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Resumo

A dissertacdo € uma analise do fendbmeno espaco e toma folguedos populares
ligados as antigas irmandades do Rosario dos Homens Pretos como parametros. O
argumento defendido é o da necessidade de uma andlise do espaco que verifique 0s
significados culturais implicitos nos seus usos e que, somente a partir dessa
compreensao dos fenbmenos culturais existentes em determina situacdo, é que se
tera uma aproximacao das leituras dos contetudos do fenbmeno espacial. Para tanto
se partiu de uma exposicdo do conceito espaco em momentos histéricos especificos
(luminismo, revolucdo newtoniana), e de areas também especificas do
conhecimento humano a fim de se demonstrar que, diferentemente do espaco
neutro preconizado por modelos baseados na geometria, base do entendimento
moderno do termo espaco, as manifestacdes populares observadas demonstram
gue, além de uma configuracdo espacial baseada em um sistema de objetos, o
fenbmeno espaco € composto pela participacdo individual e coletiva. Essa
participacdo compreende padrdes colocados pela cultura de cada local, a tradicéo, e

implicam em uma gama de estimulos que extrapolam os limites do espaco objetivo.
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Abstract

Tpresents an analysis of the space as a phenomenon, and takes popular
frolics related to the ancient fraternities of the Roisario dos Homens Pretos (African-
American Men’s Rosary) as paramenters. The points defended here are the
necessity of an analysis of the space that asserts the cultural meanings underlying its
usage; and that only throughout that comprehension of the cultural phenomena
existing in a given situation, one will be able to approach conveniently the sapcial
phenomena’s contents. In order to do so, we started from as explanation of the
concept of “space” in several hhistoric moments (such as the llluminism and the
newtonian revolution) and of specific fields of human knowledge. The goal was to
demosntrate that — differently of the neutral space assenrted by models based on
descriptive geometry, which are the basis of the modern comprehension of the term
‘space’ — the popular manifestations observed demonstrate that, beyond a spatial
configuration based on a system of objects, the ‘space’ phenomenon is composed by
both the individual and the collective participation. That participation involves patterns
established by the local culture — the tradition — and implies a long range of stimulus
that go far beyond the borders of the objective space.
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Introducéo

O argumento

O presente trabalho tem por objetivo uma reflexdo acerca do termo espaco.
Para tanto é desenvolvida uma exposi¢cado das praticas associadas ao termo feita por
profissionais da area de urbanismo e das praticas de populacdes que desenvolvem
performances de rua. Com isso pretendo demonstrar que existe um descompasso
entre a pratica espacial dessas performances e o exercicio erudito de manipulacao
do espaco urbano justo no que seja o fendmeno espaco. A percepcdo dessa
diferenca reside na minha experiéncia enquanto urbanista e de brincante de tantos
folguedos em festas populares.

Tem o intuito de informar aos profissionais responsaveis pelo planejamento
urbano da influéncia que o as interveng¢des urbanas tém na esfera da cultura popular
e reivindicar estudos que permitam verificar praticas populares em areas de
intervencdo de modo a viabilizar a sua continuidade e dindmica préprias.

Num primeiro momento, para introduzir esta analise, esclareco que o
exercicio erudito de organizacao do espaco em sociedade, leva em consideracado as
relacdes entre o espaco da cidade e os meios de producéo de capital. Neste sentido
0 espaco é alijado de possiveis extratos de significacdo em funcdo de um
desempenho especifico — escoamento de veiculos automotores, deslocamento de
mercadorias, distribuicdo de usos especificos em areas escolhidas. Implantacao de
servicos de infra-estrutura urbana. Em contrapartida, os exercicios de apropriacdo
realizados pelos folguedos das festas populares operam dentro de esquemas

consagrados pela tradicdo. O seu campo de atuacdo é o espaco qualificado pela



cultura. Sao taticas que visam um ganho psicolégico dos sujeitos participantes do
folguedo e sua platéia.

Para lancar uma luz sobre o tema, um aparato conceitual do campo das
artes plasticas e cénicas, geografia, historia e antropologia sdo utilizadas de modo a
contrapor duas abordagens distintas — uma abordagem so6cio-econbémica e outra
com base nos usos socialmente constituidos do fenémeno espaco sem, no entanto,
tentar esgotar o tema.

A dissertacdo é, entdo, dividida em seis capitulos distribuidos de modo a
tracar um panorama comecando pelos motivos que deflagraram essa analise,
premissas do urbanismo responsaveis por uma determinada postura diante do
fenbmeno espaco e contrapontos a essas premissas e, por fim, a analise de
contetdos socialmente constituidos de significados nos usos de espacos urbanos
em situacado de performances populares, no caso, performances de cortejos ligadas
aos antigos auto de Reis Congo ligados as Irmandades do Rosario dos Homens
Pretos.

O capitulo 1 relata as motivagbes que me levaram a escrever sobre o tema
proposto: a minha pratica como urbanista e como brincante. Neste capitulo faco
consideracdes sobre o olhar técnico acerca da cidade e o planejamento dos seus
espacos e sobre a apropriagdo desses mesmos espacos pela populacdo, no caso
especifico, dos cortejos nas festividades consagradas a Nossa Senhora do Rosério.

O capitulo 2 trata dos conceitos fundamentais a serem trabalhados: conceito
de espaco, performance e festa e finaliza relacionando as performances ao conceito
de “operac6es culturais,” desenvolvido por Michel de Certeau. E um capitulo em que
faco consideracdes sobre o conceito de espaco e suas atribuicbes a partir da

revolucdo industrial e da revolucdo newtoniana; visdo esta adotada pelos técnicos



urbanistas, até uma concepc¢ao mais abrangente formulada a partir do periodo pos-
segunda guerra mundial, quando dos questionamentos sobre a modernidade
articulando questdes acerca da interpretacdo e apropriacdo desenvolvidas pelos
grupos humanos, performance ritual e festa. E um capitulo que pretende mostrar um
contraponto a visao tecnicista e instrumental do espaco em relacdo aos seus usos e
apropriacao por parte dos seus USUArios.

No capitulo 3 esta exposto o principio cultural das performances de rua
analisadas. E o capitulo que informa sobre as performances de coroacido de reis
negros no Brasil. Sdo informacdes histéricas e elementos determinantes para a
montagem de um enredo que se estabeleceu e que atualmente se vé nas ruas das
cidades analisadas: Serro e Olinda. Sado descritas especificidades relativas ao
portugués colonizador e ao negro escravizado; elementos de apropriagcdo e
interpretacdo que cada grupo articulou de modo a constituir elementos formais das
performances.

A descricao dos cortejos das festividades consagradas a Nossa Senhora do
Rosério nas cidades do Serro, e de Olinda sao objeto dos capitulos 4 e 5. A partir da
descricdo da festa séo feitas consideragdes sobre significados dos cortejos; o0s
aspectos constitutivos da cena e sua ligacdo com o imaginério religioso daquela
comunidade, aliando o0 espago concreto ao espago Ccénico, a constituicdo dos
enredos e significados apreendidos.

O critério da escolha das duas cidades €, primeiro, o fato de manterem seus
cortejos e o fato de, nos dois exemplo, esses mesmos cortejos terem formas téao
distintas, o que implica rela¢des distintas com o fendbmeno espaco.

O sexto capitulo trata das reflexdes finais sobre o tema e da minha

experiéncia ao desenvolvé-lo.



1 - O nascimento da questao

As questdes deste trabalho tém sua origem nas minhas experiéncias com o
planejamento urbano das cidades satélites do Distrito Federal — periodo de 1997 a
2002 — e com 0 meu convivio junto a folguedos populares de rua em varios lugares
do pais. Por um lado, o trabalho com modelos de configuracdo urbana que melhor
respondessem as demandas sociais de emprego, moradia e qualidade de vida,
guestbes ligadas ao mercado de imdveis e valorizagcdo do solo urbano e rural,
organizacdo das relacdes entre grupos sociais e individuos e, por outro, a forte
expresséo cultural das populagbes afetadas pela implantacdo de propostas de
intervencédo urbana como as que eu trabalho.

Como estratégia de intervencao, as consideracdes feitas por parte do corpo
técnico a fim de viabilizar os interesses sociais e do capital implicavam em né&o
abordar questdes referentes as manifestacées culturais. O tema das “manifestacdes
culturais” € tratado como se estas sempre caminhassem independentes do
planejamento urbano, manifestando uma incompreensao dessas manifestagdes, ou
como se acreditasse que, frente a modernidade, estas viriam a desaparecer
naturalmente em decorréncia de um anacronismo inerente as mesmas; no maximo
gue se adequariam a uma nova situagdo sem maiores consequéncias. Tal fato se
observa, por exemplo, na ado¢do de equipamentos urbanos capazes de disciplinar
manifestacbes populares como os sambddromos. Esse tipo de equipamento nao
somente garante espaco dentro do tecido urbano — liberando areas da acédo dessas
expressbes — para determinado tipo de acontecimento, mas, por sua estrutura

formal, interferem na propria apresentacdo em termos plasticos e cénicos alterando



a propria estrutura de organizacao das populacdes envolvidas em eventos abrigados

por esse tipo de equipamento.

Figura. 1 - Desfile de carnaval na Candelaria, Rio de Janeiro - 1963t

No entanto, independentemente da logica adotada pelo planejamento
urbano, os folguedos continuam fortes, perambulando em diversos centros urbanos
e pequenos aglomerados pelo interior do Brasil. Assim, abrem possibilidades de
fruicdo e uso do espaco para além do sistema de producdo econémico, primordial
parametro de planejamento, limitado a gerir as relacbes ordinarias do cotidiano.
Exemplo disso € o carnaval de Olinda, quando a natureza da experiéncia espacial
da cidade é alterada em funcdo das performances de grupos populares — Bois,
Maracatus, trocas, blocos de sujos. Continuam la as casas, o calcamento, todos 0s
elementos materiais, mas a experiéncia do espaco muda em funcdo da
apresentacdo. No caso, por mais que, comumente, compreenda-se 0 espaco
levando-se como parametro para tal os objetos materiais dispostos em uma dada
situacdo, alguma coisa estava acontecendo. Dai me restou perguntar: o que esta

acontecendo com a natureza da experiéncia desse espaco?

1 Fonte: http://liesa.globo.com/por/princi.htm.



Num primeiro momento, relacionei esse fendbmeno a apresentacao. Entendia
gue a cena, de alguma forma, dissociava-se do fendbmeno espaco, ndo sendo,
portanto, pertencente a ele, mas que o afetava de modo misterioso. Entendia
justamente ser “espaco” a relacdo entre distancia e tempo estabelecida entre os
objetos. No entanto, essa definicdo proveniente da fisica mecanica ndo encerra os
significados do espaco. Essa € somente uma das diversas formas de se ver o
fendbmeno, e assim como outras tantas formas de ver, carrega em si uma ideologia
inerente ao mundo que a criou. Mas esse é um viés a ser melhor desenvolvido a
diante.

Ainda atento a apresentacdo, perguntava-me: o que esta acontecendo? E
uma coreografia? E somente uma coreografia? Uma coreografia marcada ou aberta
a improviso? Existe um enredo? Qual é o enredo? Onde se passa esse enredo?
Qual o cenario? Qual a natureza desse cenario? Qual a relacéo entre este cenario e
0s espacos urbanos que ocupam essas manifestacdes? Que uso é esse? Pode-se
entender iSso como uso?

Observando os parangolés do artista plastico Hélio Oiticica, fui entender que
a pergunta ndo era “o qué”, mas “quando” e “quem”. Estava ai configurado a
guestado que me levou a essa dissertacédo: a concepgado do espaco como elemento
fisico e fixo e seu desempenho no tempo frente a acdo desenvolvida pelos seus

usuarios. O Ricardo Nascimento Fabbrini, com base nas idéias de Merleau-Ponty,

ressalta que:

“Em virtude das particularidades do cada situagdo, estimulos analogos néao
produzem reacdes analogas. (...) A percepc¢do, no sentido fenomenoldgico, ndo é o
produto do mundo exterior, ou o reflexo da vida interior, mas uma atividade que faz
parte do real. O homem é um corpo fenomenal que elimina a dualidade entre sujeito
e objeto estabelecendo por meio de um novo cogito a ineréncia da subjetividade ao



mundo. Deste modo se deveria recusar a formalizagdo da percep¢do em a priore, e

a dissolucdo do corpo numa subjetividade transcendental separada de um meio™.

Figura 2 — Mogambique: primeiro capitdo. Terno de Figura 3 — Parangolé capa 3 parangolé badeira 1
Mocambique Sao Benedito, do Jardim estandarte 1 - s data.*
Santa Ifigénia, de Olimpia (SP).?

A partir desse momento passei a observar os folguedos a fim de perceber
sua historia, constituicdo, a comunidade envolvida, os significados veiculados pela
manifestacdo, a concepcdo de mundo que ilustram e a sua relacdo com o0 que esta
em volta. Entdo virei um brincante. No entanto, uma etnografia tradicional, fruto da
compreensao dos codigos e significados apreendidos com as experiéncias dos
grupos, é coisa que ndao me sinto confortdvel em me comprometer a apresentar. Mas
ainda tenho a minha propria experiéncia de brincante e dessa experiéncia adquirida
nesse convivio duas coisas ficaram patentes: a vida ordinaria e o extra-ordinario dos

folguedos. A vida ordinaria compreende a esfera do trabalho, da producéo de bens,

2 Fabbrini, Ricardo Nascimento: O espaco de Lygia Clark — Sdo Paulo: Atlas, 1994. p — 100.

3 Fonte: Ribeiro, Maria de Lourdes Borges: Cadernos de Folclore 32. MEC; FUNARTE; Instituto Nacional do
Folclore. Rio de Janeiro, 1981.p — 60. Foto José Sant’anna. 1978.

4 Fonte: Programa Hélio Oiticica,
http://www.itaucultural.org.br/aplicexternas/enciclopedia/ho/home/dsp_home.cfm



da esfera privada, a percep¢do das coisas enquanto elementos instrumentais. O
extra-ordinario € o que extrapola essa esfera de percepcéo e vai mais além.

Segundo a tradicdo popular, sabe-se que ndao se devem comentar as
experiéncias vividas nessa esfera do extra-ordinario por dois motivos: primeiro por
ndo ser a experiéncia redutivel a palavras ou mesmo a uma consciéncia da
amplitude do fato e, segundo, que a experiéncia de cada sujeito trabalha somente
com o0s conteudos desse mesmo sujeito. Portanto, ndo serve de parametro para
mais ninguém além dele proprio. No entanto, as formas e conteddos gerais sao
compartilhados, devendo a natureza individual da experiéncia permanecer no
siléncio. Essas formas gerais que, de certo modo, roteirizam essas experiéncias
estdo presentes em diversas modalidades de expressao plastica e literaria. E é
justamente dos estudos sobre a leitura que encontro instrumentos que me permitem
estabelecer paralelos para analisar, no momento oportuno, a estrutura das
apresentacdes e as experiéncias dos brincantes partindo do principio que a
brincadeira se trata, também, de um exercicio de leitura de um enredo e de
apropriacdo desse texto. O que convém mostrar agora é somente uma metéafora,
gue na impossibilidade da comunicacdo explicita, expressa a natureza da
experiéncia dos brincantes: a travessia.

A fim de comunicar essa metafora, elegi dois exemplos da literatura
brasileira que me serviram de guia, ajudaram-me a distinguir, selecionar e delimitar
dentre os varios fenbmenos observados o que minhas intuicdes apontavam. Sao
eles os livros “Grande sertdo: veredas” de Guimardes Rosa e “A paixdo segundo
G.H.” de Clarice Lispector. Explico: cada qual a seu modo trata de uma mesma
guestdo que vejo ilustrada nas brincadeiras de rua: a travessia. Tanto a personagem

de Guimardes Rosa, Riobaldo, quanto & de Clarice Lispector, G.H., passam por



processos existenciais de descoberta de sentidos, de significados das coisas e dos
fatos quando se colocam em movimento, partindo de um lugar até chegar a um outro
ponto; dai a travessia. Riobaldo sai da casa da méae no interior de Minas Gerais e
acaba por se envolver em um grupo armado que atravessa os sertdes de Minas e
Bahia a fim de vingar a morte de um patriarca. G.H. atravessa, solitaria, o universo
do seu apartamento de classe média no Rio de Janeiro para fazer a faxina apos a
demissdo da empregada doméstica e se depara com o quarto de empregada; um
mundo que, dentro do seu, lhe é estranho. Ambos os processos séo deflagrados por
arrebatamentos que os conduzem a um mundo que sempre esteve la, mas que a
travessia carrega de sentido. Nesse processo o mundo passa de um conjunto de
coisas inanimadas a um todo organico prenhe de significados.

A condicao para a travessia € 0 abandono da estrutura pragmatica do tempo
em prol de um “tempo préprio que nos € conhecido de todos por experiéncia
propria™. A diferenca se da quando se tem um objetivo a ser alcancado,
caracteristica do tempo pragmatico, enquanto que o tempo proprio prescinde de
objetivo, esta-se disposto a ver no que vai dar. O tempo préprio € um tempo inteiro,
nao-dividido, diferente do tempo do trabalho, em que se tem o tempo em funcéo de
tarefas, objetivos, objetos, portanto, um tempo dividido em momentos. Segundo
Gadamer, o tempo proprio é o tempo da festa, da celebracéo, da solenidade artistica
ou religiosa que se manifesta, por vezes, no siléncio solene que por si s6 se espalha
e “fulmina” os participantes da celebracdo ou, por vezes, acompanha um ruidoso

bloco de rua. O tempo préprio é intransferivel e inalienavel, préprio de cada sujeito®

e somente a ele diz respeito, mas a festa é de todo mundo.

5 Gadamer, Hans-Georg:: A atualidade do belo: a arte como jogo simbolo e festa. Rio de Janeiro: Tempo
Brasileiro, 1985. p - 65

6 Clarice Lispector descreve essa experiéncia a que identifico como a experiéncia do tempo proprio
particularmente nos contos reunidos em “Felicidade Clandestina” e “Lagos de familia”. Nesses contos o sujeito
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A festa € um campo de jogo. Extrapola a previsibilidade. S&o as surpresas
do caminho, a estrada que se reconfigura a cada curva. Na festa o espaco se
reconfigura a cada instante. E uma troca que aparece ou desaparece na rua, no
meio da multiddo. Um bloco de rua que se encontra com outro e as duas massas se
misturam e se separam sem que o andamento de cada um se perca. Sao as cores
das fantasias, das fitas, dos espelhos, dos confetes e fogos. E 0 movimento da
massa, da mdusica, da danca. Da festa se levam fragmentos, flashs coloridos,
pecinhas que se montam e se espalham.

Da experiéncia dos brincantes, quem conta sdo as musicas da tradicdo ou
compositores modernos ligados a ela, escritores e gente de santo. Gilberto Gil
chama de “meditacdo de rua” o bloco Filhos de Gandhi. Na minha experiéncia de
brincante essa idéia de “meditacdo de rua” é a traducdo mais fiel do que ja vi.
Reconheco nela a disciplina de corpo e mente necessaria para se tocar um ganza
por horas a fio, sem perder o compasso. Reconheco a euforia “que me alucina, que

"’ S3o elementos

me joga e rodopia (...) que me acorda e me pde no meio da rua
gue denotam o que de transcendente existe nos folguedos. O que na disciplina do
exercicio extrapola a vontade pessoal, redimensionando cada sujeito que
independentemente da vontade de parar de tocar, continua tocando: a musica, 0
ritmo, o colorido, 0s enredos, 0 percurso, o0 novo e a repeticdo. O termo
transcendente, tradicionalmente utilizado com uma conotacdo religiosa, aqui €
utilizado apenas para denotar o que escapa a experiéncia ordinaria do cotidiano,

sem que se pretenda hierarquizar as experiéncias vividas, mesmo porqué nao existe

como classifica-las.

da narrativa se encontra em situag6es ordinarias e alguma coisa o desloca. No conto “Lagos de familia” o
sujeito da narrativa se depara com um cego mascando chicletes em uma parada de 6nibus; em “O bifalo” é
um bufalo no jardim zoolégico; em “Perdoando Deus” € um rato morto no calgadéo da praia de Copacabana.

7 Versos da musica Raca (musica e letra de Gilberto Gil e Milton Nascimento).
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Nessas acoes realizadas por sujeitos existe uma interdependéncia entre sua
estrutura ontolégica, seu ser no mundo, e a acdo que o mundo, pela sua
materialidade, impde a esse sujeito. Essa acéo altera todo corpo perceptivo, entdo &
de se supor que a percepcao que este tenha do espaco se altere de alguma forma.

Entdo em que base se da o fenbmeno espaco?

1



2 — Conceitos fundamentais

2.1 — O conceito de espacgo

O termo espaco possui varias acepgdes. Os conceitos que se tornaram
instrumentais em projetos de arquitetura e urbanismo, o espaco tridimencional, tem
sua origem no periodo pds-renascentista com a retomada de teorias da antiguidade
classica como o espaco euclidiano. O desenvolvimento de representacées com base
na perspectiva cubica com um ou dois pontos de fuga, o “vb6o de passaro” ou o
desenho cartogréfico estabelecem pardmetros abstratos de controle do territorio. O
foco que interessa nessa andlise compreende o universo semantico definido pela
geometria descritiva e suas rela¢cdes mateméticas, onde espaco é a resultante de
um volume tridimensional, que pode ser limitado e definido. Ainda decorrente de
principios matematicos a fisica classica estabelece que o espaco é uma estrutura
definida por um conjunto de "relacdes espaciais" entre objetos, um contetdo limitado
e definido por sistemas de coordenadas — espaco euclidiano — capaz de localizar um
ponto em um esquema abstrato com base na figura geométrica do cubo; é ainda a
entidade que separa 0s objetos e impede que eles entrem em contato direto, ou a
condicdo dentro do dominio da existéncia que permite quaisquer manifestacdes
como o0 movimento e os fendmenos da dinamica.

Milton Santos, gedgrafo brasileiro, defende que a constituicdo da nogédo de
espaco é um dado decorrente dos avancos técnicos dos diversos grupos humanos
através da historia. Esta nocdo varia em funcdo das necessidades e possibilidades
dos grupos. Tal variagdo pode ser verificada através dos documentos técnicos de
notacao espacial, 0s mapas, que em sua evolucdo podem denotar uma relacdo mais

intuitiva e interpretativa ou mais abstrata e universalista.
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No caso de uma populacéo leiga, a experiéncia do espaco se da de modo
disperso: distraida, inadvertida. E um dado associado aos elementos concretos de
configuracao territorial, em outras palavras a nocdo disseminada nas populacoes
leigas identifica na construcdo-edificacdo o fendmeno espaco. O critico italiano
Bruno Zevi defende que o espaco se trata do vazio entre-paredes. No entanto,
elementos ligados a praticas instaladas na configuracdo urbana, a implementacéo
de uma politica de transporte publico, por exemplo, ndo é identificada como um
processo ligado ao espaco, mas a um sistema legal ou a interferéncias de novas
tecnologias no cotidiano das cidades. O espaco, segundo esta noc¢do, no entanto,
ndo se altera em funcdo de uma pratica. Se uma avenida nao cresce ou diminui,
portanto, ndo houve alteracdo na sua constituicdo espacial. Mas, se uma nova frota
de 6nibus passa a oferecer servicos nessa mesma avenida, essa acao € identificada
como uma acao politica, econbmica, até cultural, mas ndo como uma alteracéo
espacial. Entdo se pode identificar nessa no¢ao do espaco uma identificagéo apenas
fisica e material, ou seja, com o sistema de objetos que o constitui.

Por outro lado, se tem uma apreciacdo erudita do espaco realizada por
profissionais ligados ao planejamento do espaco da cidade, os urbanistas
particularmente. Nesse segmento da sociedade a abordagem do espaco urbano é
calcada em fatores econémicos, ambientais, politicos e historicos, sendo expressos
em termos de macro-estruturas, segundo estilos de épocas determinadas ou
tipologias. Essa é uma visdo construida a partir do Renascimento e o
desenvolvimento da perspectiva cénica que permitia uma visao geral, mesmo aérea,
do territorio. No séc. XVII René Descartes® define o que existe segundo suas

propriedades fisicas — largura cumprimento e profundidade — e posteriormente, com

8 Vide o Discurso do Método e as Meditagdes Metafisicas.
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a revolucao iluminista, o espaco é entendido segundo uma natureza instrumental ao
espaco com base no modelo newtoniano de um espaco mecanico e passivel de
apreensado e representacdo em termos matematicos e universais. O urbanismo,
campo profissional constituido no séc. XIX € uma disciplina que privilegia uma
orientacdo pragmatica. Tem-se, entdo, um componente politico, cientifico,
comportamental e estético em funcdo da determinacdo de estruturas formais. Nele
ndo cabe uma andlise que escape ao ambito da macro-estrutura de um aglomerado
social, mesmo que todas as acOes desenvolvidas afetem a micro-estrutura.
Extrapola a disciplina, portanto, uma analise que nao seja fundada em termos
materiais. A disciplina urbanismo, entdo, diz mais respeito ao instrumental de
planejamento e controle do espac¢o que, propriamente, a uma disciplina que tem os
aglomerados urbanos como objeto de estudo e se pretenda capaz de responder aos
comportamentos humanos para além da notacdo estatistica. Ela responde somente
ao que é passivel de notacdo e avaliacéo.

O olhar técnico identifica, além de objetos construidos espalhados dentro de
uma configuracdo territorial dada pela natureza, praticas associadas a esses. Para
esses profissionais a alteracdo de configuracdo espacial implica na alteracdo de
praticas existentes em detrimento de outras projetadas. Sob esta 6tica, 0 espaco tem
que ser um elemento passivel de notacdo e controle. E 0 espaco cartogréafico, o
espaco mapeado, 0 espaco objetivo, 0 espaco mateméatico, enfim, o espaco
instrumental. Pela sua intrinseca relacdo com as praticas que se dao no espaco,
entendo que para os profissionais arquitetos e urbanistas o fenbmeno espaco se da
em duas instancias: o sistema de objetos e o0 sistema de acoes.

Entdo, até este ponto, se tem dois sistemas como indicativos do fenbmeno

espaco: o sistema de objetos e o sistema de acdes. No entanto, em nenhuma
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dessas duas nocfes, mesmo quando associadas, como no caso do profissional
urbanista, se faz algum comentéario de modo a compreender o papel da significacao
do fenbmeno espaco, o que se faz necessario esclarecer.

Avancando no entendimento do fenbmeno espaco, Milton Santos, conceitua
o fendbmeno como sendo “formado por um conjunto indissociavel, solidario e também
contraditério, de sistemas de objetos e sistemas de acbes, ndo considerados
isoladamente, mas como o quadro Unico no qual a histéria se da”.? Este fendbmeno
tem o corpo como veiculo de percepcao: € na corporeidade que se da o fenbmeno
espacial™®.
Segundo o autor, o0 sistema de objetos corresponde a soma das “coisas” —
configuracao territorial — e dos objetos — fatos das culturas e tecnologias associadas
a presenca do homem, sendo também o homem parte desse conjunto; enquanto
gue o sistema de acdes, por sua vez, compreende “uma situacdo sobre a qual se
projeta a acdo”. Esta acdo, portanto, tem a caracteristica de alterar a configuracao
do espaco, da situagéo na qual interfere. Milton Santos ainda chama atencgao para o
fato de ser a acdo “um processo, mas um processo dotado de propdsito — portanto
se inscreve dentro do campo da racionalidade — (...) e no qual um agente, mudando
alguma coisa, muda a si mesmo”.**

Ainda sobre a acao, o autor vem argumentar sobre a sua natureza quanto a
sua subordinacgéo e forma. A agéo seria, entdo, condicionada ao sistema de normas
assim como ao seu campo relacional. Como agente dessa acdo, € destacado o

papel do “decididor” como aquele que decide o que vai ser difundido. S&o esses 0s

poderes institucionais e das parcelas organizadas da sociedade.

9 Santos, Milton: A natureza do espago. Técnica e tempo. Razdo e emocdo. Sao Paulo: Ed. Hucitec, 1996. p.
51.

10 Idem, p — 63.
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Contido no sistema de acao, existe o agir simbolico também denominado
sistema simbolico. Este € um modo de acdo que “ndo é regulado por célculo e
compreende formas afetivas, emotivas, rituais, determinadas pelos modelos gerais
de significacdo e representacdo. — e — (...) se confunde com as formas culturais de
apropriacéo e utilizacdo das técnicas”."

Diferente do urbanista e do leigo, Milton Santos aponta para o fato da
significacdo como um dos determinantes do fenbmeno espaco e admite um
coeficiente ontolégico indissociavel da experiéncia humana. Em funcdo desse
diferencial, este conceito de espaco é o que vem a ser adotado nessa dissertacao,
inclusive seguindo uma tendéncia das atuais teorias desenvolvidas na area do
urbanismo em que se observa a influéncia de pensadores ligados a historia da
cultura. A questéo da historia da cultura € um ponto importante a ser assinalado pelo
fato de levantar questdo acerca de condicionantes da recepcao-interpretacdo de
textos, o que abre a possibilidade de se montar metodologias acerca da apreensao

dos fenbmenos das diversas configuracées urbanas em funcdo dos aparatos

culturais montados pelas comunidades.

11 Idem, p — 64.
12 Idem pp. — 66 e 67.
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2.2. — O caréter ontologico da representacédo — performances e festas.

“Mas ndo quero me meter com gente louca”, Alice observou.

“Oh! E inevitavel”, disse o Gato: “somos todos loucos aqui. Eu sou
louco. Vocé é louca.”

“Como sabe que eu sou louca?” perguntou Alice.

“S6 pode ser”, respondeu o Gato, “ou ndo teria vindo parar aqui.”

