOZ

Eu, /)?pM\g/“/y 4/7 - O}x/\/\ h//&‘-/"u
brasileiro(a), RG/CPF n® _Z/ / ’AUTORIZO o uso de minha imagem e voz, constante

nas fotos/filmagens do pesquisador WEBER ANSELMO FONSECA, com o fim especifico de
divulgagdo da pesquisa CARNAVAL DOS MASCARADOS: FRAGMENTOS DE MEMORIAS DE UM
PATRIMONIO IMATERIAL NO TERRITORIO BELA VISTA DO CHIBARRO sem qualquer 6nus e em

carater definitivo.

A presente autorizagdo, abrangendo o uso da minha imagem/voz nas fotos/filmagens
acima mencionadas é concedida ao pesquisadora WEBER ANSELMO FONSECA a titulo gratuito,
abrangendo inclusive a licenga a terceiros, de forma direta ou indireta, e a inser¢io em materiais
cientificos, para veiculagao/distribuigdo em territério nacional e internacional, por prazo

indeterminado.

Por esta ser a expressdo da minha vontade, declaro que autorizo o uso acima descrito,
sem que nada haja a ser reclamado a titulo de direitos conexos a imagem ora autorizada ou a
qualquer outro.

Este documento consta de 02 (duas) vias de igual teor e forma.

Local e data: %W/ > //0?/.77025/ = 2

Assinatura do participante de pesquisa: -

Telefone para contato: M QZ 28 Q eﬁe

Rubrica do pesquisador: __/ 2 é . Rubrica do participante: @/ i Pégina 1 de 2
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ANEXO C — Termo de Consentimento Livre e Esclarecido

& COMITE DE ETICA EM PESQUISA DA UNIVERSIDADE DE ARARAQUARA

Rua Voluntarios da Patria, 1309 Bloco C, Centro — Araraquara SP - CEP: 14801-320 - Telefone: (16) 3301.7263
UNIARA www.uniara.com.br/comite-de-etica

TERMO DE CONSENTIMENTO LIVRE E ESCLARECIDO

Titulo do Projeto de pesquisa: “Carnaval dos Mascarados: fragmentos de memorias de um patriménio
imaterial no territério Bela Vista do Chibarro”.
Pesquisador Responsavel: Weber Anselmo Fonseca

Nome do participante:

Data de nascimento: ___/__/

Vocé esta sendo convidado (a) para ser participante do Projeto de pesquisa intitulado “Carnaval dos
Mascarados: fragmentos de memorias de um patrimdnio imaterial no territério Bela Vista do Chibarro”
de responsabilidade do pesquisador Weber Anselmo Fonseca.

Leia cuidadosamente o que se segue e pergunte sobre qualquer divida que vocé tiver. Caso se sinta
esclarecido (a) sobre as informagdes que estdo neste Termo e aceite fazer parte do estudo, pego que
assine ao final deste documento, em duas vias, sendo uma via sua e a outra do pesquisador responsavel

pela pesquisa. Saiba que vocé tem total direito de ndo querer participar.

1. O trabalho tem por objetivo coletar depoimentos e memoérias de pessoas que tenham vivenciado as
festividades carnavalescas na antiga se¢do Bela Vista da Usina Tamoio até a década de 1980 a fim de
registrar a memoria desta manifestag¢do cultural.

2. A participagdo nesta pesquisa consistirA em um depoimento audiovisual gravado em um encontro
previamente agendado, em local de escolha do entrevistado, com duragdo de até 1 hora. A entrevista sera
realizada a partir de um roteiro pré-estabelecido com perguntas especificas sobre a festa carnavalesca.

3. Durante a execu¢do da pesquisa poderdo ocorrer riscos de eventual desconforto relacionado a natureza
das questdes abordadas. O participante serd esclarecido sobre os beneficios da pesquisa, especialmente
no que diz respeito a contribui¢do para o entendimento do tema em questao.

