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Apresentacado

O Livro Estudos da Festa vem cumprir um compromisso firmado
pelo Centro Multidisciplinar em Estudos da Cultura e seus
publicos. Elaborar uma publicacio sobre essa tematica traz a
cena um namero de investigacoes e didlogos multidisciplinares
extremamente amplos, como também torna clara a riqueza de um
tema fortemente imbricado a espacos e povos dos mais diversos
tempos e lugares, sendo, portanto, muito pertinente aos propdsi-
tos e interesses do CULT.

Desde as primeiras manifestacoes relativas a elaboracio desse
livro, muito tempo e dificuldades foram vividos. Confessamos
que, por variadas vezes, consideramos que o projeto havia
perdido seu élan inicial, e que retomar a sua realizacio, seria
mais pela responsabilidade do compromisso acordado, do que
verdadeiramente um desejo. Porém, fomos contagiadas pelaalegria
e disponibilidade das pessoas que nio quiseram deixar a ideia

APRESENTAGCAO

7



8

se perder e aceitaram empreender essa tarefa juntamente com o
CULT. Tal interesse foi um estimulo para o nosso reencantamento.
Retomamos o projeto do livro com danimos renovados.

Compreendemos esse livro como um caleidoscopio de percep-
cOes perspicazes sobre a agao festiva, estejam elas implicitas: nos
estoques de reflexdes elaboradas pelos proprios autores — ou nos
mapeamentos realizados por alguns deles de estudos que tratam
do tema - ou ainda pelos temas transversais que emergem para
compreender essa acio. E o caso, por exemplo, do professor Sérgio
Ferretti, que afirma o seu interesse pelo assunto através das Cién-
cias Sociais e, sobretudo, da Antropologia e da Historia.

Para embasar tal compreensao, ele se apropria inicialmente
dos trabalhos clissicos de Emile Durkheim, desenvolvidos
posteriormente por Marcel Mauss (pioneiros que sio), na cons-
tituicdo desse campo. No entanto, aatualidade da tematica se coloca
quando evoca autores contemporaneos que mantém a tradicdo
dos estudos da festa nos tempos atuais. Na interessante revisio
bibliografica que realiza, Ferreti acrescenta ainda Mikhail Bakhtin,
tedrico russo da literatura moderna; Roger Caillois (1988); Jean
Duvignaud (1983); Jacques Heers (1987) e Maria Michol Pinho de
Carvalho (1995), além de citar, ainda, Regina Prado (2007) e Moniz
Sodré, dentre outros.

Desse modo, o autor reafirma este tema como “um tema que se
relaciona com o homem e com a sociedade em toda sua existéncia,
em multiplos aspectos”, uma vez que as civiliza¢oes de todos os
tempos tiveram suas festas. Assim também o compreende Gilmar
de Carvalho, que reconhece na festa a ‘liga’ do sentimento de
pertencaa comunidade. Para ele, “excluir-se da festa era manifestar-
-se como desigual e, portanto, contrariado com o sentimento
prevalecente”. O professor Gilmar observa, ainda, variadas moti-
vagoes para a realizacio de uma festa, embora se mantenha, de
modo constante, uma conotac¢ao, até mesmo em sentido nostal-
gico, da festa como a¢ao subversiva da ordem cotidiana.
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Uma critica perspicaz que elabora o professor Gilmar é sobre o
momento em que a espontaneidade e o espirito coletivo da festa
se ausentam em funcao do excesso de organizagao ou das duras
politicas — estas Gltimas muito mais preocupadas com negdcios
e negociagdes do que com os sentidos ladicos da brincadeira e
diversiao. Mas, ainda assim, o autor nio sentencia a morte da festa;
ao contrario disso, acredita que essa explosao de desregramento do
cotidiano podera retornar a qualquer momento.

Ja o sociélogo Edson Farias, em seu texto Hoje é festa na metro-
pole: consideracgdes sobre expressoes lidico-estéticas no carnaval
carioca constr6i com originalidade um instigante percurso pelas
ruas, vias e becos da “cidade maravilhosa”, com o objetivo de
investigar a cadeia produtiva que se organiza para realizar o mais
badalado “megaevento” do planeta. O interesse do pesquisador é
investigar as intersecoes que se estabelecem entre as multifacetadas
praticas desta cadeia produtiva que se organiza através de publicos,
produtores e intermediarios distintos para fazer ferver essa uni-
dade de sentidos denominada carnaval carioca.

Outro participante desta coletdnea, o pesquisador Fred Goes
revela que uma das suas motivacgoes pela pesquisa sobre Mardi
Gras, seu objeto de estudo, esta vinculada ao fato do texto de maior
referéncia sobre o assunto, Carnavais da Igualdade e da Hierarquia,
de Roberto Da Matta (1979), ndo ter contado com a observacao
do autor in loco (ndo contou com a observagao do autor in loco.)
Tal fato o levou ao carnaval de Nova Orleans, para aprofundar a
interessante pesquisa; ou, como prefere Goes, colaborar com o
texto de Da Matta, que serviu de fonte para tantos estudos.

Além desta, o autor aponta outra motivagdo para a realizacdo
da sua pesquisa, que diz respeito diretamente a leitura do artigo
Significando: carnaval afro-creole em New Orleans do século XIX
e inicio do XX, de Reid Michell. Assim, através do seu trabalho, o
texto inspirador € atualizado, ja que discute sobre amaneira como o
carnaval afro-creole se configurava agora, no inicio do século XXI.
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Através de uma minuciosa descri¢io do evento, surge, com
riqueza de detalhes, a exuberancia desse carnaval, traduzida pela
diversidade das atracoes de representacdes de todas as faixas
étnicas. E como se, de fato, o autor tivesse a preocupacio de fazer
representar tudo o que existia.

Este livro ainda conta com os pesquisadores Keyla Negrao,
Edilece Couto, Mariely Cabral de Santana e José Roberto Severino,
que destinaram suas contribui¢oes as manifestacoes que integram
o circuito das festas de suas cidades natal e, assim, reuniram estu-
dos multifacetados da identidade brasileira.

Keyla Negrio, por exemplo, leva-nos a regiao norte do pais,
para o Arraial do Pavulagem. Seu texto é um convite para reflexao
de (re)apropriacoes das praticas da cultura popular da Amazonia
brasileira, através de um espeticulo, cujo palco s3o as ruas de
Belém. O grupo cultural do Arraial do Pavulagem seduz a po-
pulacdo da cidade para atividades e folguedos que possibilitam o
encontro de todo tipo de gente: fantasiada, mascarada, em bandos,
ou solitarios; com boi-bumbi; em grupos musicais; bibliotecas
itinerantes; apresentacdes teatrais; DJs etc. Uma verdadeira
multidio com multiplas praticas culturais compde o arraial
de cores, alegrias e saberes populares. Nas palavras da autora:
“Asacoes do grupo geram no cenario da metrépole da Amazonia,
Belém, um objeto cultural rico das praticas das diversidades
culturais do Para”. Pavulagem é uma expressao regional muito
explorada no universo da cultura oral, que se refere a pavonear-
-se, enfeitar-se, gostar de aparecer, e Arraial designa um tipo de
festa de rua.

Da Bahia, Edilece Couto apresenta os festejos de Iansa e de
Santa Barbara, Orixa e Santa catdlica sincretizadas desde que o
negro precisou de uma explicagdo coerente para justificar aos
brancos sua crenca externada pelos batuques da senzala. Com
isso, todo dia 4 de dezembro as ruas do Pelourinho e da Baixa
dos Sapateiros, em Salvador, s3o tingidas de vermelho e branco.
Cores que estdo nas toalhas bordadas que enfeitam os sobrados
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coloniais, nos baldes e nos estandartes das homenageadas que
mudam a paisagem da velha cidade. Oficialmente, é a Festa de Santa
Barbara, mas sao homenageadas tanto a martir catélica como lans3,
orixa do candomblé.

Mudancas ocorreram no “culto as senhoras dos raios e tro-
voes”, “seja no espaco, na forma da Igreja Catoélica tratar a devo-
cao leiga, seja na tolerancia religiosa ou nas politicas ptblicas do
reconhecimento de bens culturais”. Neste livro, essas transfor-
macoes sio analisadas através de uma narrativa que se vale de
historiadores, jornalistas, compositores, artistas, estudiosos ca-
tolicos e do candomblé, fazendo emergir origens e atualizando
questdes ainda vigentes na contemporaneidade.

Ainda na Bahia, a arquiteta Mariely Santana, desenvolve um
texto sobre a festa do Senhor do Bonfim/Oxala. Um homenage-
ado que é mais um exemplo de sincretismo. No entanto, o enfo-
que escolhido pela pesquisadora atém-se de modo mais enfatico a
perspectiva historica da festa. Através de um minucioso detalha-
mento da “devog¢ao do Senhor do Bonfim”, cujaimagem chegou a
Salvador, em 1745, trazida de Portugal pelo capitio de Mar e Guer-
ra Theodozio Rodrigues de Faria, ela discorre sobre a consolida-
¢do da devocio do Senhor Bom Jesus do Bonfim, originada como
ex-voto. Todo o processo de consolidacao da devogio até os dias
atuais foram registrados pela pesquisadora que, além de revelar no
seu trabalho as estreitas relacoes entre os poderes eclesiais e civis
na Bahia, apresenta uma das versoes das relagcoes da Igreja com o
candomblé e a lavagem das escadarias da Basilica do Bonfim.

Ainda que busque um exemplo local, José Roberto Severino
foca o seu texto na questao migratoéria. O professor toma como
abordagem a construcio de identidades culturais a partir das fes-
tividades e comemoracoes entre descendentes de imigrantes no
Brasil. Sua metodologia analitica faz uso do recurso comparativo
para problematizar o campo da producio cultural e suas multiplas
possibilidades, consubstanciadas na hibrida¢io e mesticagem
culturais.
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11



12

Para o pesquisador, pensar festas no Brasil contemporaneo é
refletir necessariamente sobre experiéncias carregadas de sentido
que envolve os conflitos dos grupos sociais em questio e que
derivam das lutas simbdlicas travadas em cada circunstancia.
Na sua opinido, “para empreender uma tarefa desta envergadura,
deve-se ainda levar em conta os embates que nelas sio narrados”,
e ressalta que dados sobre as manifestacdes populares quase ine-
xistem, no entanto, estas podem ser perseguidas nos coédigos de
postura e na organizacio das vilas e provincias que, a partir da
Independéncia, normatizam as festas religiosas.

O texto discorre sobre um Brasil visto pelo clero como um
lugar onde havia muitas licencas religiosas. Durante o Império,
as irmandades e devocdes particulares configuram-se como
cenario de lutas e resisténcias. As congadas aparecem na Bahia,
Maranhio, Pernambuco e por todo o sudeste e sul do Brasil, regiao
em transformacao de sua importancia econémica e politica nos
ultimos anos do século XIX e nos primeiros do século XX. O outro
problema, de ordem muito mais interpretativa, foi relacionado
ao que se escreveu sobre cultura popular das cidades e do litoral
brasileiro. Nessas publicagdes, a tradic¢do cultural é escrita sobre
determinados signos e aparece como Gnica possibilidade para o
Estado brasileiro. O texto do professor Roberto Severino é uma
oportunidade para refletir com certo zelo as permanéncias e
tensoes da cultura popular.

Em contraponto as culturas populares, a professora Daniela
Matos nos convida a refletir sobre os discursos oficiais impressos
nas narrativas elaboradas em razio dos aniversirios comemora-
tivos de 400 e 450 anos de fundacio da cidade do Salvador. Os
discursos oficiais produzidos em 1949 e em 1999, para os eventos
“Quatro Séculos em Desfile” e “Celebracio dos Encontros de
Racas”, respectivamente, sio analisados com o objetivo de
desvendar as estratégias acionadas na perspectiva oficial para uma
configuracdo identitaria da Bahia.

ESTUDOS DA FESTA



Tal proposito apoia-se na investigagao destes dois aconteci-
mentos. Através da interpretacio comparativa, busca-se identificar
semelhancas e diferencas na construcio das narrativas oficiais dos
eventos e seus respectivos contextos histoéricos. O texto, além de
revelar as diferencas formais das duas manifestacoes e de seus
contextos, mostra-nos, ainda, a proximidade entre elas. Ambos
enfatizam a forca e a peculiaridade da Bahia e do seu povo, mas,
sobretudo, a sua singularidade enquanto territério que originou a
nacio brasileira.

Como acentua Daniela Matos para os discursos produzidos
no evento de 1949, a Bahia “faz parte do Brasil, mas uma parte
fundamental, ou melhor, fundante”. O interessante, diz-nos a
pesquisadora, é que os discursos retornam, com 0 mesmo conted-
do de 1999, na propaganda de comemoracio do Governo pelos
500 anos de Brasil: “Bahia. O Brasil nasceu aqui”, frisando mais
uma vez a questdo do mito de origem. Nota-se que a sindrome de
grandiosidade da Bahia aparece em virios momentos, como pode
atestar o trabalho da pesquisadora.

No seu entender, “para o discurso oficial de 1999, a Bahia con-
tinua a ser parte da nacdo brasileira, mas seu territério aparece de
forma t3o peculiar e especial que chega a ter contornos de uma
nacio”. Parajustificar e servir de exemplo, ela transcreve uma fala
do senador Antdnio Carlos Magalhies, lider do grupo politico he-
gemonico na década de 9o, que bem traduz isso: “Nao somos um
pais, mas poderiamos ser. Ou, talvez, somos uma nacio, principal-
mente pela nossa cultura que é diferente e propria”.

Curiosamente, éamesma percepcio que tinha o cineasta Glauber
Rocha. Na década de 60, ele, uma efetiva lideranca entre os artis-
tas e intelectuais locais, e, portanto, um formador de opiniao a
época, também dizia: “a Bahia é Brasil, mas um Brasil a parte”.
Palavras que reeditam a singularidade baiana e o vicio superlativo
dos discursos sobre essa terra pelos seus variados atores sociais.

APRESENTACAO
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Afinal, ndo é inusual ouvir-se que a Bahia é o melhor lugar do
mundo, que seu povo é o mais acolhedor e que “toda menina baiana
tem um jeito, que Deus d4”. Afinal, quem conforma o baiano é um
ser superior (sic).

O professor Paulo Miguez reafirma a festa como fendmeno
trans-histérico e transcultural, porque tem presenca em todas as
sociedades ao longo do tempo. Nesse sentido é que, inspirado em
Nina Rodrigues, Miguez, sugere que se junte a festa a lingua e a
religido, tidos como elementos definidores da cultura de um povo.
Até porque o pesquisador relembra que, desde o descobrimento,
quando o Brasil ainda ndo era pais, os portugueses foram recebidos
por indios que dancavam e festejavam a chegada dos colonizadores.

A carta de Caminha é o documento escolhido pelo professor
para registrar a vocacao festiva do povo brasileiro. Nio sao os dias
de folga e de festa respeitados nos tempos da Colonia. Para os es-
cravos, por exemplo, as festas funcionavam como ponto de fugas;
ranhuras extraordinarias no cotidiano do poder exercido pela casa
grande que eles subvertiam com o batuque e as dancas dedicadas
assuas divindades. A festa, entdo, ganhava um carater politizador.

No decorrer do seu trabalho, o pesquisador atualiza essa visao
da festa, apontando novas tensoes que se estabelecem pelo des-
locamento da organizagao do fendémeno se antes estava inteira-
mente sob aresponsabilidade da comunidade, hoje se desloca para
setores especializados do sistema capitalista. Esse percurso é feito
por Paulo Miguez para que se possa compreender o fenémeno da
festa nas suas variadas perspectivas.

O sentido da festa como neg6cio também é focado por Zulmira
Nobrega, no seu estudo sobre o “Maior S3o Jodo do Mundo”.
A pesquisadora faz um importante detalhamento sobre o sentido
da festa como “investimentos e movimentagdes financeiras
significativas em sua producio, com lucratividade para diferentes
setores econdmicos, nos mesmos processos inerentes a inddstria
cultural, interessando a investidores, patrocinadores, governos,
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cadeia produtiva do turismo, artes e espeticulos, alimentos e
bebidas, midia, entre outros setores”.

No seu texto, ela cita como exemplos, dentre outras praticas,
os carnavais do Rio de Janeiro e de Salvador, a Festa do Boi de
Parintins (AM) e o proprio Maior Sdo Joao do Mundo (PB), objeto
do seu estudo. Logo, enfatiza a cadeia complexa de elementos
que envolvem os megaeventos festivos de massa nos nossos dias.
No decorrer do seu trabalho a autora tece uma densa trama
simbolica, instigante para diferentes interpretacoes das sociedades
denossos tempos. Dessa forma, apreende-se que na sua concep¢ao
“cada evento festivo merece um olhar especifico para suas
respectivas linguagens”.

Finalmente, o professor colombiano Edgar Bolivar nos brinda
com o texto “El Carnaval Negado: Circuitos de Fervor Y Desfiles
Profanos en Medellin”, sobre a conhecida Festa das Flores e o
Desfile dos Silleteros da Colombia, no qual elabora uma essencial
reflexdo a respeito de festas e espagos urbanos. Para o pesquisador,
os espacos publicos as — “rutas” — funcionam como uma espécie
de organizadores de itinerancia, porque facilitam as entradas ou
saidas das cidades e dos seus centros. Nesse sentido, ele considera
que os circuitos urbanos funcionam como “fuentes de energia
que potencian los flujos, intersecciones relativamente neutras
que anulan las cargas, o se abren y cierran para dar paso a flujos y
oleados intermitentes” .

Com base nessa compreensao, ele mapeia significacdes que
tratam do espago urbano e da sua densidade temporal, na expressao
de um lugar antropolégico como intersecao do aqui e agora que
acolhe as festas. Assim, ao relacionar essa reflexdo ao processo do
ritual da Festa das Flores e o Desfile dos Silleteros em Medelin,
o autor torna claro que estes lugares transportam a tecidos de
relagoes que sido entrelacados de sentidos. Por sua vez esses
sentidos, estio sedimentados na memoria coletiva, através de
vestigios e marcagoes que se rivalizam, ja que configuram o cenario
simbolico da ordem e da sua representagao.

APRESENTACAO
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Em determinado momento do texto, o pesquisador afirmaainda
que “Elacontecimiento que mas transparenta el estrutura armazon
deunasociedad ocurre cuando se congrega en fiesta”. Tal afirmacao
nos transporta para um paralelismo existente com a percep¢io de
Mircea Eliade, quando este enfatiza “[...] las fiestas restituyen la
dimensi6n sagrada de la existencia, reensefiando como los dioses
olosantepassados miticos han creado al hombre y le han ensefiado
los diversos comportamentos sociales y los trabajos praticos”.
(ELIADE, 1981) Afirmacdes, como vimos, que ampliam a festa e
tornam esse momento extraordinario, um deflagrador de variadas
tensoes. Fato que certamente atiga a curiosidade pelo texto do
professor colombiano.

O interessante de organizar esse livro € que multiplas observa-
coes sobre o sentido, o olhar e o realizar da festa nos reafirma o
quao rica é essa tematica e como é complexa a tarefa de reuni-laem
uma s6 publica¢do. Tal constatagio, ao tempo que nos entusiasma,
também nos desafia. Esse livro deve ser olhado e fruido, como um
embrido de novas publicacoes que irdo se efetivar sobre o tema. Para
nos, ja foi dada a largada: a proxima publicacdo, por encomenda,
estard centrada nas festas que acontecem no continente latino-
-americano.

Boaleitura!
Linda Rubim
lindasorubim@gmail.com

Nadja Miranda

babumiranda@gmail.com
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Estudos sobre festas religiosas
populares’

Sergio F. Ferretti’

Introdugdo

Nas Ciéncias Sociais e, sobretudo, na Antropologia,
como também na Histdria, hd um interesse grande
pelo estudo do tema da festa e das religides populares,
0s quais estio muito proximos. Os trabalhos classicos
de Emile Durkheim, continuados por Marcel Mauss,
representam um marco inicial importante na cons-
tituicao deste campo que foi e continua sendo analisa-
do por muitos outros como comentaremos adiante.
Hauma tradigdo respeitavel de estudos sobre festas nas
Ciéncias Sociais e estamos interessados em comentar
alguns temas neste amplo dominio. A conceituacao
e classificacdo de festas é também muito ampla.
Estamos interessados nos estudos de festas religiosas
e populares, na Antropologia, tema este que tem nos
ocupado hé alguns anos.

*

Doutor em Antropologia, Professor
da Universidade Federal do Maranhio

(UFMA). E-mail: ferrettisf@gmail.com>.

1

Trabalho apresentado na Mesa
Estudos da Festa no IV Encontro de
Estudos Multidisciplinares em Cultura.
Universidade Federal da Bahia (UFBA),
Salvador, 30 maio 2008.
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Nas décadas de 1950 e 1960, a pastoral da Igreja Catdlica, no
Brasil, apoiada em teéricos franceses, pregava na chamada Acao
Catolica que os participantes deveriam adotar o método de “ver,
julgar e agir”. Este método de enfrentamento —um tema dividindo
o assunto em trés ou em dois elementos basicos — constitui um
habito fértil e comum de trabalho em muitas areas.

O antropdlogo Roberto Cardoso de Oliveira (2000, p. 17) in-
forma que Claude Lévi-Strauss, em 1993, publicou um livro com
o titulo Olhar, Escutar, Ler, que pode lhe ter inspirado. Roberto
Cardoso diz que aquilo que se constitui na especificidade da
producio do conhecimento antropolégico consiste em Olhar,
Ouvir, Escrever. Afirma que o escrever é a forma de pensar e
produzir o conhecimento e considera que estas trés etapas formam
uma unidade indiscutivel. Chama a atencdo para a necessidade da
“domesticagdo tedrica” do olhar. “Seja qual for o objeto, ele nao
escapa de ser apreendido pelo esquema conceitual da disciplina
formadora de nossa maneira de ver a realidade [...]” (OLIVEIRA,
2000, p. 19). Mostra também que a interagao e a relagao dialdgica
entre o entrevistador que ouve o informante é uma tarefa que os
antrop6logos designam de observacdo participante. Escrever e
pensar no gabinete é o produto final do trabalho de campo. Oliveira
diz que o pensamento antropolégico é construido com essas trés
faculdades ou atos cognitivos.