Alice no Pais das Maravilhas.
Lewis Carroll

2.2.1 - As performances

As performances de rua foram escolhidas por apresentarem, em seu
desenvolvimento, aspectos ligados ao sistema de objetos — elementos fisicos que
configuram o espaco —, ao sistema de agcbes — as agbes, comportamentos e regras
sociais estabelecidos para o gerenciamento do espago social — e ao sistema
simbélico — valores projetados, representacées e significados inscritos no espaco™®.

Sao elementos que reanem o coletivo — tradicdo e memaria, organizacéo e
execugcdo — e também um universo individual marcado pela identificacdo pessoal,
pela devocdo e por uma rotina corporal que demanda controle e da suporte ao
improviso dos participantes, desenvolvendo e aprimorando vocabulérios corporais
partilhados pelo grupo.

Tendo em vista fatos observados nas performances de rua em Olinda e
outras cidades brasileiras, os conceitos enunciados por Chartier — a serem

explicitados mais adiante — vieram ao encontro das minhas inquietacdes acerca da

13 Os termos sistema de objetos, sistema de agdes e sistema simbolico sdo utilizados nos estudos geogréficos
para designar os elementos componentes do espago. Estes termos serdo aqui desenvolvidos mais adiante.
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configuracdo do espaco em situacdes especificas de performances. Sob a
perspectiva da histéria da cultura, um dos componentes para a apreensdo da
experiéncia espacial vinha colocar elementos da constituicado cultural dos performers
e mesmo da minha prépria constituicao historica.

As performances que se véem no meio das festas populares de rua,
diferente da performance-art, estdo associadas a eventos de carater ritual. Em
Olinda, um vocabulario formal caracteriza as apresentacdes. As saudacdes nas
encruzilhadas, as apresentacdes nos largos das igrejas, as passagens por pontos
chaves da histéria dos grupos — o mercado da Ribeira, o largo do Amparo, os
“Quatro Cantos” — carregam de sentido a experiéncia. Os sons dos tambores
impdem um ritmo ao corpo dos instrumentistas e dos espectadores alterando o
proprio corpo perceptivo de cada um; o coracdo acelera, a batida das alfaias se faz
sentir na regido do torax, bem no diafragma. Nesse momento o fenbmeno espaco
esta sujeito a outro tipo de enunciacdo que altera as suas qualidades de recepcéo,
diferentemente da experiéncia cotidiana. A situacdo que envolve a todos os
participantes da performance passa ao largo do espaco instrumental organizado
pelos urbanistas e dos condicionantes do sistema econdmico gestor do espaco
produtivo da cidade. Nesse momento, informag6es como o enredo, 0 cenario, a
ocupacéao do espaco pela multiddo, o peso das roupas, a dancga, todos os elementos
da situacao contribuem para que a fruicdo do espaco seja distinta.

E uma vivéncia que associo a conceituacdo dada por Milton Santos acerca
do fen6bmeno espacial. Diferente de uma experiéncia dissociada do ser, por
abandonar o carater puramente instrumental da acdo, como no caso da experiéncia
ordinaria, do tempo instrumental, a situacdo apresentada exige do participante o

contato com o tempo préprio. E um momento de gestacdo de significados, quando o
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mundo é concebido, representado. E a travessia, quando o sujeito reconhece, no
mundo, significados que lhes sédo proprios articulando vivéncias pessoais e 0s
cbdigos da cultura.

No caso dos processos cognitivos, de percepcéo e significacdo do espaco,
as representacdes apresentam elementos distintos das situacdes cotidianas, das
configuracbes das atividades ordinarias de usos da configuracdo urbana. A
identificacdo desses elementos distintos parte do pressuposto que ha alteracéo do
carater do proprio sujeito performer e do publico afetado pela acdo performatica.
Sobre essa mudanca de carater o fildsofo alemédo Hans-Georg Gadamer argumenta
sobre a natureza da representacao.

Segundo Gadamer a dinamica das representacfes coloca uma questédo de
carater ontolégico passivel de verificacdo na dialética que se estabelece entre um
sujeito e o objeto artistico. Esta relacdo se estabelece quando o sujeito observador
reage ao objeto e esse lhe rebate a “jogada”, responde com uma reacdo. Para
analisar essa dialética o autor recorre a figura do jogo.

Na argumentacao apresentada por Gadamer, através do conceito de jogo se
articula a posi¢do de um sujeito diante de algo — uma alteridade — com que mantém
uma relacdo dialética e delineia esse sujeito como participante de uma outra coisa,
outro lugar onde o que existe é o jogo™. O jogo aparece, entdo, como uma
alteridade, um outro. Diante desse, 0 sujeito se desdobra em jogador criando uma
distancia entre ele mesmo e esse desdobramento, uma terceira instancia, um outro

patamar de existéncia.

14 “o espaco ludico em que se desenrola o jogo é mensurado a partir de dentro do jogo pelo préprio jogo e limita-
se muito mais pela disposi¢céo que determina o movimento do jogo do que por aquilo contra o que se choca,
isto &, os limites do espaco livre que restringem o movimento a partir de fora. (...) 0 jogo humano exige seu
préprio espaco de jogo. A delimitacdo do campo de jogo (...) opde sem qualquer transi¢éo e intermediagéo o
mundo do jogo, enquanto um mundo fechado, ao mundo dos fins, sem transi¢céo e sem intermedia¢éo”

Gadamer, Hans-George: Verdade e método I: tragos fundamentais de uma hermenéutica filosofica.
Petropolis, RJ: Vozes, 1997. p — 161.
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Diferentemente do que se possa supor, segundo o autor, 0 sujeito do jogo
seria 0 proprio jogo, ndo o jogador. O jogo, pela delimitacdo de seus procedimentos,
duracdo no tempo, distanciamento do cotidiano, somente € possivel como
representacdo. E um sistema que orienta o sentido daquela realidade vivida. Tem
um sentido encerrado em si mesmo. O jogador em funcdo do jogo seria sempre
atualizado na situacéo pelo “seu modo de ser (...) auto-representacdo (...) aspecto
ontolégico universal da natureza”.'® Através desse procedimento quem joga
transforma o mundo em que se vive. A este fendmeno ele denomina transformacao
em configuracdo. Abandonado ao jogo, o0 sujeito jogador estd em funcdo da
representacdo, o préprio jogo, dentro das necessidades que este suscita. Nesta
operacdo o jogador mantém uma continuidade consigo mesmo, mas reconfigura
suas relagdbes com o mundo, entendendo seu espaco de acdo como O espaco
ldico. Nesse processo de transformacdo em configuracdo as realidades
ordinarias, cotidianas cessam sua continuidade. Ndo se trata simplesmente da
transposicdo de uma realidade para outra, € a constituicdo, ja que configuracao, de
um mundo proprio que encontrou “sua medida em si mesmo e ndo se mede com

"6 E nesse ponto que o autor aponta

nada que esteja fora de si mesmo
similaridades entre a realidade do espetaculo com a acdo cultual e acrescenta
comentario sobre a irrelevancia da determinacdo dessa dentro da realidade
ordinaria, sendo que esta ndo mantem “mais nenhuma compara¢do com a realidade
como se esta fosse o padrao secreto de toda semelhanca figurativa (...) porque por
ela estad falando uma verdade superior. (...) A alegria ante o espetaculo que se

oferece é em ambos os casos a alegria do conhecimento”.'’

15 Idem p — 162
16 Idem p — 167
17 Idem p — 167
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O sentido que Gadamer da a essa experiéncia tem relacdo com o absoluto
presente da acéo. O sentido do jogo, da representacéo, é ele mesmo. E um ser em
si, sem um horizonte de futuro de possibilidades desejadas, temidas, e, em todo
caso, ndo decididas; de modo que, quando ocorre, € um caso especial onde um
nexo se fecha e se realiza no real, de modo que os encaminhamentos de sentido
cessam de terminar no vazio. Entdo, uma tal realidade passa a ser como um
espetaculo®™®, se encerra em si. Na dialética do jogo, que desloca a hierarquia de
relacbes de significado da realidade material para uma esfera Iudica, € que a
experiéncia do conhecimento se da de modo exemplar. A representacdo toma um
carater cognitivo eminente que acaba por relativizar a histéria como realidade linear
frente “a simultaneidade e essa presencialidade do ser estético”.*®

No fato representacdo estdo inclusos ator e platéia. Do fato cognitivo
participam todos os que sao por eles afetados de modo a sofrerem (pathos) uma
atracao, ter seu olhar dominado pela visdo daquilo que se coloca a sua frente e que

0 assistir, enquanto uma producdo subjetiva do comportamento humano, tem o

carater de estar-fora-de-si:

Na verdade, o estar-fora-de-si é a possibilidade positiva de se estar
inteiramente dentro de alguma coisa. (...) O estar entregue a uma visao, totalmente
esquecido de si, é constitutivo da natureza do espectador. Aqui, 0 auto-
esquecimento pode ser tudo, menos um estado privativo, pois procede da
dedicacdo total a causa, que constitui a contribuicdo positiva propria do
espectador.?

Esta condicdo ontolégica de se ser ator ou platéia é derivada da propria
natureza da representagdo. Segundo Patrice Pavis no livro Analise do Espetaculo “o

ator se constitui como tal assim que um espectador, ou seja, um observador externo,

18 - Idem p — 168
19 - Idem p — 178.
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o olha e o considera ‘extraido’ da realidade ambiente e portador de uma situacao, de
um papel, de uma atividade ficticia ou, pelo menos, distinta de sua prépria realidade
de referéncia”.*

No caso das performances rituais, os enredos que o ator e espectador
experimentam como esfera ladica, realidade estética, podem funcionar de modo
distinto dos modelos de representacdo ocidental de origem européia em que se
dissocia, nas palavras de Patrice Pavis, “0 papel social e a verdadeira persona em
funcdo (de ser) o ego concebido como um ndcleo interior ‘verdadeiro’, o
preexpressivo inalienavel, que se mantém na pessoa apesar das mudancas
constantes das personagens”.”” Sob este aspecto da acdo performatica apontada
por Patrice Pavis observa-se que a acdo dramética dos brincantes vem a se
distinguir por ser uma acao que o sujeito desenvolve como ele mesmo, nao finge ser
um outro ou se faz passar por tal aos olhos de observadores eventuais, de modo
gue o autor vem a conceituar o performer como “aquele que esta presente de modo
fisico e psiquico diante do espectador”.?® Entdo com base no exposto pode-se inferir
gue ha alteracdo do carater do préprio sujeito performer e do publico afetado pela
acao performatica.

Na performance, no jogo, a sua constituicdo como evento se da em funcao
de sua prépria formatividade, ou seja, pela propria acdo de constituicdo. Em se
tratando do jogo, ndo existe uma predefinicdo. O que existe € uma limitacdo de
possibilidades definidas pela regra do jogo ou pelo argumento da performance. Um e
outro orientam sentidos. A experiéncia do conhecimento apontada por Gadamer néao

€ um absoluto, € uma situacdo especifica que aponta, em si, um pressuposto: as

20 Idem p — 183.
21 Pavis, Patrice: A analise do espetaculo. — 12 ed. — Sdo Paulo: Ed Perspectiva, 2003. p — 51.
22 ldemp - 271
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condicdes dadas pela cultura. Dai que a experiéncia do espaco no contexto das
manifestacfes ligadas aos folguedos traz consigo valores, estratégias e taticas
oriundas dos varios grupos étnicos que lhe deram origem, variando, inclusive, em
funcdo da assimilacdo dos varios contetdos segundo condi¢cdes regionais. Nesse
sentido, a experiéncia do espaco compreende uma gama de matizes culturais
constituidos historicamente. S8o0 esses matizes que articulam as estratégias e
taticas utilizadas pelos diversos grupos a fim de manterem suas identidades ou se
rearticularem em um contexto especifico. Entdo cabe verificar a constituicdo desses
significados e a presenca dos mesmos nos contextos analisados. O instrumento que
se impde a situacao € a histéria da cultura.

Nesse sentido, tomando como referéncia a definicdo do historiador francés
Roger Chartier, a histéria da cultura pode ser definida como uma historia das
representacdes, isto €, a histdria da maneira como os individuos e a sociedade
concebem (representam) a realidade e de como essa concepgcao orienta suas
praticas sociais. Segundo Chartier, o método da histéria cultural significa a
substituicdo da tradicional histéria social da cultura, que privilegia as chamadas
estruturas econdmicas e sociais na analise da producdo material e cultural das
civilizagbes, por uma histdria cultural do social, que, ao contrério, considera o
imaginério social como a fonte das acdes individuais e coletivas, materiais e
culturais. De modo que toda pratica individual ou coletiva tem uma matriz cultural e,
portanto, s6 pode ser compreendida como produto de uma determinada
representagcédo do mundo.

Observando o fenbmeno espaco sob esta Otica, a ele se agregam

fendmenos de interpretagdo da realidade cultural de uma comunidade como

23 Idem p — 52.
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determinante da experiéncia. Se admitida esta hipétese como verdadeira, 0S usos
do espaco ndo se submetem a uma suposta objetividade instrumental que né&o
observem os vetores culturais que atuam nas sociedades. Chartier ainda aponta que
“as relacdes complexas entre as formas impostas, mais ou menos restritivas e
imperativas, e as identidades afirmadas, mais ou menos radiosas ou contidas”
assumem um grau de complexidade nédo previsto o que relativiza o termo projeto.
Analisando a acédo desenvolvida pelo Antigo Regime na Franca do séc. XVII, o autor
postula que “existe uma separagao entre a norma e o vivido, a injungéo e a pratica, o
sentido vivido e o sentido produzido — uma separacdo em que se podem insinuar
reformulacdes e desvios”,* de modo que “a vontade de inculcacdo dos modelos
culturais ndo anula jamais o espaco préprio de sua recepc¢ao, uso e interpretacdo”.”

No referente as performances ligadas a Irmandade do Rosério cabe, entéo,
se perguntar acerca de condicionantes presentes na cultura que delimitam o campo
de representacdo e interpretagdo. Os seus conteudos, os condicionantes historicos
gue influiram na sua configuracdo, sua insercdo na sociedade em suas varias
épocas. Esse tema que, aparentemente, se restringe a uma andlise de fatores
ligados a religiosidade, acaba por se mostrar a base das concepc¢fes de mundo dos
povos ligados as irmandades de homens pretos no Brasil colonial e que até hoje
sobrevivem no interior de rituais ligados a tradicao que, a partir das comunidades, se

formou e que ser&o expostos mais adiante.

24 Chartier, Roger: Formas e sentido. Cultura escrita: entre distincao e apropriacao. Campinas, SP:
Mercado das Letras; Associacao de Leituras do Brasil (ALB), 2003. — (Colecao Historia da Leitura). p. — 147.

25 Idem, p — 156.
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2.2.2. - A festa

A esfera de temporalidade diferenciada da vida cotidiana funciona,
socialmente, sob um termo especifico: festa. Para além da situacdo especifica do
performer, o grupo social se vé envolvido em uma situacdo distinta: o tempo de
festa. E 0 que é a festa?

No carnaval de 1995 ouvi pelas ruas de Olinda um mestre de boi cantando
uns versos de improviso, uma loa, como se diz. Era uma louvagdo a Deus
agradecendo a protecdo dada para poder, “no tempo do mundo virado”, estar vendo
as coisas bonitas sem se meter em confusdo. Desde entdo é esta a nocao de festa
gue carrego. Independente dos adjetivos aplicados as diversas comemoracdes —
festas civicas, religiosas — a festa marca o tempo das coisas bonitas; € a isso que se
comemora: as coisas bonitas. E um tempo que n&o se preenche, € um tempo do
gual se participa. Diferente do tempo ordinario, ndo existe passado ou futuro,
somente um presente pleno, obliterado, em si mesmo.?®

Ainda hoje é comum nas vérias localidades do Brasil ser o cotidiano o
periodo entre-festas. O tempo é pautado em funcdo das comemoracdes de Sao
Jodo, do Natal, do carnaval, a festa do Rosario. Do dia comum se perde a data, mas
as datas do Natal todos sabem. O clima do carnaval comeca com meses de
antecedéncia, seja pelo planejamento pessoal ou socialmente compartilhado nos

gritos de Carnaval®’.

26 “Isso parece-me agora também caracteristico para a festa: o fato de que ela, pela sua propria festividade faz
parar o tempo e leva-o a demorar-se — isto é o festejar”. Gadamer, Hans-Georg: A atualidade do belo: a arte
como jogo, simbolo e festa. — Rio de Janeiro: Tempo Brasileiro, 1985. p — 65.

27 “espero um ano inteiro / até ver chegar fevereiro / para ouvir o clarim clarinar / e a alegria chegar / essa
alegria em mim parece que néo tera fim / mas se o frevo acabar acho que vou chorar” De Chapéu de sol
Aberto, frevo cangéo de Capiba em parceria com Ferreira dos Santos, gravadora Marcus Pereira, 1972;
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“No tempo do mundo virado” estdo suspensas todas as regras ou obrigacdes
do cotidiano. Todo um conjunto de estratégias aplicadas para administrar o tempo
ordinario é substituido por uma série de taticas aplicadas a um novo contexto de
vivéncias em que o futuro a Deus pertence, em que o passado se faz presente. O
gue existe é a festa e na festa interessa o ritmo do proprio sujeito e o ritmo do todo.
E o imponderéavel.

O tempo da festa € o tempo da representacdo marcado socialmente. Nesse
contexto as performances, entdo, denotam as varias formas de experimentacdo do
espaco conjugando o sistema simbdlico com o sistema de objetos, aliando o carater
ontologico da experiéncia a toda uma gama de matizes culturais que permitem

localizar estratégias montadas dentro de matrizes culturais.

2.2.3 - As performances como palco de operacgdes culturais.

As performances escolhidas para andalise de caso sdo a congada do Serro e
0s remanescentes dos autos de Reis Congo — Maracatus e Afoxés — que se
apresentam no carnaval de rua de Olinda. As duas manifestagbes derivadas dos
antigos Auto de Coroacdo de Reis-Negros sdo performances que representam a
coroacdo de um rei negro convertido ao cristianismo. Fendmeno de natureza
basicamente urbana se caracteriza pela apropriacdo de determinada situagdo como
cenario para uma dramatizacdo que tem como enredo primeiro a batalha entre
cristdos e mouros ou povos gentilicos na conquista da peninsula ibérica e a
conversdo do inimigo a cristandade. S&o encenacdes que contam com uma

complexa rede de referéncias tanto afro-americanas quanto de raiz crista, aliando
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elementos cénicos de origem ibérica a um contexto ritual afro-americano que
encontraram nas festas em louvor a Virgem do Rosario o seu primeiro lugar de
configuracdo a partir do séc. XVIl e, no caso dos atuais Maracatus e Afoxés, depois
deslocados para o carnaval.

Durante a sua historia, a congada reconfigura a tradicdo religiosa africana
dentro de um vocabulario cristdo europeu, tema do proximo capitulo. O elemento
africano reorganiza um sistema de uso do espaco colonial de modo a que se faca
caber nele. Se o espaco publico destinado ao negro no sistema colonial se limitava a
praca do mercado e ao pelourinho, através da acdo performatica esse espaco €
ampliado tomando conta da situacdo urbana. Mais que uma conquista de territorio, é
um coédigo de significacdo do mundo que engendra maneiras de sobreviver e se
perpetuar na cultura do dominador.

Essa operacéo é freqiientemente associada ao fendmeno do sincretismo. No
entanto, o conceito de sincretismo trata mais de uma resultante n&o esclarecendo o
seu processo. Esse processo, que vem a se instalar até o fato sincrético ser
reconhecido, é uma resultante de articulac6es de cédigos culturais dentro do tecido
social, ao que o filésofo francés Michel de Certeau denomina “operac¢des culturais”.

As operag0es culturais vém a circunscrever um dominio de pesquisa e com
a montagem de um modelo tedrico para se trabalhar esse campo delimitado das
praticas cotidianas, particularmente dentro de um mundo contemporaneo ligado a
l6gica de mercado capitalista. “(...)'operacdes culturais’ sdo ‘movimentos’ cujas
trajetérias ndo sao indeterminadas, mas insuspeitaveis’ constituindo aquilo cuja
formalidade e modalidades se devem estudar para dar-lhes o estatuto de
inteligibilidade”, pois que os métodos utilizados sdo insuficientes para a apreensao

dessa realidade efémera. “A estatistica ‘apreende o material destas praticas e ndo a
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sua forma; ela p6e a mostra os elementos utilizados e ndo o ‘fraseado’ devido a

bY

bricolagem, a inventividade ‘artesanal’, & discursividade que combinam esses

elementos, todos ‘recebidos’ e de cor indistinta” %.

Nessa relacdo entre um sujeito e o0s sistemas de controle socialmente
construidos, Certeau lanca seus conceitos de estratégia e tatica. Estes conceitos
vém distinguir o campo de operacdes dentro das relacdes estabelecidas entre sujeito
e sistema formal e normativo socialmente estabelecidos, sendo assim, estes
conceitos servem para que se delimite o tabuleiro do jogo, o lugar da atuacéo.

Segundo Certeau estratégia e tatica sao:

s

A estratégia é “(...) o célculo das relacdes de for¢as que se torna possivel a
partir do momento em que um sujeito de querer e poder é isolavel de um
‘ambiente’. Ela postula um lugar de ser circunscrito como um préprio e, portanto
capaz de servir de base a uma gestdo de suas relacbes com uma exterioridade
distinta. A nacionalidade politica, econémica ou cientifica foi construida segundo
esse modelo.

Denomino, ao contrério, ‘tatica’ um céalculo que ndo pode contar com um
proprio, nem, portanto com uma fronteira que distingue o outro como totalidade
visivel. A tatica sé tem por lugar o outro. Ela ai se insinua, fragmentariamente, sem
apreendé-lo por inteiro, sem poder reté-lo a distancia. Ela ndo dispde de base onde
capitalizar os seus proveitos. Preparar suas extensdes e assegurar uma
independéncia em face das circunstancias. O ‘proprio’ é uma vitdria do lugar sobre
o tempo. Ao contrario, pelo fato do seu ndo-lugar, tatica depende do tempo,
vigiando para ‘captar no v6o’ possibilidades de ganho. O que ele ganha néo
guarda. Tem constantemente que jogar com 0s acontecimentos para transformar
em ‘ocasides’. (...) a sua sintese intelectual tem por forma n&o um discurso, mas a

propria decis&o, ato e maneira de aproveitar a ‘ocasifo’.”*

O conceito de tatica utilizado por Certeau abarca praticas de uso da
linguagem que denotam a construcdo de uma colecdo de “ganhos”, astucias, de

lugares onde vivéncias de conteudos diversos vém a se legitimar no processo

28 Certeau, Michel de: A invencéo do cotidiano: 1. artes de fazer; trad. Ephraim Ferreira Alves. — Petrépolis,
RJ: Vozes, 1994. pp — 13 e 14.

29 Idem. pp. — 45 e 46
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histérico. Tem-se ai 0 uso da giria que se instala no léxico da lingua oficial. Tem-se o
manuseio de alimentos, o trato social que distingue grupos denotando uma historia
coletiva pregressa — sotaque relax dos surfistas, os cumprimentos de capoeira em
mesa de bar — enfim, uma série de comportamentos que se instauram a fim de que a
expressdo de conteudos reprimidos ganhe contorno, de modo a que individuos
criem uma politica de gestéo dessas astulcias.

Tem-se entdo que mesmo dentro de sistemas delimitados, mapeados e
submetidos a uma legislacdo normativa — a cidade, por exemplo —, se véem abertas
possibilidades de manipulacédo tanto do territério quanto dos sistemas normativos
gue incidem sobre ele: esta-se dentro de campos de estratégias e taticas frente a
mecanismos de controle que garantem a possibilidade de deslocamentos de
significado dentro de uma rede de controle normativo. Sdo essas formas de uso que
vém a caracterizar, nesse trabalho, o espaco urbano como livre espaco de
performance. Isso porqué a apropriacdo e a expropriacdo sao sentidas como pathos
tanto em sentido coletivo como individual; veiculo de dor ou prazer, identidade e
alienacdo. E exatamente pelos efeitos dessas praticas — o ganho psicolégico das
taticas e a atualizacdo do sujeito frente as relacdes de uso e troca — que a pratica
performética adquire além de um carater ontolégico, um carater politico que néo visa
romper o sistema normativo, mas o extrapola guardando formas e estruturas de
relacionamento diferenciado com o mundo aquele preconizado pelo sistema
dominante, modificando-o. Essa manipulagédo de cédigos de linguagem analisados
por Michel de Certeau vem construir, entdo, uma pesquisa em que o olhar sobre o
cotidiano € colocado ndo nos produtos do mercado, mas nas “maneiras diferentes

de marcar socialmente o desvio operado num dado por uma préatica.”*°

30 Certeau, Michel: apud, Giard, Luce, in Certeau, Michel de: A Invenc¢éo do Cotidiano: 1. Artes do fazer. -
Petropolis, RJ: Vozes, 1994. p — 32.
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No caso especifico das congadas, essas performances tém suas razdes de
ser ndo na manutencdo de conteudos intelectuais, mas, sobretudo nas vivéncias:
sdo experiéncias que tém o corpo como indice; experiéncias abertas ao
entendimento e alcance de cada participante dentro de suas vivéncias individuais
marcando, a partir dai, uma pertenca, uma identidade e uma identificacdo que tem
em contetidos compartilhados a sua base. E um folguedo que tem na memoria o seu
ponto de afirmacdo como expressao popular, mas que articula uma rotina em que 0s
brincantes sdo submetidos a uma disciplina corporal a fim de trazé-los ao presente
de sua significacdo em um processo de desalienacdo do corpo condicionado pelas

atividades cotidianas.
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3 — A travessia.

“Bichano de Cheshire (...) poderia me dizer, por favor, que caminho
devo tomar para ir embora daqui?”

“Depende bastante de onde quer ir”, respondeu o Gato.

“N&o me importa muito para onde”, disse Alice.

“Entdo n&o importa que caminho tome”, disse o Gato.

“Contanto que eu chegue em algum lugar”, Alice acrescentou a
guisa da explicagéo.

“Oh, isso vocé certamente vai conseguir”’, afirmou o Gato, “desde
gue ande bastante”

Alice no Pais das Maravilhas
Lewis Carroll

3.1 - Matriz cultural: o principio cultural de um enredo ou apropriacao e
subversdo — a inversao da légica dominante por meio da festa.

Na montagem do enredo, do enredar, de se deixar cair na rede, cativar, o
gue se Vé nas ruas quando passam 0s cortejos € uma série de cores, gestos, ritmos,
dancas, figurinos e o envolvimento dos brincantes. Tudo € montado no sentido do
encantamento, préprio ou dos outros. Todos esses elementos contribuem de formas
especificas para seduzir, arrebatar, tanto a platéia como aos performers. A musica,
por exemplo, é capaz de alterar toda a percepcdo de uma cena ou mesmo de um
lugar. Com a aceleracdo dos batimentos cardiacos, com a vibracdo do som no
corpo, a muasica seria tema de um trabalho especifico; o fendmeno da multiddo sob o
efeito da masica, o contato corporal, o suor, o grito, as diversas vozes em coro, 0
jogo de vida e morte que se desenrola nas ladeiras no meio do carnaval; cada item
citado merece uma analise mais atenta. No entanto, um elemento que me permite,
aqui, o desenvolvimento de uma analise, mesmo que preliminar desse universo é o

enredo. O enredo € o recorte que me permite tomar contato com os diversos
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elementos da performance, da sua génese aos aderecos de mao. No entanto, o
enredo muitas vezes ndo correspondente ao uso tradicional da narrativa teatral. A
comecar pela trama da historia contada, muitos cortejos, na sua evolucao, perderam
elementos da narrativa, criaram outros, preservaram somente alguns pontos ou
funcionam sob outra légica que ndo uma estrutura dramética prévia. Das
manifestacbes ligadas a irmandade do Rosario dos Homens Pretos, somente
congadas muito tradicionais do interior do pais preservaram seus enredos e suas
rotinas. Os cortejos das areas litoraneas — salvo as congadas do litoral do Espirito
Santo e Sao Paulo — sofreram grandes alteracdes. Das coroacdes de Reis-Congo de
Salvador, sobraram os cortejos dos afoxés. Nem mesmo as figuras de reis e rainhas
resistiram.

No entanto, a estrutura ritual continua la& e cada montagem das
performances é uma origem.*® Cada origem, um afloramento de conteldos
subterrdneos rompendo camadas sobrepostas, camadas geoldgicas. Esses
contetdos sdo o insondavel que marca o material denso dos folguedos. Séao
comportamentos que deslocam a percepcédo, alterando a constituicdo sensivel do
mundo material, abrindo outro tipo de relacdo do individuo — performer e publico —
com 0 espago que o circunda. E através desses elementos insondaveis que a

relevancia do objeto se permite perceber. S8o estes tracos na superficie, na

31 Conceito desenvolvido por Walter Benjamin e utilizado por Didi-Huberman para indicar o mecanismo de acéo
das imagens em um sujeito suposto sendo o termo “origem” utilizado ndo como principio mas como porvir de
descendéncia. Funciona da mesma forma que uma nascente, que antes de ser o inicio do rio € o ponto de
afloramento do leito subterrdneo do rio mesmo. Didi-Huberman, citando Walter Benjamin , indica a significagdo
do termo nos seguintes termos:

“A origem, embora sendo uma categoria inteiramente histdrica, nada tem a ver porém com a génese das
coisas. A origem ndo designa o devir do que nasceu, mas sim o0 que esta em via de nascer no devir e no
declinio. A origem € um turbilh&o ‘no rio do devir, e ela arrasta em seu ritmo a matéria do que estd em via de
aparecer. A origem jamais se d& a conhecer na existéncia nua, evidente, do fatual, e a sua ritmica ndo pode
ser percebida sendo numa dupla 6tica. Ela pede para ser reconhecida, de um lado, como uma restauracéo,
uma restituicao, de outro lado como algo que por isso mesmo é inacabado, sempre aberto. (...) Em
consequéncia a origem ndo emerge dos fatos constatados, mas diz respeito a sua pés-histéria.”