4. Os beneficios com a participagdo nesta pesquisa serdo o resgate da memoria desta significativa
comunidade e seus patrimoénios culturais, bem como o inventario das celebragdes culturais.

5. Os participantes ndo terdo nenhuma despesa ao participar da pesquisa e poderdo retirar sua
concordancia na continuidade da pesquisa a qualquer momento.

6. Ndo ha nenhum valor econdmico a receber ou a pagar aos voluntarios pela participa¢do, no entanto,

caso haja qualquer despesa decorrente desta participagdo havera o seu ressarcimento pelos
pesquisadores.

Rubrica do pesquisador: . Rubrica do participante: . Pagina 1 de 2
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7. Caso ocorra algum dano comprovadamente decorrente da participagdo no estudo, os voluntarios
poderdo pleitear indenizagdo, segundo as determinagdes do Cédigo Civil (Lei n? 10.406 de 2002) e das
Resolug¢des 466/12 e 510/16 do Conselho Nacional de Satde.

8. 0 nome dos participantes sera mantido em sigilo, assegurando assim a sua privacidade, e se desejarem
terdo livre acesso a todas as informagdes e esclarecimentos adicionais sobre o estudo e suas
consequéncias, enfim, tudo o que queiram saber antes, durante e depois da sua participagdo.

9. Os dados coletados serdo utilizados unica e exclusivamente, para fins desta pesquisa, e os resultados
poderdo ser publicados.

Qualquer duvida, pedimos a gentileza de entrar em contato com Weber Anselmo Fonseca, pesquisador (a)
responsavel pela pesquisa, telefone: (11) 9.8485.0303 e-mail: weberfonseca@uol.com.br ou
wafonsecal234@uniara.edu.br , com os pesquisadores Luis Antonio Barone e Vera Lucia Silveira Botta
Ferrante, com o Comité de Etica em Pesquisa da Uniara, localizado na Rua Voluntarios da Patria n® 1309 -
bloco C, no Centro da cidade de Araraquara-SP, telefone: (16) 3301.7263, e-mail:
comitedeetica@uniara.com.br, atendimento de segunda a sexta-feira das 08h0Omin. - 13h00min. -
14h00min - 17h00min, e/ou com a Comissio Nacional de Etica em Pesquisa-CONEP, telefone (61)
3315.5877, e-mail: conep@saude.gov.br.

Eu, , RG n? declaro ter sido informado e concordo

em sem participante do Projeto de pesquisa acima descrito.

Cidade, de de 20___.

Assinatura do participante

Nome e assinatura do responsavel por obter o consentimento

Rubrica do pesquisador: . Rubrica do participante: . Pagina 2 de 2
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ANEXO D — Termo de Consentimento de Uso de Imagem e Voz

& COMITE DE ETICA EM PESQUISA DA UNIVERSIDADE DE ARARAQUARA

Rua Voluntarios da Patria, 1309 Bloco C, Centro - Araraquara SP - CEP: 14801-320 - Telefone: (16) 3301.7263
UNIARA www.uniara.com.br/comite-de-etica

TERMO DE CONSENTIMENTO DE USO DE IMAGEM E VOZ

Eu,

brasileiro(a), RG/CPF n.2 , AUTORIZO o uso de minha imagem e voz, constante

nas fotos/filmagens do pesquisador WEBER ANSELMO FONSECA, com o fim especifico de
divulgagiio da pesquisa CARNAVAL DOS MASCARADOS: FRAGMENTOS DE MEMORIAS DE UM
PATRIMONIO IMATERIAL NO TERRITORIO BELA VISTA DO CHIBARRO sem qualquer 6nus e em

carater definitivo.