No que tange a antropologia, como procurei mostrar, esses atos estio
previamente comprometidos com o préprio horizonte da disciplina, em que
olhar, ouvir e escrever estio desde sempre sintonizados com o sistema de ideias
e valores que sio préprios da disciplina. O quadro conceitual da antropologia

abriga neste sentido, ideias e valores de dificil separagdo (OLIVEIRA, 2000,

P-32)

Ao escrever, o autor tem que refletir, o que exige esforco, tempo,
calma e dedicacio. Na agitacao dos tempos atuais, poucas pessoas
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tém condicOes de pensar e amadurecer sobre um tema. Algumas
poucas pessoas das classes altas tém maiores oportunidades para
usufruir do chamado “6cio com dignidade”, que garante condicoes
paraareflexdo criativa. Alguém informou que, nas décadas de 1920
€1930, o antrop6logo Marcel Mauss atravessava Paris conversando
com alunos. Hoje, quase nio temos tempo de andar ou dirigir
pensando e anotando ideias sobre temas que estamos interessados
em estudar.

Voltado ao estudo de festas religiosas e populares, sabemos que
religiao é um tema que se relaciona com o homem e com a socieda-
de em toda sua existéncia, em maultiplos aspectos. Sabemos que
nem tudo na religido é festa, pois ela implica em dedicacio e
sacrificio, masa festa constitui um dos elementos essenciais de toda
religidao. Nas Ciéncias Sociais, as relacoes estreitas entre religido e
festas foram apontadas por Durkheim (1989, p. 372), para quem,
“[...] nos dias de festa, a vida religiosa atinge grau de excepcional
intensidade [...]”. Durkheim (1989, p.452) discute aimportanciado
elemento recreativo e estético nareligiao, mostrando(DURKHEIM,
1989, p. 456) a inter-relacio entre cerimonia religiosa e a ideia de
festa, pela aproximacao entre os individuos, pelo estado de “efer-
vescéncia” coletiva que propicia e pela possibilidade de transgres-
s30 as normas.

Para Durkheim (1989, p. 373), as festas teriam surgido da ne-
cessidade de separar o tempo em dias sagrados e profanos. A
repeticdo do ciclo das festas constitui, assim, um fator essencial
do culto religioso. Salienta, também, a importancia dos elemen-
tos recreativos e estéticos para a religiao, comparando-os as
representacdes dramaticas e mostrando (DURKHEIM, 1989,
P- 452-453) que, as vezes, é dificil assinalar com precisio as
fronteiras entre rito religioso e divertimento publico. Segundo
Durkheim (1989, p. 456):
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[..] a prépria ideia de ‘ceriménia religiosa’, de alguma importéncia, desperta
naturalmente a ‘ideia de festa’. Inversamente, toda ‘festa’... apresenta
determinadas ‘caracteristicas de cerimdnia religiosa’, pois, em todos os casos,
tem como efeito aproximar os individuos, colocar em movimento as massas
e suscitar assim um estado de efervescéncia, as vezes até de delirio, que ndo
deixa de ter parentesco com o estado religioso. O homem é transportado
para fora de si mesmo, distraido de suas ocupagdes e de suas preocupacgdes
ordindrias. Assim, de ambas as partes, observam-se as mesmas manifestacdes:
gritos, cantos, musica, movimentos violentos, dancas, procura de excitantes
que restaurem o nivel vital, etc. Observou-se muitas vezes que as festas
populares levam a excessos, fazem perder de vista o limite que separa o licito
doilicito, o mesmo se dd com as ceriménias religiosas que determinam uma

necessidade de violar as regras normalmente mais respeitadas.

Vemos, assim, que, para Durkheim (1989), a efervescéncia
coletiva é um elemento constitutivo do fenémeno religioso e
da festa que contribui para o que ele denomina de coesdo social.
O que seria esta efervescéncia coletiva? Seriam os cantos, dangas,
musicas, excessos, violagao das regras, que Durkheim menciona
explicitamente, e também os encontros, conversas, comidas e
bebidas, além dos trabalhos relacionados com a preparacgao e a
organizacio das festas, que costumam ficar nos bastidores e nio
aparecem. O olhar, o ouvir e o escrever do conhecimento antro-
polégico no estudo da festa deve se relacionar com todos estes
elementos. Nao é simples o trabalho do pesquisador que olha e
escuta e também participa da festa — que, para ele, nio se constitui
em um divertimento. Participando, porém, ele também vive e se
diverte junto com os demais.

Marcel Mauss (1974, p. 37 e seguintes), parente, discipulo e
continuador de Durkheim, no “Ensaio sobre a Dadiva”, conceitua
a festa como fato social total, destacando o elemento de reciproci-
dade e de troca de dons e contra-dons que costuma ocorrer em
muitas festas. Segundo a conceituagao de Mauss (1974, p. 41):
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Fendmenos sociais ‘totais’, como nos propomos chami-los, exprimem-se,
ao mesmo tempo e de uma sé vez, toda espécie de instituicdes: religiosas,
juridicas e morais — estas politicas e familiais ao mesmo tempo; econémicas
- supondo formas particulares de producdo e de consumo, ou antes, de
prestacdo e de retribuicdo, sem contar os fendmenos estéticos nos quais
desembocam tais fatos e os fendmenos morfolégicos que manifestam essas

instituicdes.

Mauss (1974) esta se referindo as trocas e prestagdes voluntarias,
interessadas ou n3o, que ocorrem em festas tipicas de muitas
sociedades, para as quais riquezas sao acumuladas e distribuidas
e que trazem satisfacdo e, sobretudo, prestigio para os que as
organizam. Mauss se baseia nos trabalhos de Franz Boas e de outros
autores sobre sociedades indigenas de Vankouver, no Alaska, que
passam o inverno em festas. Estas festas sao, a0 mesmo tempo,
assembleias, banquetes, feiras e mercados, conhecidas pela palavra
indigena potlatch, que significa alimentar, consumir, dadiva e
alimento, implicando na destrui¢ao ritual de riquezas acumuladas.

E uma luta dos nobres para assegurar entre eles uma hierarquia que resultara
em proveito de seus clis. Propomos reservar o nome de potlatch ao género
de instituicdo que poderfamos, com menos perigo e maior precisdo, mas
também mais longamente chamar de prestacdes totais de tipo agonistico.
(MAUSS, 1974, p- 47)

Mauss analisa, igualmente, a institui¢ao das trocas de presentes,
estudada por Malinowski (1976) entre os nativos das Ilhas
Trobiand, nos arquipélagos da Nova Guiné, na Melanésia.
Eles eram pescadores de pérolas, ceramistas, navegadores e
foram denominados por Malinowski (1976) de Argonautas do
Pacifico. Praticavam um sistema especial de comércio intertribal
denominado em sua lingua de kula. Mauss (1974, p. 73) diz que a
palavra quer dizer circulo. E um comércio reservado aos chefes e
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comerciantes, envolvendo seus parentes e suditos, acompanhado
de visitas, festas, feiras, dadivas e trocas de colares por braceletes
de pérolas e conchas, que s3o signos de riqueza. Os colares sio
simbolos masculinos e os braceletes simbolos femininos, os quais
tendem um para o outro. Mauss (1974, p. 73) diz que o kula é uma
espécie de grande potlatch intertribal com troca ritualizada de
bens suntudrios, consistindo em uma institui¢io que tem aspectos
miticos, magicos e religiosos, e que constitui, com isso, um vasto
sistema de prestagoes e contra-prestacoes que engloba a totalidade
da vida econdmica e social dos trobiandeses.

Nas palavras de Mauss (1974), a festa publica é vista como um
fato social total, englobando os mais diversos tipos de instituicoes
— econdmicas, politicas e religiosas —, de parentesco, formas
especificas de producio, consumo, distribuicao e retribuicio
de bens e riquezas, ndo esquecendo suas dimensoes estéticas.
Todos estes elementos estio presentes no fendmeno social das
grandes festas que podem ser olhadas, ouvidas e analisadas pelos
pesquisadores. Utilizando as excelentes descri¢coes de Malinowisk
(1976) e outros etndgrafos, Mauss (1974) foi, sobretudo, o sibio
que escreveu, pensou, produziu e ensinou a seus discipulos o
conhecimento cientifico sobre muitos fatos sociais. O conjunto de
conhecimentos produzidos por Mauss é de grande importincia e
continua sendo estudado até hoje pelos antropdlogos.

Bem como o potlatch do noroeste americano e o kula das ilhas
Trobriand, analisados por Mauss como fato social total, as festas
populares possuem, também, entre nds, dimensoes religiosas,
mitolbgicas, econémicas, politicas, estéticas etc. Nelas, podemos
encontrar a obrigacdo de dar, de receber e de retribuir, propria das
instituicoes de prestacdes totais.

Nas sociedades primitivas, como nas sociedades atuais, de acor-
do com Mauss, dar, receber e retribuir constituem trés obrigacoes
reciprocas. Os presentes retribuidos devem ser semelhantes aos
presentes recebidos. As trocas, muitas vezes, ocorrem nao sé entre
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individuos, masincluem coletividades que trocam bens, riquezas,
gentilezas, banquetes, ritos e servicos, constituindo sistemas de
prestagoes totais. Nessa perspectiva, a troca produz a abundancia,
a obrigacao de dar corresponde a obrigacao de receber, considera-
se que um presente feito aos homens é presente feito aos deuses.

Mauss (1974) constata que na nossa propria sociedade o direito
e amoral participam dessa atmosfera e que a dadiva nao retribuida
inferioriza aquele que a aceita. Um convite feito deve ser aceito, de
acordo com principios que escapam aos esquemas utilitarios dos
economistas e atuam nos costumes de muitas sociedades.

Vimos que Durkheim (1989) analisou relagoes entre religido
e festas através das nocoes de efervescéncia coletiva e de coesao
social. Mauss (1974 ) viu as festas com o conceito de reciprocidade
e como fato social total. Vejamos, também, como alguns outros
continuaram estudando religido e festas populares

Outros estudos sobre festas

Para Roger Caillois (1988), a festa é uma regeneracio da ordem
social, uma atualizacdo do periodo criador. Para Jean Duvignaud
(1983), a festa é uma subversdo criadora. O medievalista francés
Jacques Heers (1987, p. 11) afirma que a festa “apresenta-se também
como o reflexo duma sociedade e de inteng¢oes politicas”. Considera
ser facil conceber o prestigio que recai sobre aquele que oferece
jogos e festas. Indica como outra consequéncia da festa (HEERS,
1987, p. 17) “a exaltacdo da situacao e dos valores, ainda mais das
influéncias, dos privilégios e dos poderes, tudo reforcado pela
exibicio do luxo e pela distribui¢io de benesses.” Afirma, em
sintese:

A festa publica exalta os poderes, a festa ‘privada’ reforca as clientelas e as
audiéncias sociais. Nao sdo nem jogos nem meros espeticulos, mas sim forcas
que pesam muito nos equilibrios ou nas hierarquias, elementos decisivos para

forjar ou conservar reputacdes. (HEERS, 1987, p.18)
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Francois Isambert (1982) lembra que os intelectuais ficaram
impressionados com o festival de Woodstock dos hippies e com
os aspectos festivos de Maio de 1968, voltando a se interessar
pelo estudo das festas e da religido popular. Isambert (1982)
discute longamente os conceitos de religiao popular e de festas,
especialmente no contexto europeu. Criticaa posi¢do de Caillois e
de outros sobre a decadéncia das festas tradicionais nas sociedades
industrializadas. Isambert (1982) analisa teorias sobre a festa a partir
de Roger Caillois (1988), que, inspirado em Durkheim, vé a festa
como liberagio peribédica dos instintos comprimidos pelas regras
sociais e como transgressao ritual de regras que o sagrado impde a
vida cotidiana, em que o mito se une ao rito, pois o caos da festa é
reconstituicao simbolica do caos primitivo.

Mikhail Bakhtin, tedérico russo da literatura moderna, em sua
conhecida obra sobre Cultura Popular na Idade Média, afirma
(Bakhtin, 1987, p. 7-8):

As festividades (qualquer que seja o seu tipo) sdo uma forma primordial,
marcante, da civilizagio humana. Nio é preciso considerd-las nem explica-las
como um produto das condi¢des e finalidades praticas do trabalho coletivo
nem, interpretacdo mais vulgarainda, da necessidade bioldgica (fisiolégica) de
descanso periddico. As festividades tiveram sempre um contetido essencial,

um sentido profundo, exprimem sempre uma concepg¢io do mundo [...].
E adiante: ‘As festividades tém sempre uma relagdo marcada com o tempo’.

O historiador francés Michel Vovelle (1987) afirma que causou
surpresaa historiadores marxistas ao demonstrar complacéncia por
temas heterodoxos como a morte e a festa, em vez de se interessar
pela tomada de consciéncia das massas. Diz que, a partir dos anos
60, surgiu uma geracao de historiadores interessados pela historia
das mentalidades, ampliando o campo de pesquisa da etnografia
histérica e fazendo renascer o interesse dos historiadores pelo
estudo das festas.
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Vovelle (1987) considera a festa um importante campo de
observacao, pois é 0 momento em que um grupo projeta sim-
bolicamente sua representacio do mundo. Segundo Vovelle (1987,
P-247),aRevolucio de Maio de 1968 fez o historiador se interessar
pela festa, inicialmente pela festa que representou a Revolucio
Francesa, procurando aspectos revolucionarios da festa e do
carnaval, como subversao dos privilégios e a multiplicidade de
significados da festa carnavalesca. Diz que, através dos séculos,
a festa ndo passa a possuir uma estrutura fixa e se modifica
constantemente, mas fornece exemplo do que denomina de
“estruturas obstinadas”, ou estruturas formais, que resistem
através dos tempos devido a inércia das mentalidades. Diz também
que é necessario refletir, sem conclusoes prematuras, sobre a
natureza e finalidades da festa.

Estudos sobre festas entre nés:

Grande parte das festas populares é realizada no contexto da
religido, exprimindo uma concep¢iao do mundo. Entre nés, muitas
estao relacionadasao catolicismo popular ou com as religies afro-
brasileiras; como o tambor de mina do Maranhao, que esta muito
proximo ao catolicismo popular. Geralmente, as festas populares
sio realizadas como forma de pagamento de promessa a santos
ou outras entidades. Constatamos, nessas festas, a relaco intima
e os limites ambiguos entre devocao e brincadeira, entre sagrado
e profano.

Existem entre nds numerosos estudos sobre religides e festas
populares, realizados entre outros por folcloristas, antropdlogos
e historiadores. Na Amazonia, Eduardo Galvao (1976) estudou
a importancia das festas de santo no catolicismo popular. Mario
Ypiranga Monteiro (1983) descreveu cultos e festas populares na
Amazonia. Zaluar (1983) comentou estudos classicos sobre festas
de santos em diferentes regides do pais. Historiadores cada vez
mais tém se interessado por festas populares, como, por exemplo,
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Abreu (1999), Jancs6 e Kantor (2001) e Souza, M. M. (2002). Estes
e outros trabalhos evidenciam a importancia, a continuidade e
atualidade do interesse no estudo das festas religiosas populares.
No Maranhio, entre outros, Regina Prado (2007) realizou
pesquisa classica sobre o bumba-meu-boi, na regidao da Baixada;
Maria Michol Pinho de Carvalho (1995) pesquisou o boi em Sao
Luis, como também outros. Diversos trabalhos de conclusio de
cursos, dissertacoes, teses e alguns livros recentemente redigidos
abordam variados aspectos do estudo das festas populares no
Maranh3o. H3, também, alguns videos e cds produzidos nos lti-
mos anos sobre festas, terreiros e artistas populares no Maranh3o.
Diversos estudiosos tém discutido as relacdes complexas entre
turismo e festas populares, como Figueiredo (1999) e Banducci]Jr. e
Barretto (2001). A nosso ver, faltam estudos que debatam relagoes
entre religioes e festas populares com o turismo e com as politicas
culturais, especialmente no campo das religides afro-brasileiras.
Procurando elementos para uma teologia da festa nas religices
afro-brasileiras, a partir da mitologia ioruba o teélogo alemio
Berkenbrok (2002, p. 191-201) destaca que, nas festas religiosas,
o encontro do humano com o sagrado se realiza no transe ou
incorporacgao e se expressa principalmente na danga dos orixas.
Embora procure uma visao geral do problema, destaque a diversi-
dade das denominacdes e dos grupos religiosos afro-brasileiros,
sua perspectiva que, a nosso ver, adapta-se principalmente ao
estudo da umbanda e do candomblé e ndo se enquadra na ampla
diversidade religiosa que existe em nossa sociedade e especial-
mente em relagio as religidoes afro-maranhenses. A divisdo que
lhe parece ocorrer em algumas casas de tradicoes afro-brasileiras,
entre festas religiosas e festas profanas ou civis, a nosso ver, nao se
adapta ao contexto afro-maranhense.
Rita Amaral (1992), em estudo sobre festas nos candomblés
paulistas, constata que, embora haja muitos trabalhos sobre festas
especificas, os estudos tedricos sobre festas parecem nao ter
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avancado muito ap6s Durkheim. Em outro trabalho, analisando
festas brasileiras, Amaral (1998) destaca a importancia deste
fendmeno como elemento constitutivo do modo de vida brasileiro.
Amaral considera que o povo-de-santo vive constantemente em
festas e que o candomblé é em si uma festa.

Consideramos oportunas coloca¢oes de Maria Laura Cavalcanti
(1994), de Maria Licia Montes (1998) e de Lea Perez (2002), para
quem as festas populares brasileiras representam uma continui-
dade da civilizacdo barroca que deixou marcas tio profundas
entre nds. Em perspectiva durkheimiana, Lea Perez (2002, p. 15-
58) analisa a efervescéncia das festas religiosas, a barroquizagio
do mundo e a festa a brasileira. Destaca a festa como forma ladica
de associacdo que se opoe ao ritmo regular da vida sujeito a inter-
dicoes. Consideraafesta como “reino do sagrado”, que se distingue
do espeticulo, pois impde a participagao. Lembra que festa nio é
sinénimo de alegria, ja que envolve multiplos outros sentimentos.
Considera que, no Brasil, a festa se configura como mecanismo
de religacoes, como espago de reuniio de diferencas e como
momento de coesio. Considera procissdes e festas religiosas como
asatividades urbanas mais antigas do Brasil. Cita que, em comecos
do século XIX, haviam mais de 35 dias santos e 18 feriados civis,
além de outras festaslocais ou eventuais. Reflete que vigorava entre
nosumareligiosidade teatral, dionisiaca, carnavalesca, orgiastica e
barroca, evidenciando o carater hibrido de nossa sociedade.

Festas nos terreiros de culto afro-maranhenses

Nos terreiros de tambor de mina que temos estudado, existe a
obrigacdo de oferecer brincadeiras para determinadas entidades
sobrenaturais. Nesses momentos, verificamos que os limites
entre a religido e o folclore estdo inter-relacionados e nao podem
ser claramente separados, como também ocorre com os conceitos
de sagrado e profano, de festa e rotina. (CAILLOIS, 1988) Parece
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adequado neste contexto o conceito de hibridismo cultural
analisado por Canclini (1997), ao estudar a conjuncdo de tradigoes
de classes, etnias e nagdes e o desmoronamento da oposi¢ao entre
o erudito e o popular, o tradicional e o moderno, o subalterno e o
hegemonico.

No Maranhao, obrigacio e brincadeira constituem duas catego-
rias ou qualidades largamente utilizadas neste dominio. Parecem
termos que se opdem, mas, na pratica, encontram-se inter-
relacionados na realidade que estamos estudando. Segundo o
Dicionario de Aurélio Buarque de Holanda, brincadeira implica
divertimento, sobretudo, infantil e significa passatempo, en-
tretenimento, festa, diversio, gracejo, coisa que se faz irre-
fletidamente ou por ostentacio. Obrigacao tem, segundo o mesmo
Dicionario, o carater de imposicao, preceito, dever, compromisso.
Estas duas categorias, a0 mesmo tempo opostas e complementares,
mostram que, no Maranhao, festas religiosas populares possuem
a dupla dimensao de divertimento e de compromisso, de ritual
religioso e festivo.

Narealidade em que estamos estudando, as quatro categorias —
sagrado e obrigacdo, profano e brincadeira— podem ser visualizadas
simultaneamente em um quadro, como semelhantes e opostas,
mas mutuamente inter-relacionadas e complementares. O sagrado
equivale a uma obrigacao, e a brincadeira inclui-se no dominio
profano. Mas, na realidade, estes dominios n3o se isolam em
campos distintos.

Temos assim:

Sagrado Obrigacdo

Profano Brincadeira

A oposicdo e a complementaridade que, simultaneamente,
existe entre brincadeira e obrigacao e entre o profano e o sagrando,
refletindo ambiguidade, incerteza e imprecisio, constituem um
dos eixos de nosso estudo sobre as festas e da forma pela qual
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analisamos a identidade que as festas religiosas populares ajudam
a construir. A ambiguidade constitui, justamente, uma das
caracteristicas fundamentais do elemento humano que transparece
na observacao das festas.

Nas religides afro-brasileiras, como em outras, constata-se que,
muitas vezes, a distin¢ao entre sagrado e profano — que constitui a
base da defini¢ao de religido para Durkheim (1989) — é imprecisa,
uma vez que, na pratica, o sagrado e o profano encontram-se
intimamente relacionados. Nas festas de tambor de mina, como
das demais religies afro-brasileiras, em geral, também nao se
evidenciam os aspectos de caos, de violéncia e de transgressio as
regras, que podem ser encontradas em varios tipos de festas e que
costumam ser salientados na literatura sobre o tema.

Acentuando o costume existente em outras regides, o tambor
de mina englobaarealizacdo de festas tradicionais da cultura local,
que sao incluidas no calendario religioso das casas de culto afro.
O tambor de mina pode ser considerado, assim, como um dos
elementos importantes de preservacao de festas e de tradigoes
folcléricas ou da cultura popular. Muitas festas da culturalocal sio
organizadas nos terreiros, por exigéncia de entidades espirituais,
enfatizando a relacio estreita entre religido e sociedade e entre
religido e festas, ja identificada por Durkheim (1989).