Benjamin, Walter, Origine du drame baroque allemand (1928), trad. S. Miller, Paris, Flammarion, 1985, pp,
43-44, apud Didi-Huberman, Georg: in O que vemos, o0 que nos olha. Sdo Paulo: Ed. 34, 1998. p. 170.
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epiderme, que denotam uma situacao interior: a relacdo entre os participantes
existentes e 0s tais “elementos insuspeitaveis”.

Este insuspeitavel se percebe no convivio com os brincantes. E quando se
percebe uma articulacdo de conteudos culturais relativos a manutencdo de uma
religiosidade popular barroca® dentro da contemporaneidade; a articulagdo de
elementos de cultura africana e indigena em um contexto, ainda, de repressao,
frente a um ideario catélico e demonstracdes de antigas devocdes catolicas dentro
de uma manifestacédo, a priori, paga, compondo assim um quadro de sobrevivéncia
de rituais africanos e rituais catélicos imbricados um no outro, perdidos nas reformas
litdrgicas do séc. XIX e XX. Estdo ai elementos que remetem ao romance de
cavalaria ibérico, a devocao as almas, a Coroacdo do Mani Nkongo (Rei Congo) e
da religiosidade dos grupos oriundos da regido de Angola, os primeiros a se
apropriarem dos cultos autéctones. Essa referéncia indica as raizes dos atuais

folguedos. Indica seus elementos constituintes.

32 O termo religiosidade barroca vem a delimitar um campo de manifesta¢des particular dos séc. XVI a XVIII,
periodo da contra-reforma, em que a devogéo popular era manifesta através de procissfes e expressoes fora
da edificagao igreja, elementos agregados de outras culturas que ndo elementos europeus e a ndo
observancia dos preceitos catdlicos definidos no séc. XIX que vem abolir essas manifesta¢cdes da comunidade
catolica além de uma série de rituais e devogdes que ndo mais existem - a missa e devogéo as almas, por
exemplo
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3.2 — Rei Negro em um mundo branco: dissimulacéo e taticas de
sobrevivéncia.

Partindo de um principio, enunciado por Bakhtin, a respeito dos charlataes
de feiras e festas populares — “(...) ndo importa o que afirmasse, desde que se
exprimisse de modo bufo”.* — torna-se possivel tracar um panorama do lugar onde
as praticas africanas tivessem vazao na sociedade escravista: a festa popular.

Por meio de taticas e apropriacbes de conteudos préoprios das festas
populares européias, se viu em todo o novo mundo a propagacao das festas de reis
negros. E a dindmica da operacdo cultural enunciada por Michel de Certeau em
pleno funcionamento. No entender europeu, tais manifestacfes vinham ao encontro
das comemoracbes de Momo, com as festas de sentido carnavalesco onde a
inversao, o travestimento, a farsa publica eram toleradas. Nessas festas, havia até
mesmo a participacdo do aparelho censor, como descrito por Bakhtin, quando se
refere as procissées de Corpus Christi, na Espanha do séc. XVI. Nessas procissfes
eram carregados estandartes e gigantbes das tradicbes populares, monstros —
misturas de animais e humanos caricatos — e imagens de mouros e negros —

n34

“desvios grotescos em relagdo ao corpo normal™* por si s6.

33 Bakhtin, Mikhail: A cultura popular naidade média e no renascimento: o contexto de Rabelais; Editora
Hucitec/Annablume: S&o Paulo, 2002. p 141.

34 Tal afirmagao comparece em textos de viajantes do séc. XVIII e XIX.

“NZo héa escravo que atenda amo, que obedeca a senhor nesse minuto de desabafo e embriaguez. E uma
loucura! O que ele quer, o negro, é aturdir-se na folia, mergulhar na folganga, integralizar-se no ritmo do
samba, fazendo um pi&o do tronco, e das pernas dois molambos, que se confundem em delirio coreografico. E
um desengongo macabro, em que a gente sente o negro desanatomizar-se todo, desarticulando o brago,
cabeca, pé, perna, pescogo e mao. Isso tudo aos guinchos, aos assobios, aos berros, aos aia! oia! eia! Sdo as
congadas. (...) Dominando a massa, no alto, em vistosos andores. O rei e a rainha, sob palios carmesins, as
pontas das varas enfeitadas de plumas e lagarotes. Vestem seda, tanto um como outro. Para isso, tirou-se
uma licenca especialissima no Senado da Camara, uma vez que a aplicacdo das leis suntuarias € rigorosa,
guando se trata de gente de cor. Negro e mulato, segundo a pragmatica de 1749, na verdade, ndo podiam
sequer usar las e algoddes de certa categoria. Sedas, entédo... Nem sedas, nem ornatos de ouro e prata,
embora falsos”.

Luiz Edmundo. O Rio de Janeiro no tempo dos vice-reis

“Ficamos parados a porta, quando apareceu um numeroso grupo de negros e negras, vestidos de algodéo
branco e de cor, com bandeiras ao vento e tambores soando. Quando se aproximaram, descobrimos, no meio,
34



FETE DE  $7 ROSALIE, PATRONE DES NEGRES .

Figura 4 — Festa de N.sra. do Rosario patrona dos negros: Johann Moritz Rugendas.*®

Por sua vez, a imagem do negro que ja era vista como bizarria® e as dancas
tidas como licenciosas, por sua sensualidade, tinham seu lugar garantido em meio
as procissoes religiosas; particularmente na tradicdo das festas ibéricas. Nessas
festas era comum a apresentacdo de grupos organizados das sociedades —

corporacbes de oficios, ordens terceiras, clero e o0 corpo administrativo —

o rei, a rainha e o secretéario de estado. Cada um dos primeiros trazia na cabeca uma coroa de papel colorido e
dourado. O rei estava vestido com uma velha roupa de cores diversas, vermelho, verde e amarelo, manto,
jaleco e calgbes. Trazia na mdo um cetro de madeira, lindamente dourado. A rainha envergara um vestido de
seda azul, da moda antiga. O humilde secretario ostentava tantas cores quanto seu chefe, mas era evidente
gue sua roupa provinha de vérias partes, umas muito estreitas e outras demasiado amplas para ele”.

Koster, Henry. Viagens ao nordeste do Brasil. In Carneiro, Edison. Antologia do negro no Brasil, p; 236-
237.

35 Fonte: , in Voyage Pittoresque dans le Bresil. Traduit de I'Allemand (Paris, 1835); reimpresso, Viagem
Pitoresca Altraves do Brasil (Rio de Janeiro, 1972).

36 Bakhtin. Op. cit. p - 199.
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simbolicamente em igualdade de condi¢cBes. Particularmente, a autoridade maxima
acumulava um papel temporal e secular; ao papel do rei correspondia a fertilidade, a
fartura das colheitas. No sentido bufo, o rei € a representacdo da empafia, do
exagero, da morte, a quem nao cabe respeito, somente o escarnio. Sua figura € o
bufdo, rei que ndo cabe nas roupas, que ostenta a decadéncia e que expressa a
insanidade, a patifaria.

Outro elemento de ligacdo com elementos bufos da festa popular era o
travestimento®, no caso das coroagées de reis-congo, representado pelas roupas do
reinado, freqientemente descrito com sarcasmo nhos relatos de viajantes, e
geralmente associadas as roupas da nobreza ou apropriacbes de outras festas

tradicionais da igreja catolica como, por exemplo, a festa do divino.

Figura 5 - Carlos Juliao.*®

Apreendendo a representacdo dos autos dramaticos de coroacdo de reis
negros como uma bizarria, até mesmo a reveréncia prestada pelos negros a figuras

de autoridade era entendida como demonstragdo de uma idiotice intrinseca da raga.

37 Idem. p - 141.

38 Fonte: Riscos illuminados de figurinhos de brancos e negros dos uzos do Rio de Janeiro e Serro do
Frio (Rio de Janeiro, 1960), plate 37
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Em trecho do Aureo Trono Episcopal, crénica do século XVIII relatando a criagéo do
bispado de Mariana, se |é sobre a participacdo dos negros como estranha

demonstracdo de vassalagem:

“E he para admirar o concurso, que se ajunta de cada
reparticdo, entrando pela Cidade, formados em duas alas, com
bandeiras, tambores, e instrumentos, e cantos a seu modo, e se
encaminhdo ao Palacio de S. Excellencia, e em hum pateo largdo a
lenha, que em grande quantidade tem conduzido. He inexplicavel o
contentamento, que recebem, em S. Excellencia |hes apparecer, a
cuja vista se pdem todos de joelhos debaixo das janellas, e com as

maos levantadas ao Ceo pedem com grandes vivas, e alegrias a

bencéo, que Sua Excellencia lhes d&”.*

Essa visdo européia das manifestacbes de outras culturas abriu a
possibilidade para que indigenas e negros tivessem encontrado um espaco de
reconfiguracdo. A permeabilidade aberta ao convivio com grupos diversos, préprios
a vida urbana, faz com que o vocabulario dos cortejos se mescle com outras
manifestacdes populares. A coroacdo de um rei “bufo” abria caminho para a acao
dos lideres religiosos africanos em terras brasileiras.

Tem-se registro da realizacdo da coroacao de reis-congo em Recife desde
1674 na Igreja de N.Sra. do Rosario®. Esses cortejos perdem forca nos grandes
centros urbanos a partir do séc. XIX, com o colapso do sistema escravista e o
projeto de modernizagdo urbana instalado principalmente na cidade do Rio de
Janeiro e que se espalha para o restante das cidades de maior porte e centros
geradores de capital. Os cortejos tradicionais ligados as irmandades de homens

pretos sao, entédo, entendidos como perigosos em funcéo da aglomeracao de negros

39 In Avilla, Affonso: O ladico e as projecdes do mundo barroco Il - &urea idade da aurea terra. Editora
Perspectiva: Séo Paulo, 1994. P. 85.

40 In Cascudo, Luis da Camara: Dicionario do Folclore Brasileiro — 102 ed. ilustrada — Sdo Paulo: Global,
2001. p-150.
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e por serem associados a um modelo social ultrapassado — a sociedade colonial
barroca —, segundo os padrdes de gosto europeus. NOs grandes centros, esses
cortejos sofrem alteracdes na sua configuracdo conservando elementos dos antigos
autos e dando forma a cortejos como 0 maracatu — em Pernambuco e Ceara — os
afoxés — principalmente na regido do Reconcavo Bahiano — e, no Rio de Janeiro os
ranchos e, posteriormente, as escolas de samba. No interior do pais, as popula¢cdes
conservam seus cortejos, e mesmo as ordens terceiras as quais estdo vinculados,
como € o caso do Serro.

A performance da congada faz parte dessas taticas montadas dentro de
processos historicos complexos: o processo de éxodo africano; a presenca do
elemento indigena; o desenvolvimento da sociedade escravista no Brasil; o
catolicismo africano — fenbmeno que se deu no final do séc. XV, quando do contato
entre europeus e povos da Africa subsaariana —; a inser¢éo do elemento escravo no
ideario catdlico; e a possibilidade da manutencao de tradi¢cdes africanas e nativas no
Novo Mundo. Nesse contexto, as possibilidades de reorganizacédo socio-espacial e
de insergcédo do negro no sistema colonial escravista foram limitadas a um elemento
dentro do sistema institucional: as irmandades leigas destinadas a negros e gentios.

Originalmente organizadas por “na¢ao”, termo utilizado pelo colonizador para
determinar a etnia e procedéncia dos individuos escravizados, estas irmandades
tinham varias funcdes: ajuda mutua entre os irmanados, socializacao e diversdo. No
entanto, a eficicia das ordens de homens pretos se dava em fungéo das atividades
desenvolvidas pelas ordens terceiras, como o principio de zelar pelos ritos funerarios

dos irmanados, ou seja, assegurar ao irmanado o conforto na morte, velar pela sua
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alma* e prestar-lhe homenagens flinebres. Esta era uma questdo de maxima
relevancia dentro do universo Bantho, nome associado a um tronco linglistico de
povos localizados na Africa Saariana e Subsaariana, indo da regido do antigo
Mocambique até o golfo da Guiné. Esse tronco linguistico compreendia varias etnias
dentre eles os Fon da regidao da Nigéria, os Nagd, os Keto entre outras. Tinham
elementos fortes da cultura arabe e, por esse intermédio, lendas, mitos e tradi¢cdes
orientais vieram nas suas memorias. Os negros do Congo tiveram permissdo para
eleger um rei e uma rainha, coroados com fausto dentro das igrejas, e visitados pelo
povo. Esses soberanos percorriam em procissdo as ruas da cidade, acompanhados
de mdusica e dancas. Tinham por principio a crenca na ancestralidade, coincidindo
nesse ponto com os catdlicos que prestam reveréncia a seus mortos na figura das
almas do purgatério.

Nos compromissos das irmandades consta ainda uma série de normas
guanto ao comportamento para com a comunidade civil e para com os irmanados,
além de elementos que roteirizam as procissoes e rituais. Por ser instancia da igreja
catdlica, a ordem terceira tinha carater pedagodgico na conversdo dos gentios,

proibindo aos seus membros atos de “feiticaria” e uso de ervas. Nesse sentido, a

41 A justificativa para a cria¢éo das irmandades de pretos vem freqiientemente associada ao fato de os escravos
serem abandonados por seus senhores depois de velhos e doentes, tendo seus cadaveres jogados nas praias
e nas portas das igrejas:

(...) e da mesma sorte acontece freqiientemente lancarem os defuntos corpos nos adros das Igrejas
principalmente de religiosos os quais se véem precisados a dar lhe sepultura, pois tem os senhores por mais
barato esta inumanidade do que experimentar as demoras, e embaracos das averigua¢des da sua pobreza,
com g. muitas vezes, além de se corromper primeiro o cadaver, fica totalmente dificultada a sepultura [...]

(...) Essa aparente mistura de devogdes — S&@o Elesbdo, Santa Efigénia, N. Sra do Rosario etc —, locais de
sepultamento e mortalhas mostra de um lado a diversidade de op¢des na forma de tratar o morto e de outro
aponta para uma infinidade de combinagfes, rompendo com qualquer exclusivismo, por determinados santos
e também grupos de procedéncia. E, portanto, uma religiosidade que combina varios contratos de prestacéo
de servigos religiosos que sdo administrados de forma a maximizar as condi¢es da salvacdo da alma de cada
um.

apud: Soares, Mariza de Carvalho: Devotos da cor: identidade étnica, religiosa e escraviddo no Rio de
Janeiro, século XVIIl. Rio de Janeiro: Civilizacéo Brasileira, 2000. pp — 144 e 145. Trecho de peticdo da
Irmandade de Sdo Domingos do Convento de S&o Francisco da cidade de Salvador ao rei. AHU, Lisboa, 1735.
Apud Mulvey, Patricia Ann: The black lay brotherhoods of colonial Brazil: a history. City University of New
YorK, Ph. D. 1976. Xerox University Microfilms. Ann Arbor, Michingan 48 108.
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acdo das Irmandades foi a de diluir a contribuicAo das culturas africanas,
substituindo valores herdados e mesmo o culto a memaria de seus ancestrais.

A atividade de vigilancia dessas organizacdes se apresentava como método
empregado para impedir as manifestacbes religiosas africanas, de modo a
uniformizar as praticas segundo os preceitos ideoldgicos da classe dominante. As
clausulas dos compromissos das Irmandades previam ndo somente a repressao a
qgualquer pratica gentilica, mas a admissdo somente de praticas instauradas pela
igreja. Uma pratica em particular admitida pela igreja catélica era a arrecadacao de
esmolas por meio de batuques e apresentacdes publicas de grupos de pau e corda.
Junto a essa permissao, se juntou a preservacdo do costume da eleicdo de reis
negros fundada na eleicdo de Dom Afonso |, primeiro rei convertido ao cristianismo
na Africa centro-ocidental.*?

Em termos ideais, esses lideres religiosos dividiam-se em duas categorias:
0s itomi, que se comunicavam diretamente com as forcas naturais, trabalhavam pela
comunidade, eram responsaveis pela fertilidade, guardides das relacbées entre o
homem e a natureza, e das instituicdes sociais mais importantes, como a familia.
Eram eles que legitimavam a ordem politica ao entronizar o novo chefe. Como
distintivo de seu poder, carregavam apenas um bastdo, — como os dos chefes de
Mocgambiques, tradicional grupo de congado da regido sudeste do Brasil — com o
topo esculpido. A outra categoria era dos nganga, que prestavam servi¢cos privados

e trabalhavam com a ajuda de minkisi, objetos magicos indispensaveis a execucao

dos ritos religiosos, criadores da nogéo de fetiche.*®

42 Vide SOUZA, Marina de Mello e: Reis Negros no Brasil Escravista: histéria da festa de coroacao de Rei
Congo. Belo Horizonte: Editora UFMG, 2002.

43 Soares, Mariza de Carvalho o.cit. p -. 30
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Com a celebracdo da coroacdo de Rei Congo, uma série de obrigacdes
religiosas africanas havia de se realizar. A acado dissimulada na esfera do invisivel
garantia uma visdo de mundo diferente da do modelo dominante. Sem entrar em
caracteristicas rituais e mesmo na nhatureza dessas acdes 0 que interessa aqui é
denotar um estado de percepcao necessario para tal, pois, mais importante do que
uma estrutura dramatica ou elementos isolados, essas performances sao
responsaveis por um dispositivo de vivéncias. Este conteddo quando tem
rebatimento nos sujeitos, estabelece uma relacdo dialética em que essas duas
temporalidades se encontram e se relacionam. Muito mais do que partituras
coreograficas fechadas ou reminiscéncias, essas praticas contém em si sua
historicidade, e é esse encontro de temporalidades que pode ser percebido por meio
de reacdes observadas em sujeitos que se permitam tal experiéncia, quer seja uma
comocédo, ou em termos platbnicos, o entusiasmo. O legado preservado desses
dispositivos e suas temporalidades montam um cenario onde comparece o invisivel.

Dentro de uma concepcao de mundo bantho, os ancestrais sdo a base da
civilizacdo. Esses ancestrais, para além dos antepassados dos quais se tem uma
memoria direta em fungdo do convivio, sdo 0s que constituem a memoria coletiva
dos varios grupos. Séo eles os responsaveis pela tradicdo, o que corresponde ao
somatorio de todo o conhecimento adquirido por uma populacdo em sua historia.
Nisso estdo compreendidas normas que asseguram o0 comportamento moral dos
individuos nos devidos grupos; tecnologias desenvolvidas para toda a esfera de
atividades da cultura; a lingua e modos de se interferir nos ciclos da natureza. Esses
ancestrais tém mesmo manifestagao fisica no mundo dos vivos, e o mundo dos vivos

pode, por meio de acao ritual, entrar em contato e exercer influéncia no mundo dos
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mortos. Essa acdo, em contrapartida, se manifesta materialmente no mundo dos
vivos. A essa noc¢do se da o nome de universo reciproco.*

Dentro de uma perspectiva catolica os antepassados sao entendidos como
as almas do purgatério — que tém sua salvacdo garantida mediante a expiacédo dos
seus pecados — e as almas santas, que ja expiaram suas penas. Em virtude da
“comunhdo dos Santos”, a Igreja recomenda os defuntos a misericordia de Deus e
oferece em favor deles sufragios, particularmente o Santo Sacrifico Eucaristico. Ou
seja, pela acdo do fiel em prestar sacrificios, as almas dos antepassados podem
ascender ao paraiso. Essa agéo gera, por sua vez, uma acao das almas que vem a
agradecer as oracOes feitas, intercedendo pelos fiéis junto a Jesus e a Nossa
Senhora que intercede junto a Deus pelas almas dos vivos. O encontro dessas duas
nocdes se da num fenbmeno denominado catolicismo africano.

O catolicismo africano foi uma pratica utilizada pelos missionarios que, a fim
de catequizar os povos africanos, estabeleceram relacdes simbdlicas entre o ideario
africano e o ideério cristdo. Essa pratica tem por base um vocabulario ambiguo que,
por analogia, designava termos das culturas locais para se referir a codigos
correspondentes a cultura portuguesa. Foi entdo desenvolvido um “didlogo de
surdos™® travado entre os missionarios e os povos da Africa Ocidental, possibilitando
que os rituais catdlicos fossem lidos a partir de cédigos culturais bancongos®,
fazendo com que diferengas se transformassem em similitudes. Entdo o catolicismo

africano vem a ser o encontro entre esses codigos que “aceita varios elementos do

44 Macgraffey, Wyatt: Art and healing of the bankongo commented by themselves: minkisi from the Laman
Colletction. Stockolm: Folkens Museum-etnografiska, 1991 (apud) Jungle, Peter: Arte da Africa (catalogo),
Centro Cultural Banco do Brasil e Museu Etnolégico de Berlim. 2004

45 Soares, Mariza de Carvalho o.cit. p - 66.
46 Termo que designa os grupos étnicos da bacia do Congo.
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cristianismo e combina de forma dinamica as diferentes cosmogonias”.*’ Esse € um
processo que nao foi somente uma apropriacdo do vocabulario por analogia, mas
resultado “da forma de interacido e validacdo de revelaces ocorridas™® quando da
conversdo das elites congolesas ao cristianismo. Sao, portanto, comportamentos,

dindmicas corporais.

Figura. 6 — Imagem de N.Sra. do Rosario, Serro — Minas Gerais.

Particularmente sobre o culto a N.Sra. do Rosério, sabe-se, por meio da
literatura, que foi um culto desenvolvido pelos Dominicanos e difundido na Europa
(séc. IX) e na Africa (a partir do séc. XV). Na Europa, N.Sra. do Roséario é

reconhecida pelo Papa Pio V (1566-1572) como a “nossa querida Senhora da

47 Souza, Marina de Mello e. o. cit. p - 67.
48 Idem, idem.
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Vitéria”, instituindo as comemoracdes a Santa. Na Africa, o culto se desenvolve a
ponto dela se tornar a padroeira dos negros em funcdo da aparicdo de uma imagem
da Santa em Argel, “possivelmente no deserto, inaugurando, em relagdo a essa
divindade catdlica, todo um processo de reelaboracdo mitica, que se estende da
Africa ao Brasil”.*°

Ainda em relacédo ao universo do catolicismo africano, os usos das imagens
catolicas foram apreendidos tendo por referéncia os Minkisi da cultura Bantho. Os
Minkisi sdo também imagens preparadas, bentas, por sacerdotes chamados Ganga
podendo ser de carater publico ou privado. A sagracdo dessas imagens se da
guando nelas € inserido algum elemento ritual — ervas, minerais, terra de cemitério.

De modo similar as igrejas na Idade Média, eram consagradas quando nelas eram

depositadas reliquias dos santos.*

Figuras 7 e 8 — Minkisis da regido da bacia do Congo. Museu Etnolégico de Berlin.**

49 Martins, Leda Maria: Afrografias da memoria: O Reinado do Rosério no Jatoba. Sao Paulo: Perspectiva;
Belo Horizonte: Mazza Edi¢bes, 1997 — (Colegdo Perspectiva); p — 37.

50 Jungle, Peter: Arte da Africa (catalogo), Centro Cultural Banco do Brasil e Museu Etnolégico de Berlim. 2004
51 Idem.
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Figura 9 — Cruxifixo do séc. XVIII, area do baixo Congo. Nesta peca estdo associados o principio de crenga crista
e os principios banthos. As trés figuras que aparecem além do Cristo, em uma viséo catdlica sdo
Maria, Madalena e S&o Joéo.
Segundo os pricipios bantho, a figura ilustra a influéncia do mundo dos mortos no mundo dos vivos.
Museu Etnoldgico de Berlin”.*

Essas imagens séo entendidas como portais entre os mundos e funcionam
através de acumulo de materiais — sementes, pedrarias, tecidos — depositados pelos
crentes ou pelo sacerdote para marcar uma acao a ser correspondida: o processo do
universo reciproco. Sao curas, protecdo e benesses que se pede. Essa dinamica foi

utilizada para a implantacdo do culto catdlico na Africa e Américas quando
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associadas a imagens do imaginario catolico, preservando o entendimento do
universo Bantho. Exemplos dessa relagéo séo as calungas do maracatu nacao e do
maracatu rural. As imagens de N.sra Aparecida e N.sra do Rosario se tornam, por
analogia, Minkisi.

Esse modelo adotado vem a ser criticado pelas instituicbes clericais
romanas no séc. XIX, quando sdo entendidas como perniciosas as praticas que
associavam cultos catolicos a acbes de carater gentilico, mas sem sucesso no

Brasil.

52 Fonte: idem.
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4 — Congada do Serro

Em Minas Gerais, foram catalogadas oito guardas de congos®, sendo que
no Serro somente se apresentam tradicionalmente trés delas: os Caboclos, o0s
Catopés e os Marujos; e um grupo de pau e corda chamado Caixa de Assovio.
Dentro do entendimento local, essas trés guardas representam grupos étnicos;
respectivamente, os indios, negros e portugueses. A Caixa de Assovio corresponde
ao gemido dos escravos.

A festa que acompanhei — j& como pesquisa de campo — foi realizada no
primeiro final de semana de julho do ano de 2003. O comentério que se circula é que
existe relacdo entre a festa local de congo e as colheitas feitas na regido, diferente
de outras localidades em que se festeja N.Sra. do Rosario em 07 de outubro, dia de
N.Sra do Rosario.

As comemoracdes no Serro estdo dentro do periodo do ciclo do Rosério que
vai da Pascoa ao més de outubro, indo da ultima semana do més de junho e tendo
seu apice na primeira semana de julho quando saem os grupos de congo pela
cidade. No periodo das comemoracbes das festas do Rosério, a cidade se
transforma em um grande palco a céu aberto e passa a obedecer a logica da
performance. Os largos sdo ocupados segundo a marcacdo das cenas dos VAarios
enredos apresentados. O espaco urbano é, entdo, lido ndo em funcdo das suas

atividades cotidianas, mas em fungcdo da transmissdo de significados das

53 A fraternidade de Nossa Senhora do Rosério e dos Santos pretos, entre 0s quais Sao Benedito e Santa
Efigénia, sdo constituidas, em Minas, por oito guardas, a saber: candombe, mogambique, congo, vildo,
marujos, catopés, cavaleiros de S&o Jorge e caboclinhos (em certos lugares, estes ultimos séo denominados
tapuios, caiap6s, botocudos ou caboclos).

In Martins, Saul: Folclore Brasileiro: Minas Gerais. Rio de janeiro: MEC-SEC: FUNARTE: Instituto Nacional
do Folclore; Belo Horizonte, UFMG, 1982. p — 39.
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performances. O sistema de objetos passa a carregar os significados do sistema
simbdlico impresso pelos brincantes, pelos seus corpos.

As atividades de culto a Virgem se dividem em duas partes: sacra e profana.
A parte sacra consiste nas atividades desenvolvidas dentro da igreja, no caso a
Capela de N.sra do Rosario. A parte profana tem como cenario as ruas e casas dos
festeiros. O termo ‘festa’ é aplicado somente a parte profana dos festejos.

A parte sacra compreende a novena anterior ao inicio dos cortejos. A
novena compreende missas realizadas a noite, seguidas de oracdes em louvor a
Virgem, esta sim, novena. Nesse periodo, se ddo os ensaios das guardas que levam
uma cruz de prata da igreja a casa de um dos festeiros e a missa se da quando a
cruz retorna a capela para, depois das oracdes em louvor da Virgem, seguir em
cortejo para a casa de outro dos festeiros.

Os festeiros sdo escolhidos entre os membros da Irmandade do Rosério no
més de maio. Esses escolhidos sdo os responsaveis pela realizacdo da festa e
serdo os membros do novo Reinado, por um periodo de um ano, a partir do primeiro
domingo de julho em que a comunidade esta sobre a regéncia de um Rei Congo.
Sua corte é formada por uma Rainha, dois Juizes, duas Juizas e Mordomos. Serdo
responsaveis por angariar fundos para a realizacdo da festa e promoverem o0s
almocos e jantares para 0s grupos e a comunidade que os acompanham durante os
dias de festa. As refeicbes acontecem na casa, ou local preparado pelo festeiro, e
compreendem um café da manhd, trés almocos e trés jantares acontecendo
simultaneamente na casa de cada festeiro. Existe ainda uma divisdo de cardépios
servidos no domingo e na segunda-feira; no domingo séo servidos salgados e na

segunda, doces.
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A parte profana, a festa, comeca com a celebracdo da Matina, ritual que
compreende a primeira missa da manha — tradicionalmente a missa das almas — no
primeiro sdbado do més de julho. Esse ritual acontece antes do nascer do sol. Os
grupos voltam as ruas para buscar os festeiros em suas casas e trazé-los a capela
do Rosério, onde seréa celebrada a missa. Essa é uma cerimonia onde se abrem as
portas da igreja para os participantes da festa. A Caixa de Assovio se coloca na
porta da frente da capela do Rosario, ainda fechada, para cantar e tocar a fim de
gue sejam abertas as portas. Quando sdo abertas, € tida como iniciada a festa do
Rosario. A Caixa de Assobio, nesse contexto, representa os lamentos dos escravos.
Sado as vozes das almas ou, por outro lado, sdo quem chamam as almas para a
festa. No ano de 2003 houve a entrada da Caixa de Assovio na capela junto com o0s

fiéis.

Figuras 10, 11 e 12 — Vista da Capela do Rosario no ritual da Matina. A figura 12 mostra o grupo da Caixa de
Assovio apresentando a sua performance. Serro - Minas Gerais.