A presente autorizacdo, abrangendo o uso da minha imagem/voz nas fotos/filmagens
acima mencionadas é concedida ao pesquisadora WEBER ANSELMO FONSECA a titulo gratuito,
abrangendo inclusive a licenca a terceiros, de forma direta ou indireta, e a insercdo em materiais
cientificos, para veiculagdo/distribuicio em territdrio nacional e internacional, por prazo

indeterminado.
Por esta ser a expressdao da minha vontade, declaro que autorizo o uso acima descrito,
sem que nada haja a ser reclamado a titulo de direitos conexos a imagem ora autorizada ou a

qualquer outro.

Este documento consta de 02 (duas) vias de igual teor e forma.

Local e data:

Assinatura do participante de pesquisa:

Telefone para contato: (__)

Rubrica do pesquisador: . Rubrica do participante: . Pagina 1 de 2
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ANEXO E — Parecer Consubstanciado do CEP.

UNIVERSIDADE DE Plataforma
\) ARARAQUARA - UNIARA %oﬂ

PARECER CONSUBSTANCIADO DO CEP

DADOS DO PROJETO DE PESQUISA

Titulo da Pesquisa: Carnaval de Mascarados: fragmentos de memoérias de um patriménio imaterial no
territério Bela Vista do Chibarro

Pesquisador: WEBER ANSELMO FONSECA

Area Tematica:

Versao: 2

CAAE: 88606125.5.0000.5383

Instituicdo Proponente: ASSOCIACAO SAO BENTO DE ENSINO

Patrocinador Principal: Financiamento Préprio

DADOS DO PARECER

Numero do Parecer: 7.667.585

Apresentacao do Projeto:

INTRODUGAO

"Este projeto de pesquisa etnogréafica busca documentar e reconstituir ¢, por meio de pesquisa de campo
com registro de depoimentos o Carnaval dos Mascarados, uma manifestagao

popular carnavalesca no territério do atual Assentamento Bela Vista do Chibarro, na regido

de Araraquara, interior de Sao Paulo. O trabalho de investigagdo busca compreender o

porqué desta festa popular que ocorria até meados da década de 1980 quando a Bela Vista

ainda se tratava de uma segéo da Usina Tamoio deixou de ser manifestada. A partir deste

desafio imposto, levanta-se o questionamento: é possivel reintroduzir um patriménio

imaterial a partir da meméria dos individuos que testemunharam o periodo festivo daquele

contexto tradicional?"

"O atual Assentamento Rural Bela Vista do Chibarro, situado em Araraquara, no interior do estado de Sao
Paulo anteriormente, se¢éo Bela Vista, que integrava o complexo da Usina Tamoio ; emerge como um
microcosmo no cenario agricola brasileiro. Este assentamento, originado a partir de politicas de reforma
agraria, representa um esforgo significativo para proporcionar terra e recursos aos agricultores familiares,
promovendo a justica social e a equidade no acesso a terra. Ao longo dos anos, este cenario rural tem
testemunhado transformagées notaveis, desde o estabelecimento inicial até os desafios
contemporaneos enfrentados pelos seus residentes. Ao longo da histéria da Usina Tamoio e

Endereco: Rua Voluntarios da Patria n°1309 - Bloco C - Sala do CEP da Uniara

Bairro: Centro CEP: 14.801-320
UF: SP Municipio: ARARAQUARA
Telefone: (16)3301-7263 Fax: (16)3301-7144 E-mail: comitedeetica@uniara.com.br
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Continuagéo do Parecer: 7.667.585

suas segdes, entre as muitas celebragdes populares manifestadas, cultuadas e promovidas nas
comunidades, o Carnaval dos Mascarados se destacava na Bela Vista por ser diferenciado em relagéo as
demais festas momescas deste complexo rural. No processo de transi¢édo entre secdo e assentamento, tal
expressao cultural carnavalesca desapareceu do ciclo festivo deste territério. Mesmo contando com uma
série de elementos que, supostamente, formariam uma rede de preservagcao (comunidade auténoma,
familias assentadas, coesao social, modo de vida compartilhado), o carnaval na agrovila Bela Vista perdeu
sua identidade e deixou de ser comemorado. Restou uma breve memoria que ressurge a principio no relato
informal de