Assim, além das festas propriamente religiosas, os terreiros
organizam, também, festas tradicionais da cultura local, como
o bumba-meu-boi, o tambor de crioula, a festa do Divino, entre
outras que sdo oferecidas em louvor a determinadas entidades.
Caboclos e outras entidades da mina costumam ser homenageados,
por exemplo, com uma festa de bumba-meu-boi, que é denomi-
nado “boi ou boizinho de encantado”. E importante lembrar que o
bumba-meu-boi éa principal festa da cultura popular maranhense.
O fato de uma entidade sobrenatural solicitar este tipo de festa
demonstra que esta religiao se encontra intimamente vinculada
a cultura local. Alias, esta é uma das caracteristicas das religioes
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afro-brasileiras. Nestas, as entidades sobrenaturais nio se
encontram muito distantes dos homens e de seus interesses;
ao contrario: apreciam as coisas que os humanos apreciam,
como certos alimentos. Elas os ajudam na medida em que sdo
homenageadas, dai o empenho de seus devotos em organizar festas
bonitas que as entidades apreciam.

A entidade muitas vezes quase nao aparece ou nio é percebida,
sendo disfarcada pelo santo do dia, comemorado e homenageado
na ladainha ou na imagem do altar. Mas a entidade costuma estar
presente em alguns momentos da festa ou ser representada por
outra entidade que lhe é proxima. A presenca da entidade é feita
com grande discricdo, que constitui caracteristica especifica
do tambor de mina e que, muitas vezes, passa despercebida.
Por exemplo, em se tratando de um cantico de parabéns para a
pessoa que recebe a entidade no estado de transe, ou no momento
darecepcao doimpério do Divino, ouna chegada e naocasido danca
ou da morte do boi. No tambor de mina, muitas vezes o pro-
prio estado de transe passa despercebido pelos que nio sio
familiarizados com os costumes de cada casa.
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Vitéria de Dioniso: festa, tradicdo
e mercado’

Gilmar de Carvalho’

A festaacabou, poder-se-ia dizer, mas pode recomecar
aqualquer instante. E s6 romper as amarras, subverter
as regras, transgredir e a festa se instaurara de novo
com toda sua forca.

A festa teria se acabado pelo excesso de interferén-
cias. Pode-se dizer que o fim da festa foi premeditado:
ela sempre incomodou. Urgia fazer algo que a domes-
ticasse, retirasse o carater transgressivo e provocativo
que ela sempre teve.

A festa sempre foi imprevisivel; era a “efervescén-
cia” de que falava Durkheim (2003). Essa imprevisibi-
lidade sempre foi desconcertante, namedida em que o
poder (de qualquer ordem, de onde quer que emane)
sempre sonhou com o controle. Na folia se podia enxer-
gar anudez do rei. A festa foi o locus preferencial para
muitos contos, narrativas miticas e folhetos de cordel.
No meio do caminho houve uma festa...
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As dionisiacas eram o festim sem limites. Bebia-se a exaustao,
comia-se exageradamente e nunca fomos tio pagios. O vinho era
o indice do estado de consciéncia que se alterava sob a chancela de
um deus que fazia questao de se humanizar para se embriagar e
fazer desordens. Essas festas geraram o teatro, segundo Nietzsche
(1992), e estdao na génese do carnaval.

Bakhtin (1976) ja chamava a atencdo para o aspecto subversivo
da festa, com a suspensio da realidade. Na Idade Média, que,
muitos — equivocadamente — tacham-na de opressiva, a festa era
o “desbunde” e se dava no interior dos templos. Buscava-se a
diversio pela diversao. E, para isso, os folides nao se intimidavam
em ridicularizar autoridades, provocar o riso solto e desenfreado,
misturando o que muitos tentaram, desesperadamente, separar:
o sagrado do profano.

A festa de verdade nao tem comego nem fim, ndo tem dia para
comecar, tampouco para terminar. Isso se choca, evidentemente,
com a eficacia capitalista, com o “tempo é dinheiro”, das espe-
culacbes contemporaneas, e com a vertigem a que somos sub-
metidos no dia a dia.

O fim da festa ndo é uma profecia milenarista, mas uma tragica
constatacao.

No entanto, é impossivel viver sem a festa. Ela instala o tempo
da superacio do cotidiano marcado pelo rigor do calendario e das
atividades a serem desenvolvidas, desde que o0 homem passou a
viver do suor do seu rosto, quando o trabalho ganhou a conotagao
de castigo.

As civilizacoes de todos os tempos tiveram suas festas. Elas
funcionavam (e ainda funcionam) comoa “liga” do sentimento de
pertenca a comunidade. Excluir-se da festa era manifestar-se como
desigual, e, portanto, contrariado com o sentimento prevalecente.
A negacio da festa nio podia ser vista apenas como uma decisao
de foro intimo, mas como uma atitude de um membro do grupo
e, como tal, passivel de censura, reprovacio e sancio.
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As festas estao ligadas a colheita, a iniciagao, ao acasalamento,
d purgacao e, a superagdo das perdas. Sio tantas que se tornam
descabidas as tipificacdes ou tentativas de classificacio. Podemos
apreender o espirito das festas. A bibliografia, nesse campo,
€ escassa, mas nem por isso menos importante. Durkheim (2003),
Lévi-Strauss (2005), Duvignaud (1983), Propp (1987), entre
outros, uma profusdo de estudos de caso, um ponto de partida
com uma aplicabilidade surpreendente. Tudo é pretexto para se
fazer uma festa: do carnaval fora de tempo, exportado pela Bahia,
as comemoragoes do Divino, no interior de Goiés.

O que se pode refletir a partir da constatacdo provocativa do
fim da festa e do carater de espeticulo que ela ganhou em nosso
tempo e espago?

A obediéncia as normas rigidas que se apresentam travestidas
do aspecto de negociagao ou de adesdo espontanea subtrai da festa
o aspecto de transgressdo do estabelecido. Isso pode provocar um
estado de desnorteamento ou de falsa ideia de festa.

Mascarados da semana santa

Os Caretas tomam conta de Jardim, situado no Cariri cearense,
durante a Semana Santa, com um carater transgressor, marcado pe-
lo uso das méscaras — muitas delas de couro de bode, o que remete
a antigos rituais, como as proprias festas dionisiacas.

A ideia é trabalhar com um fundo comum de Humanidade,
a dindmica da cultura e uma circula¢do que nos contamina, no
bom sentido, e que faz com que tudo se imbrique, se interpenetre
e se impregne de influéncias que podemos até nio saber, muitas
vezes, de onde vém.

Os Caretas transgrediam e provocavam. Enquanto as imagens
estavam cobertas de roxo e a cidade purgava o luto da Quaresma,
os embriagados se divertiam. Também fazia parte do jogo o
mascaramento do género. As mulheres, proibidas de participacao
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na festa, mascaravam-se, assumiam outros c6digos e faziam sua
farra; talvez mais divertida do que a dos homens, legitimada,
apesar de estar na contramao da severidade hieratica da Igreja ou
por isso mesmo.

Os brincantes bebiam sem limites, xingavam, incomodavam,
provocavam e ainda praticavam pequenos furtos de animais,
abatidos para a festa, como galinhas, porcos e carneiros. O rocado
do Judas, sitio onde o traidor de Cristo era enforcado, era o palco
de outro instante da transgressao, com a leitura do testamento.
Na cantilena, o escarnio vinha a tona e ninguém escapava da
maledicéncia, assegurada pelamascara do Careta e pelamudancade
voz que fazia com que ndo se soubesse quem estavaaleras dltimas
disposicoes do Iscariotes.

Essas evocagoes sio feitas, a partir da memoria, pelos que
viveram a festa em outros tempos e que hoje incorporam a nostal-
gia do dionisiaco as relembrangas das pessoas e da comunidade.

Quando a festa foi incorporada pelo calendério turistico,
formaram-se equipes de organizacdo, producido, seguranca e
tracaram um roteiro negociado com as autoridades da Igreja.
Feito isso. acabaram com os furtos e oficializaram o testamento
de Judas. Passaram, também, a escolher o Careta mais original e
lancaram as bases de uma nova festa, compativel com a ideia de
uma transgressao contida, de um espetaculo de cores, com os sons
dos chocalhos, com os movimentos, com a liberacao da bebida na
Semana Santa e com a certeza de ocupar espacos na midia impressa
eeletronica, devido a capacidade que a festa ganhou de agendamen-
to, apos ter se tornado referéncia no calendério festivo do Ceara.

Perdeu-se o espirito criativo, em funcdo do excesso de orga-
nizacdo, a partir da Secretaria da Cultura — pasta que engloba o
Turismo e os Esportes — e, assim, p6de-se ter uma ideia de como
as coisas se encadeiam no contexto contemporaneo.

Chegou-se ao preparo, coerente com a estética vigente, de ca-
misetas devidamente identificadas com o evento e 3 montagem de
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um esquema de seguranca que dispensa o aparato policial, man-
tido a distancia para casos de distarbios, que raramente eclodem.

A festa perdeu o vigo, mas pode haver uma reversio, o que nio
é facil, porque essa logica nao se desfaz nem se desorganiza ou se
desestrutura assim tao facilmente.

O mastro votivo do santo portugués
O Pau da Bandeira, em Barbalha, também no Cariri cearense,
representa o agradecimento pela colheita.

Nos tltimos dias de maio, escolhe-se, na Chapada do Araripe, a
arvore que sera sacrificada paraa comemoracio, como reatualizagdo
do mastro votivo. Falico, ele aponta para o céu. Na ponta da arvore
gigante (busca-se a maior de todas), abatida em plena temporada
de defesa do planeta e de discursos preservacionistas, tremula a
efigie do padroeiro Santo Antdnio.

O paudesce a Chapada, percorre sitios e chega em Barbalha,a1°
de junho, quando, depois do desfile pelas ruas da cidade regado a
muita cachaca dos alambiques da regido e brincadeiras que levam
as mulheres solteiras ou descasadas a retirar lascas da madeira para
fazer “simpatias”, no sonho de encontrar um parceiro ou marido,
é levantado diante da Igreja Matriz. L4, o estandarte do padroeiro
tremulara até o dia 13, quando as comemoragoes alcancam o apice.

No primeiro dia, bandas cabagais, reisados, pastoris e até grupos
de penitentes integram o cortejo. Busca-se o apoio da tradicio
como forma de legitimar o investimento feito e dar um reforco ao
carater patrimonial que os promotores da festa pretendem alcancar.

Depois, prevalecerao as bandas de forr6, que se apresentam
no palco do centro de feiras e eventos. Em um crescendo de
espetacularizacdo, cada festa devera ter mais, maiores e mais
aplaudidas atragoes.

VITORIA DE DIONISO: FESTA, TRADIQAO E MERCADO

37



38

Isso se reforca quando ha troca de administracdo municipal.
Barbalha n3o pode perder o carater de atragao que a festa exerce
sobre a regido, atraindo gente de Juazeiro do Norte, do Crato e
das cidades que se situam num eixo de proximidade e influéncia,
atingindo municipios de Pernambuco, Paraiba e Piaui.

Os decibéis das bandas, a prevaléncia do duplo sentido e a
pauperizacio dos referenciais poéticos das letras contribuem para o
esvaziamento da festa propriamente dita. Preocupa o investimento
macico na contratacio das bandas, tendo em vista a dispensa da
licitacdo, por envolver grupos Ginicos e nao ser possivel se mensurar
e/ou avaliar aquilo que é do campo da criacio e da performance
autorais.

A festa deslocou-se do ambito da comunidade para a esfera
da indastria do entretenimento, movimentando e aquecendo a
economia de Barbalha, na primeira trezena de junho, fazendo da
tradicao um aperitivo para o que vira, nos dias seguintes, e um
epilogo, quando, outravez,a comunidade é convidada para desfilar
e para por termo aos festejos de Santo Antonio.

A defesa do mastro, que poderia ser guardado para os anos
seguintes, sem perda do carater simbdlico de que se reveste, coloca,
no mesmo ringue, ambientalistas, tradicionalistas e folides. Perde-
se de vista que a verticalidade, como simbolo do poder, para fazera
mediacao entre o céu e as forcas ctdnicas, ou entre Santo Antonio
e Barbalha, ¢ atingida sem a necessidade do corte anual de uma
arvore, esvaziada de sua condicdo de simbolo da vida, para se
tornar simbolo da festa. O pau da bandeira, teimoso, como que
se enraizasse de novo, voltara a vicejar a cada novo més de junho.

Ainda e sempre Sdo Joao

As festas juninas s3o as mais representativas do ciclo da colheita.
Um de seus itens sio as iguarias feitas com milho, batata-doce e
macaxeira, colhidas nesse tempo que comeca por Santo Antdnio,
passa por S3o Joao e termina dia de S3o Pedro.
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As barracas s3o inevitaveis espacos de confraternizagao e as
bandeiras “volpianas”, coloridas, sao de papel de seda que o sol
desbota logo nos primeiros dias da festa.

Compoem a festa, desde muito tempo, as quadrilhas juninas,
as quais sao uma contrafacao de um modelo de dancas de cortes
europeias, traduzidas para os nossos codigos.

Foi festa de comunidade, bairro ou quarteirao. Os brincantes se
reuniam, improvisavam roupas, a partir do que tinham em casa,
aplicavam recortes como se fossem remendos, usavam chapéus de
palha e riscavam bigodes ou faziam pintas no rosto com lapis de
sobrancelha. Tudo muito nostélgico e pouco coerente com o que
se faz hoje.

As quadrilhas se transformaram em microempresas, obrigadas
—se quiserem contar com patrocinios de governos ou prefeituras —
aterem CNPJ e responsaveis paraaassinatura de contratos e papéis,
os chamados “donos”, que passam a ser referéncia no universo da
organizacdo e ndo da festa.

Elas comecam a ensaiar seis meses antes do ciclo junino. Nos
altimos anos, entrou em cena uma personagem que passou a ser
crucial para o éxito da apresentacio: um doublé de corebdgrafo e
figurinista, ainda nao batizado no jargao do mundo do espetaculo,
equivalente ao carnavalesco das escolas de samba.

Esse profissional pode ter contrato de exclusividade, ao se tratar
de uma quadrilha de maior porte, uma vez que visualiza e da forma
ao espetaculo.

As quadrilhas passaram a ter enredos, espinha dorsal para o
folguedo. A partir do enredo, cria-se uma ambiéncia, a partir de
aderecos de mao e elementos cenograficos colocados para demarcar
o local da apresentacio.

O exagero pode chegar ao ponto de uma quadrilha de Fortaleza
trazer mais de quarenta brincantes sobre uma nau para representar
achegada dos festejos juninos ao Brasil. A imaginacao vai até onde
chega o poder aquisitivo dos brincantes.
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A partir do enredo, monta-se a trilha sonora da brincadeira, que
perfaz trinta e cinco minutos, dos quais dez minutos sio reservados
ao casamento, reserva de tradi¢io dentro da contemporaneidade
do folguedo, e 25 minutos para o restante da apresentacao.

Essa trilha pode ser feita a partir da colagem de ritmos tradi-
cionais, como xote, xaxado, baido, composi¢oes assinadas por
Luiz Gonzaga, Jackson do Pandeiro e outras de dominio publico.
A tendéncia é que a trilha seja composta em funcio do espeticulo
visual. Um ponto importante no que se refere, pelo menos, as
quadrilhas cearenses é a presenca de musicos ao vivo, os chamados
“regionais”, nos quais pontificam as sanfonas, assegurando tra-
balho para os musicos durante o periodo.

A maioria das quadrilhas tem, hoje em dia, vinte e quatro brin-
cantes. Algumas chegam a ter sessenta, o que impressiona pelo
volume das saias, os gritos de guerra e o alvoroco que fazem duran-
te os campeonatos e festivais dos quais participam.

Criou-se uma microregiao, a partir de Pernambuco, Paraiba, Rio
Grande do Norte e Cear3, onde prevalecem as grandes festas ju-
ninas. Hia um forte investimento das politicas de cultura e turismo
nesse segmento. O resultado foi o fortalecimento de Caruaru,
Campina Grande, Mossor6 e Fortaleza como poélos de realizacio
de festivais, emulacao desse espirito e irradiagao de uma festa
organizada.

Os brincantes, geralmente, pagam carnés que asseguram a rou-
pa, transporte e lanche durante as competigoes.

As roupas perderam a inocéncia e entraram num modelo de
valorizagao do brilho, para impressionar as comissoes julgadoras
e os espectadores, numa estética apropriada das escolas de samba.
As grandes quadrilhas vendem o guarda-roupa usado para as mais
pobres que remodelam as vestimentas, perfazendo um circuito de
reciclagem criativa.

As quadrilhas sao obrigadas a manter a encenacao do casamento
matuto com chistes e humor, adequados, na medida do possivel,
ao enredo desenvolvido. Sio também obrigadas a desenvolver em
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suas coreografias pelo menos doze passos da quadrilha tradicional
(listados na folha de julgamento para facilitar a tarefa dos jurados),
como “caminho da roga”, “trancelim”, “grande roda”, dentre ou-
tros.

Ha uma preocupacio em manter um pouco da tradi¢ao, ainda
que se saiba que a aceitagdo das quadrilhas na contemporaneidade
venha, exatamente, da ruptura e da op¢ao pelo carater espetacular
que ganharam com passos marcados, “crescendo” de animacao,
palmas, gritos de guerra, malabarismos, gelo seco e tudo o que leva

a “galera” ao delirio e provocando o grito de “ja ganhou”.

Cortejo africano no carnaval
O maracatu cearense é herdeiro dos cortejos das antigasirmandades
processionais dos tempos da escravatura.

A coroacao dos reis e das rainhas do Congo, nos adros da Igreja
de Nossa Senhora do Rosario dos Pretos e de outros templos de
Aracati, Crato, Fortaleza e de outras cidades antigas do Cear3, esta
inscrita no tombo das pardquias e na cronica dos historiadores
impressionistas que antecederam um olhar mais rigoroso sobre
esses acontecimentos.

Aliteratura também difundiu esses cortejos, os quais podem ser
lidos, por exemplo, nas memorias de Gustavo Barroso.

Depois, levantou-se a ideia equivocada de que o maracatu teria
sido trazido de Recife, nos anos de 1930, pelo brincante cearense
Raimundo Alves Feitosa, conhecido como “BocaMole”, fundador
do “Maracatu Az de Ouro”, em 1936, depois de uma temporada
pernambucana.

Esse deslocamento leva a festa do ambito da histéria e da me-
moria para o campo escorregadio do carnaval de rua.

Nio se pode, arigor, pensar o maracatu como bloco de carnaval.
A coroacio dos potentados africanos, a mistica da calunga, os pa-
lios, asloas: tudoisso entraria no que Lévi-Strauss (2005) chamade
“bricolagem”, conceito que tenta dar conta da explicacio do Brasil.
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Tudoisso faz sentido para os grupos envolvidos na reatualizacao
da memoria que se perde nos navios negreiros, registrada nos
anincios dos escravos que nao hesitavam em descrever as torturas,
as mutilacoes e os agoites, proprios de quando o africano e seus
descendentes eram considerados “coisas”, do ponto de vista
juridico, além de terem sido vistos como sendo propriedades até
da proépria Igreja, que os comercializava sem preocupagdes com a
correcao politica ou humanitaria.

No carnaval cearense, os indios passaram a integrar os maraca-
tus como metafora dessa uniao dos excluidos, materializando, na
pratica carnavalesca, nosso sincretismo possivel. Em Pernambuco
ou na Paraiba, eles fazem parte dos “caboclinhos”.

Os indios emergiram em nossa cena politica nos anos de 1980,
reivindicando direitos, terra e cidadania. Hoje, quatro etnias fo-
ram reconhecidas, algumas (poucas) terras demarcadas e a luta
continua.

Os macaratus cearenses foram registrados, em meados dos anos
de 1940, por Luiz Heitor Corréa de Azevedo, a servico da Biblioteca
do Congresso Norte-Americano. E essas gravacoes serviram como
matrizes para os discos de cera, passaram pelo vinil e chegaram ao
compact disc, permitindo-nos essa viagem no tempo.

Faziam, como ritual, uma leitura de mitos africanos — uma
dentncia da diaspora a que foram forcados e um aspecto de festa
que nunca se perdeu — como parte da memaoria inscrita nos corpos,
tais como as chibatadas nos troncos e os flagelos das torturas.

Eles continuaram desfilando pelas ruas de Fortaleza, durante
os carnavais. Nos anos de 1970, veio um novo modelo de festa
de rua com a ado¢io do modelo das escolas de samba cariocas,
possibilitado pela integracao nacional, via Embratel, no ano de
1969, monstrando-se como uma estratégia ditatorial para exercer
um controle ainda mais rigido por meio da ideologia.

As escolas de samba até entdo existentes levavam bandas de
musica para as ruas, com énfase nos instrumentos de sopro,
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acompanhando cang¢des que falavam de amores ou faziam a crénica
da cidade. Vestidas com roupas singelas, em cetim, bordadas com
poucas micangas, foram substituidas pelas comissoes de frente,
pelos carros abre-alas, pelas alegorias de mao e pela cobranca efetiva
de um enredo que era desenvolvido com profissionalismo, com alas
demarcadas, tornando-se, assim, um modelo que foi assimilado
pelo pais afora.

Asescolas de samba cearenses tiveram de se adaptar ou deixar de
desfilar, anacrdnicas que se tornaram, em um tempo de privilégio
do visual, com perda do aspecto da grande brincadeira que é o
carnaval.

Osregulamentos vigentes passaram a cobrar dos maracatus uma
adequacao ao novo modelo. Resumo da 6pera-bufa: os maracatus
adotaram enredos como se o enredo nio fosse a coroagao darainha
africana. Era pouco para o desejo de espeticulo, para o desfile aéreo
e para outras pirotecnias que prevaleceram.

Maracatu com enredo? Mie Africa, navio negreiro, cabindas,
reis mitologicos, “chicas-das-silvas” de empanadas de dramas,
num desrespeito ao cerne da manifestagao: a coroacio da rainha.