Logo apos a missa, os grupos conduzem o Reinado de volta & casa de cada
um para o café da manha. No sabado, os grupos se dispersam pelas ruas da cidade

tocando e cantando, visitam casas de pessoas, e fazem sua folia.
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A noite, acontece o cortejo do mastro. Os grupos saem as ruas com Seus
instrumentos — em geral instrumentos de pau e corda havendo também a presenca
de sanfonas. Em 2003, a bandeira saiu da escola secundaria da cidade e o mastro

estava no largo do Rosario, em frente a igreja.

Figuras 13 e 14 — Bandeira do Rosério e Mastro, Serro — Minas Gerais.

O mastro é uma tora de madeira de cerca de 10 metros de comprimento
ornamentada com fitas e papel colorido em tons de azul e branco. Em seu topo, é
colocada a bandeira do Rosério, uma moldura de madeira que encerra uma imagem
— escultura — da Virgem do Rosario. Apés a missa do final da novena, os grupos
seguem da capela do Rosério até o local combinado e carregam a bandeira até o
patio da igreja para que se faca o hasteamento do mastro pelos grupos. Essa
cerimbnia é acompanhada por grande queima de fogos.

Nesse periodo de festa, parte da cidade alta é tomada por vendedores que
montam uma enorme feira livre, onde sé&o vendidos todos os tipos de mercadorias,
de material de construcdo a roupas, de CDs a mantimentos. Préximo ao largo do

Rosério, € montado um parque com brinquedos elétricos para as criancas. As
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atividades dessa feira ndo tém limite de horario. Grande massa de pessoas que
moram na periferia e nas areas rurais vem a essa feira comprar supérfluos e artigos
de necessidade para lavoura, pecuaria e artigos domeésticos. Existem barracas que
vendem comidas e bebidas variadas e, durante a noite, quando 0s grupos se
recolnem, muita gente ali permanece bebendo e comemorando ao som de alto-
falantes que tocam musicas de sucesso. O repertorio € muito variado, indo do trance
a musica regional, do pagode a musica de rodeio.

Na manha do domingo, por volta das seis da matina, os grupos saem as
ruas novamente, dessa vez caracterizados com indumentéaria tradicional, para
compor o primeiro Reinado. Os grupos vao as casas de cada membro do antigo

Reinado para escolta-los até a igreja do Rosario para missa solene.

Figura 15 — ApGs a Matina, o “giro” do Reinado.

Os Catopés ficaram responsaveis por acompanhar o Rei, a Rainha e as
Princesas; os Caboclos acompanharam os Juizes e os Marujos, as Juizas. O resto

do dia foi consagrado as visitas dos grupos aos membros do Reinado e
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performances especificas de cada grupo pelas ruas da cidade. O grupo que
acompanhei mais de perto foram os Caboclos. No largo do Rosario eles dancaram
duas coreografias especificas: a danca das fitas e a danca dos lencos. Ainda no
largo do Rosério, aconteceu uma performance dos Marujos em que membros do
grupo se enfrentam num duelo de espadas. Nesses duelos grande importancia se

dava a capacidade de cada duelante de tirar faiscas da espada.

Figuras 16 e 17 — Dancga da fita e danga do lenco, coreografias do grupo de Caboclos no Largo do Rosario
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Na segunda-feira, dltimo dia da festa e feriado municipal, acontece a reuniéao
do segundo Reinado, nos moldes do dia anterior. Concentrados no largo do Rosario
acontecem varias performances especificas de cada grupo e, em particular, a
Resinga que conta com a performance de grupos antagdnicos em batalha, no caso,
Marujos e Caboclos. Na capela do Rosario sera realizada a Missa Conga. Nessa
celebracéo acontece a eucaristia misturando elementos catolicos com elementos da
cultura afro-brasileira: musicas e instrumentos de percussdo e roupas de estilo
africano. Sé@o ofertadas frutas e comidas no momento do ofertorio, e os hinos

cantados misturam hinos catolicos a temas consagrados pela tradicdo popular.

Figura 18 — Figuras da Missa Conga realizada na Capela do Rosério, Serro — Minas Gerais.

No decorrer do dia, sdo realizadas as visitas ao novo Reinado, cada membro
em um lugar especifico, e a noite € marcada pela descida do mastro e despedida da
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imagem da Virgem do Rosério, realizada pelos dancantes, denominacao local aos
membros dos grupos de congos.

Na escola priméria da cidade ficou a nova Rainha. Os Caboclos e Marujos
repetiram as performances mostradas no largo do Roséario no dia anterior. Os
Catopés apresentaram ritual fechado ao publico e somente aberto a Rainha e aos
membros presentes da irmandade ligados ao Reinado. O local da apresentacéo foi o

saldo da escola onde estava entronizada uma imagem da Virgem.

4.1 — Enredos

Na congada do Serro, existem diversos enredos simultaneos sendo
encenados nos dias de festa pelos grupos de Congos. No entanto, existe uma
hierarquia entre as narrativas. O enredo figura como estrutura primeira, organizador
de todas as narrativas, € uma lenda local** sobre o surgimento da imagem de N.Sra.
do Rosario. A lenda contada fala de uma imagem de N.Sra. do Rosério surgida no
mar. Essa imagem fora encontrada por um grupo de Caboclos, ja catequizados
pelos jesuitas, que teriam visto de longe o brilho do resplendor da virgem. Esse
grupo se reuniu na praia para cantar, tocar e dancgar a fim de trazer a imagem para a

margem. A imagem se deslocou em direcdo ao grupo, mas ndo chegou a margem.

54 S&o varias as lendas da aparigdo de N. Sra. do Rosario na regido de Minas Gerais, estendendo-se inclusive,
ao estado de Goias. Essas lendas séo o principio de organizagdo dos cortejos e dos grupos participantes
estabelecendo inclusive a hierarquia entre esses grupos em relacéo a Virgem e definindo sua posi¢édo no
cortejo. Em regides como a grande Belo Horizonte a lenda fala de grupos como os mogambiques, marujos e
congos e conta ainda com a presenc¢a do candombe; no sul de Minas e sul de Goias a imagem da Virgem
sequer é encontrada no mar, mas no meio de um deserto. Nesse caso especifico ndo existe o deslocamento
da imagem mas um fluxo de peregrinagdo até a imagem.

O enredo encontrado na regido do Serro tem uma estrutura dramética somente encontrada naquela regido do
centro norte de Minas Gerais, diferindo de outros mitos em pontos referentes a constituicdo dos grupos e
guanto ao deslocamento da imagem da Virgem.
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Depois dos Caboclos, veio um grupo de Marujos. Também tocaram,
cantaram e dancaram para a imagem e, mais uma vez, ela se moveu, mas nao
chegou perto o bastante da margem para ser resgatada. Vieram os Catopés, que
eram um grupo de negros escravos, vestidos em andrajos, para tocar, cantar e
dancar para a imagem da Virgem. Quando a imagem estava proxima o bastante da
margem, o0s escravos fizeram uma corda com o0s andrajos que portavam e

resgataram-na.

Figura 19 — Figuras do Reinado. Rei, Rainha sob “palio”, Serro — Minas Gerais.

Essa historia é uma versao corrente na cidade, conhecida por boa parte da
populacdo. Faz parte da tradicdo oral local desde o séc. XVIII e esta registrada no
livro do estatuto da Ordem Terceira da Irmandade de N.Sra. do Rosario dos Homens
Pretos do Serro. Segundo os entrevistados, as congadas do Serro tiveram seu inicio
com a aprovacao do estatuto da Irmandade de N.Sra. do Rosério no ano de 1728. A
lenda estabelece a hierarquia entre os grupos em relacdo a imagem e compdem a

estrutura dos cortejos que tem como ponto principal a imagem da Virgem do Rosario
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gue é carregada pelas ruas da cidade no ultimo dia de festa. Como na lenda, os
Caboclos aparecem a frente como um abre alas. Os Marujos compdem uma
segunda guarda a acompanhar a imagem e por fim vem os Catopés como guarda de
honra da imagem e responsaveis, inclusive, por carregar o andor em que a imagem
€ deslocada. Somente depois aparecem os membros do Reinado e figuras publicas
acompanhados da banda municipal.

Paralelamente a esse enredo, existe a coroacdo do Rei-Congo e sua corte
gue remonta aos Autos de Reis-Congo comemorados em todo o Novo Mundo. Além
dessas duas estruturas narrativas, ainda se dao performances especificas entre os
grupos, representando conflitos de ordem étnica e religiosa com base nos autos de
Cristdos e Mouros, particularmente dos autos navais, principalmente a Nau

Catarineta® da qual se conservam nomes de personagens, “roteiros” e elementos de

55 A Nau Catarineta é um episodio épico que lembra a Odisséia. E uma ode romanceada que pelo fascinio do
seu enredo dramatico e pelos mirabolantes efeitos pictdricos da coreografia, se transforma em um bailado. A
histéria desenvolve-se a bordo de um navio que parte do Recife para Lisboa, na época das conquistas
maritimas (1565), e que depois de cruentos combates e lutas dolorosas, chega, afinal, a um porto seguro.

Indumentéria: caracteristica de navegadores.
Coreografia: O auto da Nau Catarineta divide-se em trés partes:

1.2 parte: Surge um navio sobre rodas, arrastado pelos marujos. Formam-se em filas, de bracos dados, e
balangam o corpo, como se estivessem a bordo. O Comandante da nau avista o emissario do navio dos
mouros, que lhe traz intimag&o para que se renda. Recusa-se. Travam-se combate entre os dois navios.
Vencem os cristdos e exigem que o filho do Sultdo se converta ao Catolicismo, sob pena de morte. Ele, para
ndo morrer, concorda em mudar de religido. Eis que chega o sultdo e desespera-se ao saber que o filho se
converteu. Amaldigoa-o e suicida-se em seguida. Seu corpo é atirado ao mar.

2.2 parte: Esgotam-se os viveres da Nau Catarineta e grassa a fome entre a tripulacéo. O Capitéo resolve tirar
a sorte para decidir quem devera ser comido, e 0 seu préprio nome é sorteado. Preparam-se para a execugao
e o Capitdo manda o gajeiro, (que é o diabo, em figura de gente), ver se avista terra. O gajeiro galga o mastro,
mas da primeira vez s0 avista sete espadas para matar o seu superior; este insiste, e finalmente o gajeiro
informa:

“J& vejo terras de Espanha, / Areias de Portugal! / Também vejo trés meninas / Debaixo dum laranjal.”

O comandante declara que sdo as suas proprias filhas e as oferece a ele se se salvar. O gajeiro, entretanto,
exige como recompensa a Nau Catarineta. O outro responde que lhe d& todas as 3 filhas, suas terras, todo o
seu ouro e prata, menos a Nau, demonstrando que é uma parte de si mesmo, como se fosse sua alma. Entéo,
0 gajeiro exige sua alma para levar para o inferno. O Comandante diz que sua alma pertence a Deus, e atira-
se ao mar. Trés anjos o salvam.

3.2 parte: Os marujos consertam as velas e realizam outras tarefas normais de bordo, enquanto cantam
melodias ligadas as suas vidas aventureiras, de almas errantes. Sobrevivem a uma tempestade e a Nau quase
vai a pique, mas é salva pela arrojada tripulacéo. Trava-se uma discusséo entre o capitdo e o piloto, lutam, e 0
ultimo ferido, desfalece. Pedem a prisdo do responsavel. Mas, quando o Capeldo vem para ministrar os
sacramentos grita que ele ainda vive. A viagem continua e, afinal, a Nau Catarineta alcanc¢a seu destino. No
desembarque, descobrem um contrabando dos guardas-marinhas que sdo presos e a mercadoria apreendida.
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Figura 20 — Esquema grafico da procissdo do Roséario no Serro - Minas Gerais.

Os marinheiros cantam alegres e felizes, com o fim da jornada, depois das peripécias, nas quais a vida parecia
chegar ao fim.

Disponivel em publicacao eletrdnica na Internet, via WWW. URL:
http://www.terrabrasileira.net/folclore/regioes/5ritmos/nau.html
Capturado em 31/01/2004.
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cenas. Performances apresentadas sdo, por exemplo, a luta entre Caboclos e
Marujos: a Resinga. Essa ultima € uma performance que trata da negociac¢do do
resgate de um membro de um dos grupos. A trama se resolve quando 0S grupos se
reconhecem como iguais em fé, o que suplanta qualquer outra diferenca em relacao

a etnia ou interesses de ordem econdmica ou cultural.

Figuras 21, 22 e 23 — Refei¢Oes na casa de um dos Juizes da festa do Rosario. Foto 021: o Catopés consagra a
mesa de doces; foto 022: os Caboclos consagram a mesa; foto 023: distribuicdo de doces
para a populacéo , Serro — Minas Gerais.

Junto a essas performances ligadas diretamente aos grupos citados na
lenda da N.Sra. do Rosério, existe ainda um quarto grupo que comecgou a participar
da festa durante o séc. XX e foi incorporado aos cortejos. Trata-se do Boi de Jaca —
como denominado na regido, diferente do Boi de Jaca, também encontrado na
regido de Minas Gerais — que monta um enredo dentro da tradicdo dos Bois
brasileiros. Na versdo encenada no Serro, o boi é sacrificado pelo dono a fim de
evitar uma predicdo feita por um feiticeiro que dizia da morte do filho Unico que

morreria pelos chifres do boi. O patrdo, entdo, mata o boi, e joga a carcaca do
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animal no terreiro. Entdo, a crianca, brincando no terreiro, cai nos chifres e morre.
Vem entdo o ritual para a ressurreicdo do boi, a fim de se reverter a morte da
crianca. Segundo o recolhido em entrevista, o fundo moral da histéria seria o
inevitavel do destino, e a irreversibilidade dos fatos.

Os textos sdo consagrados pela tradicdo e compreendem 0s cantos proprios
de cada grupo e textos em versos, estes utilizados na Resinga. Nos almocos e
momentos de descanso do grupo de Caboclos, foram observados velhos temas de
desafios e canc¢les de trabalho — visungos — abertas a improvisos e brincadeiras
entre os participantes. Nas performances desenvolvidas nas ruas o mesmo nao foi

observado.
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4.2 — Os participantes.

4.2.1 — As personagens

O universo de participantes ndo esta restrito aos dancantes e as figuras do
reinado. Participantes sédo todos aqueles afetados pelo folguedo. Quanto aos
dancantes, termo utilizado na regido para designar os brincantes do folguedo, muitos
entraram nos grupos a fim de cumprir promessas a Virgem, por devoc¢éo pessoal ou
por influéncia de familiares que participam ou participaram das congadas. O povo
serrano é um povo muito compromissado com a manutengdo dos seus grupos e com
a disciplina exigida aos participantes. S&o regras a serem cumpridas: o cuidado com
as roupas, restricdo ao consumo de bebida alcodlica e presenca nas missas e

ensaios.

Figura 24 — Caboclos na dec. de 40", Serro — Minas Gerais. Acervo do IPHAN.

Em funcado da constituicdo da populacdo do Serro, hoje ndo se exige que 0s

membros dos grupos sejam negros. Mas, a congada representa ainda uma
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manifestacdo de consciéncia de grupo, quer seja em funcdo da cor ou do grupo
social de determinada localidade.

O publico somente segue 0s grupos quando esses vao as casas dos eleitos
para compor o reinado e durante as procissfes do mastro e de N.sra do Rosario. Na
ronda, circuito dos grupos pelas cidades, os grupos performam coreografias
especificas e nunca contam com a participacdo de pessoas de fora. Os encontros

com o publico se ddo somente nos locais marcados e no largo do Rosério.

Figura 25 — Caboclos. Coreografias dos “giros”; duas linhas, uma de cada lado. Ao centro os mestres do grupo,
Serro — Minas Gerais

Dentro dos grupos existem hierarquias especificas. A caboclada, por
exemplo, é dividida em Mestres, Motinadores e as filas. Os Mestres séo: Caboclo
Mestre e Pantaldo responsaveis pela parte da frente da caboclada, Doutorzinho e Zé
de Freitas ficam atras, na parte posterior caboclada. Os Mestres sdo responsaveis
pela harmonia do conjunto, comandam as coreografias e mantém o andamento do

ritmo. Os Motinadores sé@o responséaveis pelas filas de Caboclos. Sdo os segundos
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na escala hierarquica. Em namero de dois, sdo quem puxam as filas dos Caboclos.
Existem ainda papéis especificos: o filho mais novo do chefe que € chamado de
Caciquinho e as figuras de Papai-Vovb e Mamae-Vovo.

Papai-Vovd e Mamée-Vovo sao figuras de mascarados que vém fechando a
caboclada. Sdo os que mantém um contato diferenciado com o publico; figuras
cObmicas que assustam as criancas e brincam com as pessoas. Representam 0s
senhores mais velhos, os mais idosos da caboclada. Dentro da dinamica
desenvolvida entre os grupos, essas duas figuras seriam membros do Catopés que
entravam para o grupo dos Caboclos devido a idade. Usam mascaras para esconder
o rosto. No ano de 2003 a Maméae-Vovoé portava uma mascara de borracha usada
em festas de Halloween, vestido longo de chita e lengo amarrado na cabega. Papai-
Vovo usava chapéu mascara de tecido preto e pintada de vermelho no lugar da

boca, com furos no lugar dos olhos e barba de pelo de animal.

Figuras 26, 27 e 28 — As figuras de Mamae-Vovo e Papai-Vovd, Serro — Minas Gerais.

Os Caboclos apresentam personagens que tém nomes e fungdes que

remetem aos da Nau Catarineta; no caso, Doutorzinho, Pantaldo e as figuras de
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Papai-Vovd e Maméae-Vovo, particularmente essas duas Ultimas, que remetem as
personagens de Vassoura e Racgao, também mascarados.

Como aderecos de mao usam um arco-e-flecha de madeira utilizado como
instrumento de percussdo. Tém ainda adornos de penas no pescoco, bracos e
pernas, além de um cocar de penas e mechas de fitas coloridas. Pintam o rosto com
temas variados. Sao corac0es, listras, circulos. Usam também um saiote feito de
papeldo revestido de tecido e ornamentado com penas. A cor predominante é o

vermelho.

Figuras 29, 30 e 31 — Mestre dos Caboclos (029 e 030). Em destaque o cocar e o colete. Foto 031 caboclo, Serro
— Minas Gerais.

Da indumentaria dos Caboclos, had que se destacar os coletes decorados.
Esses coletes sdo usados por cima de camisetas e sdo montados com uma colecao
de objetos coloridos e brilhantes das mais diversas procedéncias. S&o vidros
coloridos, espelhinhos, bijuterias, pequenos biscuits que védo sendo recolhidos e

costurados nas fantasias e aderecos, por vezes em um processo de anos.
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Figuras 32 e 33 —
Instrumentos musicais dos
caboclos, Serro — Minas
Gerais.

Os instrumentos utilizados pelo grupo sao os arcos de madeira, sanfona e
dois bumbos. Os chefes ndo batem flecha, ficam com o arco e a flecha empunhados.
S6 os usam para corrigir o andamento do ritmo, enquanto os membros das filas

tocam.

Figuras 34 e 35 — “Resinga”. Em destaque a figura do “caciquinho”, Serro — Minas Gerais.

A Marujada usa uma roupa mais simples: cal¢a branca, blusa branca e um

gorro, também branco. Os chefes empunham espada e levam medalhas. Usam
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chapéus estilizados de oficiais da marinha. Sdo comandados por quatro chefes:
Patrdo, Contra-Mestre, Madigueira e Piloto, que usam espadas e possuem
uniformes diferentes dos demais, iguais aos dos comandantes da esquadra
portuguesa. Os dancantes levam os instrumentos: xique-xique, violao, flauta, agogd
e tambores, geralmente seis. O filho mais novo do chefe na Marujada é chamado de
Gajeiro e vai ao meio, junto com o chefe.

Cenas de lutas entre os oficiais fazem parte da performance dos Marujos.
Sao duelos de espada entre os oficiais. Nao existe um vencedor que venha a tomar
o lugar um do outro, mas o tema do motim dos Marujos aparece como uma memoria

de autos maritimos antigos; a Nau Catarineta, quando do motim a fim de se tomar a

comida do navio.

Figuras 36 e 37 — Figuras do Catopés. Foto 036, instrumentista e seu reco-reco. Foto 037 chefe dos catopés,
Serro — Minas Gerais. Col. do autor.

Os catopés representam 0s negros e, historicamente, sdo caboclos em
idade avancada. Seu uniforme é formado por capacete com penas de ema, capa de
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chitdo de varias cores, peito enfeitado com espelhos, bijuterias, colares e aderecos.
Seus instrumentos sado o tamborim, a caixa de couro, 0 xiguexique e 0 reco-reco,
entre outros. S&o obrigados a acompanhar o reinado, pois sem Catopés o reinado
ndo sai. S&o comandados por dois chefes: o Mestre e o Contra Mestre; e desfilam
sempre em filas, cantando seus canticos durante a procissdo. Sao 0 grupo mais
misterioso, de contato mais restrito. S&o 0s menores em numero de participantes. A
hierarquia parece ser definida pelos instrumentos musicais. A formacéo do conjunto
é feita em duas linhas — filas — em que vao os bumbos, depois os chocalhos e por
fim os reco-recos. No meio vao os caixeiros. A indumentaria se constitui em um
cocar de penas e fitas coloridas, capas de chita, colete e diversos colares de contas
coloridas. No mais, os integrantes usam calca e camisa. Somente os Caixeiros tem
nas capas um diferencial: enquanto todos os membros usam tecidos estampados
nas capas, 0s caixeiros usam capas lisas de cor clara. E o Gnico grupo em que se

comenta haver uma participagao de religiosidade afro-brasileira declarada.

4.2.2 — O desempenho

O que se vé nas ruas do Serro € algo distinto da dualidade presente no
teatro ocidental do teatro psicoldgico como aponta Patrice Pavis®®, em que existe
uma pretensa dualidade entre corpo e espirito, corpo e rosto. Pelo contrario, nao
existe o binbmio corpo e espirito, mente e corpo, emocional e mental. A acdo se
desenvolve tendo o corpo dos performers como um bloco, onde corpo e espirito

estdo em acdo conjunta em funcdo de uma energia a ser propagada de modo a se

56 Pavis, Patrice, o. cit.p — 270.
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ficar “sensivel ao espetaculo, sobretudo como acédo real (e ndo como producdo de
imagens, signos e metaforas). O corpo do ator, assim como o do espectador, € 0
corpo de um ser real e encarnado e ndo o de um espectador-modelo, abstrato”.>” A
acao individual assume um carater de timbre do momento em que, dentro da
coreografia desempenhada pelo grupo, os movimentos de cada um assumem
caracteristicas proprias de cada sujeito. E um determinado impulso, um giro, um
bater de pé. E um ritmo marcado pelos instrumentos de percussdo e uma
correspondente densidade de movimento. Essa densidade se propaga para a platéia
pela acdo do som percutido pelos participantes dos grupos. A manutencao dessas
densidades € uma acao coletiva, ndo existe uma figura ou papel que venha a
destacar um individuo em particular fora as figuras do Reinado. Mesmo as figuras de
comando existem somente em relacdo ao coletivo do grupo cuidando para que o
coletivo ndo desande. Somente na Resinga € que uma figura especifica dos grupos
assume uma voz, ainda assim, a voz que fala pelo grupo, ndo uma individualidade
em cena. E importante perceber como essa relagdo se rebate nos grupos e na
platéia, em como se constitui uma dialética entre todos os participantes, brincantes e
publico. As imagens representadas sdo potencialidades reconhecidas e se
apresentam como “intersticios topoldgicos, corpéreos e fantasmaticos”. *® Apresenta-
se ndo como rompimento com uma realidade ordinaria, mas a extrapola.

Esse tipo de relacdo que se estabelece entre performers e conteudos
insuspeitaveis tiveram amplo desenvolvimento e aceitagdo na estratégia catdlica do
séc. XVI ao XVIII de entender a experiéncia mistica como a mais eficiente maneira
de acdo contra a reforma protestante. Através das representaces dos misticos, das

visbes, das aparicdes e de prépria acdo material dos santos na vida terrena pregava-

57 Idem p. 216.
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se a impossibilidade de se experienciar Deus por meio do intelecto. A experiéncia do
contato com Deus se da pelas sensacdes despertadas por uma disciplina e devocéao
gue marcam a deificacdo das almas. Especificamente falando dos métodos
utilizados por Santo Ignacio de Loyola em seus exercicios de meditacdo, a
contemplacdo ou composi¢cdo mental do lugar — imaginar uma imagem detalhada —,
consistia em imaginar um lugar, em detalhes fisicos de modo que a recepc¢édo da
imagem composta se fizesse tatil; a imagem deveria ser sensibilizada. A experiéncia
do sujeito deveria ser fruida de modo tdo marcante que fosse carregada por toda a
vida a fim de que se estabelecessem parametros da acdo devota e da acdo

ordinaria.

4.3 - O cenario.

O elemento cenéario aqui se desenvolve em dois niveis: num primeiro
instante o préprio tecido urbano que se impde pelas suas qualidades fisicas; em um
segundo instante, o cenario sugerido pelo enredo desenvolvido pelos grupos
congadeiros e 0s subtextos das tradicdes acumuladas nesses folguedos que
pontuam o espaco de forma absolutamente diversa do espago ordinario, trazendo a
tona significados inscritos na cultura, ndo materialmente construidos, mas que
compdem a cena, interferindo no desempenho e continuidade da a¢éo performatica.
Segundo a lenda do Rosario o cenario € composto por trés elementos distintos: a
faixa costeira onde a imagem foi encontrada; a floresta ou sertdo em que se da o

deslocamento das tropas e, por fim, a cidade onde a imagem seria entronizada.

58 Idem p. 13.
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Figura 38 — Vista da Ig. Bom Jesus do Matozinho

A cidade do Serro teve a sua formagao decorrente dos assentamentos dos
garimpeiros que correram para a regido no comeco do séc. XVIIl. A cidade se divide
em cidade alta e cidade baixa, sendo a primeira a mais recente. No seu principio a
cidade era dividida em arraiais préximos as lavras de ouro do ribeirdo do Lucas.
Dessa configuragéo se formaram as ruas e os largos da cidade seguindo o relevo da
regiao.

A leitura das hierarquias viérias (vias primérias, secundarias e locais) ndo
tem como indice a caixa da via, mesmo havendo variacao entre cinco a sete metros
de largura. Séo ruas de tragado irregular, todas calcadas com pedras.

O casario remonta a arquitetura do séc. XVIIl e XIX, sendo poucas as
construcdes realizadas no séc. XX, muito em fun¢do do tombamento da cidade
ainda na década de trinta do século passado. O adensamento que ocorreu na regido
do centro histérico no séc. XX, pelas suas caracteristicas plasticas, corresponde a
uma ocupacédo de arquitetura vernacula: casas térreas em sua maioria, localizadas
nas partes mais altas da cidade e distantes das areas mais antigas. Sdo exemplos
dessa ocupacdo as areas proximas ao largo do Roséario e nas proximidades do
cemitério da cidade. Os terrenos variam muito em tamanho e forma. As edificacdes

no centro histérico sao, geralmente, sobrados construidos no séc. XVIIl. Em relacdo
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ao nivel da rua néo foi observado nenhum exemplo de edificacdo acima de dois
pavimentos, apesar de fotografias expostas no edificio do IPHAN na cidade,
mostrarem a existéncia de casarfes de até trés pavimentos no Arraial de Baixo.

Apesar de, pelas suas construcbes, mostrar ser um centro de grande
atividade econdmica no seu passado, o Serro €, hoje, uma cidade que concentra na
sua regido rural a base da economia do municipio. E também na area rural que a
maior parte da populacdo do municipio esta localizada. Hoje o principal produto do
municipio € o queijo produzido na regido. Na cidade a principal atividade é a
moradia. O comercio esta localizado, principalmente, na rua Anténio Hondrio Pires, a
rua da prefeitura. L4, em cerca de trezentos metros lineares, estdo concentradas
lojas de roupas, agéncias bancarias, restaurantes e servicos publicos. No centro
histérico se encontra ainda uma santa casa e uma unidade da Pontificia
Universidade Catdlica de Minas Gerais, proxima a capela de Sta. Rita, com cursos
de administracédo e direito.

No Serro os percursos sao feitos a pé. Proximo a prefeitura existe uma certa
concentragao de carros e motos, mas no resto da cidade nao foi observado volume
de trafego significativo. O principal meio de transporte interurbano sdo os 6nibus
interestaduais e intermunicipais.

O relevo da cidade e seus largos sdo os lugares onde as cenas e
coreografias especiais se desenvolvem. O largo do Rosario € o principal palco. L4 os
Caboclos apresentaram a Tranca Fitas e a Tranca Lencos ou Cipé. E o lugar onde
se concentra mais gente. E proxima a feira montada e onde o relevo é mais
visivelmente aproveitado nas performances. Na ladeira do Rosario se desenrola a
Resinga e |4 o cenario proposto pelo enredo € um lugar da costa brasileira onde

existe uma fortaleza dos Caboclos e onde esta atracada a fragata dos Marujos. Os
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Caboclos se concentram no alto da ladeira e os Marujos na parte mais baixa. Como
elemento de cena, um barquinho de madeira revestido de plastico € utilizado para a

troca do Caciquinho pelo Gajeiro, motivo da embaixada.

Figura 39 — Vista da capela de Sta Rita

Dancas tradicionais como a citada Tranca Fitas sdo também executadas nas
casas dos festeiros quando o0s grupos se apresentam na frente de algum membro do
reinado. Também em ambiente fechado os Catopés realizam performances restritas

aos participantes do reinado e membros da irmandade.
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Feira popular

Bl Percurso da procisséo
do Mastro.