um ex-morador da segdo, hoje, artista na cidade de Araraquara. Desta forma €& que o projeto, aqui
apresentado, fundamenta-se no registro da meméria como um inventério a fim de reconstituir no territorio
processos simbolicos que desapareceram ao longo de sua transicdo entre segdo e assentamento. O
Carnaval de Mascarados resiste na oralidade de alguns ex-moradores - ainda que tenha desaparecido como
expressao cultural."

METODOLOGIA:

"A pesquisa etnogréfica sera a principal metodologia utilizada neste estudo. Isso envolvera:

A. Entrevistas: Realizagéo de entrevistas com moradores locais, especialmente aqueles que tém memorias
do Carnaval dos Mascarados.

B. Analise de Documentos: busca por documentos histéricos, fotografias e registros relacionados ao
Carnaval dos Mascarados.

C. Revisao Bibliogréafica: A pesquisa busca investigar a auséncia da expressdo carnavalesca no territorio a
partir de levantamento bibliogréfico para elaboragéo de um referencial teérico e a identificacdo de sujeitos
detentores de conhecimento e meméria sobre a celebracéo investigada pois é fundamental a abordagem do
patriménio cultural a partir da perspectiva do grupo social inserido no objeto da pesquisa."

"Serdo organizados grupos focais para promover discussdes coletivas e identificar pontos de convergéncia e
divergéncia nas lembrangas dos participantes. Por fim, a analise de contetdo sera utilizada para interpretar
os dados coletados, buscando padrdes e temas recorrentes que possam elucidar aspectos importantes da
manifestagdo carnavalesca".

"1.1 Universo da pesquisa

O objeto investigado € intrinseco ao territério do atual Assentamento Bela Vista do Chibarro. Obviamente,
faz-se necessario a aproximagéo com a comunidade em busca de vestigios do

Endereco: Rua Voluntarios da Patria n°1309 - Bloco C - Sala do CEP da Uniara

Bairro: Centro CEP: 14.801-320
UF: SP Municipio: ARARAQUARA
Telefone: (16)3301-7263 Fax: (16)3301-7144 E-mail: comitedeetica@uniara.com.br
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Continuag&o do Parecer: 7.667.585

carnaval dos mascarados, bem como, outras expressdes imateriais vigentes. Mas por se tratar de uma
pesquisa fundamentada na meméria, a pesquisa fara uma busca por testemunhas que tenham vivenciado a
expressao carnavalesca mas que nao mais residem no assentamento.

1.2 Sujeitos

O trabalho de pesquisa tem como principal informante um musico de Araraquara, ex-morador da sec¢édo Bela
Vista. O roteiro de entrevista estabelece pardmetros especificos a fim de colher dados que incluem datas,
naturalidade, pessoas envolvidas bem como espaco para a narrativa do evento “carnaval e seu modo de
producéao registrado na memoéria do informante. A partir desta entrevista basal, seguimos para outros
sujeitos que vivenciaram a expressdo carnavalesca no mesmo territorio. A entrevista tera inicio apés a
aprovagédo do questionario e roteiro de entrevista no Comité de Etica conforme normativas estabelecidas na
Resolucdo 510, de 7 de abril de 2016, contemplando as normas aplicaveis as pesquisas em Ciéncias
Humanas e Sociais. O uso de um diario de campo também é fundamental para registrar e inventariar o
territorio construindo uma cartografia de memorias afetivas dos

envolvidos."