Era adequar-se ou sair de cena. A imposi¢io do modelo carioca
veio para valer. A organizagao implicava em comissdes julgadoras
rigidas. O que era brincadeira, jogo e folia, virou competicio, cer-
tame, campeonato ou negdcio.

O lugar do carnaval
E curioso que a mais forte interferéncia no carnaval tenha sido
feito sob a chancela de um dos mais sérios antropdlogos brasileiros
de todos os tempos: o entdo vice-governador do Rio de Janeiro,
Darcy Ribeiro.

A construcio do sambédromo, com projeto de Oscar Niemeyer,
deu um formato rigido para a festa. Ou, pelo menos, para o lado
mais visivel e atraente da festa: o desfile das escolas de samba.
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Dos batuques dos terreiros da mitica Tia Ciata, na Praca Onze,
centro expandido da entdo Capital Federal, a folia se organizou
em cortejos. As primeiras agremiacdes ganharam bandeiras,
as quais deveriam ser defendidas a todo custo. E, assim, tem-se a
continuidade do carnaval de rua carioca que surgiu com o entrudo.

Grandes sambistas participaram desse capitulo, ndo apenas da
histéria do samba e suas escolas, mas da cultura brasileira, pelo
que isso traz ao reforco dos esteredtipos e a nossa mistura que esta
longe da propalada democracia racial.

O carnaval carioca esteve sujeito a policia e ad repressao do Estado
Novo que desestimulava o elogio a malandragem, mas, ainda
assim, mantinha-se sem interferéncias tio diretas em sua esséncia.
Juntando a iniciativa de Darcy Ribeiro ao carater espetacular dos
desfiles ea prevaléncia da televisao como a grande midia, ganhamos
desfiles para serem vistos e nao para serem brincados. Somando-
-se os folides enxotados pelos diretores de harmonia, a bateria
aprisionada no “chiqueirinho”, os carros alegéricos entupindo a
via e gerando o caos quando quebram, as coreografias obedecidas
e a corrida contra o tempo — quesito que pode implicar a perda
do titulo ou o rebaixamento para a categoria inferior — tem-se
um quadro de aprisionamento da festa as regras tracadas, com a
conivéncia (ounio) dos brincantes. O cronémetro passa a ser mais
importante ou eficaz do que a alegria e a propria festa, que foi
alibi para juntar tanta gente em torno da ideia de brincar, fazer
sua catarse e esperar pela quarta-feira de cinzas— como cantou uma
nostalgica marcha-rancho.

O que dizer das roupas vendidas por meio de carnés? Da intro-
missio de pessoas fora da comunidade que encontram espago
para a promogao pessoal de carreiras no esporte, no show ou na
mera exibicdo corporal - resultado de interferéncias como aplica-
¢ao de silicones, lipoaspira¢oes, modelagens nas academias, com
a mostra dos corpos sarados —, de acordo com o ideal de beleza a
ser perseguido?
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Nao da para apenas ser contra sem verificar as repercussoes
trazidas para o ambito da festa.

O que dizer do samba-enredo, curto, com refroes “para grudar”,
feito de colagens, ao sabor dos caprichos dos carnavalescos? E dos
patrocinios que interferem na escolha dos enredos, pagos por
governos dos Estados, prefeituras, grandes empresas ou como
estratégias de lobbies?

Nio da para ser purista nesse contexto de prevaléncia do carater
espetacular da festa.

Os maracatus de Fortaleza resistirdo ao impacto desse modelo
vigente, ainda que apresentem sinais de declinio? Talvez, na me-
dida em que nao alimentem fantasias de hegemonia no contexto
da festa ou migrem para outro tempo e espacgo na cultura.

O carnaval cearense ha muito deixou de ser feito em Fortaleza
ou durante os dias reservados no calendario. E onde pode ser
sentida, mais fortemente, a influéncia baiana das micaretas, com
blocos animados por trios elétricos, “abadas” que padronizam os
brincantes, com sua profusio de patrocinios, cortejo estabelecido,
trilha sonora dos mestres do axé e todo um modelo empacotado e
adotado por quase todo o pais, numa visivel apropria¢io do espaco
publico pela iniciativa privada, com o intuito do lucro.

Pode-se pensar como corolario da festa na contemporaneidade,
na supressao da critica, a exemplo da que foi feita pelos blocos
de sujos, no desestimulo a transgressio dos limites pactuados e
aceitos. Vale relembrar, ainda no carnaval carioca, a polémica em
torno da mostra das genitalias desnudas ou decoradas; éxtase das
(dos) exibicionistas de plantio e coro dos moralistas sempre atentos
aos desvios danorma.

Assim, entre tradi¢do e ruptura, entre comunidades e mercado,
consumo restrito ou cultura de massa, dio-se algumas festas nos
dias de hoje.

Muitos mestres de folguedos tradicionais reclamam do que eles
chamam de “tempo de apresentacio”, que nao é o tempo da festa.
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Esta podia durar dias inteiros. Aquele é cronometrado em razao do
senso do espetaculo, do conforto dos que assistem e nao da alegria
dos que fazem as performances.

Vale ressaltar a perda da contestacao, a cronometragem da ale-
gria, a prevaléncia das regras em detrimento de uma espontanei-
dade vigente antes da industria do entretenimento.

O carater dionisiaco da festa pode sofrer interferéncia da
censura, como aconteceu com o enredo “Ratos e Urubus, rasguem
minha fantasia”, da Escola de Samba Beija-Flor de Nilopolis, no
carnaval carioca de 1989, quando o Cristo Redentor teve de ser
coberto por plastico preto para poder desfilar. Isso tem sido cada
vez mais raro, porque a alegria tem lugar demarcado, hora certa
para acontecer, protecio policial, comissoes julgadoras, ingressos
vendidos, estrutura de camarins, seguranga, estrutura, conforto e
tudo negociado entre promotores, poderes publicos e brincantes
esvaziados do poder catartico que a festa historicamente sempre
teve.

A festa teria acabado no sentido de perda do carater herético, de
fuga do cotidiano e, consequentemente, do mundo do trabalho.
Acabou quando ela se tornou trabalho, foi apropriada pelo
capitalismo.

Seafestaacabou, vivaa festa, que pode ser retomada a qualquer
instante, desde que haja gente disposta a comemorar qualquer
coisa, a se reunir para beber, chafurdar, e, na contramao do oficial,
decretar a morte de Apolo e colocar Dioniso, vitorioso, outra vez,
no meio da cena.
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Hoje é festa na metrépole:
consideracdes sobre
expressdes lidico-estéticas
no carnaval carioca

Edson Farias"’

Para n3o decepcionar seus adoradores, o sol cedo
despontara no dia 18 de fevereiro de 2012, no Rio de
Janeiro, com promessa de calor intenso na continuida-
de do verao que da o perfil tropical do qual a cidade
tanto reverencia e se orgulha. Mas a data nao é um dia
qualquer: afinal, é carnaval - e, no Rio, a grande festa
popular, cuja fama ha tempos ultrapassou fronteiras
nacionais, comeca para valer no sibado.

A partir da excursdo que fizemos em certas areas
da cidade, nos paragrafos seguintes nossa proposta
é oferecer um panorama deste primeiro dia da festa.

Por volta das nove da manh3, vindo de 6nibus de
Nil6polis —um dos municipios da Regido Metropolita-
nado Rio deJaneiro—, eu estouna Estacao do Metr6 da
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Pavuna, na Zona Oeste da cidade, mas a meta é chegar ao Centro
dacidade. A plataformajaapinhada, pois, naagenda, constaa saida
do Cordio do Bola Preta. O trajeto até a Estacdo da Carioca, onde
desceremos, leva por volta de 40 minutos. Em cada estacio em que
para o comboio, agregam-se novos passageiros. O vagio, lotado,
faz lembrar antigos bailes de carnaval. Como boa parte do trajeto
é feita na superficie atravessando faccoes da Zona Norte, da janela
vemos o casario e os edificios mais altos perdendo-se no horizonte
sempre constituido por morros, mas também por favelas, umas
maiores do que outras, no plano e no alto; estao ld ainda pistas com
automoveis e linhas de trem, fabricas em funcionamento e, nio
poucas, velhas plantasindustriais abandonadas, ora transformadas
em moradias clandestinas. Avistamos o estidio do Maracana. Logo
mergulha-mos no tnel e cessaa alternancia de paisagens urbanas.

Desembarcando do metrd, deparamo-nos no imenso Largo
da Carioca com a movimentacio intensa e o alarido de pessoas.
Olhamos em volta: um “mar de gente!”. No cora¢io financeiro
da cidade, o Bola Preta — a mais antiga entidade carnavalesca
carioca, fundada em 1918 —, a cada ano recruta mais adeptos. Em
2011, ao reunir em torno de 2 milhoes, se firmou como o maior
bloco de carnaval do mundo, no Guinness Book, ultrapassando o
recorde até entdo obtido pela concentracao de folides do Galo da
Madrugada, em Recife. Agora, em 2012, segundo dados da policia
militar, teriam sido 2 milhGes e 500 mil pessoas no seu cortejo
pela Avenida Rio Branco, entre o Largo da Igreja da Candeléria e a
Praca da Cinelandia. Entre os espigdes, o chio é ocupado pelamassa
humana, s6 aparentemente homogénea e compactada. L3 estdo
jovens e velhos, mulheres e homens, brancos, mesticos e negros,
heterossexuais e homossexuais, familias ou pessoas sozinhas;
embalados, todos seguem os cinco caminhdes a partir dos quais
se propagam marchas carnavalescas e sambas. Nestes mesmos
veiculos, estio celebridades convidadas (atrizes, atores, modelos
e autoridades politicas), os cantores e ritmistas responsaveis pela
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musica, além da dire¢ao do cordio e, é claro, os convidados e as
convidadas por relagoes afetivas ou trocas de favores diversos.
Entre todo o contingente anénimo, podemos flagrar grupos,
sobretudo de homens, fantasiados de diabo, nega maluca, frade,
empregada doméstica, super-heroéi, presidiarios, soldados do
Batalhdo de Operacoes Especiais da policia militar, de bate-bolas,
carrascos, morcegos, entre tantos outros. A maioria, porém, veste
roupas do dia-a-dia, adequadas para o calor: bermudas, camisetas
e ténis. O preto e o branco predominam, pois sao as cores do Bola
Preta. Ha quem use perucas; é certo que chapéus de palha e bonés
protegem muitas das cabecas do sol forte. E, como o calor e a festa
sio desculpas paramatarasede, estao la naslaterais da Avenida Rio
Branco ou empurrando carrinhos em que se apoiam as caixas de
isopor os vendedores ambulantes, oferecendo as latas de bebidas
geladas, em especial, cervejas. Alids, ndo faltam exemplares do
comércio informal: entre tantos, uns comercializam alimentos —
sobressaem-se o vendedores de churrascos e salsichdes —, além de
se encontrar, também, aqueles vendendo chapéus, latas com
espumas, cornetas e camisetas com os simbolos das principais
escolas de samba cariocas. Certamente, nio poderiam faltar os
agrupamentos de policiais. Ficaram 14 durante todo o dia. No
compasso das horas, ha o rodizio do publico, mas a dispersao,
mesmo, s6 ocorreu muito tarde da noite.

Naio ficamos até o fim, ja que ainda havia a saida durante a
tarde da tdo democratica e tradicional quanto Banda de Ipanema,
arrastando uma multidao desde a concentracdo na Praca General
Osbrio, depois percorrendo a Avenida Viera Souto, junto a orla
tomada por banhistas, até a esquina da Rua Farme de Amoedo,
no bairro de Ipanema, na Zona Sul da cidade. A cena é bem seme-
lhante, ainda que o nimero de pessoas presente ao percurso seja
menor. H3, contudo, mais polifonia idiomatica, sinal de que estao
ali bem mais turistas estrangeiros. Chama atencio, igualmente,
o maior namero de gays, de travestis e drag queens. Mais tarde,
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jano inicio da noite, eles tomaram conta dos bares que margeiam
a mesma Farme de Amoedo, onde, na esquina com a Avenida
Visconde de Piraj3, instala-se uma espécie de boite a céu aberto em
que o som da batida tecno arregimentava principalmente homens
(fantasiados de marinheiros ou simplesmente de sunga de banho,
por exemplo), os quais dancam em grupo ou solitirios. E notério
que muitos estdo a caca de parceiros sexuais.

O dia ja findava quando seguimos para a orla da Praia de
Copacabana. A interdi¢io para automoveis de uma das pistas
da Avenida Atlantica facultou um imenso corredor pelo qual
circulavam turistas (nacionais e estrangeiros) e nativos. Na areia
ja ndo ha tanta gente, mas ha nos bares espalhados no cal¢adao a
frente dos prédios abrigando apartamentos e moradores e 0 maior
complexo de hotéis do Rio de Janeiro. Estes exibem em suas
recepcoes ricas fantasias utilizadas em carnavais passados. Em
certas esquinas, como a da Atlantica com a Rua Maria Clara, bandas
de ritmistas empolgam grupos de folides.

No retorno para casa, agora de 6nibus, surpreendo-me com
batucadas de um e outro bloco. Lembro-me de ter lido em algum
site informativo que havia 476 blocos inscritos para desfilar em
toda a cidade, mas a maioria na Zona Sul, apesar da decisio
da prefeitura, mediante a intervenc¢ao da autarquia municipal
responsavel pelo turismo — (Empresa de Turismo do Municipio do
Rio de Janeiro - RIOTUR), de desconcentrar, deslocando muitos
desfiles para o Centro. No mesmo site, alids, ainda li sobre aumento
no nimero de posi¢oes de banheiros quimicos na cidade durante o
Carnaval, entre 2010 e 2011, indo de 4,2 mil para 13 mil, chegando
a15mil, em 2012. Tudo para fazer frente ao fremente aumento no
namero dos blocos e dos seus participantes. Por falar nisto, aquela
hora, no bairro colonial de Santa Tereza, estava saindo no encal¢o
do bonde um dos mais tradicionais e concorridos desfiles, o
nostalgico Céuna Terra, com seus pierrots, arlequins e colombinas
entoando marchas carnavalescas antigas. Na noite de sexta-feira,
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nesse mesmo bairro, saiu o irreverente Carmelitas e, na Zona
Portudria, foi a vez dos Escravos da Maud. Ja no domingo, pela
manh3, na Praca XV, sairia o Cordao do Boitata, festejado pela
qualidade das musicas apresentadas. A tarde, em Copacabana,
viria o Simpatia é Quase Amor. Sem falar no Suvaco do Cristo,
do Monobloco e por ai vai. Ainda do 6nibus, pude avistar que os
ArcosdaLapa, regido boémia com bares badalados, ja apresentavam
muita gente circulando pela Avenida Mem de Sa. Mais tarde, no
palco montado frente ao Circo Voador, haveria shows para muitos
gostos musicais.

Enfim, o 6nibus entrou na Avenida Presidente Vargas, principal
via de ligacao entre a Zona Norte e Centro da cidade. Duas de suas
trés largas pistas ja estavam interditadas. A pista central se tornara
estacionamento para carros alegéricos das escolas de samba que
desfilariam no Sambo6dromo, a partir das 21 horas, concorrendo
ao titulo do Grupo de Acesso I.' Aquela que se sagrasse vitoriosa
obteria o direito de integrar o afamado desfile do Grupo Especial,
realizado nas noites de domingo e segunda-feira de carnaval.
O clardo estendendo-se das imediacoes da torre da Estacio
Ferroviaria da Central do Brasil até os prédios da Companhia
Nacional de Correios e da Prefeitura, na Cidade Nova, aliado ao
aglomerado de gente indo e vindo, umas fantasiadas para desfilar,
outras sozinhas ou acompanhadas com filhos e parceiro ou
parceiras, cruzando-se com ambulantes, ou sentadas em barracas
de comes e bebes, sugeriaa expectativa quanto as apresentagoes das
grandes escolas. O lado externo da Passarela do Samba, apelidada
de Sambbédromo, ostentava as respectivas publicidades das
empresas privadas e piblicas que patrocinavam o evento. Também,
na lateral da passarela instalada provisoriamente para facilitar o
acesso dos usuarios de um dos lados da Presidente Vargas ao local
de desfiles, estavam os nomes de outras empresas que compra-
ram as cotas de patrocinio do carnaval de rua — um grande banco
e uma fabrica de cervejas. E havia, ainda, ali, na Praca XI, junto ao

1
Os desfiles de escolas
de samba redinem 67
agremiagdes, no Rio

de Janeiro, as quais
estdo divididas em
cinco grupos. A partir
do grupo principal
—denominado

de “especial”’—, o
procedimento de
selecdo nessa hierarquia
implica na elevagdo das
primeiras colocadas

a0 grupo superior e,

na mesma medida,

no rebaixamento para

o grupo inferior das
tltimas colocadas.
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Memorial 2 Zumbi dos Palmares, o Terreirio do Samba. Ja tradi-
cionalizado, o espago cercado por grandes muros brancos e azuis,
contando com infraestrutura de banheiros e bares e restaurantes,
cujo grande palco recebe em seu palco diferentes nomes artisticos
do mundo do samba que se sucedem durante toda a noite na
exibi¢do para um publico pagante em torno de 30 mil pessoas.

O apressado quadro apresentado acima visou tio somente
sinalizar a miriade de acontecimentos com teores e formatos
tao distintos, recrutando publicos e cadeias de produtores e
intermediarios igualmente variados, que compdem a sistematica
ladico-artistica da festa carnavalesca carioca e lhe conferem o
perfil de megaevento. Diante deste complexo e seus tao dispares
elementos agregados, coloca-se a pergunta que move este ensaio:
0 que cruza as tantas praticas realizadas durante o festival a ponto
de obterem uma unidade de sentido denominada de “Carnaval
carioca”?

Portanto, no momento em que nos voltamos para essa festa
popular carnavalesca, considerando que envolve uma sistematica
de eventos, tendo em sua caracterizagao producdes e celebragoes
coletivas e orbitando em torno do congracamento amplamente
compartilhado, a problematizacdo aqui abarca a possibilidade
de cotejar de maneira matua as duas seguintes questoes: 1) a0 se
levar em conta as modalidades de tradu¢ao do panorama plural,
polifénico e mesmo contraditério da metrépole na festa, de que
maneira podemos angular o nexo entre moralidades e sistemas de
praticas constituindo um regime de certezas carnavalesco fundado
na ascendéncia do interesse estético? 2) até onde é verossimil, do
ponto de vista s6cio-antropologico, sustentar o argumento de que
0 mesmo interesse estético implica na ampliacio do imperativo
do belo para areas outras da experiéncia humana e corresponde as
consequéncias nao programadas de dinimicas sdcio-hist6ricas em
que se tém gerado modernidades mundo afora?
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Parece nao restar davida de que ambas as questdes requerem a
retomada do encadeamento entre extraordinario, festa e cotidiano.
Contudo, entendemos ser preciso historiar o mesmo tripé a luz
das interdependéncias sociofuncionais que plasmam os objetos
para os quais se dirige. Ou seja, nem consideramos ordinario,
extraordinario e festa como substancias, tampouco como formas
intelectuais apliciveis a quaisquer contetidos empiricos. Ao nosso
ver, dizem respeito a conceituagdes cuja capacidade de conferir
inteligibilidade —advindo, dai, sua validez classificatéria e analitica
-, subordinam-se igualmente ds mesmas condi¢oes de possibilida-
de so6cio-histérica do referente que apresentam, ao nomearem-
no. £ importante realcar que, do ponto de vista figuracional aqui
priorizado, identificamos as festas como figuras adquiridas por
relacbes humanas namedida em que estas s3o jogos entre valéncias
dispostos como processos de trocas multiplas. Estes consistem em
funcdes que, continuamente, intrincam-se e, assim, delineiam-se,
—contornando, também, a seus agentes e, igualmente, a seus pro-
dutos. Deste modo, tanto o significado de cerimdnia de celebra-
¢do quanto o formato das festas sdo apreendidos sob o dngulo dos
cruzamentos de interdependéncias multiplas dos quais s3o, a um
s6 tempo, efeito e forma de legibilidade.

Ao longo das linhas que se seguem, a natureza reflexiva deste
texto se debruca ante a essa forma sociocultural contemporanea
de congracamento realizada por multidoes compostas de pessoas
e grupos provenientes de classes sociais, marcas étnicas, géneros
e orientacOes sexuais, faixas etirias e segmentos geracionais
tao diversos entre si. Forma aqui concebida como festa popular,
justamente pela ambiguidade resultante de aproximar, dispor e
discernir toda essa heterogeneidade mediante diferentes modali-
dades expressivas de func¢ao ladico-estética. Chamamos de mo-
dalidades expressivas as objetivacoes das subjetividades seja em
gestos ou artefatos, no caso, destacadas pelo teor ladico-estético da
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Em especial, ver
Gluckman, (1962);
Lech (1974); Turner
(1974), Gluckmann e
Gluckmann (1977).

funcao das expressoes. Por lidico-estético, a principio, referimos
disposi¢oes praticas corporaisem que o “ser” e o “fazer” sintetizam
no “brincar” o apelo do belo enquanto um bem. Essas defini¢oes
preliminares obedecem ao objetivo de cercar o seguinte aspecto:
é posto esse entendimento da festa popular carnavalesca como
possibilidade de compreender o nexo com as condi¢des de uma
metr6pole, no tocante ao modo de encarar rituais e processos de
ritualizacdo mundanos. Apostamos estar exatamente no dominio
estético tanto o elo sistémico e de coordenacgio interno ao plano das
praticas na festa quanto a funcionalidade desta em relagio as demais
parcelas societarias. Assim, a exposicio estd organizada em duas
secoes. Na primeira, enfocamos o traco mundano desses eventos
na contrapartida da condi¢cao metropolitana do Rio de Janeiro.
Em seguida, mantemos a mesma mundanidade como objeto,
mas agora interessara o tipo de evocacao estética que ela porta.

Por uma apreensdo homoéloga da relacdo festa e
cidade

Admitido estarmos voltados aqui a conexdo entre formacoes
expressivas e modos de simbolizacao, um ponto de partida neste
ensaio é que a festa carnavalesca corresponde a dimensio ritu-
alistica, aquela na qual os fazeres e os saberes confluem no movi-
mento de dramatizar certos valores, enfatizando-os em detrimento
de outros. Por valores, entendemos convic¢oes conjugadas a inte-
resses ideais e materiais mediante os quais, no movimento mesmo
em que conhecemos e classificamos, avaliamos a nés, aos outros
e as coisas.