I Percurso da procissédo ,

de N.Sra do Rosario.
© Igrejas e capelas
Prédios publicos

1g. N.Sra
hdo Rosérig

g. Matriz de
N.Sra.da Concei¢ao
e L. do Pelourinho

Mapa do Serro - Centro Histoérico.
Levantamento do Mastro - 2003

Ig. . Bom Jesus
do Matgzinho

sem escala.
fonte: posto local do IBGE - Senso 2000.

Figura 40 — Mapa do Serro; circuito do cortejo.
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4.4 — Para quem tem olhos de ver: o encontro com as almas — duas
temporalidades e dois planos de referéncia.

No Serro essa pratica-tatica vem a ser construida a partir de situacées que
estabelecem a ordem de relacdes entre os participantes e a festa. Momentos que
vém marcar a instauracdo dessa relacdo com a memaria, com o invisivel, com 0s
ancestrais, sdo desenvolvidas e reafirmadas, primeiramente, com a celebracdo da
Matina, que coincide com a pratica da missa das almas, a primeira homilia do dia. Ai
se estabelece o primeiro contato com a presentificacdo do invisivel. A Caixa de
Assovio encarna os gemidos dos negros que vém pedir misericordia a frente da
igreja. Quando se abrem as portas para os ditos gemidos, adentram a nave da
Capela do Rosério. Por um lado, elas vém do purgatorio das almas, por outro lado,
elas atravessam a calunga grande, lugar dos antepassados africanos, dos mortos.
S&o ainda as almas santas que ja ascenderam do purgatoério para instancias de mais
luz. Nossa Senhora do Rosario € a advogada de todos nés quando da morte de
cada um — afirmacado da Salve Rainha e da Ave Maria — e € sob a tutela das almas
gue a festa acontece. Séo as almas que a tudo véem e que tudo ensinam. O campo
do acaso, do fortuito, do sem-motivo, esta suspenso. A partir do som da Caixa de
Assovio que se tenha olhos para ver e ouvidos para escutar.

Na noite do sdbado quando acontece o levantamento do mastro se inaugura
o estado de alerta ao qual os corpos dos dancantes sdo submetidos durante toda a
festa.

No Serro, acontece do mastro ficar no largo do Roséario e da bandeira ser
buscada em cortejo pelos grupos de dancantes e pelos devotos que vém participar

da festa. A bandeira € uma moldura de cerca de 50x70cm que encerra uma

73



escultura da Virgem do Rosario (fig. 013 e 014). O caminho da procisséao foi o
mesmo da procissdo da Virgem do Rosario. A saida do cortejo se deu no largo do
Rosario e chegou ao centro educacional onde a bandeira estava sendo preparada.
No ano de 2003, a bandeira foi enfeitada com papel colorido azul e branco na antiga
escola Normal da cidade, atualmente centro de ensino secundario. Os grupos, sem
as suas roupas de festa, entraram no prédio e receberam a bandeira com queima de
rojbes e durante o trajeto que a leva até o largo do Rosario muitos dos que
acompanham o cortejo queimam fogos “chuva de prata” como se carregassem
tochas.

No levantamento do mastro, os dancantes ainda ndo estdo com suas roupas
de festa, mas a partir da concentracao dos grupos que saem do largo do Rosario em
busca da bandeira para montar o mastro, os dancantes se submetem a disciplina
corporal que a festa exige. Carregar o mastro, em diversas partes do Brasil, € um
processo de iniciagdo quando, perante o0 grupo, um sujeito se eleva em relagdo a um
estagio anterior. E quando o adolescente passa para a fase adulta, e esta passagem
significa, entre tantas coisas, o fato de que este esta apto a entrar em contato com o
mundo espiritual. O mastro erguido € a materializagdo da ponte entre o mundo dos
vivos com o mundo dos ancestrais e quem passa a ter este contato é,
primeiramente, quem carrega o mastro e, depois, a comunidade.

Quando da chegada da bandeira ao largo do Rosério, os grupos de
dancantes se reunem para montar e fincar o mastro. O grupo de caboclos aproveita
a situacdo para imantar os seus arcos tocando no mastro. Em varios locais do pais,
os devotos costumam tocar no mastro e pedir bencdo. Em Olivenca, Bahia, lascas
do mastro de S&o Sebastido sdo usados para remédios e beberagens. Em

Pirendpolis, na festa do Divino, a tradicdo diz que o mastro escolhe os festeiros e
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gue sempre a bandeira aponta para a casa do escolhido. Provavelmente o
comportamento dos Caboclos segue esse principio. Depois do mastro erguido
segue-se uma grande queima de fogos. Os grupos se recolhem para buscarem os
representantes do reinado logo cedo, pela manha. A partir desse momento serdo
dois dias de grande desgaste fisico dos dancantes que vao comecar suas atividades
matinais, indo até a noite, se deslocando pela cidade varias vezes até finalizar sua
rotina na procissao do Rosario.

Com o levantamento do mastro e a queima de fogos, esta sinalizado para
toda a regido que é tempo de festa. A partir desse momento na cidade passam a
coexistir o espaco urbano e o litoral onde é encontrada a imagem da Virgem. Os
caminhos abrigam os perigos da mata e a capela do Rosario passa a ser em
Salvador — na Bahia. Coexistem com 0s vivos, 0s antepassados, as almas e a
propria Virgem do Rosario. A sua presenca € confirmada pelo desempenho dos
brincantes. A matéria é impermanéncia e o passado, ilusdo do tempo. E a Virgem a

origem da forga e é das almas o mundo real.
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5.—“Eu acho é pouco, eu quero é mais! Se ndo agienta, por qué veio?”
ou aimanéncia do corpo e a transcendéncia do limite no carnaval
de Olinda.

5.1 — A cidade de Olinda

A cidade de Olinda, particularmente o seu centro historico, e seu carnaval
tém uma particular relevancia devido a peculiaridade da sua espacializacédo e pelas
influéncias advindas das antigas Irmandades do Rosario dos Homens Pretos.
Dessas organizacfes subsiste ainda os maracatus nacdo e 0s maracatus rurais ou
de orquestra. Comparada a do Serro, a festa em Olinda é absolutamente distinta na
participacdo do publico, e na forma como se desenrola a cena, a performance. No
Serro a festa é um acontecimento que envolve uma populacéo local, em Olinda o
namero de pessoas que se concentra no centro historico faz com que a populacao
da cidade se multiplique a ponto de comprometer as redes de infra-estrutura urbana.
Para 14 se deslocam turistas, tanto brasileiros como estrangeiros, e populares de
toda regido metropolitana do Recife. No Serro existe uma histéria a ser contada com
comeco meio e fim, em Olinda, dos antigos autos de Reis Congo, somente
sobreviveu o cortejo. No Serro a religiosidade francamente afro-brasileira €&
dissimulada, em Olinda ela é exaltada, sempre reafirmada pela participacdo da
populacdo que canta e danca junto com 0S grupos que se apresentam pelas ruas.
Essa participacéo, inclusive, distingue os grupos entre si. No Serro a festa manteve
firme seu carater religioso ligado a uma data dentro de um calendario de

celebragcdes catdlicas, mesmo que regional. Os cortejos de Pernambuco foram

deslocados para o carnaval, em decorréncia da decadéncia dos auto de Reis Congo
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nas capitais litoraneas a partir do séc. XIX e a forte tensdo social entre brancos de
origem européia e as populacdes de baixa renda, majoritariamente compostas por
negros e seus descendentes. Testemunho dessa tensdo é a proibicdo das
manifestacbes da populacdo negra e a forte repressao policial relatada nos
documentos oficiais, boletins de ocorréncia no final do séc. XIX e primeiras décadas
do séc. XX. *

Olinda hoje € um municipio do grande Recife com cerca de um terco do seu
territdrio tombado pelo IPHAN e reconhecido pela UNESCO como patrimdnio cultural
da humanidade. O centro histdrico também conhecido como cidade alta teve o
comeco de sua formacédo no final do séc. XVI e sua preservacdo como sitio historico
data da década de trinta do séc. XX com o comeco das atividades da Secretaria do
Patrimonio Historico e Artistico Nacional — SPHAN.

A cidade de Olinda, como também o Serro, tem um tracado irregular,
segundo o modelo portugués pré-pombalino de ocupacdo territorial, e apresenta o
formato tradicional de cidade alta e cidade baixa. O relevo é acidentado, composto
por morros entre cursos de agua fluvial e o mar. As caixas de rua variam de trés a
sete metros e sdo de dificil acesso a veiculos automotores, ora pelo
dimensionamento da via, ora pela inclinacdo do terreno. Foi um grande centro de
escoamento de mercadorias até o séc. XIX. De grande importancia no cenario
cultural da capitania de Pernambuco, foi sede da primeira faculdade de direito e
abrigou diversas ordens religiosas responsaveis pela formacdo de uma classe

letrada ainda no séc. XVII. Elegante ponto de encontro da populacdo do Recife até a

59 “Maracatu! N&o precisa ser descrito, todos n6s podemos falar de experiéncia, 0 maracatu € uma cousa
infama, estlpida e triste! Estamos todos acordos, mas por qué consentimos nisto? Pois o povo (se € o povo,
sendo uma horda de escravos vadios, que faz 0 maracatu) ndo pode divertir-se pelo Carnaval, de um modo
menos estupidamente infame e triste, e degradante e incObmodo? Pois estamos ainda em estado de consentir
que o maracatu continue a servir de termémetro a nossa civilizagdo e aos nosso costumes? Isto ndo! Estamos
em plena Abyssinia, ndo ha duvidas”. (A Provincia, 16/2/1877)
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primeira década do séc. XX teve a sua orla urbanizada nos moldes do passeio
publico do Rio de Janeiro. Ainda nas primeiras décadas do séc. XX viu 0 seu
patrimonio arquitetdnico e urbano ameagado pelas obras do porto do Recife. No
bairro de Milagres, no inicio da orla, em dois momentos (1958 e 1963), perdeu uma
fileira de casas para o mar e hoje tem outras tantas edificagcbes ameacadas,
inclusive a historica Igreja dos Milagres, cuja primeira capela foi construida no inicio

do século XIX.

Mapa do Centro Histérico de Olinda

Bonsucesso

I Area de maior concentragdo de folides no carnaval

Figura 41 — Mapa do centro histérico de Olinda®

60 Fonte: material de divulgag&o da Secretaria de Turismo da Prefeitura Municipal de Olinda.
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O centro historico € cercado por favelas e apresenta uma populacdo de
média e baixa de renda. Pelas restricdes do tombamento que néo permite reformas
gue descaracterizem as fachadas dos imoveis, ndo € uma area onde incida grande
interesse imobiliario e pelas suas limitagbes — falta de infra-estrutura urbana e
servicos, dificil acesso de veiculos e problemas de transporte coletivo e de
seguranca publica — as propriedades tendem a permanecer nas maos dos mesmos
proprietarios que as alugam a populacéo.

O centro histérico tem como principal atividade o uso residencial e um
comercio de pequeno porte, prestacdo de servicos e producdo de artesanato e
objetos de arte manufaturados. E uma éarea de intensa movimentacdo cultural
suscitadas, por um lado, pelo fluxo de turistas e acdes do governo municipal e
estadual; por outro, pela concentracdo de uma populacéo fortemente ligada as suas
tradicdes musicais, de artesania e religiosas. Na cidade alta e bairros lindeiros existe
uma grande concentracdo de ateliers tanto de artistas populares como eruditos.

Dessa populacdo boa parte se desloca da cidade nessa época para que 0s
imoveis que habitam sejam alugados a grupos de turistas ou para evitar a confusao
da festa. O aluguel das casas para turistas no carnaval € uma pratica comum,
mesmo porqué a propriedade dos imoOveis ndo € dos moradores que se véem
forcados pelos proprietarios de quem locam o imével a sair de suas casas.

A posi¢cdo da comunidade em relag@o ao carnaval € muito critica em fungéo
do que a festa traz de prejuizo a cidade. Em uma semana, a populacdo do centro
histérico se multiplica acarretando problemas nas redes de infra-estrutura de 4gua e
esgoto local; o patrimdnio arquitetdbnico é ameacado pela acao dos folides além do

lixo acumulado nas ruas e pragas.
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Em termos fisicos, o centro historico de Olinda tem todo o funcionamento
ordinario alterado em funcdo do evento. Ruas sdo fechadas ao acesso de veiculos;
€ instalada uma série de equipamentos de apoio a populacdo — banheiros publicos,
postos policiais, area de alimentacdo, valas de escoamento de agua e esgoto,
pontos de transporte coletivo. Areas de estacionamentos pagos sdo montadas por
particulares que aproveitam os terrenos baldios nas imedia¢des do centro histérico.
A cidade é dotada de um acréscimo temporario de rede de iluminacdo publica.
Algumas areas consagradas pela tradicdo, como € o caso da Ribeira, do largo do
Amparo, dos Quatro-Cantos, da rua 13 de maio, o largo da prefeitura, o largo da
Pitombeira, recebem uma decoracdo especial que varia segundo o tema escolhido
para cada carnaval, ano ap0s ano. Estas areas sao todas ocupadas pela multidao

de folides, do sdbado a terca-feira gorda.

Figura 42 — Folido fantasiado de Boi.
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Em Olinda, o carnaval é comemorado de dia. A noite somente algumas
agremiacdes saem as ruas, como é o caso do “Homem da Meia-Noite”. A festa
comeca oficialmente no chamado sadbado de carnaval, mas uma semana antes ja
existe no largo do Varadouro apresentacdo de artistas locais em palco armado pela
prefeitura. No sabado anterior € o dia das “Virgens de Olinda”, tradicional bloco de
travestis que tomam a rua do Sol com carros alegéricos e bandas de frevo e trios
elétricos. A partir do sabado de carnaval as trocas e blocos tomam as ruas
disputando lugar com os folides.

A programacao da festa ndo € fixa. Existe a tentativa da prefeitura em
estabelecer um itinerario das agremiacfes e grupos organizados, mesmo para a
informacdo dos populares que se concentram em determinado local a fim de
acompanhar seu bloco de preferéncia, mas funciona apenas como indicativo. Boa
parte da programacdo do carnaval € estabelecida pela tradicdo. Por exemplo, na
segunda-feira de carnaval é o dia dos “ensaboados”; € o dia em que os blocos de
sujos saem. A brincadeira mais corrente € jogar 4gua com sabao nos passantes
como nos jogos de entrudo do séc. XIX. Nesse dia nenhum grupo que porte
fantasias bem trabalhadas aparece em Olinda.

Na quarta-feira de cinzas, quando os turistas abandonam a cidade, é o dia
em que a populacio local que passa o carnaval trabalhando sai em folia. E quando
Dona Selma do Céco, famosa cantora de coco de Pernambuco, sai com o seu bloco.
E a noite em que sai 0 “Segura a Coisa”, bloco pré descriminaliza¢ido da maconha,
muito festejado e sempre acompanhado de uma tensdo entre folides e a policia
local. E a noite do encontro de afoxés e maracatus na frente da igreja da Boa Hora
para prestar homenagem a Dona D4, figura tradicional do carnaval olindense e

fundadora do “Mulher na Vara” e madrinha de inimeros folguedos. E um dos mais
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animados dias do carnaval, no entanto, ndo faz parte do calendario oficial de

comemoracoes.

Figura 43 — Folides e as fantasias de “burras”.

Nesses dias, toda légica espacial utilizada no cotidiano da cidade se altera.
A ocupacéo da cidade pelos folides configura barreiras fisicas moveis e dentro dessa
realidade mutéavel é que se tem de lidar quando se pretende chegar de um lugar a
outro. E uma época de aplicacdo de taticas de deslocamento em funcdo das
inimeras configuracdes espaciais criadas pela multiddo. Pelo movimento dos
folides, uma avenida pode se transformar em um beco sem saida em questdo de
minutos e vice-versa, de modo que nao se tem garantido um percurso fixo.

Todas as coisas acontecem no movimento pela rua. Do conhecimento prévio
da configuracdo da cidade e suas formas de funcionamento é exigido ndo somente
uma manipulagdo de sua malha urbana — saber se localizar, ter em mente as
possibilidades de combinag¢do dos varios caminhos, perceber os sons das folias —

mas um jogo de corpo especial para enfrentar a multiddo, aproveitar os tempos das
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musicas para se deslocar entre as pessoas, adaptar o corpo ao calgcamento irregular
e aos varios elementos imprevistos com que se depara.

A natureza desses “imprevistos” € tanto interna como externa. Além dos
fatores externos de configuracédo espacial, conta a propria estrutura corporal de cada
um, a ginga e a adaptabilidade de cada pessoa. Essa estrutura individual pode,
ainda, ser alterada pelo uso de uma fantasia ou adereco. Existe ainda a reacéo de
cada um ao calor, a bebida alcodlica, a alimentacédo. Todas essas variantes alteram
a qualidade da experiéncia espacial e o carnaval pode acabar por ser uma provacao.

E dentro dessa realidade que os cortejos de Reis Negros tém que se
deslocar, sempre se adaptando a situacdes néo previstas e mantendo sua unidade,
seu conjunto. Diferente do que ocorre na cidade do Serro, Olinda se caracteriza pelo
corpo-a-corpo travado entre o cortejo e os folides. O desenvolvimento de uma cena
tradicional em que se estabeleca uma relacdo ator-platéia espacialmente distinta
somente acontece no largo de algumas igrejas como no largo da igreja de Nossa
Senhora de Guadalupe, tradicional ponto de apresentacdo dos Maracatus e Afoxés.
No mais, a luta entre os brincantes dos cortejos ndo é metaférica, € uma luta travada

entre o grupo e os folides que nao preservam a deferéncia dos cidadaos do Serro.
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5.2 — O carnaval de Olinda ou o mundo do avesso.

Carnaval do Recife

Meteram uma peixeira no bucho da Colombina
Que a pobre, coitada, a canela esticou!

Deram um rabo-de-arraia em Arlequim,

Um clister de sebo quente em Pierrd!

E somente ficaram os mascaras da terra:
Parafusos, Mateus e Papangus...
E as Bestas-Feras impertinentes,
Os Cabecbes e as Burras-Calus...
Realizando, contentes, o carnaval do Recife
O carnaval mulato do Recife

(..)

Ascenso Ferreira

O carnaval é uma festa de inversdo. O dominio de um estado de natureza,
de néo-civilizagdo, do baixo corpo — os instintos, 0o sexo, a violéncia, a morte —
travestido, burlesco. E uma época em que as convencdes que norteiam a vida
ordinaria estdo suspensas. O principio de identidade pessoal ndo vale, a face esta
sob fantasias. As igrejas estdo fechadas e os santos cobertos. Dentro do mundo
cristdo, é uma época em que ndo se tem a quem apelar. E tempo dos danados. Ao
mesmo tempo é uma época em que o mundo se apresenta como encantado-
encantador, apesar de toda danacéo.

Diferente do imaginério romantico e nostélgico do carnaval de bloco do
Recife antigo, ligado a manifestagfes de uma classe média branca, o carnaval de
rua é uma demonstracdo de truculéncia. Muito do que se participa € a afirmacéo de
uma imagem guerreira ligada a figura dos caboclinhos, dos indios, das lutas entre
mouros e cristdos, ou mesmo da violéncia decorrente do consumo de alcool e

substancias psicotropicas e estimulantes pelos folibes. Sdo muito distantes os
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universos simbalicos, por exemplo, entre uma troca de rua e o Bloco das Flores;
entre as brincadeiras de “a la ursa” e o Bloco da Saudade. E a diferenca entre o
entrudo e as batalhas de confete dos carnavais de saldo do Clube Portugués.

As manifestacbes de truculéncia no carnaval caracterizam o cenario da
travessia dos grupos populares. Exemplo dessa pratica €, por exemplo, 0 “passo”,
danca caracteristica do carnaval pernambucano, é derivado da capoeira. Foi uma
forma de dissimular a pratica da luta proibida desde meados do séc. XIX. Os
passistas de frevo no final do séc. XIX iam a frente dos blocos de sua preferéncia, a
fim de se digladiarem com os passistas do bloco rival armados com esporas nos
tornozelos. O nome Maracatu € também decorrente dessa tensdo. Segundo a
imprensa local de meados do séc. XIX era o toque de retirada frente a aproximacao
da policia. Hoje essas manifestacdes de agressividade estdo presentes na saida do
Homem da Meia-Noite, o Segura a Coisa e o dia dos ensaboados, freqiientemente
marcada por conflitos violentos.

Por outro lado, talvez pela presenca dos individuos ligados aos cultos afro-
brasileiros, o comportamento de uma certa parte dos folides assume uma tonica
devocional. Nesse sentido, das duas metéforas apresentadas anteriormente — “A
paixdo segundo G. H.” e o0 “Grande sertdo: veredas” —, o carnaval é o grande serto,
gue eventualmente se apresenta como vereda.

Em uma loa de um mestre de boi no carnaval de 1994, ouvi uma louvacéo
ao deus pela protecao dispensada ao grupo; uma louvagao pelas coisas bonitas que
estavam ali; uma louvacdo pela graca de ver o que é bonito e ndo se ter pelo
caminho o torpe, o torto, 0 engano e a loucura, imagens relacionadas ao carnaval.
Era uma louvacéo a lucidez. Naquela situacéo percebi que, sob a aparente danacao,

sob a aparente brincadeira, existe a intengdo de alguns em extrapolar, em
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transcender. Existe uma predisposicdo a encontrar, no carnaval, o principio
transcendente das festas de mouros e cristdos — a iluminacdo na travessia obtida
pela manifestacdo dos santos e anjos enviados para ajudar os cavaleiros em
reconhecimento de seus méritos —, dos romances de cavalaria, em que a
experiéncia de reproducéo de elementos de uma realidade ordinaria — a prépria luta
cotidiana — apresente o extra-ordinario. Nesse sentido, o carnaval é a época de se
experimentar o limite fisico e psicolégico e, em grupo, supera-lo. A experiéncia do
carnaval, entdo, mais revela a verdade reprimida pela norma e liberta tensdes

sociais e simbdlicas do que trabalha com contetdos ficcionais. O carnaval amplia.

Figura 44 — Folia do bloco de sujos “Gogé da Ema”.

A situacdo de superacdo fisica e psicologica anteriormente descrita envolve

a todos os participantes dispostos a esse enfrentamento. Conheci muitos folides que
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mantém rituais particulares no carnaval; ritos de passagem. No meu caso particular,
em algum momento do carnaval me jogo no meio de um bloco a fim de atravessar os
Quatro Cantos em Olinda. Os Quatro Cantos € o ponto de maior tensdo no carnaval.
Faz parte de um percurso tradicional que vem do largo do Amparo e sobe para a
Ribeira onde esta o mercado dos escravos. E um cruzamento — encruzilhada — de
ruas estreitas em que boa parte de tudo de mais violento acontece. E comum surgir
um tiro, uma briga, uma correria da multiddo. Quando se vem acompanhando um
bloco e esse resolve passar por ali, o efeito da multidao é tal que ndo se tem mais
controle dos movimentos; se é arrastado pela multiddo. E uma situagéo de risco de
morte. O que acontecera ndo se sabe. Em dado momento se tem a plena sensacao
de ndo se ter controle do seu destino. Ou alguma coisa maior o sustenta, ou o

sujeito sucumbe e é afogado no fluxo da multiddo. E um batismo, e esse ritual tem

eficacia até o proximo carnaval.
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5.3 - 0s maracatus

Em Pernambuco a presenca da tradicdo de Reis Congo foi documentada
desde a segunda metade do Séc. XVII, na Igreja do Rosario dos Homens Pretos em
Recife. Assim como no Serro, as irmandades tinham o objetivo de prestar
assisténcia e de zelar pela conduta dos irmanados no que diz respeito ao
cumprimento das obrigacfes perante a igreja catélica e na manutencdo da ordem
publica. O antigo cortejo, desaparecido desde antes da abolicdo da escravatura, era
composto por batedores, acrobatas e musicos, 0 rei e a sua companheira, uma
guarda de honra. Dirigiam-se até a Igreja, onde o vigéario Ihes impunha a coroa, logo
apos a missa. E, quando o rei voltava a rua, tinham inicio as homenagens, os
comes-e-bebes, as dancas, a ruidosa alegria com que 0s negros comemoravam 0
acontecimento.

Desde fins do séc. XIX, tanto em Pernambuco (maracatu e afoxés) como na
Bahia (afoxé€), o cortejo real passou a constituir um acontecimento carnavalesco,
mantendo o rei e a rainha — depois extintos nos Afoxés — a guarda de honra, a
banda de instrumentos de percussdo, mas entoando canticos de xangd e
candomblé.®’ Hoje saem as ruas os Afoxés e dois tipos especificos de cortejo de
Maracatus; os Maracatus de Baque Virado ou Maracatus Nacdo e os Maracatus de

Bague Solto, ou Maracatus Rurais.

61 Carneiro. Edison. Desfiles e cortejos populares. Brasil Agucareiro. Rio de Janeiro, agosto de 1969, n° 2,
ano 40, v.70

Disponivel em publicac&o eletronica na Internet, via WWW. URL:
http://www.jangadabrasil.com.br/revista/janeiro62/fe62001b.asp
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Esquema do cortejo da Procissao dos Passos (em 2001)

o
w estandarte I cruz algada A andor de N. Sra. da Soledade
@ lampadarios D andor do Senhor dos Passos f=T—1 pélio sobre autoridades
O irmaos U estandarte da irmandade do Rosario @ masicos

Figura 45 — Esquema de cortejo da procissdo dos Passos.”

Pelo contexto de sua formacdo e deslocamento das datas festivas, os
cortejos de reis de Congo em Olinda assumem um carater bastante diferente do que
se vé no Serro. Se, no Serro, o cortejo obedece a um roteiro bastante
pormenorizado, na Regido Metropolitana do Recife, da qual Olinda faz parte, o que
existe € um ponto de saida — a sede do maracatu ou terreiro — e um de chegada —
geralmente o patio de alguma igreja — onde coreografias e toadas especificas

acontecem. N&o existe mais um enredo, uma historia a ser contada; cenas que se

62 Fonte: Carnaval: cortejos e improviso. Recife: Funda¢éo Cultura da Cidade do Recife, 2002.
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sucedem; somente existe o cortejo, a travessia de um ponto a outro, no molde das

Entradas Reais®® portuguesas.

Esquema do cortejo do Maracatu Ledao Coroado (2001)

t; estandarte ? damas com buqués e tagas A princesa 6% guarda-chuva
@ lampides ﬁ damas das bonecas M rainha @ batuqueiros
O corddo de homens O baianas @ rei

D carro com o ledo <5 principe pajens

Figura 46 — Esquema de cortejo do Maracatu Le&o Coroado.*

Roberto Benjamin no livro Carnaval: cortejos e improvisos comenta ter
sido o modelo oficial portugués adotado nas comemoracdes civis e religiosas, Unicas
manifestagdes festivas admitidas nas ruas do Brasil colonial, a matriz da composi¢cao
dos cortejos de Maracatus (fig. X, y e z). No entanto, cada saida do cortejo é uma

aventura singular. A performance se desenrola em meio a improvisos, em um jogo

63 Costume da realeza portuguesa de cruzar em cortejo os portdes das cidades e se dirigir a igreja matriz.

64 Fonte: idem.
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de acdo e reacdo com a platéia que, por vezes, ndo € amistosa e contrita como no
Serro. O uso de pistolas de agua e spray de neve artificial, muito utilizados nas ruas
pelos brincantes, ja afastou de Olinda o Bloco da Saudade no carnaval de 1995.
Véarios Maracatus Rurais que se reuniam no patio da igreja de N.Sra. de Guadalupe
em Olinda resolveram ficar somente nas cidades da zona da mata em represalia aos
fotégrafos que atrapalhavam a evolucado das coreografias.

Esquema do cortejo do Maracatu-Rural
Cambindinha (em 2001)

50000000

A

O caboclos de lanca Q baianas

[j estandarte ? ZIQF damas da boneca e do buqué
N_f{ caboclos de pena © misicos

/\  mestre tirador de loas ;\ A @ Mateus, Catirina, burras

Figura 47 — Esquema de cortejo do Maracatu Rural Cambindinha.®

65 Fonte: idem.
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Tradicionalmente o Maracatu de Nacdo tem como seguidores os devotos
dos Cultos Afro-brasileiros. As personagens do cortejo sdo as figuras: rei, rainha,
dama-de-honra da rainha, dama-de-honra do rei, principe, princesa, ministro,
embaixador, duque, duquesa, conde, condessa, vassalos, damas-de-paco, porta-
estandarte, escravo sustentando o palio — espécie de guarda-sol ou chapéu-de-sol
gue protege o casal real sempre em movimento giratério —, guarda-coroa, corneteiro,
baliza, secretario, lanceiros, um guarda-costas do grupo — o brasabundo — e
percusionistas.®® Figuras de animais, caboclos de pena, baianas e personagens
sujos (Mateus, Catirina e burras) aparecem nos cortejos de Maracatus de Baque
Solto, provavelmente influéncia de bumbas-meu-boi e cavalos marinhos.

Na méo das damas do passo vdo as Calungas, bonecas que encarnam o
axé dos antepassados do grupo e dos orixas — lansd e Oxum. Em sua honra séo
cantadas, ainda dentro da sede, as primeiras loas, quando a Calunga é retirada do
altar pela dama-do-paco e passa as maos da rainha, que a entrega a baiana mais
proxima e assim se sucede, de mdo em mao até retornar novamente as maos da
soberana.

A musica vocal denomina-se “toada”. O comec¢o e o fim de cada toada é
marcado pelo som de um apito. O tirador de loas é o cantador das toadas. A cada
loa entoada, os integrantes respondem ou a repetem ao seu comando. O
instrumental, cuja execucdo se denomina toque ou baque, é constituido pelo
gongué, tarol, caixa de guerra e zabumbas.