"A fim de identificar novos sujeitos capazes de compartilhar suas memérias sobre o carnaval popular na
antiga secdo Bela Vista, sera utilizada como metodologia a técnica de amostragem conhecida como
Snowball Sample (Bola de Neve). Esta metodologia permite avangar na busca informantes que possuem
memoria viva ou relatos diretos sobre o objeto de pesquisa considerando a escassez de documentagéo.
Considerando que este estudo antropolégico lida com tradicbes e memérias culturais de um evento
especifico, a rede de informantes esta limitada a pessoas que, além de vivenciarem as experiéncias, ainda
carregam o contexto simbolico e afetivo necessério para descrever e interpretar os fatos."

Metodologia de Analise de Dados:

"A andlise de dados sera conduzida utilizando a abordagem de andlise de contelido e anélise tematica
seguindo as etapas abaixo:

1. Transcricdo das Entrevistas: Todas as entrevistas serdo gravadas com o consentimento prévio dos
participantes. Posteriormente, as gravagdes serdo transcritas integralmente para facilitar a analise.

2. Codificagao Inicial: O primeiro passo da analise sera a leitura cuidadosa das transcrigdes, seguida pela
identificacdo e codificagdo de trechos significativos, palavras-chave e expressoes relevantes. A codificagdo
sera realizada de forma aberta, permitindo que categorias e temas
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Conclusoes ou Pendéncias e Lista de Inadequacoes:

No que concerne as atribuicdes do Comité de Etica em Pesquisa envolvendo seres humanos, segundo as
Resolucdes n°466/12 a n°510/16 CNS, e a Norma Operacional n°001 de 2013 do CNS, manifesta-se pela
APROVAGCAO do Protocolo de pesquisa.

Consideracoes Finais a critério do CEP:

O Projeto de pesquisa encontra-se adequado e aprovado, de acordo com colegiado e com as normativas
vigentes. Qualquer alteragdo que venha ocorrer, em especial Eventos Adversos, pedimos a gentileza de
informar este CEP por meio de Emenda e/ou Notificagdo, junto a Plataforma Brasil e, no decorrer do
desenvolvimento da pesquisa solicitamos o encaminhamento do Relatério Parcial, e apés a conclusdo do
mesmo o envio do Relatério Final, procedimentos esses de cunho obrigatorio.

Este parecer foi elaborado baseado nos documentos abaixo relacionados:

Tipo Documento Arquivo Postagem Autor Situacédo
Informacdes Bésicas| PB_INFORMACOES_BASICAS_DO_P | 12/06/2025 Aceito
do Projeto ROJETO_2482444.pdf 19:57:06
TCLE / Termos de  [termo_consentimento_uso_imagem_voz| 12/06/2025 |WEBER ANSELMO Aceito
Assentimento / .pdf 19:56:52 [FONSECA
Justificativa de
Auséncia
Folha de Rosto FOLHAROSTOWEBER.pdf 08/01/2025 |WEBER ANSELMO | Aceito

11:35:32 [FONSECA
Solicitagdo Assinada | termopesquisador.pdf 07/01/2025 |WEBER ANSELMO Aceito
pelo Pesquisador 11:28:47 [FONSECA
Responsavel
Projeto Detalhado / | PROJETOCOMITE.pdf 07/01/2025 |WEBER ANSELMO | Aceito
Brochura 11:27:33 [FONSECA
Investigador
TCLE /Termos de | TCLE.pdf 07/01/2025 |WEBER ANSELMO | Aceito
Assentimento / 11:27:14 [FONSECA
Justificativa de
Auséncia

Situacao do Parecer:
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Aprovado

Necessita Apreciacao da CONEP:
Né&o

ARARAQUARA, 26 de Junho de 2025

Assinado por:
Andréa Corréa Carrascosa
(Coordenador(a))

Endereco: Rua Voluntarios da Patria n°1309 - Bloco C - Sala do CEP da Uniara
Bairro: Centro CEP: 14.801-320
UF: SP Municipio: ARARAQUARA

Telefone: (16)3301-7263 Fax: (16)3301-7144 E-mail: comitedeetica@uniara.com.br

Pagina 06 de 06