Escudado nas contribui¢des antropoldgicas anglo-saxdnicas a
teorizacdo sobre os rituais a luz das discussoes sobre a agio sim-
boblica técnica,> coube a Roberto Da Matta (1973) a originalidade de
enfocar o carnaval no Brasil sob essa perspectiva. Para ele, o ritual
carnavalesco desponta como uma regido “privilegiada para se
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penetrar no coracao cultural de uma sociedade, na sua ideologia
dominante e no seu sistema de valores”. Isso porque seria o ritual
que permitiria a este conjunto societario “[...] tomar consciéncia
de certas cristaliza¢oes sociais mais profundas que a propria
sociedade deseja situar como parte dos ideais ‘eternos’ [...]”
(DAMATTA, 1979, p. 24) Ao seu ver, enquanto expressao ritual,
afesta carnavalescareapresentaria o plano dos valores possiveis em
uma sociedade complexa, afinal permitiria a essa tanto promover
sua identidade social quanto elaborar seu cariter no momento em
que instaura a prerrogativa do todo sobre a parte, isto é, da sub-
missdo do individual ao coletivo.

De inicio, nota-se a inspiracio em Lévi-Strauss (1975) para
quem os rituais, antes de serem funcionais em obediéncia a um
ordenamento, sinalizam que qualquer inteligibilidade requer,
dos elementos que compoem o sistema, a variagio de acordo com
as regras internas coercitivas do sistema, mesmo, delimitando o
namero das transformagoes; mas tais regras obedecem a logica que
leva em conta as possibilidades contextuais. Portanto, producao
simbolica é parte inaliendvel da realidade sobre a qual ela se
rebate e confere sentido. Em tltima instancia, o ritual comunica
a estrutura simbdlica de selecao e combinagio sempre envolvida
em contingéncias. Porém, a escuta mais atenta do modelo de
analise de ritual, empregado por Da Matta, para tratar do carnaval
carioca, deixa manifestos os ecos fortes da orientacio tedrica
durkheimiana. A maneira do mestre francés, importa-lhe o plano
dos valores remetidos a totalidade coletiva. Ja que sao amplas
as implicacoes do seu modelo nos estudos de rituais, facamos
um breve reconhecimento da perspectiva de Durkheim, no que
concerne ao tema das categorias coletivas de pensamento. Entao,
voltaremos as proposi¢oes damattianas sobre o ritual carnavalesco.

Em Durkheim, a prerrogativa de que existem nos grupos
sociais estruturas explicaveis é a contrapartida da prioridade
logica e moral depositada na sociedade, apreendida metodologica
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e ontologicamente como realidade externa e auténoma diante do
ambito subjetivo. A contramio do postulado kantiano, Durkheim
afirma serem histéricas as categorias do entendimento, logo,
nio tao somente logicas. Contudo, mantém-se fiel ao primado
de que as categorias compoem um quadro sélido do raciocinio
humano; n3o sio contingentes como as demais representacoes
e n3o podem faltar ao espirito como a ossatura ao corpo. Deste
modo, Durkheim as reconhece — as categorias — como conceito e,
assim, sublinha as potencialidades delas a universalizacdo. Isso,
ao serem capazes de transmissao a uma pluralidade de espiritos,
a despeito e independentemente das respectivas extensoes
dos conceitos, e esta caracteristica devido as propriedades das
categorias do entendimento, portanto, aplicam-se a todos os
entendimentos. Algo assim permite ao autor eleger o conceito
como representacio coletiva por exceléncia, namedidaem que éa
plenitude da representacao impessoal, geral e externa a qualquer
dos estados da consciéncia individual. Em As Formas Elementares
da Vida Religiosa, o autor deixa ver como a primordialidade da vida
religiosa é destacada ao ver nela concentrada, na situagdo ritual do
culto, as representacoes coletivas e o estado pleno da consciéncia
social, s6lida e impermeavel:

Porque o que faz o homem é aquele conjunto de bens intelectuais que
constitui a civilizagdo, e a civilizagdo é obra da sociedade. E assim se explica
o papel preponderantemente do culto em todas as religides, quaisquer que
elas sejam. E que a sociedade s6 pode fazer sentir sua influéncia, se ela for ato,
eelasé éato se osindividuos que acompdem estdo unidos e agem em comum.
E pela acio comum que ela toma consciéncia de si e se impde; ela é, antes
de tudo, uma compreensdo ativa. Até as ideias e os sentimentos coletivos s6
sdo possiveis gracas a movimentos exteriores que os simbolizam, conforme
estabelecemos. Portanto, é a acio que domina a vida religiosa pelo simples

fato de que ela tem por fonte a sociedade [...]. (DURKHEIM, 1989, p. 290)
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Por nio terem como substrato o individuo, conclui Durkheim,
as representagdes coletivas advém da exterioridade abrangente
da totalidade social ou ainda dos grupos parciais nela encerrados.
(DURKHEIM, 1979, p. 03) Ao se situarem fora dos individuos e
possuirem independéncia em relacdo as consciéncias daqueles e,
sobretudo, deterem a qualidade de superar aqueles pela genera-
lidade, as representacdes coletivas se impdem; sio coercitivas
justamente porque correspondem a pressdes sociais sobre os
individuos (tendéncias internalizadas na consciéncia individual).
Asrepresentagoes coletivas, ainda que sejam veiculadas nas agoes
de individuos, nao lhes s3o inerentes, mas compreendem o
complexo societario composto capaz de ultrapassar, assim, cada
membro em especifico e mesmo a soma das partes. Ou seja,
as crencas e praticas religiosas e morais, os inimeros preceitos do
direito e todas as manifesta¢oes da arquitetura coletiva impor-se-
-iam de foraao individuo. As representagdes coletivas tém, enfim,
o carater de “obrigatoriedade” por ndo dependerem do dmbito
individual, mas sim de derivarem de um “poder moral” que lhes
é transcendente, a maneira de Deus (a propria transliteracao da
sociedade no sagrado continuo, intocavel, temivel e adorado como
o bem em abstrato e o supremo poder). De onde se conclui que,
na concepcao de Durkheim, a integragao de um sistema de agao é
produzidano ajus-te de um consenso assegurado normativamente,
devido ao acordo resultante do papel desempenhado pelas
representacgoes coletivas, tendo em vista as etapas da diferenciacao
funcional-estrutural dos sistemas sociais. S3o as representagoes
coletivas este elemento outro capaz de, ao exceder as consciéncias
individuais, portanto, integrando-as, paraalém dos fins utilitarios,
que estao, igualmente, na soldagem das agdes humanas enquanto
partes de um sistema de valores Gltimos; s3o tais valores a
justificativa primordial dos atos e, assim, mostram-se obrigatdrios
como o proprio bem perseguido. O encadeamento entre moralida-
de e classificagdes sociais, como mecanismo ordenador ajustando,
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correlacionando e dispondo pessoas e coisas, aponta, assim, a pri-
mazia gozada pelo postulado da estabilidade no esquema tedrico-
analitico do autor, o qual contracena com os limites axiol6gicos da
sua concepcao de realidade.

O peso do modelo durkheimiano na letra de Roberto da Matta
se manifesta 3 medida em que nos inteiramos da antecedéncia
gozada por uma espécie de moralidade-nagio que, na sua condicao
de idealidade, far-se-ia intransigente frente as incongruéncias
inerentes ao cotidiano imolado pelas contradicGes varias entre
classes sociais e entre dominantes e dominados. Em se tratando do
carnaval, o que estaria em pauta seria a propagacio, por intermédio
do ritual, de um mesmo conjunto de representacdes coletivas
capacitadas a gerar uma solidariedade social por entre e por sobre
o relevo acidentado das estratificagdes entre os grupos, no seio de
uma estruturacio devotada a reiterar seu apreco a desigualdade e
a hierarquia. A situacio festiva, ainda que efémera e a sombra das
tensoes que a compdem, fomentaria um concerto equilibrado
ultrapassando dualidades e divisoes; estariamos diante do povo-
nacio na sua feicio de unidade de parentesco.

Deste modo, a tematica das manifestacdes carnavalescas
brasileiras comparece como parte do projeto do autor de realizar
uma sociologia brasileira, ao inserir-se na proposta basica ao seu
empreendimento de interpretar o “dilema brasileiro”. Interpreta-
¢do estd voltada ao perfil de uma sociedade periférica no concerto
do capitalismo mundial, onde o plano dos valores seria o palco do
choque daracionalidade burguesa com um conjunto de valoragoes
enraizadas na tradi¢do, herdadas do passado colonial luso-catélico
e escravocrata. Elemento de um sistema de festas, o carnaval bra-
sileiro justamente possibilitaria instaurar uma totalizacio nessa
sociedade, ou seja, soldando-a enquanto unidade sécio-simbolica
(ideolbgica) nacional. Se o autor reserva ao festejo a funcio ritual
de materializar o sentimento relacional intrinseco, ao seu ver,
ao ser social brasileiro, entende que, a3 maneira do fato social to-
tal maussiano, ao festejo compete agrupar, na sua sincronia, os
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diversos niveis da sociedade por meio de um procedimento de
prestacdes. E dele o termo de resolucio do dilema entre o holismo
(da “casa”) e o individualismo burgués (da “rua”); estaria ai o di-
lema que seria dilacerador de um sistema social “semitradicional”
como o brasileiro. Ressalta, ento, a forca do carnaval em transfe-
rir para impessoalidade da rua a afetividade dos lagos da casa.
(DA MATTA, 1981, p. 38) Por isso define a festa como um “ritual
nacional”, por estar “[...] fundado na possibilidade de dramatizar
valores globais, criticos e abrangentes da nossa sociedade [...]”.
(DA MATTA, 1979, p. 35) E, portanto, o didlogo entre os muitos
planos da sociedade brasileira e que, por sua vez, diferencia o fes-
tejo das formas burguesas espetacularizadas em func¢ao dessa dia-
logia plena promovida pelo “reinado do povo™. Algo possivel com
ainversao temporaria das hierarquias sociais, a qual seria responsa-
vel pela abolicio das cesuras, inclusive entre palco e plateia. (DA
MATTA, 1985, p.92) A essaaltura, ainterpretacio de Mattareserva
um lugar privilegiado ao tema e as praticas populares. Ele encontra
no seio da manifestagao do popular o nicho de um “ideal coletivo”
brasileiro de confraternizacao; a folia carnavalesca realizaria a
utopia do relacionamento total, o qual seria vigente na participacao
inclusivista e esta tornar-se-ia possivel a partir da inversido das
hierarquias e da paralisacao temporaria do cotidiano individualista-
burgués, com o advento da communitas carnavalesca, espécie
esta de espaco liminar protagonizado pelo homem do povo. (DA
MATTA, 1979)

No livro Universo do Carnaval: imagens e reflexaes, ele se
volta ao “carnaval de rua”, aquele cuja definicao de o “mais au-
tenticamente popular” se estriba na certeza de, nele, estarem au-
sentes as imposi¢oes burocraticas da racionalidade da eficiéncia
e, na contrapartida, mostrar-se aberto a participacdo espontanea,
logo, palco da criatividade popular. Carnaval de rua onde, afirma,
o trabalho € regido pelo “valor-de-uso” e a metrépole “[...] se
esfacela em mil e uma vilas do interior [...]” (DA MATTA, 1981,

p- 28):
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Esse mesmo Carnaval de rua que na década passada, quando iniciava meus
estudos, me diziam que estava morto pela ditadura militar, pela burocracia da
Riotur, pelo capitalismo selvagem, pelo imperialismo ianque. Af estdaimagem
do Carnaval vivo: a morte dentro da vida; o povo ocupando as escadarias da
Biblioteca Nacional, onde durante o cotidiano ele s6 pode entrar com medo
e na ponta dos pés. (DA MATTA, 1981, p. 97)

Ainda nesse livro, Da Matta (1981) admite ter a “racionalidade
individualista burguesa” se inoculado em parcelas da “festa do
povo”. E o desfile das principais escolas de samba teria sido o
ducto por onde a internalizacio da légica mercantil do espeticulo
(da“burocraciadaRiotur” e do “capitalismo selvagem”), vinculado
aos esquemas arbitrados pela indtstria cultural, resultara na nor-
malizacio do valor-de-troca na dimensio do ritual secular bur-
lesco. Nao ¢é dificil notar que a forma organizacional do evento
das escolas de samba, de antemao, contrapde-se a carnavalidade
tal como concebida pelo antrop6logo. Ou seja, de acordo com as
premissas de Da Matta (1981), o desfile se organiza segundo uma
modelagem antitética a festa popular, porque exige um script
(o tema-enredo). E, além disso, ostenta a divisdo estabelecida entre
palco e plateia, o que o leva a ndo cumprir a principal missio da
festa: permitir ao povo “[...] tornar-se um participante, um ator,
acabando com a divisao entre os donos e seus seguidores |[...]”.
(DAMATTA, 1981, p. 107)

O traco curioso revelado nessa sumaéria excursio no argumento
damattiano diz respeito a contradicio nele instaurada, pois sua
aposta em um conceito de carnavalidade, sustentado na juncio do
mito e do rito hibeis para ultrapassar laceragoes, finaliza-se com
a instauracdo de uma nova. Pois, conclui-se, a partir das anélises
e interpreta¢des do autor, existir um carnaval de verdade em que
o povo-nagao é simultaneamente ator e expectador —no carnaval
derua, por outro lado, parece haver um simulacro de festa popular
e, ai, prevalece o esquema do espetaculo. Ora, o discernimento
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entre um e outro se funda no parimetro de um amplo consenso
- no caso, na arquitetura moral da nagdo brasileira. A tradugao
dessa Gltima na cena da experiéncia lidica da folia carnavalesca é
apresentada, no raciocinio de Matta, em contraposi¢io ao comple-
X0 espago-temporal em que as moralidades estdo atravessadas
pelos esquemas monetirio-financeiros. (MONTERO, 1994,
p.5) E, também, esta a despeito das modalidades e dinamicas de
expressao e significacao que, articuladas aos suportes tecnologicos
das ecologias midiaticas da comunica¢ao ampliada, ultrapassam
o imediato das interagoes face a face, as quais se norteariam
pela antecedéncia do costume sobre o presente e o futuro.
Ao percorrermos os contornos da territorialidade festiva carioca
contemporanea, exatamente, deparamo-nos com situagoes em que
os cruzamentos de moralidades com interesses materiais sinalizam
ds maquinagoes capitalistas e, pelo mesmo diapasio, aimportancia
da comunicacao social tecnolégica. Mais que isso: os aglomerados
s6cio-humanos nio pareceram corresponder ao perfil de uma
mesma moralidade, alargando-se de uma totalidade unissona
transcendente ao acontecimento festivo, embora se materialize
momentaneamente nela. Ndo parecem se tratar de quintais de
casa, diluindo a metropole.

Se a metrépole diz respeito a cidade notabilizada por sua in-
fluéncia (econ6mica, sociopolitica, cultural) sobre um comple-
xo outro de cidades,’ cabe sublinhar que, ao tomar a ideia de
metropole como uma categoria de espaco referida a unidade
geopolitica de regido, o fazemos da perspectiva de um tramado de
relacdes s6cio-humanas, sociotécnicas e econémicas, no reverso
de universos simbolicos, amparadas e materializadas também
em meios de transportes e comunicagao, cuja marca é uma densa
conurbacio, a qual abriga o tenso e mesmo conflitivo ajuste de
meios e modos de vida e de producio materiais e culturais, divisoes
funcionais e técnicas. Deste modo, concebemos que as praticas e as
tessituras de sentidos que viabilizam a atualidade da folia carioca

3
Em se tratando do Rio

de Janeiro, em termos
morfolégicos, de acordo
com dados do Instituto
Brasileiro de Geografia e
Estatistica - IBGE (2011),
aregido metropolitana
é composta por 19
municipios e consiste na
concentragdo 12 Milhdes
400 mil pessoas —
sendo 6 milhdes 355

na cidade do Rio. Esta
regido metropolitana é
o segundo maior pélo
econdmico brasileiro,
por deter um PIB,
abrangendoa 68% da
forca econémica do
estado do Rio de Janeiro
e concentrar 7,91%

dos bens e servigos
produzidos no Brasil.
Mas, em referéncia a
sua rede de influéncia
urbana, atingindo 1,3%
da populagdo brasileira,
a participagdo no PIB

se eleva para14,4% e

se posicione como a 30
economia no ranking
mundial. Embora
detenha o segundo
maior pélo industrial
do pafs, o setor de
servigos e negdcios
tem destacado papel

na formagdo da receita
da regido. Em relagdo a
este setor, é importante
observar que o Rio

de Janeiro abriga os
dois principais polos

de produgdo da TV no
pais, além de contar
com o Polo de Cinema
de Jacarepagud, o qual
concentra em torno

de 65% da produgao
cinematogréfica
nacional. Por outro
lado, a cidade do Rio

de Janeiro figura como

HOJE £ FESTA NA METROPOLE.. 63



o principal destino
turistico da América
Latina. Importa, ainda,
chamar atenc¢do que a
regido metropolitana
compde, ao lado da
Grande Sio Paulo, de
Campinas e de Santos,
um megalépole cuja
populagdo é de 43
milhdes de habitantes,
somando um Produto
Interno Bruto em
torno de 1 trilhdo e 300
milhdes de délares, o
que se impde como

o segundo maior PIB
da América Latina,
superado apenas pelo
do préprio Brasil, mas
vale lembrar que a
mesma regido participa
com 42% da formagdo
da receita bruta do pafs

4
De acordo com Maria
Isaura Pereira de
Queiroz (1992, p. 216-
218) caberia ao analista
social privilegiar o
“vivido”. Em termos
sociolégicos, seria
decisivo priorizar

a estrutura social
diante do mito, do
plano propriamente

do sentido. Entende
que, nos rastros desta
dindmica sécio-
histérica de mudanca
da estrutura agrario-
patriarcal paraa
urbano-industrial,

ndo apenas folides sido
envolvidos pela sedugio
daideologia da festa
carnavalesca, mas a
sociedade nacional

em seu conjunto é
soldada pelo mito
ritualizado no festejo,
sem alterar a hierarquia
de classes e o status

sao uma das maneiras deste tramado metropolitano de se plasmar
algo palpével e inteligivel no cotidiano. Porém, nao supomos a
existéncia de uma ordem simboélico-moral totalizadora, a qual
o ritual comunica ao dramatizar. Tampouco reconhecemos uma
estrutura sociopolitica e econdmica dominante que se expressaria
na encenacio do rito, na qual obteria o reforco do seu quadro de
valores crucial.4 Sugerimos existir uma relacio de homologia es-
trutural entre a festa e ametropole. Ou seja, em ambas se destacam
complexidades dindmicas movidas pelo imperativo continuo de se
revisarem, tendo em vista o estabelecimento precirio de unidade
sistémica. Facamos o breve uso de uma metafora para sintetizar
nosso Raciocinio. Apreendemos a festa popular carnavalesca
no Rio de Janeiro como se se tratasse de uma instalagao artistica
prenhe de ressaltos devido a combinatéria do inusitado. Nesta,
repercute o principio arquiteténico de pretensio gotica (cuja
aspiracio advém da materializacdo do incomensuravel). Quer
dizer, realiza-se na incompatibilidade entre os materiais em-
pregados, ou seja, no arranjo de equivaléncias remissivas as tantas
irredutibilidades reais ou encenadas. Resultando em um relevo
de vaos, quinas e excedentes que requerem rever a todo instante o
olhar para pressionar na direcio de compor um conjunto, ao que
parece desproporcional na mesma medida do seu teor complexo,
dubiamente miltiplo em suas possibilidades integradoras e em
gerar fissoes continuas.

Resta-nosindagar: de que principio de observagao nds estamos
falando que é identificado como capaz de gerar o sentido de con-
junto? Entendemos haver, sim, um encadeamento moral entre
as tantas praticas, compondo um mesmo regime carnavalesco,
mas essa moralidade se autorefencializa e, por outro lado, nao é
extensiva ao que seria uma totalidade societaria. Tendemos a crer
que esta referencialidade particular a festa popular de grandes
propor¢des realizadas na metrépole carioca diz respeito ao
principio pratico de dramatizar a complexidade metropolitana na
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mesma medida em que tais praticas sio componentes desta; logo,
retroalimentam-na e propiciam sua propria reproducio, mas na
justa condigdo de fatores expressivos ladico-estéticos, os quais
estdo habilitadosa dramatizar. Enfim, a evocagao estética nos jogos
de valéncias sociofuncionais, realizadoras da festa, parece-nos ser
este o ponto nevralgico.