Os Maracatus de Baque Solto aparecem na primeira metade do séc. XX.
Sua origem é controversa, mas se concorda que se trata de uma espécie de fusdo

de elementos dos varios folguedos populares que vém as ruas das cidades proximas

66 Claudia M. de Assis Rocha Lima. Disponivel em publicagao eletronica na Internet, via WWW. URL:
http://www.fundaj.gov.br
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aos engenhos de acucar, tais como Goiana, Nazaré da Mata, Carpina, Palmares,
Timbauba, Vicéncia, durante o carnaval, com caracteristicas e colorido proprio. O
cortejo do Maracatu de Baque Solto diferencia-se primeiramente do Maracatu

tradicional, pela auséncia do rei e da rainha.

Figura 48 — Cortejo do Maracatu Rural.®’

A sua percussdo é composta de ganzas, tarol, surdo, cuica e gongué.

Acompanha um naipe de metais, que juntos, ddo ao conjunto caracteristicas
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musicais proprias e bem diferenciadas dos maracatus tradicionais. A toada comeca
com o apito de comando do puxador e mestre do folguedo. O naipe de metais toca
um tema simples até o0 momento da loa, quando o instrumental para e sé volta a
tocar depois da resposta do grupo. O Maracatu desfila num circulo compacto, tendo
ao centro o estandarte, rodeado por baianas, damas-de-buqué com ramos de flores
de goma, boneca (calunga) de pano ou plastico e caboclos de pena. Rodeando este
primeiro circulo vem o caboclo de lanca, que se encarrega de abrir espaco na
multiddo, com seus saltos e malabarismos, com as compridas lancas de madeira
enfeitadas com fitas coloridas, protegendo o grupo e as lanternas de papel celofane
que, geralmente vém representando o simbolo da agremiac&o®.

A figura do caboclo de lanca é a que recebe a maior atencéo por parte dos
populares. Sua indumentéaria é composta de uma lanca de madeira com uma ponta
fina e uma enorme cabeleira de papel celofane cobrindo o chapéu-de-palha, o rosto
tingido de urucum ou por outras tintas, len¢co estampado cobrindo a testa, camisas e
calcas de chitdo, meifes e sapatos de lona, gola bordada e surrdo. A gola de sua
fantasia, feita em tecido brilhante, de cores vivas, é totalmente rebordada com
vidrilhos e lantejoulas. A gola representa o maior orgulho e a vaidade do caboclo de
lanca, sendo fruto de todas as suas economias. O Surrdo € como se fosse uma
bolsa, & confeccionado em couro de carneiro, cobrindo uma estrutura de madeira,
onde sdo presos chocalhos do mesmo tipo que se coloca em rezes de gado, sendo
colocado na altura das nadegas, dai também chamar-se estas figuras de Bunda-
alegre e Bunda-de-guizo, provocando um barulho forte que lembra a passagem de
uma boiada quando da evolucdo dos caboclos de langa. Cada fantasia pesa em

média 20 kg.

67 Fonte: Rhodia, Projeto Cultural: Dancas Populares Brasileiras. 1989 p — 42; foto: Pedro Ribeiro.
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Figura 49 — Caboclos de Langa na rua do Amparo, Olinda.

Os caboclos de lanca sdo cercados de grandes mistérios. Tidos como
caboclos de Ogum, muito se comenta dos ritos de iniciagcdo dos caboclos de lanca e
caboclos de pena nos canaviais da regido. A dieta especial de macaxeira sem sal e
cachaca com pélvora é outro assunto que chama muito a atencao do publico e ajuda
a criar uma aura mistica em volta dessas figuras. Nas evolucdes feitas pelos
caboclos, estes carregam um cravo a boca, o que segundo se acredita, sinaliza o
estado de transe que é alcancado durante a performance.

Por ser uma obrigacdo de terreiro, a rotina dos Maracatus € muito intensa.
Essa obrigacdo é prestada em homenagem as almas dos antepassados, como fica
evidente no ritual da Noite dos Tambores Silenciosos, nas ruas do Recife antigo,
guando os Maracatus e Afoxés da regido metropolitana do Recife se rednem na

frente da igreja do Terco para homenagea-los. Esse ritual teve seu comeco ainda no

68 ldem
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séc. XIX e seu desenrolar culmina quando, a meia-noite, todos os tambores param
de tocar e as luzes do centro do Recife antigo sdo apagadas em homenagem aos
escravos mortos. Alguns minutos depois, sob o comando de um babalorixa

escolhido, todos os tambores tocam ao mesmo tempo e 0s cortejos continuam.

Figura 50 — Caboclo de Lang¢a na rua do Amparo, Olinda.

A fim de se ter sucesso nessa travessia, 0s grupos de cortejos contam com
um aparato ritual capaz de prepara-los. Na saida do cortejo sdo realizadas as
“defesas” necessarias para espantar as confusdes e os perturbadores. Na tradicédo
popular nordestina, além de rituais, objetos reluzentes sao utilizados nas fantasias

com o mesmo fim de refletir o mal de volta a quem o mandou.
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O ritual da retirada das calungas € um exemplo dessas defesas. A calunga,
boneca de pano e madeira, dona do axé dos antepassados é de tradicdo angolana.
Funciona como um Inkise e dessa energia participam todos os membros do grupo. E
nessa viagem proporcionada por esse portal que sdo as calungas, Guerra Peixe da
a seguinte indicacdo do destino simbélico: Luanda, Aruanda, Aluanda® - “imagem
explicita de um espago mitico, de uma Africa celeste, ao mesmo tempo individual e
coletiva, subjetiva e objetiva, com que os adeptos se propdem entrar em contato”.”®
Originalmente porto de embarque de escravos da regido de Angola, Luanda se
transmuta em uma instancia espiritual que o cortejo torna co-extensiva ao espaco
objetivo. Se Luanda é o ponto de chegada, o cortejo se da na Calunga Grande, ou
seja, na travessia do Atlantico, por extenséo a terra dos mortos, dos ancestrais. As
varias situacdes enfrentadas no caminho séo carregadas dessa significacdo. Como
drama, tem-se novamente a figura do auto maritimo, do drama da travessia.
Diferentemente do Serro, no entanto, o drama € vivido na sua espacializacao,
melhor dizendo, na conquista do seu espac¢o, do seu trajeto. Nesse sentido a
conquista desse espaco reafirma inclusive a sua carga simbdlica, pois que
indissociada do espaco objetivo € vivenciado de uma forma muito mais dramatica
que no Serro.

Diante das situagbes que o caminho impde ao cortejo sao utilizadas loas

especificas, sinalizando para os brincantes as formas de enfrentar a multiddo. No

caso de Olinda, muitos dos folides tém familiaridade com a linguagem utilizada pelos

69 Toada do maracatu Elefante recolhida por Guerra-Peixe para o livro Maracatus do Recife.
Princesa Dona Emilia / Pra onde vai? - Vou passed / Eu vou para Luanda, / Vou quebra saramuna
Eu vou para Luanda, / Busca migcanga pra saramuna / Vamos ver Luanda, 6 micanga / Chegd, chegd!
A bandéra é brasiléra, / Nosso Rei veio de Luanda, / Oi, viva Dona Emilia, / Princesa pernambucanal

Quando eu vim la de Luanda / Trusse cuica e gougué / Quem brinca em Cambinda Estréla, / Este baque é da
Guiné!
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mestres de folguedos, de modo a que elementos da multiddo também reagem as
configuracdes que o cortejo vai tomando e facilitam a sua passagem. Alguns pontos
especificos exigem coreografias distintas. Essa distincdo acontece, no caso dos
Afoxés, quando o grupo atravessa 0s Quatro Cantos de costas, em reveréncia aos
Exus da encruzilhada. No caso dos Maracatus Rurais havia uma performance

especifica no patio da igreja de Nossa Senhora de Guadalupe.

Figura 51 — Calungas do Maracatu Le&o Coroado.”

O espaco objetivo acaba sendo demarcado pelos valores da tradigcdo. A
exemplo da encruzilhada, elementos n&o materiais podem demarcar objetivamente o
espaco exigindo determinado comportamento, funcionando, inclusive, como barreira

fisica. Na cidade de Cataldo — GO, grupos de congado, assim como os Afoxés em

70 Carvalho, José Jorge de: A tradicdo mistica afro-brasileira. Disponivel em publicagdo eletronica na Internet,
via WWW. URL:http://www.unb.br/ics/dan/Serie238empdf.pdf
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Olinda, tém o costume de atravessarem encruzilhadas avancando de costas.
Segundo o que ouvi da comunidade local, esse comportamento se da para evitar
gue o grupo “fique preso” na rua e ndo consiga sair. Caso aconteca, é necessario a
presenca de alguém com competéncia para libera-los. Em Olinda o mesmo
comportamento tem o significado de reveréncia a Exu, sem o qual o cortejo néo
anda ou enfrenta dificuldades.

O entendimento de uma barreira também €& varidvel. Em Cataldo,
encruzilhada é o cruzamento de vias distintas: uma ferrovia e uma rua; uma ponte
sobre o rio. Em Olinda, a encruzilhada € o cruzamento de duas vias principais, no
caso observado, os Quatro Cantos. Mesmo o que se qualifica como barreira objetiva
€ um dado passivel de interpretacdo e também os comportamentos dai decorrentes.

O caminho é dominado pelas almas, e diferentemente das festas em dia
santo, no carnaval ndo se sabe a procedéncia de quem esta na rua. Alguns cultos
afro-brasileiros entendem que no carnaval as entidades de luz sobem e o plano
terreno fica a mercé do todo tipo de influéncia. No entanto, as almas do purgatério
tém livre transito entre o mais pesado dos ambientes sem que pertencam ou sejam
influenciadas por ele. Esse é um dos sentidos de “o0 mundo pelo avesso”. Essa
concepcao da realidade transcendente faz com que se cubram 0s santos nas igrejas
e que se silenciem os tambores nos terreiros de alguns cultos afro-brasileiros’?. E,
portanto, uma época de extremo cuidado. O perigo enfrentado na rua ndo é somente

de natureza secular, mas também temporal. Nesse sentido, 0 que se enfrenta na rua

71 Fonte: htttp://www.leaocoroado.org.br

72 Na musica Filhos de Gandhi - letra e musica: Gilberto Gil — a tradi¢édo é questionada em fungdo da beleza do
cortejo. Os Orixas, entdo, mandam “descer pra ver”, ou seja, chegar a esfera terrena.

Omolu, Ogum, Oxum, Oxumaré / Todo o pessoal / Manda descer pra ver / Filhos de Gandhi
lansa, lemanja, chama Xangd / Oxossi também / Manda descer pra ver / Filhos de Gandhi
Mercador, Cavaleiro de Bagda / Oh, Filhos de Oba / Manda descer pra ver / Filhos de Gandhi
Senhor do Bonfim, faz um favor pra mim / Chama o pessoal / Manda descer pra ver / Filhos de Gandhi
Oh, meu Deus do céu, na terra é carnaval / Chama o pessoal / Manda descer pra ver / Filhos de Gandhi
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é reflexo do que se enfrenta no invisivel. Os ganhos e astlcias desenvolvidos em
meio a improvisos e loas acabam por ensinar o reconhecimento de manifestacées
do invisivel no mundo terreno e como influenciar essas manifestacées em favor dos
brincantes. O controle pessoal necessario para se suportar as situacdes
apresentadas nas ruas acaba sendo a representacdo da conquista de uma
iluminacédo. As interferéncias das almas no trajeto do cortejo ddo a certeza ao
brincante de sua influéncia na matéria. Com isso, as performances dos cortejos sdo
também atos de contricdo, cortejos penitenciais.

Assim como no Serro, 0 cortejo reafirma a presenca dessas entidades, os
Orixas, e dos antepassados. O enfrentamento da a certeza ao brincante de que este
esta sob a protecédo de alguma coisa além de si. Essas entidades séo responsaveis
pela constituicdo dos caminhos e tém a funcdo de educar os individuos no sentido
de uma descoberta interior, da descoberta de uma competéncia, de uma
sensibilidade que o tornara mais preparado para reconhecer os fatos do mundo
ordinario. E um aprendizado sobre o controle da dor, sobre o dominio da vontade,
sobre o reconhecimento da beleza e sobre a interdependéncia entre os membros de

uma comunidade.
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6 — Conclusao

7

Inicialmente, o argumento aqui defendido € o da necessidade de uma
analise do fenbmeno espaco que verifique os significados culturais implicitos nos
Seus usos, pois somente a partir dessa compreensdo dos fendmenos culturais
existentes em determinada situacdo é que se terd& uma aproximacao das
apropriacdes do espaco feitas por seus usuérios. Para tanto se partiu de uma
exposicdo do conceito espaco em momentos historicos especificos, e de éareas
também especificas do conhecimento humano a fim de se demonstrar que,
diferentemente do espac¢o neutro preconizado por modelos baseados na geometria,
base do entendimento moderno do termo espago, as manifestagdes populares aqui
observadas demonstram que, além de uma configuracdo espacial baseada em um
sistema de objetos, o fenbmeno espaco é composto pela participacdo individual e
coletiva. Essa participacdo compreende padrbes colocados pela cultura de cada
regido, sua tradicdo, e implicam em uma gama de estimulos que extrapolam os
limites do espaco objetivo.

Os instrumentos que apresento para tal analise passam pela compreenséo
das manifestagdes culturais em macro escala — o desenho das cidades — e em micro
escala — as manifestagcdes da cultura local. O material coletado foi analisado
segundo as metodologias desenvolvidas pela histéria da cultura e por uma postura
investigativa que implicou no contato direto e na vivéncia com as comunidades a
serem pesquisadas. E de fato uma concepcdo que entende o fendmeno espaco
como um evento especifico de cada situacdo, o que implica dizer, que 0 mesmo

lugar apresenta diversas espacialides em tempos diversos. Muito diferente, portanto,
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dos conceitos instrumentais desenvolvidos desde o renascimento, segundo os quais
0 espaco é submetido a preceitos mateméaticos e atinge um carater abstrato e
universal, porém distante da apropriacdo e experimentacdo concreta dos seus
USUArios.

No entanto, a pesquisa desenvolvida apontou varias questdes além dessa
gue o trabalho se propds a ilustrar. Analisando as manifestacfes descritas no
trabalho, o0 que se observa é a presenca de uma nocdo de origem-destino que
norteia tanto as manifestacdes quanto a organizacdo dos grupos envolvidos. Essa
nocao trata os parametros de realidade de forma bastante particular até mesmo no
gue concerne a nocdo de corpo. Na bibliografia que utilizei os autores, na sua
maioria, ndo trabalhavam conceitos de apreensdo da realidade para além do
primado da visualidade. Muito do que encontrei sobre o0 assunto corpo estava
submetido a questdes ligadas a imagem como, por exemplo, o corpo midiado e
guestdes relacionadas a fotografia. Nesse sentido, boa parte da base tedrica que
esta por trds dessa dissertacdo sdo estudos desenvolvidos pela obra de artistas
plasticos como Hélio Oiticica e Lygia Clark em sua énfase dada aos preceitos
estabelecidos por Merleau-Ponty a respeito do corpo — unidade psicofisica total.

Por outro lado, muitos estudos das manifestacbes populares destacam o
carater politico dessas dentro de um espectro de lutas de classe, o que faz com que
as performances tenham seu significado deslocado do seu contexto ontoldgico para
uma esfera socio-politica somente. O corpo €, entdo, entendido como indice como
nas teorias juridicas que entendem, por exemplo, que ndo existe crime sem corpo.

n73

Muniz Sodré no artigo “Corporalidade e liturgia negra”’® contextualiza o

corpo dentro de uma perspectiva ontoldgica, relativizando as bases tedricas respeito

73 Sodré, Muniz: Corporalidade e liturgia negra, in Revista do Patrimdnio Artistico Nacional n.° 25. Sdo
Paulo: IPHAN, 1997. p — 30.
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desse assunto. Por exemplo, o autor comenta sobre a etimologia da palavra corpo e
destaca o entendimento dado a esse termo pela cultura arabe. Segundo o autor, “a
lingua &rabe dispbe para dizer ‘corpo’: jassad (corpo inerte); jism (corpo vivo, em
movimento) e daat que é o ‘si corporal’, isto é, o corpo préprio enquanto componente
fenomenoldgico da experiéncia singular do sujeito no mundo, irredutivel & instancia
psiquica e a representacdo linguistica”. A partir dessa explanacdo, o autor
estabelece as diferencas que marcam a relacdo corpo-mundo entre culturas de
modelo eurocéntrico e “culturas diferentes” principalmente a cultura ioruba ou nago-
keto, entendida nesta dissertacdo como bantho. Do modelo eurocéntrico de
percepcdo dos fendbmenos se destaca a relacdo olho-cérebro, enquanto que em
modelos como a cultura bantho existe um “investimento cultural nos sentidos” que
funciona como “base cultural compartilhada pelo grupo social inteiro. (...) Um tipo
gue da primado ao simbolo, ao invés do signo e da representacédo. (...) O simbolo,
por sua vez, articula-se com a corporalidade e territorialidade””*. Essa diferenca
persiste em parcelas das populagdes urbanas brasileiras e ndo séo detectadas pelas
insténcias de planejamento formada nas diversas faculdades e universidades do
pais, mesmo porqué o olhar académico que se da é eurocentrico.

Tanto no caso do Serro quanto no de Olinda, a experiéncia espacial
compartilhada pelos grupos em cortejo projetam no espaco objetivo contetdos que
condicionam seus usos. Na verdade, os conteudos projetados podem ter maior
dimenséo na vida dessas pessoas do que a sua configuracdo espacial, ou seja, do
gue o0s espacos objetivos, destituidos de significacdo ou somente vinculados a
processos econdmicos. Esses sdo conteudos de memoria, mas a vivéncia desses

contetdos ndo se constituem em exercicios destituidos de lugar no seu tempo

74 Idem, idem.
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histérico, o anacronismo frequente em grupos folcloricos que congelam a dinamica
das coreografias e musicas tradicionais em uma partitura a ser repetida, estancando
seus desdobramentos criativos. A experiéncia vivida pelos brincantes ligados aos
cortejos das irmandades do Roséario de Homens Negros esta proxima do que eu
entendo ser uma atualizacdo dos conteudos que deram origem aos grupos a que
pertencem. E como se dentro de uma estratégia — a forma-performance dos
folguedos — os varios momentos historicos fossem incorporados a eles. Nesse
sentido a compreensdo de memoria acaba por ser uma pratica original, imanente,
direcionada ao futuro, diferente da memadria-reminiscéncia ligada a celebracdo do
passado — datas civicas ou “nomes de ruas” — ligadas a um contexto ideoldgico que,
eventualmente, ndo tem eficacia junto ao publico.

Esse sentido de imanéncia, mesmo nas comunidades estudadas, ndo é algo
claro ou consciente. Quando essas experiéncias sado ligadas a conteudos de
formagcdo de identidade, a “memoria”, e destacam icones como 0 Zumbi dos
Palmares, as formas de manipulacdo de conteudos ideoldgicos se assemelham as
estratégias de formacdo de identidade oficial que destacam figuras como o Duque
de Caxias ou Getulio Vargas. No entanto, esses mesmos conteddos sofrem um
deslocamento quando se percebe a presenca de elementos cuja formacao étnica €
distinta, como nos grupos de Congo do Serro onde h& a presenca de tipos étnicos
distintos como, por exemplo, nos descendentes de brancos que apresentam
fendtipos caracteristicos dos “brancos”. No entanto, quando se trata de experienciar
a imanéncia da Travessia, de trabalhar contelddos corporais comuns aos grupos, 0s
conteudos ideoldgicos que visam ligar o presente a uma origem, sao dissolvidos: o
gue interessa é a compreensdo da materialidade, da constituicdo da realidade nos

seus varios planos: o corpo, o territério, os valores do grupo e os antepassados
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responsaveis pelo cultural do grupo. As dicotomias entre corpo e espirito, razéo e
emocao, presente e passado sao colocadas a prova em uma experiéncia corporal e
0s conteudos dai apreendidos adquirem o valor de realidade distante de estruturas
menos imediatas como as instituicdes, estados nacionais, corporacdes ou mesmo a
memoria oficial formada com valores, por vezes, estranhos aos grupos.

Quando o Candomblé Angola instaura em terras brasileiras o culto aos
caboclos é porqué existe a compreensdo de que sdo eles os donos da terra, € deles
o conhecimento do territorio, é deles o acervo cultural a que se deve recorrer para se
instalar. E, entdo, instaurado um novo ponto de origem. A insercdo de figuras
urbanas nas figuras de malandros e prostitutas como Exus e outro ponto de origem a
fim de integrar os grupos a novas realidades territoriais e formas sociais de
organizacdo. Dentro de um esquema de estratégias definido — os enredos de
performance — elementos taticos vém a ser incorporados fazendo da memaria uma
pratica propositiva, de atualizacéo, de reconfiguracéo.

A relacdo com a memoaria ndo segue um esquema de contemplacgéo, nédo é a
imagem o veiculo da experiéncia, mas o0 corpo na imanéncia de seus processos
constitutivos. Mesmo o corpo ndo é o corpo dissecado dos médicos e das ciéncias
biolégicas, mas um corpo que encerra elementos como o tempo, 0 imaginario, o
territorio de origem. E um corpo que tem seus movimentos constituidos a imagem e

semelhanca de seu territério, urbano ou rural.
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Entrevista com o MdUcio.

Dia 04/07/2003 sexta-feira, por volta de meio dia e meio.

Conversdvamos, em uma loja chamada “Tipografia” — um sobrado onde, de fato,
funcionava, e ainda funciona, uma tipografia desde o comec¢o do século XX. No primeiro andar do
sobrado funciona uma loja de artesanato da regido — sobre as festas tradicionais da cidade. Quando
comecei a gravar, estivamos comentando da festa do Divino que havia acontecido umas duas ou trés
semanas antes da Festa do Rosario. O Mucio € um menino de quatorze, quinze anos que trabalha
como vendedor na loja. Ele faz parte de um programa da prefeitura que viabiliza emprego para
menores carentes que freglientam a escola.

S: O que é o Império?

M: A festa do Divino, ela veio com a vinda da corte pra cé. A corte foi quem trouxe a festa
do Divino, por isso que se desfila, tradicionalmente, com o império. Tem o mordomo e a familia do
Imperador. O Imperador, a familia dele é assiM: quem desfila na frente trazendo a bandeira do Divino
é a filha mais velha, primeira filha do casal; esse ano os indicados foram o senhor José, 0 Zé Maria, e
Ruth. Eles ja foram mordomos, os imperadores. Ai a filha deles, a mais velha deles desfilou trazendo
a coroa do império do Divino. Festas tradicionais, que relembram aquela descida das linguas de fogo
sobre os apoéstolos de Cristo e Maria la reunidos, uma festa ja bastante tradicional aqui na cidade.

S: Eu estava conversando hoje com um senhor que trabalha ali na Chacara do Barao, e ele
me disse que na festa do Divino sai um bumba-meu-boi e tem umas brincadeiras... ele me falou de
uma brincadeira...

M: Pau de sebo.

S: Uma histéria que fica alguém em umas penas-de-pau vestido de mulher”. E me falou
também de um cavalo, Cavalo de Jac4, eu acho...

M: E de Jaca. Cavalo de Jaca... Cavalinho de Jaca... e 0 bumba-meu-boi que ja € um grupo
tradicional. E um grupo do seu Joaquim e do seu Canela, |4 de baixo; Jadir Canela... Grupo
tradicional que desfila e conta aquela histéria do bumba-meu-boi, que o cara tinha o boi e falaram que

0 boi mataria o filho, ai ele mata o boi e o filho ta brincando no quintal e corre, cai e morre em cima do

75 Sinha Tereza é o nome dessa brincadeira. O senhor que havia me falado dela ndo me explicou como era a
brincadeira, mas comentou alguma coisa sobre brincadeira de assustar criancga.
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boi. Como vinganga, o homem vai |4 e reconstréi o boi e manda empalhar o boi, ai o boi renasce,
ressurge. Ele tentou mudar o destino e ndo conseguiu. Ai, tradicionalmente, todo ano o pessoal sai
com o bumba-meu-boi, que é o boizinho feito de balaio, né... em volta de um balaio com uma pessoa
embaixo. Entdo o pessoal faz aquela brincadeira. E sai o pessoal com o Cavalinho de Jaca gritando:
“que boi é esse? Meu pai!” e outro respondendo “é de amor, é, minha mae”... vai falando. E uma
coisa bem tradicional na cidade. Eles ndo saem s na festa do Divino. Eles saem também agora na
Festa do Roséario e na queima do Judas também... durante a queima do Judas que é o seu Jadir
Canela mesmo é quem faz, € um grupo bem forte ja.

S: Vocé sabe que dia eles saem, aqui, agora na Festa do Rosario?

M: Na festa... eu tenho quase certeza que no Mastro eles véo sair. Durante a noite na hora
do mastro eles devem estar se aprontando para sair. Os dancantes se reinem bem cedo, por volta de
seis horas, para ir buscar os festeiros. Tradicionalmente quem sai sdo os Catopés. Eles sdo os que
saem mais cedo. Eles buscam os festeiros, né, primeiro a primeira Juiza, depois o primeiro Juiz, a
segunda Juiza e o segundo Juiz, e depois o Rei... fechando eles buscam o Rei. Ai nessa hora em que
eles j& buscaram o Rei, que estdo buscando a Rainha, eles se relnem com os outros dancantes,
Caboclada, Marujadas e os outros Catopés de Milho Verde™. Ai quando eles se encontram com eles,
eles vao para a igreja onde vai ser realizada a missa que comeca por volta das dez horas. Ai, depois
da missa eles vao... eles se dividem. Caboclos vdo para a casa do primeiro Juiz aonde eles vao
almocar. Os Marujos vao pra casa do segundo Juiz aonde eles vao almocgar. E o reinado, o Rei e a
Rainha e o pessoal la assim, os Catopés... vao na casa do Rei onde eles também vé&o almocar. Ai
eles voltam. Depois disso eles vao andar pela cidade o dia inteiro. Os grupos véao ficar andando,
menos os Catopés e o reinado que vao ficar na casa do Rei, até por volta das trés de meia quando
eles vém pra fazer a procisséo que é as quatro horas. Depois da procissdo eles encenam a lenda da
N.Sra. entdo tem a lenda e voltam pro Rosario onde é anunciado o reinado do ano seguinte. Ai eles
se dividem de novo e vao pra janta. Na mesma hora, s6 que agora, na casa da primeira e segunda
Juiza e na casa da Rainha que é onde eles védo jantar. No dia seguinte eles saem pra tradicional

entrega de doces. Os Catopés saem trocando o reinado. Vao na casa do Rei, com o Rei do ano

76 E comum a presenca dos Catopés de Milho Verde na Festa do Rosério do Serro. Particularmente esse ano
eles ndo foram porqué o 6nibus que iria trazé-los, quebrou. Correu um boato que “era coisa do Nelson”, figura
ligada ao Catopés do Serro. O comentéario denota uma richa entre os grupos das duas cidades e era feito em
tom jocoso.
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seguinte, fazem a troca, posteriormente nos outros festeiros. Ai a festa se encerra na segunda-feira

com essa troca de cetros... sac6?

Fui olhar umas coisas na loja e comecei a comentar sobre os cds que eu havia comprado
na loja. Nomeio da conversa o Mucio comecgou a me falar sobre a devogédo em torno da Virgem do
Rosario e me mostrou um album de fotos do dono da Tipografia com um trabalho de documentagéo
da Festa do Rosario e das pessoas que vinham a festa. O Serro é tido como regido metropolitana de
Belo Horizonte, por mais estranho que possa parecer. Mas a regido esta dentro do contexto do Vale
do Jequitinhonha. Alias o rio Jequitinhonha nasce no municipio de Serro. Existe ali uma populacédo
muito pobre que habita a regido rural e os morros em volta da cidade.

M: ...sobre essa promessa do pessoal do “arraial de baixo”, onde a cidade comegou, um
parente deles ficou doente, ai eles fizeram uma promessa para N.Sra. do Rosério. Se esse parente
se curasse, a partir daquele dia, toda a Festa do Rosario, apés a Matina’’, eles distribuiriam pedacos
de carne. Matariam um boi pra distribuir. Sé que com o passar do tempo isso foi ficando tdo grande,
tantas pessoas ficaram sabendo, tanta gente foi indo que, hoje em dia, eles nao distribuem sé um boi;
ndo matam um boi s6. Eles matam mais de um boi pra poder dar a carne pro pessoal e distribuem
também alimento. E sinal da confraternizacio dos povos. E 14 aparecem, geralmente, como vocé esté
vendo ai. SAo pessoas pobres, pessoas de baixa renda e eles se reinem l4 pra pegar o tradicional
pedacinho de carne da casa da dona.

S: Legal! E, pra Matina, o pessoal se concentra aonde?

M: A Matina comeca assiM: eles vao pra porta da igreja do Rosério, esperam o grupo da
Caixa de Assovio, que representa o gemido dos negros; ai eles vdo pra la, tocam trés vezes. A
primeira que eles tocam, € o chamado dos negros, o choro dos negros pra N.Sra.; a segunda vez,
eles estdo chamando a N.Sra., pedindo a aprovacdo dela; ai na terceira vez que eles tocam essa
musica (estava tocando o cd que eu comprei), as portas da igreja se abrem. O pessoal entra, tem a
missa e depois que termina, o pessoal se reinem la no alto do Rosario.

S: Isso as seis da manha?

77 Matina é o ritual de abertura das festas do Rosario, quando no sabado de manh&, no raiar do dia, um grupo
chamado Caixa de Assovio tocam seus instrumentos — pifanos e uma caixa de guerra — para abrir as portas da
igreja do Rosario e ter a festa como oficialmente aberta.
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M: Seis da manh&?... & previsto comecar... la pelas cinco ja tem um grupo grande de
pessoas la.