Vocag¢des estéticas das expressées em rituais
mundanos
Embora tributiria da concepcao sobre tipificacoes de compor-
tamentos, resultando em protocolos cujos principios se fundam
na dimensao imanente da finitude, a ideia de rituais mundanos
se estende para além daquela de rituais seculares. Ela se refere ao
mundano do ponto de vista daquele ethos hedonista definido por
potencializar a diversio como um fim em si mesmo. Ou seja, os
rituais mundanos compreendem dominios espago-temporais
em que a circularidade da passagem do tempo corresponde tanto
d motivac¢io quanto ao alvo na conducado de atitudes. Assim,
caracterizam cursos de atos, os quais perfazem objetivacoes de
subjetividades a ponto de erigir institui¢des enquanto norma-
tizagcbes comportamentais que ultrapassam a imediatez e se tor-
nam elementos recursivos, mesmo estruturantes de condutas.
Tais dominios guardam semelhancas com outros pelo en-
volvimento presencial do corpo, no que tange ao ajuste entre
expressao e fascinio. (GUMBRECHT, 2007) Porém, especificam-
se no instante em que a evocacao ladico-estética das praticas que,
fazem esses dominios concretos, envolve nas formas expressivas
e nos modos de simbolizacio proprios as suas ritualizagdes, a
tensa confluéncia da beleza com a autorrealiza¢gio no mundo.
Tensa na medida em que, comprometida com o ideal de beleza,
logo irrealizavel no plano empirico, a vocagdo estética esta irre-
mediavelmente sintonizada com o mundano sistema de caréncias;

quo dominante. Deste
modo, a autora insere

o tema do Desfile das
Escolas de Samba no
bojo de um debate mais
amplo: a relagdo entre
cultura e politica; sendo
mais preciso, realca o
nexo articulador das
expressdes da cultura
popular as forgas sociais
concentradas no Estado
nacional. O empenho
de Queiroz organiza-

se em deslindar por trds
da fascinante aparéncia
de harmonia febril do
Carnaval carioca, a
apropriagdo da cultura
do povo pela ordem
dominante burguesa,
atrelando o popular

ao principio unitarista
integrador do nacional.
Sobre a concretude das
contradicdes, afirma, é
posto a camada ficcional
daidentidade brasileira,
desmobilizando
politicamente as
populagdes subalternas,
“acomodando-as”.
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afinal, a busca da autorrealiza¢do parte de uma subjetividade que
se autorreconhece incompleta e demanda a felicidade a sombra do
saber, acerca da determinacao decorrente da mortalidade incon-
tornavel. A busca do gozo no deleite do bem-viver no andamento
fugidio do tempo é animada pela consciéncia mesma da certeza
a respeito do destino da temporalidade perecivel da existéncia.
Ora, do ponto de vista histérico, o relevo adquirido por essa subs-
tancia subjetiva estd na contrapartida da coordenacio do sistema
de caréncia exercida pelo esquema do ordenamento politico
estatal e pelaautorregulario mercantil orientada pela remuneragao
privada do capital. Estamos convencidos de que o advento do
entretenimento como instituicao para onde convergem os rituais
mundanos advém de se constituir, simultaneamente, em reposicao
e em resposta a essa tensao socio-estrutural da modernidade.
(FARIAS, 2011, p. 79-83)

No caudal dos varios renascimentos deflagrados na Europa,
no século XVI, a cultura artistica do Ocidente enfrenta o dilema
de aliar a conquista da autonomia em relagio as prerrogativas
conceituais do espiritualismo cristio, o qual subordinava seus
fazeres e produtos como representacoes da invisibilidade do divino
absoluto e a manterem-se a salvo das mesquinharias cotidianas
da estrutura social burguesa mercantil-profissional. Doravante,
a crescente potencializagiao da expressao estética esta, de um lado,
sob o estimulo do impulso intuitivo e intencional da criacio, e esta
se encontra movida pelo fim da autorrealizacao. Do outro lado, no
entanto, tal expressao estética encontra-se acossada, uma vez que
os artistas estao cada vez mais inseridos nos negdcios do mundo,
onde estio situados os seus publicos e intermediérios institucio-
nais — em sua maioria, laicos — e se voltam sempre mais para a
questdo dos gostos do que para o aprimoramento da visibilidade,
ouseja, da técnica, dos modos de fazer visivel o belo. (WESTHEIM,
2012, p. 10-11) Logo, o primado do desinteresse estético como
fim encerrado nele mesmo se encontra premido pela articulagao
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do aprofundamento na capacidade de materializar a idealidade e
obter os recursos para tal finalidade sem se dobrar aos conceitos
e demandas enderecadas pelos seus clientes. Parece estar, desde
entdo, o fascinio exercido pelas figura¢oes artisticas na dependéncia
das alternativas possiveis de equilibrar um e outro aspecto.

No compasso da expansdo ocidental, com seus impérios
coloniais e, no reverso da medalha, com a propagacao de suas
instancias econdmicas, politicas, militares e culturais pelo mun-
do afora, pelas inusitadas mesclas de projetos civilizadores e
modernizadores com permanéncias dos cruzamentos de civi-
lizacoes, a expressio estética logrou se replicar em circulos
proprios devotados as belas-artes e ao humanismo ou penetrar
— e, consequentemente, ser imolada — por outras modalidades de
manifestacoes plasticas do impulso vital humano. Somos tentados
areconhecer nas figuras que ora compdem o carnaval carioca um
exemplar heuristico de como os vetores da modernidade europeia
coparticiparam de especificas constelacdes sdcio-historicas e
simboélicas decisivas na geracio de consequéncias nao programadas
pelas quais se vém delineando outras modernidades. E estas
altimas herdam, da congénere ocidental,aambivalénciaresultante
da intercessdo dos desideratos proporcionados pelos cursos de
acao, promovendo continuos e simultineos desencantamentos
racionais instrumentais e dialégico-argumentativos, além de
reencantamentos estético-comunicacionais. (DUBE, 2011, p. 09-
48) Portanto, na contramao do que propoem alguns intérpretes,
ao tratarmos da carnavalidade na atual festa popular do Rio de
Janeiro e de suas componentes atrativas pelo arrebatamento dos
sentidos, a um s6 tempo intensificando-os e prostrando-os, a
partir da triangulacdo entre magnetismo, devaneio e seducao,
somos remetidos a tensdo acionada nos modos de acontecer em que
estdo reciprocos e em constante friccio o desinteresse imanente as
expressoes lidico-estéticas e aos negbcios do mundo que envol-
vem o esquema poder e dinheiro.
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Em um texto recente, o também antropdlogo José Savio Leopol-
di (2010, p. 27-44) argumenta estar “renascendo a carnavalidade”
na festa carioca com os blocos que, a cada ano, nesta década, lotam
asruas dacidade. Respaldado na divisao entre “vida oficial” e “vida
ndo oficial” —elaborada por Mikhail Bakhtin (1996), quando analisa
o lugar da cultura popular no carnaval da Idade Média, a partir da
obra de Frangois Rabellais —segundo Leopoldi, anovidade dos blo-
cos esta em reintroduzir uma margem maior de liberdade natural
aosatos humanos, a qual estaria constrangida no desfile das escolas
de samba em virtude da ascendente formaliza¢io, domesticando
os fazeres nio oficiais com hierarquias e interdicdes aplicadas as
tendéncias primordiais do corpo, por conta da intervencao do
planejamento acentuado, em obediéncia aos predicados e impe-
rativos de um evento-espeticulo inscrito na 6rbita dos interesses
globais, das midias e politicos e socioeconémicos:

A recente histéria do desfile das escolas de samba do Rio de Janeiro tem se
enquadrado nesse processo de domesticacio da vida ndo oficial, uma vez
que ndo parecem mais instigar nos participantes da festividade carnavalesca
e nos que a ela assistem comportamentos que enfatizam a rebelido contra
a ordem estabelecida, como acontecia antes. Isto porque devido a alguns
fatores surgidos nas ultimas décadas as escolas de samba sofreram enorme
transformagdo que as levou, gradativamente, a se afastar das modalidades
carnavalescas bakhtinianas e se aproximar dos tipos de performance mais
articuladas com a vida oficial. Embora o sentimento dos participantes possa
ainda permanecer vinculado ao processo de carnavalizagio tradicional,
na prética as escolas se conformam cada vez mais a um padrdo comportado,
formalizado, homogéneo e previsto, como convém a um espeticulo midiatico
que objetiva empolgar as mais diferentes plateias do pais e de varias nagées
do mundo. (LEPOLDI, 2010, p.34)

Feito o diagnéstico, Leopoldi (2010) sustenta que paises, a
maneira do Brasil, ainda guardam amplas zonas da dimensio nao
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oficial, pela largueza das suas expressoes culturais populares.
A reserva de tradicdo os tornaria atrativos para turistas residentes
em outras sociedades nacionais em que tais parcelas foram
demasiadamente reduzidas. Afirma:

Eles vém, inconscientemente, em busca da felicidade perdida, da revivescéncia
da carnavalizagio bakhtiniana, da alegria desenfreada, dos corpos desnudos,
dos sentimentos de plena igualdade que suas sociedades dissolveram sob o

manto da civilizagdo ultrarregrada. (LEOPOLDI, 2010, p. 40)

Contudo, prossegue o autor, os nativos brasileiros, em especial
os cariocas, estariam desconfortiveis com as modalidades ja
enrijecidas de carnaval, sobretudo com as escolas de samba, em
razdo da formalizacdo que passou a domini-las. No advento
alvissareiro dos blocos de rua ressaltar-se-ia o retorno a uma
“liberdade impensavel” nos dias comuns; liberdade manifesta
nos atos provocativos e licenciosos frente a moralidade vigente
hegeménica. Se for inegivel que os tracos da vida oficial perma-
necem atuantes na organizagao da folia promovida pelos blocos,
aqueles se mostrariam distantes da efervescéncia momeésca. Nesta,
paraoantropoélogo, palpita e aflora vigorosa aquela “primitividade”
visceral ao ser social brasileiro. Por outro lado, somos levados a
concluir, com a leitura deste Gltimo trecho, estar o potencial de
globalizacio da festa popular promovida pelos blocos de rua na
retomada de uma esséncia primeva humana, a qual teria sido do-
mesticada pela intensificacao do processo civilizador nos recentes
séculos:

Esse retorno simbélico a primitividade do ser humano nio pode ainda ser
abolido em nosso pafs, pois nosso selvagismo real ndo é suficiente para
deixarmos de lado as brincadeiras que revivem o primitivismo radical
que humanizava nossos ancestrais, constituindo sua verdadeira esséncia.

N3o estamos, portanto, preparados para desconsiderar a pratica simbélica
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desse retorno ao passado, como também acontecia com as sociedades da |
dade Média. As escolas de samba podem desempenhar esse papel para os
turistas das sociedades mais avancadas, os quais ndo percebem os exageros
da sua formalizagdo que as tém aproximado, cada vez mais, dos rigores
da “vida oficial”, mas, para nés, que as conhecemos de perto, elas estio
deixando de representar o delirio primitivo do carnaval bahktiniano. Resta-
nos, pois, apostar nos blocos carnavalescos que, estes sim, nos acenam
- no medievalismo moderno em que vivemos — com a potencialidade de
nos remeter simbolicamente a primitividade de que ainda ndo podemos
abrir mio e que representam para nés o renascimento da carnavalizacio
original. Primitividade, alids, que nos ombreia a todos nesta modernidade
globalizada, quer sejamos individuos do primeiro mundo, de paises em
desenvolvimento ou verdadeiros indigenas, uma vez que no fundo, ou melhor,
somente um pouco abaixo da superficie somos todos iguais: apenas humanos,
simplesmente humanos, ridiculamente humanos, selvagemente humanos.
(LEOPOLDI, 2010, p. 44)

Levado ao pé da letra o argumento desenvolvido pelo autor, de
um lado, inviabiliza-se uma série de expressoes — o maracatu, os
caboclinhos, os blocos afros, por exemplo — como manifestacoes
carnavalescas, afinal suas solenes passeatas estdo revestidas de
forte teor formal e hierdrquico. Por outro, fica a impressio de
uma concepc¢ao reificada de natureza humana, cristalizada nos
contornos de um irreverente e democratico popular medieval
europeu proposto por Bakhtin. Tendo a crer que, apesar de aludir
a relativizacio do modelo analitico bakthiano, este é transportado
sem as devidas media¢des logicas para outros contextos historicos
e etnograficos, principalmente, outorgando-lhe o status de teto
normativo. Importa-nos chamar atencio, portanto, ao reingresso
da visdo totalizante de moralidade, a qual se imp&e como crivo
por exceléncia do que pode ou nao ser admitido como suporte da
carnavalidade e se sustenta no estatuto de uma estrutural simbolica
atemporal. Por outros caminhos, repete-se no texto de Leopoldi
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a mesma tendéncia ja observada no discurso de Da Matta sobre o
carnaval, arespeito de recorrer a um totalizante edificio moral para
julgar o que é pertinente a festa, ainda que seja transcendente a sua
sistematica. Agora, em lugar da nagao, sobressai a versio de um
humanismo comprometido com a esséncia simbolica da espécie.
A dispensa da singularidade sécio-histdrica e antropologica
do cruzamento entre ordindrio e extraordinario na atualidade
carnavalesca carioca faz perder de vista o que nos parece central.
A saber, as maneiras como as ritualiza¢oes no festejo, a medida em
que sio mediacoes expressivas, consistem em respostas criativas,
ainda que precérias, de fato, aos impasses inerentes a condi¢io
presencial dos corpos nas situacoes marcadas pela possibilidade de
diluicdo das diferencas — o que as tornariam meras continuidades
do dia a dia, ja que seriam a continuidade pratica de outros sis-
temas e regimes. Vejo que decorre, dai, o estruturante da carnava-
lidade contemporanea, a qual por sua vez adquire concretude nas
respostas resultantes da continua auto-observacao dos corpos
e seus agenciamentos de se realizarem como acontecimentos
ladico-estéticos, certamente, sempre considerando a tensio pro-
pria a essa identificacao. Assim, desenvolvem-se parametros
de norteamentos cognitivos e normativos, além de formulas de
constrangimentos, em acordo com as certezas acerca dos gestos
festivos carnavalescos — estes, por sua vez, cotejam a narrativa da
moralidade na qual se exalta a disposicao de brincar como ma-
terializacdo da beleza, ou seja, das formas harmoénicas e pacificas.

Nesse sentido, nao corroboramos a concep¢ao linear da histéria
manejada por Leopoldi para inferir a carnavalidade, cujos efeitos
se vislumbram seja na ideia de uma modernidade incompleta
brasileira, na qual o avanco da civilizacdo e da racionalidade
ndo teria atingido patamares tio elevados, deixando flancos ao
“selgavismo”, seja no modo de apresentar blocos de rua e escolas
de samba como esquemas expressivos incompativeis entre si;
sendo um, portanto, a nega¢ao e a supera¢ao do outro, no caso dos
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5
Esse raciocinio se

coloca diante de alguns
impasses de ordem
empirica. Pois, como
explicar as multidées
de cariocas que lotam
as dependéncias do
Sambédromo, entre
dezembro e o carnaval,
para assistirem aos
ensaijos técnicos das
escolas de samba?
Também, como
explicar o contingente
sobremaneira
majoritdrio de
brasileiros que
ocupam as mesmas
dependéncias nos trés
dias de desfiles — de
sébado a segunda-feira?
Por fim, na pesquisa
qualitativa realizada
por Boschi (2007) com
jovens participantes
de blocos, moradores
tanto da Zona Sul
quanto da Norte, em
qualquer momento

os entrevistados
fizeram mengdo a
incompatibilidade
entre ambos os
formatos, mas sim a
complementaridade
entre eles.

blocos.s Identificando, em ambos, estilos distintos de ser e fazer
a festa carnavalesca que vém a reboque de como, desde o século
XIX, no Rio de Janeiro, o tecido moderno é moldado e modulado
pelas pressdes miituas exercidas entre memaorias coloniais e con-
sequéncias n3o intencionadas de processos de tecnificacio das
relacbes de producio, pacificacdo estatal e estetizagao de planos de
expressoes. Estes trés tltimos processos, ao serem canalizados paro
dominio cultural, repercutem sobre as possibilidades de formacoes
e objetivacoes de subjetividades. (FARIAS, 2006) Blocos, desfiles e
espeticulos tém por matriz comum os mesmos condicionamentos
articulados na incidéncia da transformacio dos folguedos sin-
créticos de base ritmico-percussiva, os chamados cucumbis, com
0S quais grupos compostos por negros e mesticos tomavam as
ruas da cidade no natal e no carnaval, durante o final do periodo
colonial e no Império, em ternos carnavalescos. Destes resultaram,
janavirada do século XIX para o XX, tanto os intrépidos cordoes
marcados pelo grau maior de informalidade nos cortejos —
inspiradores dos diversos tipos de blocos que ganharam evidéncia
desde o altimo século —, quanto os ranchos e sua caracteristica
cénico-dramatargica. (FERREIRA, 2004) Contudo, é preciso ter
cuidado em supor filiagdes automaticas, pois, de antigos blocos —
como os célebres Vai como Pode e Arengueiros —, originaram-se
escolas de samba; no caso, respectivamente, a Portela (1923) e a
Estagdao Primeira de Mangueira (1928). Podemos concluir, entao,
estar o visgo de uma esfera ptblica plebeia, materializada no grande
ritual mundano em que o Carnaval carioca vai se materializando.
Tanto na contrapartida do movimento em que a festa se torna uma
vitrine concorrencial a exposi¢io das imagens de individuos e
grupos quanta das metamorfoses organizacionais em que o ladico-
estético desloca o étnico-religioso.

O que mais nos interessa ressaltar, deste modo, é que, por serem
hoje os mais visiveis herdeiros deste processo (FREITAS, 2011),
os estilos de blocos e escolas de samba estao comprometidos como
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plasmas atuais nesta dindmica socio-historica; dindmica pela qual
as expressoes ladico-estéticas se naturalizaram como sinénimos
da folia carioca.® Um e outro se destacam como coreografias de
gestos cujas formas e figuras delineadas configuram espacos
(PEREIRA, 2006) e cujas texturas de cores, luzes, sons e cheiros
estao em resposta a estimulos ritmico-musicais varios, sempre
devotadasa exibicao ptblica. Suas marchas se dio com alternancias
entre escalas de maior ou menor tensao ou rarefacio emocional,
mas sempre obedientes a observacgao do critério da bela alegria.
Algo assim se manifesta no movimento das pessoas que entram
e saem ou das que param e daqueles que prosseguem durante as
situacoes de desfile. As margens admissiveis na gradacio existente
nesses mesmos movimentos é o que diferencia os formatos do
desfile-espetaculo, do bloco e do cordao. Nos dltimos, o drama
se refere a manutencio da diferenca do perfil do cortejo, devendo
primar pelo despojamento quanto a exigéncia de unidade cénica
audiovisual contra a mera apari¢cao sem qualquer compromis-
so com a exibi¢do ou de passeatas movidas por outros fins —
a exemplo daquelas movidas pelo protesto e pela reivindicacio
politica. Enquanto, no primeiro formato, a congruéncia entre
corpos e artefatos alegbricos e indumentarios na concretizacao
de ambiéncias cénicas se dispoe na contrapartida da monofonia
musical do samba. Tal combinatéria requer um nivel maior de
homogeneidade na coreografia dos gestos e da base ritmico-
percussiva, em termos dos desenhos e dos andamentos sonoros e
da marcha dos brincantes. E, ao mesmo tempo, cobra-se solugoes
visando dar alternativas de diversificacio interna aos moveis do
desfile fazendo com que, comisto, reverberem-se em diferenciacio
diante das demais apresentacdes.

Acima, referimo-nos a uma homologia estrutural existente
entre situacoes ladico-estéticas no carnaval e na metrépole do Rio
de Janeiro. Agora, para retomar o mesmo raciocinio aplicado ao
vinculo entre ambas, tomamos de empréstimo o modelo de Niklas

6

E preciso fazer o
registro de que os

dois estilos ndo
podem ser tomados
de modo estanque,
pois entre um e outro
h& uma gradagdo que
compreende muitas
combinagdes. Ha
blocos de embalo e
blocos de enredo, por
exemplo, Os dltimos se
assemelham as escolas
de samba e muitas
dessas tiveram origem
em tais argumentos.
Mas hé blocos que,
embora nio obedegam
a um eixo narrativo-
dramatdirgico nas
indumentdrias, saem
com mestres-salas,
porta-bandeiras,
comissdo de frente,

e conferem unidade
de vestuério & bateria.
Ha que se recordar,
ainda, que em regides
da cidade e da regido
metropolitana do

Rio, mantém-se um
esquema de carnaval
em que, nos largos das
pragas, as multidées
brincam ao som de
cantores e bandas
musicais ou de som
eletrdnico localizados
em palcos instalados ou
em velhos coretos.
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Luhmann (2005, p. 01-33) a respeito dos sistemas autopoéticos.
Para este autor, esses sistemas fechados operaram em permanente
esforco de suplantar a complexidade do entorno que os circunda,
para isto alargando sua propria complexidade. A possibilidade
de atingir essa finalidade que, em Gltima instancia, garante-lhes
se manterem diferenciados — ou seja, autodeterminando o que
lhe é proéprio e, igualmente, os elementos externos —, decorre do
papel funcional da comunicacao. Cabe-lhe a autocoordenacio
cibernética de todo conjunto sistémico, o que se torna possivel
por ela o conduzir a se observar e aos demais sistemas que
compdem o seu entorno. Os efeitos da observagao compreendem
a multiplicacio mesma do sistema, o qual ora se expande ora se
contrai devido as selecdes permanentes realizadas. Termino este
texto com a suspeita de que os sistemas de praticas ladico-estéticos,
decisivos ao desenrolar da festividade carnavalesca, hoje, ilustram
empiricamente o modelo de luhmanniano. Isto pela relacao de
observacio e diferenciacio comunicativa que estabelecem com
o territério metropolitano que os viceja, que, por outro lado,
ameaca-os torna-los indiferenciados. Isto porque, neste mesmo
territorio estdo outros sistemas ambientes também realizando
esforcos de diferenciacdo. A todo instante, no seu acontecimento,
tais sistemas estao operando a selecao e codificagao de aspectos
que os multiplique, duplicando-os no tempo e no espaco, forjando-
se uma memoria remissiva a outros similares de desfiles afins.
Assim, o problema ndo consiste em estarem ou nao proximos
outros componentes formais a situagao festiva, mas de que maneira
estes s3o verossimeis a forma carnavalesca e como compdem
sua arquitetura dramatica. O operador comunicacional reitera
o parametro da cumplicidade entre liberdade e criatividade nas
condutas, para escolher os tipos de agenciamentos e de artefatos
proprios ao ecossistema deste brincar/jogar com a passagem e a
finitude do tempo, onde todos estdo sobre o dever de serem artistas
natos.
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Mardi Gras: o carnaval americano
sob o olhar de um folido
brasileiro

Fred Gées”

A primeira motiva¢do para o desenvolvimento de
minha pesquisa sobre o carnaval de Nova Orleans se
deuao observar que a publicagao mais difundida entre
nods sobre o Mardi Gras e, provavelmente, a Gnica,
entdo, era o capitulo: Carnavais da Igualdade e da
Hierarquia, do livro Carnavais Malandros e Heréis, do
Professor Roberto Da Matta (1983). No livro, que vem
a pablico em 1979, Da Matta estabelece relacoes entre
o carnaval brasileiro e o novaorleanense, tendo, como
referéncia, o artigo do antropdélogo americano Munro
Edmonson, publicado em 1956. Havia, portanto, um
gap historico significativo a ser observado. Além dis-
s0, o Professor Da Matta nio vivenciara a experiéncia
do Mardi Gras quando da publicacio do texto. Fui,
entao, vivenciar e pesquisar, in loco, com o mesmo
olhar exético que os brasilianistas nos observam,
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1
Depois de muitos anos
de saidas pacificas, no
ano de 2005, houve
desentendimentos
entre a policia e os
indios de Downtown.
A policia exigia ter
prévio conhecimento
do circuito de
apresentagdo das tribos
como ocorre quando
dos desfiles das second
lines. Tal gesto,no
entanto, romperia

uma tradicdo dessa
cultura que é manter
em segredo o trajeto,
especialmente, por
questdes de seguranca,
pois os enfrentamentos
entre as tribos tinham,
no passado, dimensio
de guerra campal.
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como o Mardi Gras se configura hoje, tendo em mente que as festas
ou celebragdes publicas, por estarem vivas, estio sujeitas 4 mu-
dangas e a transformagoes, com o tempo. Tal fato esta precisamen-
te indicado por Maria Clementina Pereira Cunha (2002, p. 12),
na apresenta-cdo da recente coletinea de ensaios de historia so-
cial da cultura, por ela organizada, intitulada: Carnaval e outras
f(r)estas, quando observa:

Dionisio, Baco, Afrodite e Eros, desde seu antigo Pantheon, assumiram
mdscaras e rostos muito diferentes ao longo do tempo. Longe de constituirem
ocasides dotadas de alguma espécie de heranca imemorial, elas (as festas)
tém, mesmo sob uma aparente semelhanca, dia, hora, lugar, sujeitos
vérios e predicados transitdrios, significados mutantes e (inevitavelmente)

polissémicos, capazes de expressar a mudanga e o movimento [...].

Em Carnavais da igualdade e da hierarquia, Da Matta toma como
parametro de comparacao o carnaval das Krewes, isto é, o carnaval
“oficial”, praticado predominantemente pela populacio branca.
Nio menciona a existéncia de um carnaval negro, o dos Mardi
Gras Indians (Indios do Mardi Gras) ou dos Black Indians, como
preferem chamar os insiders. E isso se da, provavelmente, porque
o texto de Edmonson, no qual Da Matta se baseia, restringe-se ao
lado branco, mais difundido, do Mardi Gras. Nos anos cinquenta,
quando Edmonson escreveu o artigo, os Mardi Gras Indians se
apresentavam restritamente nas areas negras da cidade, como
ainda hoje acontece, de forma muito reservada, quase secreta.
Além disso, erauma manifestacio conhecida como extremamente
violenta — o que efetivamente o era, face as desavencas entre as
tribos.! Soma-se a isso o fato de, nesse periodo, estar se vivendo
um momento de acirrada luta pelos direitos civis e de que Nova
Orleans se caracterizava como uma cidade racialmente cindida.
A expressdo carnavalesca negra ndo era, portanto, objeto de
interesse no universo académico branco, o que nio difere muito
do que ocorre contemporaneamente.



A segunda motivagao surgiu com a leitura do artigo de Reid
Michell, intitulado: Significando: carnaval afro-creole em New
Orleans do século XIX einicio do XX, que consta da ja mencionada
coletdanea organizada por Maria Clementina Pereira Cunha. Mais
uma vez, deparava-me com um gap historico e meu interesse recaia
sobre a maneira como o carnaval afro-creole se configurava agora,
no inicio do século XXI.

Vale sublinhar que Nova Orleans é literalmente o que se chama
em inglés de melting pot (caldeirao de misturas), ndo s6 no que se
refere a cultura, mas também quanto ao seu aspecto geografico.
A cidade nasce e se desenvolve, de um lado, nas margens do
Mississippi, em um local onde o rio faz uma curva que se assemelha
a lua nascente no hemisfério norte, dai ser chamada de Crescent
City. Do outro lado, espalha-se as margens do imenso lago
Pontchartrain. Situada entre um lago e um rio, é construida sobre
um pantano que varia entre dois e seis metros abaixo do nivel do
mar, portanto um caldeirdo literalmente, em regido subtropical
sujeita, anualmente, as temporadas dos furacoes, entre agosto e
novembro, o que significa que, sempre houve o risco da cidade
desaparecer inundada, como ocorreu recentemente com a passa-
gem do Katrina que a devastou, em especial nas areas habitadas
pela populacio negra. Regido, a principio, indspita; palco de deze-
nas de epidemias terriveis, entre elas a de 1833, em que 1/3 da
populacdo morreu de febre amarela. Dai haver tantos cemitérios
pela cidade. Muitos deles, pontos turisticos, na medida em que,
diferentemente da maioria dos cemitérios americanos, em Nova
Orleans - cidade predominantemente catélica e, por longo periodo,
sob dominio francés e espanhol —, ha mausoléus ostensivos em
marmore e pedras nobres em que os corpos estio engavetados
acima da terra. Sendo regido de pantano, nio se enterram os cOrpos
nacidade, pois voltam a superficie. Essa é arazao pela qual acidade
também é chamada de cidade dos mortos, titulo, alids, do belissimo
livro de Joseph Roach (1996). Nao é por outra razio que ha uma
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fortissima tradicdo da literatura de mistério e terror em Nova
Orleans que se baseia na fabulagao oral. A maior representante da
literatura goética pés-punk, Anne Rice, com seus vampiros pos-
modernos, nao poderia vir de outro lugar que nao de Nova Orleans.

O explorador franco-canadense Pierre Le Moyne, Senhor
d’Iberville, chega a regiao, aproximadamente a 70 milhas de onde
se localiza Nova Orleans, em 1699, mais precisamente no dia 2 de
marco. No dia seguinte, conquista o territorio, batizando o local de
Pointe du Mardi Gras. Era uma terca-feira gorda, Mardi Gras day.
Nova Orleans, no entanto, sé viria a ser fundada em 1718.

A expedicao de Pierre Le Moyne se estabeleceu na baia de Biloxi,
no Mississipi, e em Fort de Louis de la Louisiane (Alabama), nas
margens do rio Mobile, algumas milhas acima de onde hoje esta
localizada cidade de Mobile. A cidade, que se autonomeia a mie
do Muystics (a mais antiga e tradicional agremiagdo carnavalesca
(Krewe) novaorleanense) marca o inicio de sua tradicao carnava-
lesca em 1704, ano em que Nicholas Langois funda a Société Saint
Louis, protétipo das sociedades secretas, Krewes, que, mais tarde,
instituiram-se em Nova Orleans.

A Luisiana, 1/3 do territério do pais, que ia do Canadéa até o Golfo
do México, foi e voltou das maos dos franceses e espanhdis até ser
definitivamente comprada por Thomas Jefferson de Napoledao em
1803.

L4, desenvolve-se uma das mais curiosas sociedades das
Américas. O caldeirao de culturas retne franceses, espanhois,
acadianos (canadenses da Acadia—hoje, Nova Escocia—, de origem
francesa, expulsos pelos ingleses e que acabaram sendo chamados
de cajun), hondurenhos, cubanos, haitianos, caribenhos de
toda parte, africanos, negros escravos e livres, chamados gens de
couleur. A excecio dos cajun, todos sio chamados de creoles, os
quais se subdividem dependendo da quantidade de sangue negro
em quadroons — 0s que tem 1/4 — ou octoroons — os que tem 1/8 de

sangue negro. E, depois de tudo isso, chegam os americanos para



a extrema tristeza dos locais. E importante ressaltar que a elite
novaorleanense se diz creole, muitas vezes sem ser, o que nio
significa que todo creole seja da elite.

O famoso French Quarter nao tem nada de french; é muito mais
espanhol do que qualquer outra coisa, com seus balcoes floridos
debrucados sobre as ruas e seus patios internos com fontes, onde
se reinem os privilegiados.

Os novaorleanenses sio festeiros, festivos e adoram decorar
e expor suas belas casas. Especialmente na area originalmente
ocupada pelos americanos donos das plantations, o Garden Distric,
nos arredores da Saint Charles Avenue e cortada pelos trilhos do
famoso bonde, que inspirou Tennesse Williams.

Em outubro, a grande maioria das casas apresenta adornos
referentes ao Halloween, logo depois sio decoradas para o
Thanksgiving, em novembro, e, imediatamente depois, redecoram
para o natal, até 6 de janeiro, quando se inicia a temporada
carnavalesca. As casas comegam, entdo, a ser enfeitadas para o
Mardi Gras, nas cores oficiais roxo, amarelo e verde — cores da
celebracao que se tornaram as cores oficiais da cidade. Quando
nao ha uma comemoracio especifica, hasteiam, na porta das
residéncias, bandeiras com dizeres como Joy (felicidade), ou
mesmo bandeiras coloridas e com desenhos festivos. Muito
comum € encontrarem-se arvores enfeitadas com lagos de fita nos
grandes jardins, durante todo o ano. Enfim, Nova Orleans é uma
cidade permanentemente fantasiada e quase que todo més ha
uma nova mascara, o que investe a cidade de continua renovacao,
carnavalizando o cotidiano dos habitantes locais e proporcionando
aos visitantes variadas e renovadas surpresas.

A partir de setembro, em todos os domingos, nas comunidades
negras, hi paradas de second line. As diferentes sociedades de ajuda
e prazer (Social & Pleasure Clubs) desfilam pelas comunidades,
carregando atras de si uma multiddo de dangarinos vestidos com
esmero. Essas agremiagdes arrecadam fundos para financiar as
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exéquias dos membros mais pobres da comunidade. Mesmo nao
havendo funeral, os grupos desfilam com suas bandas de metais,
cantam e dancam. celebrando a vida. A celebrac¢io passou a ser
denominada second line porque, na estrutura do desfile, segue-se
na segunda linha. Na primeira, vai o defunto. O sentido de cele-
bracdo, quando da morte de um ente querido, tem carga signi-
ficativamente profunda para aqueles descendentes de escravos.
A morte n3o representa perda, mas sim libertacao plena.

O periodo do Mardi Gras se inicia doze dias depois do Natal,
em 6 de janeiro — data da epifania; dia dos Reis — e dependendo da
data de 42 feira de cinzas. Pode durar de vinte e oito a cinquenta e
sete dias.

Nas primeiras horas da manha do dia 6, ja se encontra em
qualquer supermercado, delicatessen, drugstore, por toda parte,
o famoso King Cake, uma adaptacao novaorleanense —ja que tem
uma cobertura agucarada nas cores do Mardi Gras — do famoso
Gallete de Roi, tipico do norte da Franca. Durante todo o periodo
carnavalesco come-se King Cake. Em 2004, foram consumidos
mais de 8 milhdes de King Cakes.

O King Cake tem como curiosidade trazer no seu interior o
bonequinho da sorte, chamado de Golden Bean (la féve). A tradi-
¢ao se inicia em 1870, quando a Krewe de Comus desfilou com um
gigantesco King Cake. Com isso,amoca que recebesse o golden bean
tornar-se-ia a rainha da Krewe no ano seguinte.

A origem das comemoracoes do Mardi Gras é objeto de uma
certa polémica entre os historiadores. Henri Schindler, por exem-
plo, apesar de narrar o fato em seu livro, em conversa par-icular,
confessou-me nao estar muito seguro de que realmente a histoéria
tenha sido a que se segue. Sendo ou nido verdadeira, encontrei-a em
textos diferentes. Além disso, como se trata de carnaval e fantasia,
creio que uma dose de ficcao sempre enriquece determinadas
passagens da histdria, ja o sabia Sérgio Buarque de Hollanda,
famoso por contar diferenciadas versdes de passagens de sua
existéncia.



Conta-se que em 1872, um grupo de cidadios soube que o Grao
Duque Alexis Romanoff, solteiro e com 22 anos, chegaria a Nova
Orleans, vindo de Nova York, onde fora recebido com adulacio
e pompa. Houve um baile na Academia de Musica de Manhatan
cuja decoracdo tinha pinturas que aludiam aos génios da América
e da Rassia.

Em Nova York, Aléxis assistira ao musical burlesco Blue Beard
(Barba Azul). Ele se entusiasmara com uma das masicas comicas
do espetaculo If Ever I Cease to Love (Se Alguma Vez Eu Deixar
de Amar) e, especialmente, pela atriz e cantora Lydia Thompson,
que era também bastante popular em Nova Orleans, onde estaria
se apresentando dali a trés meses, periodo correspondente a volta
do Grao Duque para Russia.

A prefeitura de Nova Orleans nao havia programado qualquer
recepcao oficial para Alexis, ao contrario das demais cidades.
Apenas treze dias antes da chegada do Grao Duque, o grupo,
liderado por Edward C. Hancock, editor do New Orleans Times
e figura chave do Mystic Krewe of Comus, decidiu organizar um
desfile de rei — foi a primeira aparicao de Rex, o rei do carnaval.
Foi resolvido que Rex assumiria as cores da casa de Romanoff,
que se tornariam as cores oficiais do Mardi Gras: green (for faith)
—verde da esperanca —, yelllow (for power) —amarelo do poder, do
dinheiro — and purple (for justice) — roxo da justica.

A cancido If Ever I Cease to Love tornar-se-ia o hino do carnaval
com seus versos nonsense: May cows lay eggs and fish get legs / If
ever I cease to love. . .(Vacas podem por ovos e peixes criar pernas/
Se algum dia eu deixar de amar)... May sheepheads grow on apple
trees/If ever I cease to love (Cabecas de carneiros podem nascer
em macieiras/Se algum dia eu deixar de amar). O Griao Duque
acabou nio ficando com Lydia. Ele se envolveu com uma outra
atriz mais moca, Lotta Cabtree, presenteada com uma pulseira de
ouro, turquesa, pérolas e diamantes antes de se juntar a esquadra
real no Golfo do México.
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O carnaval oficial da cidade é o das Krewes. Tém esse nome as
diferentes agremiagoes ou sociedades que promovem os desfiles e
bailes da temporada carnavalesca. Krewe é uma corruptela grafica
da palavra crew que, em inglés, significa tripulacao. Esses grupos,
de certa maneira, lembram as Grandes Sociedades, os préstitos,
do antigo carnaval brasileiro, expressio carnavalesca que consistia
no desfile de carros alegbricos que percorriam as principais
avenidas das cidades e que surgiram entre nés em 1885, com
o propoésito de europeizar o carnaval. A tradicao dos desfiles
carnavalescos remonta a década de trinta do século XIX, em
Paris. Configurava-se em uma evidente demonstra¢io de poder
da burguesia nova rica que “macaqueava” a tradicdo dos triunfos
reais e se inspirava também no corso romano renascentista. Tal
qual no Brasil com os préstitos, as Krewes surgem para reproduzir,
em terras americanas, a atmosfera festiva de Paris, Nice e Veneza.
Acontece que, em Nova Orleans, essas s3o sociedades secretas
e originalmente formadas por homens brancos. Elas podem ter
trés configuracdes: as que desfilam e promovem o grande baile, as
que s6 desfilam e as que s6 promovem o baile. Estas Gltimas sao
as mais fechadas e, consequentemente, as mais seletivas. E nesses
bailes em que as jovens debutam e sio apresentadas a sociedade.
Fazer parte de uma Krewe é uma referéncia social importantissima
na cidade. Sao inimeras as Krewes e inimeros os bailes onde os
membros estao mascarados, os convidados homens vestem casaca
e as mulheres vestidos de baile. Seguem-se regras protocolares
muito rigidas e todos parecem convencidos de estarem vivencian-
do um verdadeiro baile de corte. Nio é por outra razio que uma
das imagens ic6nicas do Mardi Gras é uma fotografia de 1950
que foi capa da revista Life, em que se vé os Duques de Windsor
— este, o rei da Inglaterra que abdicara ao trono para casar-se com
uma plebeia americana desquitada - fazendo reverénciaao Rex do
carnaval. Como se a verdadeira realeza houvesse se curvado ao rei
de papeldo do carnaval.



Osrepresentantes da elite social da cidade procuram deixar claro
que hi Krewes comerciais, das quais podem fazer parte quem se
dispusera pagar pelaassociacao, e as Krewes sociais, que s6 aceitam
como membros os representantes das familias tradicionais sulistas.

Os membros das Krewes se dividem em uma estrutura hierar-
quica rigida. Ha o rei eleito todo ano pelos membros da sociedade,
um capitio também eleito, oficiais e os membros que ocupam
func¢des como tesoureiro, secretario etc.

E nesse universo do carnaval oficial, como bem salienta Da
Matta (1983), no texto mencionado, em que se pode observar
como o carnaval, no lugar de subverter, como acontece entre nos,
pode também sublinhar e favorecer a percepcio das diferencas,
preconceitos e segregacoes cotidianos. A maioria das Krewes é
constituida de homens que desfilam sobre os carros, acima da po-
pulac¢do, sendo, portanto, as que oferecem prendas e mimos paraa
populacio. Em uma sociedade em que tudo se compra e se vende,
oferecer e ganhar assumem uma carga significativamente muito
especial. Nada mais magnanimo e confirmador da supremacia do
macho branco americano. A primeira Krewe apenas de mulheres
s6 vai aparecer em 1970, chamando-se Iris. Atualmente, ha varias
Krewes.

Cada Krewe costuma desfilar com uma média de dezesseis floats
(carros alegoricos) puxados por tratores. Até 1952, eram puxados
por cavalos ou burros. Cada Krewe reine uma média de trés mil
participantes.

Haalgumas palavras que designam elementos fundamentais do
universo do Mardi Gras sdo elas:

a) Den: os enormes galpoes que se espalham pela cidade
onde os floats sio construidos, que equivalem aos barracoes
das escolas de samba.

De maneira geral chamam-se throws o que se joga dos
carros alegéricos para a populagio, mas cada coisa tem seu
nome especifico.
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b) Beads: sio os colares, o mais desejado dos brindes. As
arvores da Saint Charles Avenue, no trajeto por onde passa
o desfile, sdo carregadas dos colares que os participantes nio
acertam e que ficam 14 pendurados o ano inteiro.

c) Blooms: moedas cunhadas por cada Krewe. Foram
introduzidas em 1960 pela Krewe de Rex. De um lado, ha
a insignia da Krewe; do outro, o tema de cada desfile.

Ha também, entre os throws, copos, bonecos, rosas de plastico,
calcinhas, pandeiros, chapéus, bichos de pelicia etc.

Um dos throws mais especiais, que ganhou a dimensao de
honraria para quem recebe, é o coco oferecido pelo Zulu — uma
Krewe originalmente de negros pintados de negro que parodiavam
o carnaval oficial, mas que hoje é predominantemente de brancos
pintados de negros.

Fambleau: sio as grandes pranchas de metal em que ha
candeeiros de querosene que sao carregadas por negros, pobres
em geral, nos desfiles das Krewes. A atividade é perigosissima e o
costume da audiéncia é atirar moedas para eles, mas é quase im-
possivel pega-las, pois podem se queimar. Os flambeau sio uma
tradicdo do século XIX, pois eram eles que iluminavam os floats.
Diz-se que, no século XIX e inicio do XX, eram os presidiarios
que carregavam os flambeau; hoje, os presidiarios limpam as ruas
depois dos desfiles. No desfile das Grandes Sociedades no Brasil
do século XIX, os carros alegéricos eram também iluminados por
um grupo de homens que carregavam tochas, conhecidas como
fogo de bengala.

Um elemento tradicional do carnaval parisiense do século XI1X
foi re-introduzido no Mardi Gras: O Boeuf Gras (Boi Gordo),
uma referéncia a abundancia da carne e ao excesso que caracteriza
o carnaval. Havia entre os muitos eventos populares parisienses
uma parada ou desfile que se sobressaia em originalidade. Além
disso, configurava-se como expressio a qual se poderia atribuir
tracos mitologicos daantiguidade remota, reinventando-se, assim,



uma origem milenar baseada em praticas culturais imemoriais nao
registradas pela histéria: o desfile do Boi Gordo. Tal desfile seria
uma expressdo exemplar para a burguesia justificar a celebracao
carnavalesca como forma culturalmente alicercada. O desfile do
Boi Gordo era promovido pelos agougueiros parisienses e consistia
em um desfile cuja figura central era um boi cevado enfeitado com
guizos, fitas, uma coleira de flores e outros acessorios, montado
por um menino vestido de cupido precedido por folides fantasiado
de deuses do Olimpo. A referéncia aos deuses mitologicos
estabeleceria a relacdo entre a celebracdo francesa e uma possivel
origem histérica, investida de dimensao tradicional.

O Boi Gordo vivo fazia parte do desfile da Krewe de Rex até
1909. Reaparecerd sobre carro, em papier maché, a partir de 1959,
transformando-se em um dos mais representativos simbolos do
carnaval da cidade. Da mesma forma como na Franca do século
XIX, foi investido de uma tradi¢io “inventada”. Ouvi de um
convicto especialista em Mardi Gras que o Boeuf Gras era uma
reminiscéncia das celebra¢oes populares medievais que, por sua
vez, tratava-se de uma alusio ao bezerro de ouro pagio citado no
Velho Testamento. O que comprova que o universo carnavalesco
¢ uma fonte abundante de material ficcional, para a realiza¢io de
fantasias, no sentido mais amplo possivel da palavra.

O Governo nio financia o carnaval. O municipio entra com a
seguranca e a assisténcia sanitaria, mas nao entra com verba oficial.
As Krewes sio autdnomas e os sdcios pagam o desfile e os bailes
se 0s promoverem.

HA Krewes de todos os niveis sociais: as de bairros, com duas
dezenas de membros, e as grandes, com centenas ou milhares
de membros. As paradas percorrem em média sessenta milhas.
Em 2004, desfilaram setenta e trés agremiacoes. As Krewes surgem
e desaparecem. Um grande niimero delas tem nomes mitologicos,
tais como: Orfeu, Dionisio, Apolo, Prometeus, Osiris, Isis e até
uma que se chama Krewe of Oxum.
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As bandas que acompanham os desfiles s3o bandas de escolas
secundarias, que se vestem com uniformes do género militar e
levam a frente mogas com suas balizas. As musicas executadas sao
dobrados militares.