S: Hoje a noite € s6 ensaio?

M: Hoje a noite € s6 novena, segundo dia do governo, e o pessoal vdo estar dancando, mas
€ s0... tipo ensaio.

S: Entéo é dormir cedo pra amanha acordar cedo!

M: mas ja hoje o pessoal ja vao pra casa do mordomo, ai depois, eles vao pra porta da
igreja. Vao passar a noite acordados o pessoal da Caixa de Assovio. Depois que termina a Matina, o
pessoal mais pobre vai pra casa da Dona Tuca, algumas pessoas vao com a Caixa de Assovio pelas
casas dos festeiros, porque eles vao estar passando pelas casas dos festeiros no sabado. Ai tem um

café da manha. O tradicional café da manha depois da matina.

Comentando sobre a participacdo dos adolescentes nos grupos, o Mdcio contou a seguinte
historia:

M: Por volta da década de mil novecentos e sessenta, o pessoal comecgou a fazer um
trabalho que foi interessante. O pessoal comecou a notar que a juventude, na época, nem gostava de
ser devoto de N.Sra. porque eles precisavam estudar fora. Ai o que eles fizeram. Criaram a Festa do
Rosério Mirim. Ai essa festa morreu por volta de 1972, 1975. Em 1995, um grupo de garotos do meu
bairro, o Morro do Bicentenario, resolveu homenagear os pais. O dia dos pais, no dia 10 de agosto,
na época. Resolveu homenagear os pais e 0 pai de um deles era chefe na caboclada. Entdo o que
eles fizeraM: “vamos sair todo mundo, vamos ensaiar, organizar direitinho, vamos fazer uma roupa
assim e vamos sair”. Beleza. De 95 em diante, até hoje, na época dos pais, no dia dos pais, tem a
Festa do Rosério mirim, que mostra a devoc¢éo dos filhos em espelho a devog&o dos pais. Foi uma
festa criada, primeiro para homenagear, mas acabou ficando grande. Nesse ano ele acontece de
novo. No comecgo ela era somente o grupo de caboclada. Agora tem a caboclada mirim, tem a
Marujada mirim que é uma Marujada feminina, sdo as mulheres que dancam, o que ndo pode
acontecer na festa de verdade. Tradicionalmente, ndo pode dan¢ar nenhuma mulher na Marujada.
Quebrando a regra, nos temos a Marujada feminina e os Catopés mirins. Tem também os Reinados

mirins, que € composto por um Rei e uma Rainha; um segundo juiz e um ; primeiro juiz; uma segunda
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juiza e uma primeira juiza. Meninos; abaixo de dezoito anos. E tem também o mordomo mirim, mas
vocé ja percebeu que € o mordomo é o pai. Ele vai la s6 representar e levar a bandeira.

S: Eu estava vendo no ensaio dos Caboclos... vocé conhece jongo?

M: Jongo?

S: E tipo uma danca de roda... assim... geralmente entram dois na roda...

M: Na caboclada a gente chama chulada. Sado dois Caboclos que se colocam em lados
opostos um do outro, da mesma turma; vai |4, escolhe um de uma fila outro da outra, mas
emparelhado. E eles vdo fazer uma danca. Tem aquela danca da chulada e tem a meia-lua. Na
chulada eles ddo a volta dancando, vao dancando... ai 0 mestre fala: “ao meio”! os dois dancam e
depois vao dancar um com o chefe de cada lado... A caboclada é dividida assiM: tem quatro mestres;
Pantaldo, Caboclo Mestre, Doutorzinho e Zé de Freitas sdo os quatro chefes. Doutorzinho e Zé de
Freitas se colocam na parte posterior, la atrds da caboclada. O Caboclo Mestre e o Pantaldo ficam na
frente. Ai depois vem as duas filas. As duas filas s&o compostas por dois motinadores que puxam as

filas...

Da composicdo dos grupos, ele somente me explicou a formac¢do dos Caboclos. Entramos

em uma conversa sobre as musicas e os versos das letras, acompanhando o cd da Festa do Rosario.

M: “vou festejar Virgem Maria, vou festejar Virgem Maria”; essas musicas deles séo versos
falando assiM: o que eles estdo fazendo, quem sé&o eles, porqué eles estédo ali, o que é que eles
querem fazer estando ali, 0 qué que a Virgem Maria é pra eleS: “hoje é o vosso dia, oh! o vosso dia, e
viemos festejar”; eles falam isso se dirigindo diretamente a N.Sra. Os Marujos tem uma musica que é
guando eles estdo entrando na casa: “rompe a marcha para a Bahia, viemos todos festejar”; porqué,
na época, o pessoal, a esquadra saia pra Porto Seguro, aonde tinham as missas. Naquela época
guando a capital do Brasil ainda era la. Ai eles falavam: “romper a marcha para a Bahia”, estamos
indo pra Bahia considerar a virgem Maria, porqué a festa, tradicionalmente, comegou nas capitais, la
em Porto Seguro, e foi distribuindo. A parte dos versos, eles sdo assim: sdo todos originados por um
texto que j& foi passado de geracdo pra geracdo, mostrando o significado de quem sé&o eles, porque
eles estdo ai e o tamanho da devocéo deles.

S: E vocé sai também, nos grupos?
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M: Eu fago parte também da caboclada do Serro. Comecei dancando na festa mirim em
1995. Todo sonho de crianca serrana é um dia participar da festa. Tradicionalmente como caboclo...

S: Que legal!

M: Sonho de crianca... Quando sair vocé vai ver as criangas pegando pedago de pau e
batendo, imitando o barulho das flechas. Vocé vai ver criancas fazendo do lombo dos seus pais,
tambores. Para poder mostrar. Entdo, quando criaram os grupos mirins, foi uma alegria pra muita
gente. E desse grupo, muitos deles foram levados pras grandes. Eu, por exemplo, ndo tenho roupa
propria, danco com a roupa da associacdo. Danco com a roupa deles la. Eu s6 saio com eles no
sébado e no domingo. E sonho de toda crianca serrana fazer parte dos dangantes. A maioria, dos
Caboclos. Mas muitos tém gosto pela Marujada, pela veste branca. Os caboclos, é mais por aquele
jeito deles. Atrai muito, inspiram muito as criangas... Aquela roupa cheia de plumas. Entdo as criancas
ficam enfeiticadas. Eu mesmo fui uma das pessoas que entrei por causa disso. Eu sempre achei
bonito e sempre quis saber o qué que era. E cansativo, mas € gostoso participar. Bem cansativo.
Vocé sai as sete horas da manh&, com a roupa que pega na cintura, apertado... o saiote é feito de
papeldo revestido, ornamentado de penas. Entdo aperta na cintura, aperta na cabe¢a — vocé coloca
na cabeca, na cintura e nas pernas. Os chefes tém um bracelete, também, de penas. E outros tém,
também, um cocar que é uma sobra do capacete pra cima. Ndo sdo roupas pesadas, mas tudo na
vida tem seu preco. Mas peco pra que esse preco seja N.Sra. que te pague, de passar um sufoco
grande de dois dias. Durante o ensaio é normal, vocé ndo estd com a roupa... € mais livre. Mas
quando coloca a roupa, ela pega um bocado.

O pessoal tem muito gosto pela Marujada. E uma roupa mais simpleS: é uma cal¢a branca,
com uma blusa branca e um gorro, também branco. Os chefes levam espada... Empunham espada e
levam medalhas. Os chefes da Marujada sdo diferentes dos dancantes da Marujada. Eles levam
aquela espécie de chapéus diferentes que os capitdes das esquadras tinham, enquanto que o0s
Marujos levam gorros, mais de marujo mesmo. E os capitdes, os chefes da Marujada, séo
ornamentados de medalhas para simbolizar mesmo um grande guerreiro da esquadra portuguesa, o
mais perto possivel. Enquanto os dangantes ja levam os instrumentos — xique-xique, violdo — faz uma
zorra, porgue mistura coisas que todo mundo acha que n&o deveria de ter. Tem flauta, tem
castanhola que é uma coisa mexicana que ninguém entende direito porqué tem castanhola num

grupo de Marujada; tem agogb, que € uma coisa... 0 que mais chama atencdo na Marujada é o
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agogd. Tem tambores. Geralmente sdo seis tambores... eles dividem... enquanto que nos Caboclos o
filho mais novo do chefe é chamado de caciquinho, na Marujada ele é chamado de gajeiro e ele vai
no meio, junto com o chefe.

S: Vocé sabe muita coisa!

M: Acho que é... assim... depois de ter vivido tantas festas, acho que ndo sé eu devia de
saber. Todo serrano verdadeiro, ele sabe um pouco, e cada um deles tem uma histéria propria da
festa. Cada um vive uma coisa diferente na festa. Tem gente que vai na festa e quando vé a imagem,
chora. A fé do povo serrano ja é tdo grande em N.Sra. que quando vé a imagem, eles choram. Tem
outros que saim la de outras cidades... tem um senhor que sai de um lugarejo chamado Lajes; ele
vem todo ano, descalco do lugarejo dele até o Serro e fica o dia inteiro, até terminar a procisséo,
descalco. Seu Jodo das Lages. L4 chama Lages e aqui se conhece ele como Jodo da Lages. Ele é
um dos... fascinante! De uma devocao imensa por N.Sra. Todo ano! Segundos alguns, ele disse que
essa pode ser das ultimas festas dele, porque € chegado o tempo em que ele ndo vai mais poder
participar, que ele ndo vai mais poder estar presente.

S: (mostrando-me a fotografia) ele j& esta velhinho...

M: Bem velhinho. A foto dele aqui oh! Nossa! Olha ele aqui... € um senhor fantastico...
pessoa muito boa, super ddcil, muito boa de se conversar, sabe? Aquele carisma mesmo de uma
pessoa idosa que trata bem todo mundo. Todo mundo tem uma estima muito grande por ele. E
fascinante. Olha, a foto foi tirada da parte de baixo dele. Aqui sdo os pés dele, descal¢o. Vem todo
ano, descalco, la das Lages pra assistir a festa.

S: Tem mascarado também aqui?

M: Tem. Papai-Vovd e Mamée-Vovl. Séo figuras que sempre chamd atencdo, porqué o
pessoal tinha medo do Papai-Vovd e Maméae-Vovo. Eles vao fechando a caboclada. Eles vao atras da
caboclada fechando. Eles representam os senhores mais velhos, os mais idosos da caboclada, entdo
eles vao atras. Eles usam mascaras para esconder o rosto e a Mamae-Vovo leva um lengo e o Papai-
Vov0 usa chapéu. Papai-Vovd e Mamae-Vovo séo tradicionais porqué quando a gente é crianga, tem
0 costume de mexer com Papai-Vovo e Mamae-Vovo, e eles saem correndo atrds de vocé com uma
manguara na mao. E claro que eles ndo batem de verdade, mas botam todo mundo pra correr. Por
isso, quando vocé é crianca, tem esse medo de Mamae-Vové e Papai-Vovd. Quando se é crianca

tem medo deles...
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S: No nordeste tem umas figuras, até as mascaras parecem78, chamam Mateus e Catirina,
gue vem atras. O que eu conhecgo € num boi. Vem com uma bexiga, batendo no chéo, fazendo, mais
ou menos, esse papel. Quando as criangas ficam mexendo, eles vao |4 batem com a bexiga no chao
pra fazer barulho. Eu estava conversando com uma senhora, la no ensaio dos Caboclos, ela se
chama Zara, ela estava me contando que essas coisas desceram pelo rio S&o Francisco.

M: S&o coisas que vieram com o0 rio Sdo Francisco. Tem coisas que a gente faz igualzinho
ao pessoal que faz 14 na Bahia.

S: Pois é. E isso que a gente estava conversando.

M: Porqué, o pessoal quando vocé ouve a embaixada da “porta da fortaleza”, entdo quer
dizer que a esquadra portuguesa avancou pelos rios. Muita coisa veio descendo no rio mesmo. Muita
coisa a gente recebeu cultura e a gente passa também. A gente recebe... tem muita coisa que a
gente faz aqui e eles fazem |4, tanto a gente pegou deles como eles podem ter pego da gente. Fica
aquela duvida. Eu acho que é mais por causa de que na colonizacdo do interior do Brasil, ele seguiu
0s rios, né. Entao isso pode ser uma operacdo que comecou la na entrada, la onde eles pensavam
gue fosse o comeco do rio e foi passando. Onde eles foram ficando foram acontecendo; seguindo o
curso do rio.

S: Tem também a histéria de que essa regido aqui comegou com as bandeiras, os
bandeirantes que chegaram aqui. Em Sdo Paulo tem uns Caboclos, eu vi um de Mogi das Cruzes,
que eles usam... ndo sdo como vocés que usam penas. Eles usam palha, umas coisas de palha...
assim. Eles se pintam de azul, a cara e os bragos de azul e ndo usam cocar. Um ou outro usa cocar.
E bem diferente das roupas de vocés.

M: A gente aqui tem, em Sabindpolis, distrito do Serro também, tem um grupo de Caboclos
que é um pouco diferente da gente. Eles usam uma roupa assim: é como se fosse um manto, mas
uma manto coberto de penas, né. E no mais eles usam uma capa, um manto assim coberto de penas
e a roupa deles, normal, s6 que enfeitam ela. Pegam anéis, brincos, e vao enfeitando a roupa deles;
uma calca e uma blusa toda enfeitada com uma capa por cima, de penas. Aqui no Serro os Caboclos
usam flechas e adornos no pescoco e nos bracos, alem de, no capacete tem uma mecha de fitas

coloridas. Os Caboclos daqui séo bem coloridos. Penas coloridas, fitas coloridas... pintam o rosto.

78 Na verdade, eu estava pensando na velha mascarada que aparece no Mestre Ambrdésio e na fantasia do
Mateus e da Catirina. A diferenca fica na maquiagen do Mateus e Catirina que é fuligem no rosto e, no Serro, 0
Papai-Vovo usa mascara preta com barbicha e a Maméae-Vové usou, nesse ano, mascara de latex.
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Normalmente eles fazem desenhos de coracdo, pintam como se fossem indo lutar na guerra, listras
no rosto. Outros simplesmente pintam, passam batom na boca, deixam assim bem vermelho... € um
grupo de mais animagdo. Alguns ja chegaram a chamar de palhago. Eu ndo acho. Pode achar
engracado mas eu ndo acho palhaco. Acho diferente o modo com tem de demonstrar. Daqui a pouco
vocé vai ver. Vai encontrar grupos que se vestem completamente diferente, cada um de modo
diferente, cada um com a sua tradicéo.

S: Curioso é que vocés aqui usam arco e flecha. Eu s6 vi usarem arco e flecha em
Pernambuco.

M: E, em Pernambuco eles também usam arco e flecha.

S: Mas o arco deles é pequenininho, enquanto que o arco de vocés é grande.

M: Os arcos sdo grandes... os chefes ndo batem flecha, ficam com o arco e flecha deles s6
empunhado, eles ndo batem. S6 usam pra mostrar... quando eles estdo achando que a flecha esti
fora do tom, né. A flecha tem um tempo de bater. Caboclo tem que — ta! — bater. Bater todo mundo
junto num som unissonoro. S6 um, um sé. Entado os chefes ndo batem. Eles andam com as flechas
paradas na mao. Erguidas. Pra cima assim, enquanto os Caboclos desfilam, vao estalando — ta! —
estalando.

S: Aqui vocés chamam “guarda” de caboclo, “terno” de caboclo ou s6 caboclo?

M: Caboclo. Caboclada. A caboclada, a Marujada e o Catopés. Ou os dancantes da
caboclada, da Marujada.

S: engracado isso de se chamarem dancantes...

M: isso foi um padre. Faz... Terceiro padre... A uns trés padres atras, né, que comegou isso.
Padre Gusméo. Era um padre muito divertido. Entdo ele falava que os grupos folcléricos eram
pessoas muito alegres, muito dancantes. Ai, algumas pessoas dizem, que foi dai que comecou a se
falar que éramos dancantes da caboclada. Alguns dizem que foi por causa desse padre que comecgou
a se chamar de dangantes.

S: N&o é uma coisa congelada no tempo. Entra ano e sai ano e as coisas vao se
acrescentando, né?

M: Vao mudando. Mas nunca perde o porqué, o motivo. Ela evolui, como tudo na vida, ela
evolui. Evoluiu muito. Coisas que acontecem hoje que ndo aconteciam a anos atras. H4 anos atras

ndo era permitido a um branco entrar na Irmandade do Rosario, hoje ja €, porque vocé ndo pode mais
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declarar que é totalmente branco. Com certeza vocé tem algum parente negro. E ha anos atras, as
pessoas tentavam entrar para a irmandade e alegavam isso: “ah, mas eu tenho um parente negro!
Entdo eu posso entrar”. Ai agora ja é aberto, como, procé ver, como ela ja evoluiu. Antigamente: “nao!
S6 negro. S6 negro”. Agora, como tudo na vida ela ta evoluindo, ta crescendo. Espero que evolua pra
melhor, né. N&o divida, nem caia. Esteja sempre crescendo. Até porque a festa é uma coisa boa pra
cidade. Porque na Festa do Rosério, o Serro tem mais fluxo turistico. Tem mais gente correndo de
taxi. Tem mais gente. E a gente espera que ela continue evoluindo, pra melhor. Cada vez tem mais
gente vindo. Tanto ha anos atras... E que eu estive conversando com um senhor que foi dancante
nos anos sessenta, dizem que era normal na Festa do Rosario, ndo vir nem dez pessoas de fora. A
festa era da cidade, era do povo. Como ela foi evoluindo, o pessoal foi sabendo da festa, sabendo da
beleza da festa, foi crescendo.

S: Eu mesmo estou vindo de Brasilia que é bem longe daqui.

M: O pessoal vai sabendo e vai descobrindo. Cultura vocé ndo encontra s6 ao redor do
lugar dele. As vezes, pra se encontrar cultura, tem que andar. E essa é uma festa, diga-se de
passagem, € uma das festas mais culturais que se tem.

S: O que eu ouvi falar da festa é que a coisa da tradicdo. E uma das festas mais
preservadas do pais.

M: Ah, mas é preservada... mais daquele tempo mesmo; ela conserva muita coisa que ja
ndo tem presenca mesmo. Ela ainda mantém aquela presenca forte. E ela, eu acho... Tem muitos
idosos, que o que mantém eles vivos ainda, é saber que no ano que vem tem a Festa do Rosario.
Conserva a cidade, a comunidade.

S: E motivo de orgulho da populagéo.

M: A populacdo tem orgulho porqué tem muitos ai que viram a Festa do Rosario cair. O
Danilo fez uma pesquisa e descobriu que teve uma época que a Festa do Rosario ficou parada. Ela
parou. Foi no meio termo, depois do fim da escravatura, o pessoal achava que néo tinha mais motivo
para preservar a festa’. Pra gué continuar fazendo a festa? O negro néo ia tentar mais fugir. Ele ndo
tinha porqué fugir. N&o tinha de qué fugir. Ai eles falavam: “ah, entdo néo precisa ter festa mais ndo”.
Ai, depois da passagem do Brasil monarquista para o Brasil republica, ficou um tempéo sem festa. Ai

depois, o Brasil republica, alguns refizeram a Irmandade, recriaram a Irmandade e recomecaram a

79 O mesmo fendmeno é relatado no livro “Reis Negros no Brasil Escravista”;
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festa. Pouca gente sabe disso. Pouca gente sabe da festa, de quando ela foi criada, ela parou. Teve
um tempo em que ela ndo ocorreu.

S: Ai, quando voltou, ja ndo era para acalmar o povo. Era s6 devocao, ndo é isso?

M: Ai j4 era s6 devogdo. O motivo grande de ter a festa jA ndo era mais evitar do negro
fugir. J& era porqué a cidade ja tinha se tornado devota de N.Sra. . do Rosario. Entdo, mesmo
aqueles que ainda ndo eram devotos, iam pro Rosario ver que funcdo que era e assistia a missa de
N.Sra. . do Rosario. Na época em que a festa foi criada, essa igreja do Rosario foi criada num lugar
que era o suburbio do suburbio do suburbio da cidade do Serro. Porqué era uma festa criada pra
negro, por isso era tao longe. E assim, vocé vé a igreja do Carmo, vé a igreja da Matriz, vé a igreja do
Matosinho e ndo vé a Igreja do Rosario. Ela fica la no cantinho.

S: E la do outro lado!

M: Porqué ela foi criada pra negro, no inicio. Por isso era la do outro lado da cidade. Nas
outras igrejas os negros ndo podiam ficar no meio da igreja, negro ndo podia passar da porta
principal. Por isso existem as torres. Os negros podiam ficar até onde eram as torres. As torres eram
ali, dos lados, e na frente. Eles podiam ficar ali, naquela porta, eles ndo podiam passar pra frente, e
ali, nas naves laterais. A Santa Rita, se vocé tiver a oportunidade de visitar, vocé vai ver outra coisa,
das mais interessanteS: tem a porta; as laterais sdo bem pequenininhas e tem um lugar que era
especial, que era para o pessoal mais rico, bardes... ela tinha, como se fosse a parte de cima dela
assim, a classe mais alta da populagao ficava por cima. E por isso que a igreja ¢ dividida; altar-mor, e
0s outros, assim, né: capela principal, altar-mor, e |4 na frente o altar. Porque, céa atras, la da porta a
gente vé aquele pedaco no meio, que é imenso, tinha a populagdo mais pobre. Ndo era negro, mas
ndo era muito rico, por isso que é grandao. Além daquilo ali, tem sempre, em todas as igrejas... vocé
vai ver que tem uma diviséria entre aquela parte grandona, a capela principal e o altar-mor. Al
ficavam as mais importantes e na parte da frente do altar ficavam os sacristdos, sacerdotes, ali assim.
E ali por cima, na Santa Rita, tem uma espécie de camarote, onde ficavam barfes... pessoas mais
importantes do que o mais importante. Se vocé tiver oportunidade, vocé vai reparar nisso. Hoje em
dia nela ndo existe o camarote mais, tiraram, por causa que, ela teve uma época de reforma e teve

gue tirar o camarote.
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Entrevista coma Zara .

Conheci a Zara na casa da familia Generoso, apés o ensaio dos Caboclos. Ela é,
professora de historia no colégio local, estava com uma caixa com bonequinhos fantasiados com as
roupas dos grupos de dangantes nas méos e um monte de criangas em volta muito curiosas com o
conteudo da caixa. Participou da producéo e pesquisa para videos realizados no Serro e desenvolve
pesquisas sobre a Festa do Rosario no Serro. Atualmente ela desenvolve pesquisa junto as
cozinheiras da festa.

No comeco da gravacao, estadvamos conversando sobre a lenda da N.Sra. do Roséario. Com
base na lenda sdo montadas as estruturas dramatica e simbdlica que se caracterizam a Festa do
Rosério.

Z: A imgem foi encontrada no mar, e os marujos foram, quer dize, os brancos foram,
tentaram tirar e ela ndo veio com eles. Ai eles dancaram e ela ndo veio. Ai foram os indios, os
Caboclos... foram, dangaram, e ela também nao veio. Ai foram os Catopés, que s&o 0s negros, e eles
lancaram o pano que eles andavam amarrados e fizeram uma corda, jogaram e ela veio com eles e,
entdo, por isso € que ela seria consagrada a eles, isto €, aos negros... entdo, essa é que é a historia
da lenda. A lenda é contada aqui, na coroagdo que acontece no domingo & noite e é representada por
eles.

S: Conversei com um menino, o Mdcio da grafica... Ele estava me contando que aqui 0s
catopés sdo os Unicos, ou pelo menos, 0s primeiros a entrarem na igreja. Eu tenho referéncias de
outros lugares de Minas Gerais que este papel cabe aos Mocambiques.

Z: Mas € porqué aqui ndo é Mocambique, é Congo, tudo congo. Catopés... os trés grupos

sdo congo. Mogambique é outra coisa. Mogambique vocé vai encontrar... em... por exemplo o

“Arturos”®

tem os dois, tem Congo e tem Mogambique. Oliveira tem Mogambique, né. Agora, aqui é
s6 congo. Entdo Catopés, caboclinhos e Marujada sao congos.
S: Ah! Entéo séo tradi¢cbes diferentes?

Z: E, sd0. Mogambique e Congada s&o tradi¢ces diferentes. S&o tradi¢bes diferentes com a

mesma raiz.

80 A familia dos Arturos é uma comunidade de descendentes de escravos e preserva a devogao a N.Sra. do
Rosério. Vivem na regido de Betim, proximo a Belo —Horizonte.
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S: Eu li um livro que falava que o nome genérico congada eram uma familia com pelo
menos oito guardas. Entravam até vildes de faca, guarda de S&o Jorge, que na minha pesquisa, eu
s6 fui identificar no litoral sul da Bahia, perto de Ilhéus

S: Eu estava conversando hoje com um menino da prefeitura e ele estava me falando que
aqui existe uma relacdo em que 0s marujos sao os portugueses, os Catopés os negros e 0s Caboclos
os indios. Mas a flauta dos marujos... é indio demais da conta.

Z: E, porque € uma mistura. A representacdo € simbolica das trés racas, né? Simbdlica,
muito até... nem pela questdo da cor. Vocé vai encontrar branco em todas as dangas; vai encontrar
negro em todas as dancas, ndo €?... € mais uma representagdo simbdlica do indio do branco e do
negro. E mais é simbdlico, porque estavam |4 os trés! As pessoas que estudam menos ficam com
aquela imagem... mas ndo tem isso ndo. Ai fica aquela imagem de branco ndo-sei-qué... a primeira
imagem da festa. Sem aprofundar, é o que eles passam.

Z: Vocé trabalhou com patriménio em Brasilia?

S: Foi.

Z: Eu trabalhei muito com um cara la. Eu trabalhei um tempo com patriménio também. Fiz
alguns filmes, algumas coisas. E tinha o Zé Walter®. Nao sei se ele ainda esta |4 em Brasilia...

S: Ele tava... eu ndo sei 0 que ele deve estar fazendo.

Z: Voceé sabe quem é né? E uma figura!

S: Eu acho que ele se aposentou.

Z: E o que eu imagino. A gente fez videos fantasticos aqui. Historia... por sinal o Patrimonio
tem uns dos videos mais bonitos da festa, assim, dos mais novos; porque eu tenho, por exemplo, um
filme de 58 que foi de um tio meu que era cineasta. Ele fez em 16mm e me deixou copiar em video...
entdo foi um resgate que eu fiz de memoria e ele deixou. Eu tenho esse de 58. Eu tenho um de 76
gue é do padre Mascote que é um professor da Catodlica, que tem um trabalho com folclore e tem
esse que foi em noventa... noventa e sete, acho. Tem uns cinco anos, que ela tava bebé e eu ajudei
um pouco na pesquisa. E um filme muito interessante, porque ele comega... foi o... aquele Conde...
um cineasta de Belo Horizonte... como ele chama? N&o-sei-o-qué Conde... esqueci 0 nome dele aqui
agora, fugiu... ele € quem fez o filme. E € muito bonito. Ele pega, a imagem do inicio do filme, é justo

a lenda; o mar... aqui na cidade, sabe? Como se tivesse o mar, eles fazendo a lenda, e de repente

81 José Walter,engenheiro civil responsavel pelas obras de restauro na 142 Regional do IPHAN.
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vem o calcado da rua, os pés dele. Entdo é uma imagem muito bonita que ele tem, sabe? E do Pro-
Meméria, quer dizer, o IPHAN deve ter uma copia em Brasilia.

S: Me conta mais sobre esse video de 19587

Z: Esse de 58... bom que vocé fala que eu te dite? E preto-e-branco né?

S: Mas vocé notou alguma grande diferenca de 58 pra c4? Indumentéria? Essas coisas?

Z: Tem! A musica. A masica. A indumentéria nem tanto. A musica mudou muito. O ritmo,
mudou um pouco. Mudou... as letras... 0s marujos tinham umas dancas diferentes. Os Caboclos
perderam em musica... sabe? eles perderam em muito disso ai. O ritmo é mais acelerado agora.
Marujada mudou muito na dan¢a, muito... Catopés ndo. Catopés ndo mudou muito ndo. Eles
perderam um pouco das musicas afro, né? Ai vai ficando dificil de repassar. O que fica em portugués
€ mais facil. O afro que eles cantavam mais, eles cantam menos hoje. Tem uma mudanca. Mas
indumentéria ndo. Ah! Os marujos que hoje vestem essas roupas, eles ndo foram sempre vestidos
com essas roupas ndo. Eles tinham aquela mesma roupa de Marujada de saia. A calga, a blusa
branca, mas as saias coloridas. Eles tiraram a saia e fizeram aquela roupa que € hoje. E muito
parecido com marujo mesmo, né? Por isso essa relagéo tdo grande que fazem com o branco, porqué
€ muito marujo mesmo. Mas isso foi mudando... deve ter sido na década... |4 em quarenta, mais ou
menos assim. Bem anterior.

S: Eu tenho relatos disso em Juazeiro. L4, eles também usavam saia branca e um padre
em 1928 sugeriu: “ja que vocés sdo marujos que se vistam como marujos”. E existe outra referéncia
na Paraiba, interior da Paraiba. Grupo de marujos que se chamam marujos de saia. Que até hoje
eles preservam essa historia da saia.

Z: Aqui a gente tem Marujada de saia. Aqui em Milho Verde®, tem um lugar aqui perto
chamado Rocinha que tem Marujada de saia, mas os daqui... Conversando com o pessoal mais
velho, eles forma me contando, a blusa era branca, a cal¢a... mas a saia era colorida. Mas hoje... pelo
gue eles falam, deve ter sido na década de quarenta que fizeram essa mudanca; agora, mas o resto
ndo. O caboclo hoje realmente é mais colorido do que era, porque a dificuldade de chegar pena
colorida aqui devia ser muita, entdo, eles usavam muito pena preta, muita pena preta. Hoje é que eles

sdo mais coloridos. Eram poucas as penas coloridas. A maioria era preta. As roupas mais antigas que

82 Cidade distrito do Serro.
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vocé pega, elas tem muita pena preta por baixo®® e colorias por cima que era mais dificil de ter a pena

colorida. Ainda hoje a gente vé. Coloriu mais a festa.

A Zara me convidou para ver o filme do tio dela. Esta conversa foi gravada na casa dela, por
volta das 13:45h.

No comeco da gravacdo, estavamos conversando sobre o envolvimento da cidade na
realizacdo da festa. Eu havia comentado a dificuldade de encontrar um cd com a gravacdo das
musicas da festa. O cd havia sido lancado em 2001, com gravacgdes realizadas na festa no ano
anterior. Fora patrocinado pela Agua de Cheiro e teve o apoio do Governo de Minas; um produto de
interesse para um turista, ainda mais um turista que se interessa por esse tipo de “turismo cultural”,
que de fato é o publico que se interessa por esse tipo de evento. No entanto, havia percebido o
absoluto desconhecimento da existéncia do tal cd por de alguns comerciantes que tinham lojas na
praca principal da cidade — praca da Prefeitura — onde havia um comercio voltado para turistas com
um bom poder aquisitivo. Achando muito estranho, afinal de contas, naquele contexto, eu era o turista
e sabia de coisas que o comerciante local ndo sabia. Eu estava na cidade ha um dia somente para
um acontecimento de porte, como a Festa do Rosario. Entendi assim seja dificuldade em encontrar
vaga nas pousadas e hotéis da cidade, o que indica a importancia para a economia do municipio.
Outro fator que me faz pensar na importdncia da festa foi a divulgacdo que me fez tomar
conhecimento de sua existéncia sem grande esfor¢co mesmo longe do estado de Minas Gerais, € ndo
sendo este o tipo de informag&o que circule dentro do meu meio social proximo. A excec¢do da
“Tipografia”, onde além de encontrar o cd, encontrei outro cd da cole¢do Documentos Sonoros

Brasileiros - Acervo Cachoeira, artigos de artesanato da regido e de grupos organizados da

83 A Zara trabalha dando apoio aos grupos da Festa do Rosario naquilo que pode alem de pertencer a
irmandade do Rosério. Além do seu trabalho de pesquisa junto aos grupos, ela ajuda na cozinha, costura
fantasias, decora estandarte. Quando da minha ida a casa dela, ela estava confeccionando o estandarte dos
marujos. A atividade parece ser uma atividade familiar. Digo isso por perceber o cuidado que sua mae, uma
senhora de idade bem avangada, tinha com o estandarte. Ela inclusive me chamou para ver o estandarte,
muito orgulhosa de ter participado da confec¢@o. A Zara me contou que em outros anos, o estandarte era feito
em papel crepom e que sempre acabava rasgando, eventualmente, no meio da festa e que a pedido do mestre
dos marujos, nesse ano queriam sair com estandarte de pano. O estandarte confeccionado € uma bandeirola
vermelha de, no maximo 50x40cm decorado com um barrado Branco e com a imagem de N.Sra. do Rosério
decalcada em um tecido branco costurado no meio do estandarte.

Um ponto a ser colocado é que na organizagdo dos grupos, quem puder € responsavel pela propria roupa
adornando como queira segundo suas possibilidades e gosto pessoal. Quem néo pode, conta com as roupas
do grupo.
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sociedade que trabalho com menores carentes, pouco vi, no comercio local, artesanato e produtos da
regiao.

As informacdes obtidas sobre o cd me foram dadas pelos atendentes do balcdo do turista
na prefeitura do Serro. O atendimento no balcédo foi excelente. Foi-me fornecido um folheto com
informacdes gerais da cidade. Entdo, sobre o envolvimento das camadas mais ricas e brancas da

populacdo, a Zara comentava:

Z: O gque eu acho é o seguinte: ele — o Serro — tinha uma sociedade, uma cultura forte,
sabe? que se valorizava, sobretudo. Acho que na década de setenta, sessenta... setenta; as familias
mais ricas daqui sairam quase tudo. Entdo vem pra ca, mais as pessoas que eram donas das
fazendas. Eles ndo assimilaram muito. Eram de uma cultura rural naquele tempo... mais que o
morador da cidade sempre tinha uma relacdo muito grande com a festa. Era a festa mais importante
pra cidade, entendeu? E essas pessoas que vieram e os que ficaram aqui também, ndo valorizam
mesmo. Eu sinto; porqué eu morei aqui na minha época de adolescente, a gente participava da festa
como eu participo hoje. Tinha uma coisa também de ir atrds, conhecer, saber, aprender tudo. Hoje
vocé pergunta pra um adolescente de classe média, ele ndo conhece, porqué ele nédo se envolve. Eu
me envolvi, era porqué a minha familia ajudava, porqué eles dancavam pra gente, entendeu? Porqué
a cidade... na propria escola vocé estudava a histéria da cidade. Entdo as coisas foram indo. Baixou
no Serro uma classe média muito inculta, na verdade. Eu acho. Queira Deus que com essa faculdade
va mudar tudo isso ai. Eles ndo valorizam muito a cultura. Os donos desses casarios maiores que tem
por aqui; esses que o povo morre de medo aqui, vocé conta nos dedos os filhos deles que estado
estudando; que tenha valor, o estudo, pra ele, entendeu? E isso ai. E uma pobreza pela qual nés
estamos passando. Um periodo de pobreza tem também pobreza cultural. Pois é, € uma verdade.
Entdo a gente vé que eles ndo tem muito desenvolvimento. E essa coisa mesmo de preconceito
contra a festa; “é de pobre, de negro” que, talvez, antigamente ja deve ter tido também, né? Os
senhores ficavam na sacada e a festa passava por baixo. Mas eles ajudavam. A questdo da comida,
gue € uma coisa que a gente discute muito. Por qué a maioria das festas do Rosario € em outubro, e
aqui é em julho? Entdo, existem duas explicagcdes que eu ja ouvi, duas falas diferenteS: “antes era
em outubro e por causa da chuva veio pra julho”; mas o que eu achei de mais antigo, fala assim:

“noitada do Espirito Santo”, porqué tinha a Festa do Divino, que é, no Pentecostes. A oitava, eu acho

129



gue é um ou dois domingos depois do Divino, que era justamente o que? a Festa do Divino era feita
pela sociedade, pelos brancos, e a sobra eles deixavam, entendeu? Mas se vocé for ver também,
além disso, € um periodo de final de colheita. E a comida deles tem muito a ver com a colheita do
milho, o feijdo, entdo também é um bom periodo... porque a comida é muito importante nessa festa.
Vocé vai ver o tanto que as pessoas querem servir a todo mundo; todo mundo tem que comer sabe?
Onde é que tem isso? Vocé come salgado em um dia e doce no outro? Aqui é assim: no domingo
vocé come o salgado, a comida... e doce na segunda. Vocé volta na casa do festeiro pra comer o
doce. Ai vocé vé a importancia que a comida tem. Eu acredito muito nessa coisa da colheita. Dava
para os senhores darem um pouco... deixavam eles fazerem a festa. E também essa coisa, do que
sobrava do Divino, porqué, realmente, vocé faz um boi... o qué é que é a comida deles? De manha é
o caldo; o caldo de mocotd, o caldo de costela... quer dizer, o que o senhor ndo aproveitava do boi.
Entdo também faz sentido. A questéo da feijoada, que hoje ja ndo tem mais tanto na festa, mas tinha
muito, antes... la... que é o qué? O qué que ¢ a feijoada? E a parte ruim do porco. Ent&o eu acredito...
aqui estd muito ligado a esta questdo da comida, que é muito interessante. Eu acho... vocé vai ver
que, para quem esta fazendo a festa é importantissimo que tenha muita comida. Que todas as
pessoas que entrem no Congo... tem que, primeiro ir os dangantes, mas todo mundo que puder
chegar come bem. E que na segunda-feira, todo mundo leve doce. E um prazer pra familia do festeiro
poder fazer isso.

S: eu vi, uma vez, um comentario de uma professora da USP, num livro chamado
“Caminhos do Imaginario no Brasil”, Marlyse Meyer... e ela falava que na histéria das congadas era
de uma grande importancia para a popula¢do negra... de inser¢do dentro do tecido urbano; de
penetragdo, porque se vinha com o barulho, se vinha com as fantasias, se vinha com o cortejo, com
as coisas, que era 0 momento em que o tecido urbano branco...

Z: ...abria pra eles.

S: Isso; eles tomavam conta.

Z: Justamente. Isso aqui é muito forte. Tinha época aqui que era muito engracado. A gente
falava: “tdo chegando os 6nibus”; quando a gente era adolescente. O povo que, por exemplo, ia pra
Sdo Paulo trabalhar, voltavam todos nessa época. Entdo, antes, eu acho que naquele tempo era
diferente de hoje, tinha-se mais tempo... a questdo do tempo era diferente, ndo era? Tinha mais

tempo, na década de setenta... o Brasil era mais devagar do que é hoje. Assim nessa coisa...
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chegavam, de quinze dias antes da festa, dois, trés 6nibus, todos os dias com o pessoal que nao
morava mais aqui e vinham. Que era o qué? Os negros, os mulatos, que tinham ido pra procurar
emprego e que voltavam pra cidade. Ela — a cidade — escurecia inteira! Era uma coisa assim, e muito
interessante, porqué eles vinham com o que eles tinham de novo, de 14, com a novidade, com o
chapeuzinho de palha, o radinho e tal. Mas entravam na festa. De repente eles voltavam de novo e
dancavam. Até hoje tem muito dangante que ainda mora la e vem dancar. Mas era muito interessante
gue quinze dias antes os terrenos ficavam assim oh! E era a periferia que enchia, ndo era o centro.
Era a periferia, porque as pessoas voltavam para a festa. Era o momento deles. E é o momento
deles. Eu... Eu ndo assumo nunca ser festeira. Eles vivem me falando: “ai, quando é que vocé vai
fazer festa?”. Eu ndo vou fazer festa nunca. Eu sou irma e tal, mas acho que meu papel é ajudar. Nao
acho eu deva fazer festa. “Ah! Mas vocé é irm@, vocé gosta...”, eu gosto e tal, mas ndo é o meu papel.
Eles ndo conseguem entender muito ndo; me cobram muito. Tem uma reunido... primeiro domingo de
maio tem uma reunido pra fazer a eleicdo. E todo ano eles falam: “ que dia vocé vai dar seu nome?”;
eu digo néo, eu vou fazer o mastro. O mastro eu fago. Ainda eu faco, adoro o mastro. Agora, festa eu
n&o faco e eles ndo conseguem entender. E porque eu acho que o espaco é deles e ndo meu, sabe?
Tem muito branco que faz, mas eu acho que eu ndo devo fazer. Eu vou ajudar a vida inteira. Ajudo.
Faco o que eu posso, mas eu, fazer festa eu ndo vou fazer ndo. Pode ser que eu mude um dia, mas,
por enquanto, acho que a gente deve ajudar. Eu acho até que é muito importante que eles tomem
conta mesmo pra que esse dia seja 0 dia deles mesmo. O Serro, apesar de ter muito negro, o pessoal
ainda tem muito preconceito. E ainda é uma oportunidade. Depois da década de setenta, com a vinda
do pessoal da area rural, a cidade ficou mais negra ainda. E outra vez ela tende a ficar mais negra. E
agora com a ida para os Estados Unidos, que é a oportunidade que se tem, o pessoal vem e vai. Eles

estdo voltando, estéo se constituindo bem... quer dizer, estdo assumindo a festa um pouco né.
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Entrevista com o Pauléao.

Pauldo, marido da Zara. O Pauldo € engenheiro civil e trabalhava com engenharia de
restauro. D4 aula de fisica em uma escola local e tem desenvolvido trabalho com adolescentes na
cidade do Serro.

Por acompanhar a Zara nas festas do Rosario, ele ja viu muita coisa e tem um olhar
particularmente atento e muito impressionado com o que vivéncia, ndo o de um estudioso do assunto.
Na segunda-feira a noite, quando a procissdo voltava & capela do Rosério, conversdvamos sobre a
festa e os mistérios que envolvem as coisas. O som dos alto-falantes estava muito alto. O padre
cantava uma musica repetitiva a toda a altura, e nos alto-falantes, ndo se economizava em volume de
som.

O depoimento do Pauldo foi muito fragmentado em fungdo mesmo de ter sido dado em
movimento, no meio da procissdo. Por ndo ser um olhar especializado, e a0 mesmo tempo muito
atento, o depoimento trds um contetdo que teria passado absolutamente despercebido por mim ou
da maioria das pessoas com que tive contato.

P: ... vocé viu? Vocé deve ter acompanhado a Rainha desse ano ter passado o cetro para
uma preta baixinha, Dona Ceséria. A Dona Ceséria® é que queria ter sido Rainha esse ano. E esses
catopés, esse pessoal tem uma energia que € um negécio violento. E essa Dona Tereza entrou na
frente e conseguiu o cetro ainda. Ela adoeceu em maio, com um problema na perna, e foi atras, de
especialista em especialista. E ela ndo conseguia andar, e ela nunca que ia conseguir fazer a festa. E
todo mundo aqui falando: “tem que ir Ia na coisa de Dona Cesaria”. O marido dela me falou isso ha
um més atras. Que parece coisa de outro mundo, a gente assim falando e vocé ouvindo parece. Vou
te falar, fizeram umas rezas la, arrumaram um trem qualquer, a dona sarou e fez a festa. Entendeu?
Ora...

S: Muito maluco.

P: ... ¢ muito. Os catopés, principalmente, sdo... sdo mais... vocé quer ver outro lance? Que
ja houve, inclusive, comentario: vocé viu que ndo buscaram os catopés de Milho Verde®.

S: Certo.

84 Dona Cesaria é a matriarca dos Catopés do Serro.

85 Distrito de Serro, assim como Sao Gongalo do Rio das Pedras.
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P: pois é, tem neguinho falando: “tem dedo de Nelson® nisso dai”. Porque eles s&o. E um
povo meio maluco, e o povo acredita mesmo nisso, entendeu? E doido. Eu mesmo pensei na mesma
hora: “t4 vendo, tem coisa desse povo no meio”. Eles sdo assim, e acontece essas coisas mesmo. E
interessante isso dai: os bastidores.

S: é, os bastidores...

A gravacéo foi interrompida por motivos que ndo vem ao caso.

Continuamos a gravacao logo depois, falando sobre os grupos que havia na regido, por
exemplo, o catopés de Milho Verde.

P: ... eles tem um lance interessante, porque a origem deles esta em um quilombo que tem
perto de Milho Verde, o Bau. Alias, la tem um monte de quilombo: o Baud, Ausentes e tal; eram
quilombos. E os catopés sdo desse lugar. Até dialeto, deles, de origem africana tem. Esta se
perdendo. E o tipo do negdcio que precisava de uma pesquisa oral pra resgatar isso dai. O chefe
deles, o Ivo, que estava aqui ontem, conhece demais ainda, dessas coisas. Mas o cara que era fera,
gue sabia demais, j& morreu. Morreu ano passado. Eles sao fortissimos. Umas coisas malucas... eu vi
uma coisa. Aqui, eu nao sei se vocé reparou. Na hora do mastro, vocé que ficou de perto olhando...
parece que eles entram em transe. Vocé reparou?

S: N&o, ndo reparei.

P: Aqui tem disso. Se vocé olhar com eles hoje®, vocé vai chegar a essa conclusdo: parece
gue eles entram em transe. La no Milho Verde, eles literalmente entram em transe.

S: E quando é que eles se apresentem em Milho Verde?

P: L& pela festa do Rosério.

S: Agora?

P: Ndo. Ela vai ser no final de setembro, se ndo me engano — para a Zara que vinha
passando — A festa do Roséario em Milho Verde é quando?

Z: E 19 ou 20. é em um final de semana que da 19, 20 e 21. Por ai.

S: E em um final de semana?

86 Mestre dos Catopés do Serro.

87 A entrevista foi gravada na segunda-feira, dia 07/07/2003, primeiro dia do segundo reinado e dia de se retirar
0 mastro.
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Z: E num final de semana. N&o é o ultimo, ndo. E no anterior ao Ultimo. N&o sei, alguém
tinha me falado que era dia 19, e outro me falou que era dia 22. ndo sei. Mas é no final de semana.
L& é s6 sabado e domingo.

S: Os grupos de 14 sdo como os daqui? Caboclos, catopés...

Z: L4 é. O caboclo daqui, que vai pra la; catopés de 14 e marujada de |4 que é diferente da
daqui. Bem diferente.

Devido ao barulho na se pode transcrever o que foi falado em um trecho de cinco a sete
minutos. Continuamos a conversar sobre o transe dos catopés e a Zara contou de uma garrafada que
um senhor do Milho Verde, ja falecido, fazia.

P: Eles tomavam la uma garrafada para energizar.

Z: E eu ja tomei muito dessa garrafada... ficava dois dias acordada; eu ndo dormia nessa
festa ndo. Eu encontrava com eles, quando eles chegavam aqui no sdbado de tardinha. Eu tomava a
garrafada com eles. Domingo eu passava a noite aqui. la em casa as quatro horas da manhé e as
oito estava em pé de novo, tranqiila como se ndo acontecesse nada. Era um velho quem fazia,
falava afro e tal. Morreu, o povo ndo sabe da receita. Ele passava na testa da gente e a gente bebia,
era um negocio pesado.

P: Uma coisa que eu acho legal nisso daqui, € a questdo da pureza da coisa. Eles nao
estdo ali dangando pra ninguém ver eles dancarem néo, entendeu? Porque vocé vai por ai, em outro
lugar... Eu ficava olhando |4 em Ouro Preto; dangante la danca paro os outros ver. Eles aqui ndo
estdo nem ai. Agora, este € o ritual deles — o padre comecou a cantar tornando impossivel ouvir o que
é dito na fita.

S: Estava conversando, hoje, com caboclo, Sr. Francisco. E impressionante a montagem da
coisa. Impressionante como ele direciona a vida dele para estar aqui. Ele estava me contando que foi
militar e pedia para ter férias nessa época e tal. E uma paixdo muito grande, né?

P: Tem um nimero grande deles que vivem fora, inclusive, muitos néo vieram.

Z: Helmar néo veio...

P: Marcinho néo veio...

Z: Zé Renato...
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Mais uma vez o padre comeca a cantar novamente a mesma masica, € ndo se ouve mais
nada. Algum tempo depois, conversando sobre os acontecimentos curiosos da festa, o Pauldo
continua.

P: O padre Cbdnego Julio; o povo conta, isso eu hdo cheguei a ver, que ele ndo gostava da
festa, mas fazia, vocé entendeu? Exigia, aquela coisa toda e tal, ndo participava e tal, mas a coisa
acontecia. O cara ndo me morre no dia da festa!?

S: Credo!

P: No domingo da festa, os dancantes saem aqui... pra igreja...

Comecei a rir, no que o Pauldo me acompanhou.

P: E, uai! Entendeu? As coisas s&o muito doidas. Se vocé ficar pensando assim, demais...
isso eu vi. Eu estava aqui.

S: A Zara me falou mesmo, que nessa historia de se estar perdendo a tradigdo, com essa
coisa do invisivel, vez por outra tinha um caboclo passando mal e que o amigo dela, o jesuita que
virou pai-de-santo, tinha que dar uma forca.

Interrompi a gravacdo e fomos seguindo caminho para a capela do Roséario e tentamos
entrar. A capela estava lotada. Entramos pela porta da frente e ficamos bem no inicio da capela. A
Zara ia e vinha procurando as filhas que haviam conseguido subir pela escada da lateral direita da
nave e ficar no coro da igreja para ver melhor. Uma das meninas estava com o Paul@o. Logo depois
ela foi atras das irmés e todas trés ficaram satisfeitissimas & em cima. A mais velha estava
preocupada em chegar cedo em casa para ver passar na televisdo o filme das Panteras e
argumentou com a Zara a importancia da exibicdo. A Zara langou um argumento irrefutavel, que nédo
convenceu, mas que a fez se despreocupar: filme: “Depois passa de novo. Aqui é s6 hoje. Ano que
vem é outra coisa”.

Em meio a tudo isso, eu e o Pauldo conversavamos, agora dentro da capela, préximos dos
pilares que sustentavam o coro, sobre a consciéncia negra e a Festa do Rosario. Naquele momento,
o Pauldo defendia que nao se tinha a consciéncia da festa ser um fator de identidade. Por mais que a
comunidade fosse envolvida e participasse da festa toda, ndo havia a consciéncia manifesta de uma
identidade negra. Ele relatava a experiéncia dele como professor de capoeira com um grupo de
adolescentes local e da aceitacdo de “valores negros”, préprios a eles. A cor de pele, o cabelo e a

cultura, por exemplo.
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P: ... toda essa manifestagéo é negra. Eles tém todo o sentimento, sé que eles ndo sabem o
qué que é. Entendeu como é que é?

S: Peguei.

P: E eles tém que ter a consciéncia negra. E o que o movimento negro tem feito no Brasil
inteiro. E é uma coisa que me interessa fazer, entendeu? Vocé sabe, roda pelo Brasil a fora. A gente
sabe. Eu estou fazendo isso aqui porqué ja tive outros envolvimentos com o pessoal. Movimento
negro... Essa coisa toda. E tem coisa que da do. Vocé vé uma mulatinha dessas ai, linda, toda
pintada de branco, igual a mulher branca. Cabelo esticado. Assume, cara! Né ndo? Tem umas
meninas maravilhosas... faz do, cara. E precisa ver os garotinhos da capoeira, como eles assumiram
a negritude deles, entendeu como é que é? Maior barato. Isso é que € legal. E € isso o que eu estou
fazendo. S6 que eu ndo estou dando conta. Eu estou abrindo espago, estou dando um toque, mas
acho que negro é que tem que fazer isso. Ndo sei. Questdo complicada. Porque, aqui, ndo dao bola
pra educacdo — o alto-falante, falou mais alto novamente — nas primeira ---, reuniu um povo, a gente
falou: “vocés tomam um banho e vem pra aqui todo mundo de banho tomado”. E é legal. E ja ta todo
mundo entrando numas, entendeu como é que é? Maior trabalho social. Caboclo desses, viviam na
rua de canivete, arrumando briga com todo mundo. Ai ndo! pard. Isso aqui precisava ser feito. Dar ao
negro do Serro uma consciéncia negra. Assim as coisas iam ter uma valorizacédo legal, antes das
coisas perderem a identidade delas, porque o forte disso aqui é que tem identidade. E aquilo que eu
estava comentando com vocé |4 fora, eles dangam porqué eles estdo a fim de dancar. Ndo é pra
turista ----. Legal pra caramba.

P: Ha pouco tempo eu acompanhei uma discussdo bastante interessante. Ta vendo aquele,
subindo ali: seu Marcilio, marido da Dona Lucinha; fez um movimento enorme para por uma torre
sineira pra por aquele sino 14%®, e o IPHAN ndo deixava de jeito nenhum. Existia... existe, eles
encontraram, um documento que atesta que essa torre era fora da igreja. E essa discussao ganhou o
Serro. Ai, o que eu achei 0 maior barato, foi o discurso de uma senhora, que... ela é esposa de um
sargento da policia, aposentado e tal, mora em uma casa ali, vive rezando igreja a fora... € eu achei o
maior barato ela falando: “Ah! Botar torre na igreja do Rosario! J& pensou? Ai eu vou ter que me vestir
toda pra entrar na igreja do Roséario. L4 eu ndo posso entrar ndo...”. pegou? Olha onde se vai buscar

as coisas!
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P: Festa do Divino? Eu ndo sei como ela era nos tempos antigos, mas, na época que eu
cheguei no Serro, era uma festa da elite do Serro. Entdo tem uma histéria de ter uma imperatriz que,
normalmente, é a filha de um casal da elite. Ai esse casal, os pais, fazem uma festa e tal, tudo numa
pompa, entendeu? Tem o tal do Império que sai na rua. Pr'océ vé o qué que acontece: chegou aqui
um padre, com essa Vvisdo da igreja, desses movimentos mais populares e tal. Ai ele fez um
movimento e tal, e tirou a festa do Divino da mé&o da elite. Foi uma tragédia. Foi uma festa...
empobreceu. Que negocio mais interessante... é quando fere a tradicdo. Esse ano foi dificil, cara;
dificil de levar a festa. Vocé ia pra la, nas barraquinhas, ndo aparecia mais ninguém, a barraquinha

fechava as portas.

88 Na capela do Rosario no Serro, ndo existe, hoje, uma torre sineira. O sino é colocado em uma janela na
lateral direita da igreja, proxima a fachada frontal. Tem-se acesso pelo coro.
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Entrevista com o Seu Gentil.

O seu Gentil € um senhor morador da rua da matriz. Ndo perguntei a idade dele, mas na
entrevista ele diz ser morador do Serro a setenta e quatro anos. Sua mée era maestrina na cidade e
cuidava da banda do municipio. Sempre esteve envolvido com musica. Fazia parte da banda e tocava
no clube da cidade e serestas pelas noites e janelas. A entrevista foi dada em sua casa, na oficina e
sala de costura. Eu 0 conheci quando passava pela rua e ouvi de longe uma musica do Orlando Silva.
Na minha cabeca era Mario Reis mas eu néo tinha certeza. Cheguei perto da casa e haviam dois
senhores conversando. Perguntei quem estava cantando e um dos senhores me respondeu: “é 0 meu
tio quem esté ouvindo, pergunta pra ele que ele sabe”, e me apresentou ao Seu Gentil. Travamos la

uma conversa sobre musica e interpretes das décadas de trinta e quarenta e dai saiu a entrevista.

G: Vocé procurou o... ele mora aqui em cima... 0 Antero?

S: O presidente da irmandade, ndo é isso? Eu ndo consegui encontra-lo. S6 consegui falar
coma esposa dele. Ele estava muito ocupado coma festa.

G: Ele deve estar carregando o chapéu de sol do festeiro. Porque sempre eles pedem a um
amigo pra carregar o chapéu de sol. Agora, eu sei é por isso. Ele fez uma pesquisa muito boa, até
esteve aqui comigo perguntando sobre esses prédios antigos, 0 que eu me lembro deles. A gente
chega a uma idade dessas... vocé imagina, eu tenho setenta e oito anos que eu moro aqui. Aqui
mesmo de lado tinha um prédio alto. Aqui mesmo na frente também. Deu um trabalho danado, porqué
0 patriménio histdrico ndo queria que desmanchassem. Foi indo, o negdcio foi apertando; cai, ndo cai,
ai eu falei assim: se esse prédio cair vai arrebentar a minha casa toda. Entéo tinha um vereador muito
amigo meu, ai eu falei: oi, vocé me faz uma carta l4 explicando a situacdo e falando que se eles nédo
tomarem nenhuma providéncia, nos vamos desmanchar ele no peito. Ai eles assustaram e mandou-
se um funcionério olhar ai e ele falou: vai ter que desmanchar tudo ai. Acabou que sobrou esse lote
ai. Um lotdo desse. Tinha um prédio alto, de dois andares ai na frente e duas casinhas assim.

S: Na festa do divino, tinha muita musica na festa do divino...

G: Festa do Divino era imperador. Entdo, na época eles tratavam de “a festa dos brancos”.
Era uma festa muito boa a que eles faziam. Tinha novena, banda de musica, fazia a alvorada, tocava

meio-dia, tocava a noite, uma festa muito boa. Tinha comeduria, muita bebida. Mas ficou uma festa
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muito cara ai, foi acabando. Praticamente, hoje é a igreja quem faz mas na igreja é uma festa mais
humilde. Faz a novena, faz aqueles sinos, mas é muito complicado, a festa do Divino.

S: E quem tocava na festa do divino era a banda? Imagino que o senhor tocava junto.

G: Agora esse ano eu nao toquei ha banda. Esse ano eu fiz parte do império. Mas ai entdo
a festa do Divino se chamava, entdo, festa dos brancos e a festa do Rosario festa dos pretos, porque
de fato era dos pretos mesmo. Hoje ndo tem mais esse negécio de discriminacdo... fala que ndo tem
mas ainda tem. Tem. Entdo a festa do Rosario era a festa dos pretos. E a que esta de pé ai é a festa
do Rosario. Tinha a festa de Sdo Sebastido na igreja 14 de Santa Rita, aquela que tem aquela
escadinha — eu fiz uma operagé&o nas vistas e agora os olhos ficam marejando — e quem fazia a festa
eram os retireiros, entdo saia uma festa de primeira.

S: E afesta de S&o Sebastido era em janeiro?

G: Dia 20 de janeiro. Entéo os retireiros foi afundando e hoje, pelo menos, nao tem festa la
ndo. Eles fazem uma novena simples e fazem a procisséo.

S: E quem tocava na festa de S&o Sebasti&o?

G: Era a banda de musica. Tinha um coreto la.

S: Festa de Reis? Tinha folia de reis por aqui, nessa regido?

G: Tinha. Todo mundo fazia folia de reis. Umas folias boas. Tinha uma folia que eles
falavam... Zé Batista que ele mexia com negdcio de remédio, raizeiro, igual ao que tem ai. Entéo, ele
fazia uma folia boa. Muita mocga, muito rapaz. Eu era garoto e j& montavam a folia aqui.

S: E a folia era dessas que iam de fazenda em fazenda levando a bandeira?

G: lam de porta em porta. Hoje, pelo menos, a festa do Divino, 0 pessoal que mexe, da
igreja, fazem folia pra poder arrecadar. Ndo tem ninguém pra dar festa, ninguém aceita mais fazer. E

uma festa muito pesada.
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