Ha uma grande Krewe — a Gnica que mantém o velho espirito
critico do carnaval, ainicaa desfilara pé —e, por essarazio, aiinica
que desfilano French Quarter e que também abre a temporada dos
desfiles, a qual se chama Krewe du Vieux. Os carros sio pequenos
e puxados a burro. Os componentes se dividem em grupos que
se responsabilizam pelas diferentes atividades, como realizacio
das fantasias e confeccao dos carros a compra dos beads. Ela é
constituida por dezessete sub-Krewes e sempre trata de um tema
polémico, satirizando a ordem constituida. O carro da Krewe of
Underwear (o underwear erauma ceroula inteirica vermelha, usada
pelos bombeiros no inverno) , o grupo a que me associei, era um
templo egipcio, o templo daimoralidade, em que havia uma mamia
sentada em um barco de Osiris, tendo na mao um grande cheque
em que se lia: Phanton Employer Paycheck (cheque de pagamento
de funcionério fantasma). O tema central da Krewe era: The Quest
for Immorality (A busca da imoralidade), uma parddia a enorme
exposicao sobre o antigo Egito, apresentada no New Orleans
Museum of Art (NOMA), cujo titulo era The Quest for Immortality
(A Busca da Imortalidade).

A estética de todos os carros era propositadamente “bagaceira”,
ainda que se encontrassem carros formidavelmente confecci-
onados. Uma das caracteristicas dos americanos é a capacidade
de realizar trabalhos manuais por conta prépria com grande
habilidade. Como os servigos sio muito caros, acabam eles mesmos
consertando ou arrumando os problemas caseiros. Cedo fazem
trabalhos de marcenaria, hidraulica etc. Em uma situagio como a
de carnaval, este aspecto torna-se visivel. Um arquiteto desenha os
floats, e, auxiliado por um outro profissional como um engenheiro
de computacao da Nasa, transforma em colunas egipcias tubos de



papelio e isopor recobertos de papier maché. Em um outro carro,
trabalhavam duas mulheres; uma comerciante e uma enfermeira,
que me disse que o trabalho no galpao —a prepara¢ao do carnaval
e a confecgao dos carros — faziam-nas se sentir ainda jovem.

Foi trabalhando naquele galpio de carnaval em Nova Orleans
que tive a clara percepc¢ao de que o carnaval definitivamente
possibilita o mergulho no lado de 14, no outro lado, na mascara,
na folia, cuja etimologia é folie, loucura. Talvez por isso mesmo
chama-se em inglés carnival as trupes itinerantes, aos freak
shows e parques de diversoes cuja vida é “mambembar”. Carnival,
ou carnaval, é essa oportunidade de “por para fora”, de dancar
com os elefantes e libertar as feras que todos temos no nosso circo
imaginario. Carnaval é viajar com o seu circo interior e dar a ele
espaco na vida.

Em Nova Orleans, paralelamente ao carnaval das Krewes, ou
ao carnaval oficial, branco, ha um carnaval negro cujo ponto
alto sdo os homens negros vestidos de indios. Algumas questoes
fundamentais para as quais vimos buscando resposta referem-se
a motivagao dos negros, nas Américas, em se vestirem de indios
no carnaval. Isso ocorre como uma forma de reagdo a expressio
oficial e branca ou tem como referente a busca de uma identidade
americana, isto é, uma forma de representar simbolicamente um
pertencimento ao territério americano? Referenciar, através da
indumentaria, os donos da terra americana nao seria tomar de
empréstimo o culto aos seus ancestrais e entidades africanas?
Havera algum tipo de identificagao entre a ideia de liberdade do
silvicola com a de libertag¢do da escravatura, como ocorre, por
exemplo, nas comemoracoes civicas da Independéncia da Bahia,
no dia 2 de julho, em que as homenagens ao caboclo sio o climax
da festa? A hipotese do pertencimento e identificacio nao é
aventada por um dos estudiosos do assunto, David Elliot Draper
(1973), que defende que a motivacao das fantasias dos Mardi Gras
Indians (indios do Mardi Gras) teria como fonte de inspiragao o
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Wild West Show (Show do Oeste Selvagem), de Buffalo Bill, que
se apresentou em Nova Orleans, em 1885, durante a Exposicio
Mundial da Indastria do Algodao. A classe trabalhadora negra que
frequentava os shows se identificava com os indios massacrados
no espeticulo.

As questdes que envolvem a cultura dos indios do Mardi Gras
sdo extremamente complexas. Limito-me, de forma esquematica, a
observar os trajes que, a principio, pareciam-me assemelharem-se
com as fantasias dos destaques das Escolas de Samba, mas que sao,
na verdade, bastante singulares. Em primeiro lugar, essas roupas
ndo sio confeccionadas para produzir um efeito para quem as vé a
distdncia, como nas escolas de samba, onde os destaques desfilam
em carros alegbricos e sio idealizadas, com seus esplendores
fixos, para provocar efeito. Os trajes dos indios do Mardi Gras se
destacam pelas mindcias; pelos detalhes das cenas bordadas com
mindsculas micangas.

Os indios do Mardi Gras nao desfilam em carros e nio se
apresentam para multidoes. Os indios sao uma manifestagio
do proletariado negro, da classe trabalhadora, das comunidades
pobres que, no dia do Mardi Gras, saem de suas vizinhangas até a
Claiborne Avenue. Em meados dos anos sessenta, sobre a avenida,
foi construido um grande viaduto que desfigurou o local que era
uma area de grande efervescéncia da cultura negra. Em sinal de
protesto, os indios se reuniram debaixo do viaduto. No local, foram
pintados grandes painéis com imagens de Mardi Gras Indians, e as
colunas das extremidades do viaduto foram pintadas como arvores,
recordando, assim, as grandes arvores, os tipicos living oaks do
pantano, que haviam no local onde hoje s6 ha concreto.

Haumarigida hierarquiaaser observada. Cada membro da tribo
deve conhecer suas funcoes e atribui¢oes performaticas durante o
desenvolver ritualistico.

O espido sai dois quarteirdes a frente do Grande Chefe, para
saber se sua tribo pode passar sem perigo. O portabandeira, o pajé,



arainha, as princesas e a figura maxima, o Big Chief (Grande Chefe)
ocupam os principais postos da gang. Cada um com uma postura
gestual, uma danca e uma fantasia que os identifica. Para merecer
o cargo de Big Chief, o individuo precisa preencher uma série de
requisitos, tais como ser um membro ativo e representativo de sua
comunidade, ser um chefe de familia com qualidades destacaveis,
ser bom cantor e conhecer o repertério tradicional, ser habilidoso
e criativo para poder conceber e confeccionar, a cada ano, um
novo traje que devera ser inteiramente bordado por ele. As roupas
sdo narrativas e, no momento em que as tribos se encontram,
os Big Chiefs devem ser capazes de ler aroupa um do outro. Tootie
Montana,* o mais velho dos Big Chiefs, um dos dltimos falantes
da lingua creole, revolucionou o traje, introduzindo seu saber da
profissdo cotidiana. Gesseiro, autoridade no restauro de sancas e
afins, conferiu tridimensionalidade as roupas, bordando volumes
que se projetam no oceano de plumas.

Atémeados do século passado, os encontros entre chefes, como
ja observado, redundavam em verdadeiros confrontos tribais, em
que muita gente se feria ou morria. Hoje, a guerra é pela beleza.
Busca-se saber quem serd o mais belo Big Chief de cada ano.
Deacordo com a area— Up Town, Down Town ou Mid Town (cidade
alta, baixa ou centro) —a roupa varia de influéncia. Ha roupas ins-
piradas nos indios das planicies e roupas de evidente inspiracao
africana.

Ha sempre criancas e mulheres em torno e uma banda de
percussdo com varios instrumentos improvisados (latas, garrafas
ou qualquer coisa). A msica é repetitiva tanto nos versos quanto
na levada ritmica, demonstrando, no entanto, a diversidade das
sonoridades negras da area do Golfo. O ritmo tem origem na
Bamboula (palavra que se origina de bambu, pois o tambor menor,
executado na danca, era frequentemente confeccionado através de
bambu duro).

2
Tootie tornou-se uma
legenda da cultura dos
indios do Mardi Gras.
Infartou, vindo a falecer
no més de abril de 2005,
em pleno tribunal,
quando defendiaa
posicdo das tribos de
ndo comunicarem
previamente seus
trajetos a policia. Sua
tltima saida no carnaval
foi em 2004.
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Entre as tribos de Mardi Gras Indians, contamos quatorze,
em 2004, entre elas as mais tradicionais, como: Guardians of the
Flame (com o Big Chief Brian Nelson); Congo Nation (com o Big
Chief Donald Harrison Jr.); Seminoles (com o Big Chief Joseph
“Joe Pete” Adams); White Cloud Hunters (com o Big Chief Charles
Taylor); White Eagles (com o Big Chief Felton Brown); Golden
Eagles (com Joseph Pierre (Monk) Boudreaux); Yellow Pocahontas
— (com o Big Chief Allison Tootie Montana — “chief of the Chiefs”);
Wild Magnolias (com o Big Chief Bo Dollis) e Wild Tchoupitoulas —
(com o Big Chief (o velho) George Landry, conhecido como Big
Chief Jolly).

Os ensaios dos indios acontecem em botequins fechados das
comunidades negras e nio estio abertos a qualquer desavisado.
O recinto é divido por uma corda e a practice se inicia com uma
oracio do grupo em roda e depois o canto das diferentes cancoes
do repertoério tradicional, obedecendo a uma logica especial.
Comecam cantando My Indian is Red e, a partir dai, cada canto
atenderd auma determinada situagdo. Se um outro chefe vier visitar
aquela tribo, depois de uma cerimonia e dangas que mais parecem
brigas, onde hé insultos, canta-se The Indians are Coming.

Ter tido acesso a esse universo, ou seja, ter vivenciado tanto o
carnaval dos brancos quanto o dos negros, nos Estados Unidos,
foi uma experiéncia extremamente enriquecedora. Com advento
do Katrina, provavelmente muito do que aqui exponho levara
algum tempo para se recompor. No entanto, nio creio que essa
tradicdo desapareca, afinal, a cultura negra de Nova Orleans é,
como denominei em artigo recentemente publicado em jornal,
mais forte do que o furacio.
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“Arraial do ‘arraial do
pavulagem’:" cultura da
festa, saberes populares
e espetaculo na amazénia
paraense

Keyla Negrdo®

“Arraial do pavulagem” — 25 anos

O “Arraial do Pavulagem™ atua como grupo cultural
em Belém ha 25anos. O grupo comecou a se apresentar
por iniciativa de musicos da cidade de Belém, que
resolveram colocar na rua um “brinquedo de boi”,
uma alegoria colorida que reunia artistas, criangas,
jovens e adultos com a perspectiva de trazer para o
espaco publico, na Praca da Republica,? a possibilida-
de dos cidadios terem acesso ao lazer e a misica,
especialmente, que era produzida na “terrinha”.
O apelido carinhoso para a cidade — “terrinha” — era
para designar Belém com uma aura provinciana,

*

Keyla Negrao é mestre em Comunicagdo
e Cultura Contemporaneas (FACOM-
UFBA); Doutora em Ciéncias da
Comunicagio (UNISINOS). E jornalista
e pesquisadora da drea de interface entre
Comunicagdo e Cultura. A jornalista
desenvolveu atividades técnicas junto

ao grupo “Arraial do Pavulagem” como
assessora de imprensa.

1
P » 2 <
Arraial do Pavulagem” é uma expressio
regional muito explorada no universo da
cultura oral que faz referéncia & qualidade
relativa a pavonear-se, enfeitar-se,
enquanto que “Arraial” designa um tipo
de “festa” de rua. Em suma, seria reunido/
festa/encontro de gente enfeitada na rua.

2

A Praca da Republica fica localizada na
rea central da cidade de Belém, parte do
cendrio construido no ciclo da borracha
e que compreende uma drea turistica de
Belém.
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Ver Rubim (2007).
Nessa coletdnea, o
texto do autor faz um
panorama das politicas
de cultura no pais. Ele
destaca que, durante a
ditadura e pés-ditadura,
as politicas de cultura
no pais ainda tinham
tragos de autoritarismo,
um senso elitista que
dominava o campo
das politicas culturais
muito centrado,
principalmente nos
governos de Sarney e
Fernando Henrique,
no mercado. Os
espagos das culturas
populares seriam
retomados, a partir de
uma centralidade na
sociedade, durante o
governo Lula.

escamoteando suas complexidades de cidade grande; era como
se Belém e as expressoes artisticas que as simbolizavam se mate-
rializassem na praca, e a praga seria o lugar onde todos os encontros
cabiam, lugar onde ainda era possivel compartilhara vida cotidiana,
como se Belém ainda coubesse na palma da mao; é uma imagem
muito saudosista como se a cidade nio tivesse crescido; como se
a histoéria da cultura popular fosse s6 saudade, pertencesse s6 ao
passado...

Isso era nos meados dos anos 80, quando os acessos aos equi-
pamentos de cultura na cidade ainda eram (e continuam, relati-
vamente) onerosos. Mas a populacao de Belémia paraarua, criando
uma atmosfera de ocupacao do espacgo piblico e de acesso aos bens
publicos como a cultura, que, pela constituicao brasileira, é um
direito de todos.

Os musicos, entio, sem muitos acessos a programas de incentivo
e sem muitas informacoes sobre politicas de cultura3—e devido ao
fato de os meios de acesso a cultura e lazer na cidade ainda serem
restritos — resolveram fazer um protesto ladico, alegre, colorido;
um grito que passaram a chamar de “Arrastoes do Pavulagem”. Os
arrastoes eram cortejos que partiam de um ponto e hora especificos
naPraca, carregando a alegoria de um boizinho de madeira colorido
a frente e chamando sem restri¢cdes quem quisesse participar dessa
roda cantada, embalada por musicos da terra. Isso foi ha 25 anos.
O boi cresceu, ficou adulto, a Praca se tornou pequena para tanta
gente, formada por uma multiddo que religiosamente passou a
acompanhar a trajetéria do “Arraial do Pavulagem”™.

Em 2003, 0 grupo criou o Instituto “Arraial do Pavulagem”, pois,
aquelaaltura, além dos arrastdes, criou-se em torno do grupo uma
responsabilidade adquirida junto ndo s6 aos segmentos da cultura
organizados, mas também junto a toda a sociedade belenense.
Oboi “Pavulagem” ndo eramais s um boi, aalegoria, abrincadeira.
O grupo havia evoluido para um ente cultural e social, devido a
umanecessidade de organizagao institucional, o que, alias, o creden-
ciaria como o grupo de cultura popular numa nova fase produtiva.
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A cultura popular mudava de status e passavaa ter umarazao social,
apartir dainstitucionalizagao do Instituto “Arraial do Pavulagem”.

E é especificamente sobre esta fase que vamos nos deter nesse
texto, paraapontar e identificar alguns elementos que caracterizam
os encontros entre o popular, o massivo, e os saberes tradicionais e
artisticos na cidade de Belém, por meio das festas promovidas pelo
“Arraial do Pavulagem”.

A festa - do popular ao pop
No perfil do “Arraial do ‘Arraial do Pavulagem’”, na sua pagina na
internet, encontramos a seguinte apresentagao:

[-] tinham como objetivo a valorizagdo e a divulgacio da mdsica de raiz feita
na regido amazénica e a constituicio de uma relagdo mais préxima com o
publico...erao comego dos cortejos da cultura popular, denominados arrastdes

do ‘Arraial do Pavulagem’.

Essa citacao figura na pagina do grupo cultural ainda hoje e
parece uma volta obrigatéria ao passado, 3 uma ancestralidade
amazonica, as “raizes”, a um portal de esséncias perdidas ha 25
anos (ou uma idade mais remota) que, a cada cortejo, merece ser
atualizada, alimentada, narrada.

Fabio Castro (2010) em A cidade sebastiana discute uma tese
de que Belém tem uma voca¢ao para um sentido das matrizes
culturais, que se localiza entre um passado super-inventado de
um momento rico do ciclo da borracha na Amazdnia4 e uma
necessidade de futuro, pautado no crescimento da cidade. E é essa
relacdo que molda o presente, as identidades, as expectativas de
ser, e cria uma figuragao social do ciclo do latex, um sentido de um
apogeu melancolico que transita por varias temporalidades sociais
em Belém, atualizando um discurso do passado e “ilusées sociais
sobre o passado” fala Castro (2012, p. 22):

4
O termo se refere

ao ciclo do latex na
Amazénia, a partir de
meados do século XIX.
A regido chegou a se
tornar a maior praga
comercial da matéria-
prima no planeta, como
em 1880, ano em que

a Amazdnia se tornou
tinico e maior produtor
do mundo.
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Cirio é a maior festa

catélica do mundo,
realizada em todo
segundo domingo de
outubro, em Belém
do Pard. Os festejos
da quinzena mariana
sdo em homenagem
a Virgem Maria de
Nazaré.

[..] cem anos depois, uma Era da Borracha vai serapenas uma Era da Borracha...
ou n3o? Serd que hoje, cem anos depois daqueles dias, Belém se livrou dos
seus mitos de apogeu, gléria, loucura e vigorosa queda? Ou serd que nio..
Proponho ver que sobre Belém existe outra Belém — imagindria. E que esta
Belém imagindria (que precisa ser conhecida) surge daquela outra (dentre

outras mais) de cem anos atras |[...].

Hauma nostalgia latente, um tempo perdido no século XIX, em
Belém, que abrigou o popular, no sentido sedimentado do que o
“Arraial do Pavulagem” chama de uma cultura de “raiz”?

Vamos passear pelos trés momentos de festa e formacao do
“Arraial do Pavulagem” durante o ano: o Cordao do Peixe-Boi,
O Arrastdo Junino e o Arrastao do Cirio.5 Sio trés modalidades de
festa que o grupo constrdi e coloca na rua.

Nossa intencao é descrever e identificar elementos desses
processos da producio das festas populares (cordao e arrastoes),
fazendo umareflexao sobre a propria nogio do conceito sobre o que
é popular na Amazonia, que modifica, a cada processo, o cenirio.
Assim como situar ideias que convirjam para sentidos de cultu-
ras produzidos da festa, como sentidos de identidades culturais.

Paraisso, vamos trazer os conceitos de popular a partir do marco
tebrico dos Estudos Culturais (algumas contribui¢des) e empregar
uma analise, a partir de enredos e tematicas, das praticas artisticas
construidas para as festas (espago, vestuario, alegorias, ritmos).

O corddo do peixe-boi

O Cordao do Peixe-Boi é um cortejo cultural que existe hd 10 anos e
que faz parte do calendario festivo da cidade de Belém, introduzido
por meio de acoes de formagoes de miisicos populares e ritmistas,
em torno de uma tematica ambiental, que remontam o sentido
da defesa da Amazonia, a partir de uma alegoria feita de material
reciclado (hastes, tecidos, pets), representando o “brinquedo” do
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Peixe-boi. A alegoria foi escolhida por simbolizar um animal em
extincdo daregido, o qual é um dos maiores mamiferos do planeta
e que se transformou no icone da festa.

Entre as raizes e o espetdculo

A festa em torno de um animal é denominada “Cordiao”;
no caso, cordio de bichos. Manifesta¢oes como essa existem em
varias regides da Amazonia, e denotam uma relacio direta das
populacoes nativas com a floresta e com a cultura. Essa relagao,
muito antes de ser um efeito ambientalista de midia, é umarelacao
quase natural das populacoes ribeirinhas e caboclas da regido.

No municipio de Cameta® existe, por exemplo, a “Bicharada”,
uma brincadeira em forma de cortejo que agrega vérios bichos da
floresta, domesticados ou nao, em um bloco alegérico, circense.
E na cidade de Belém existem grupos que encenam os cordoes de
passaros. Os enredos dos corddes trazem mensagens de cunho
moral em torno da relagio homem-animal, em defesa da fauna e
da qualidade de vida do homem amazdnico.

Nos tltimos dois anos, os “Corddes do Peixe-Boi” tém agre-
gado ao enredo de “raiz”, que vem das matrizes de populagoes
mesticas da Amazonia, algumas tematicas vinculadas ao debate
socioambiental e cientifico em torno da prote¢do da floresta e de
uma tematica complexa da sustentabilidade. Nao é nosso foco
conceitual, mas é necessario assinalar como sentido de um enredo
que dialoga com uma tematica atual.

O cortejo traz na sua programacio, por exemplo, a realizacio
de uma feira de produtos organicos, articulada a uma agenda de
seguranca alimentar e na perspectiva da criacio de um coletivo
de agricultura familiar, de artesios que produzem com materiais
reciclados, coletadores seletivos e de artistas que usam o espago
publico, as ruas e as pragas, para fazer a festa com menos polui¢io
sonora e menos lixo. O grupo traz para a cidade a atmosfera da

6

Cametd é municipio do
Pard, localizado préximo
ao rio Tocantins, uma
regido habitada por
nativos chamados
“Caamutés”, entre
outras tribos nativas
pertencentes ao grupo
étnico dos tupinambds.
O municipio se
destacou em vérios
ciclos econdmicos
tipicos da Amazénia,
como Borracha,
pimenta-do-reino e
cacau.
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floresta, com o sentido instintivo do lddico. A festa traz a floresta
para o asfalto, mas uma floresta estilizada, alegorizada; um jogo
entre a tradicao e o moderno, a cidade e a floresta.

O sentido de raiz/tradicao para uma literatura maniqueista da
cultura é uma evidéncia da contradi¢io com o sentido da mes-
ticagem que vimos na festa. A festa, os arrastoes do “Arraial do
Pavulagem” sao um enredo que mistura o silvestre com a metr6-
pole,afauna marinha com aideia do extrativismo, o popular com o
massivo, como uma causa e um sintoma da cultura urbana, “aquilo
que se move na cidade”.

Martin-Barbero (2009) da uma larga contribui¢io ao redi-
mensionamento da no¢io do popular como um salto epistemolo-
gico, para além do sentido do primitivo ou do politicamente
ingénuo. Martin-Barbero (2009) fala de um “popular urbano”, que
éjustamente uma categoria que une aideia do produzido pelo povo
no mercado e para o mercado, rompendo com um maniqueismo
e observando do lugar da cultura uma relagio intrinseca ao novo
momento do capital:

Contra tais identificagdes maniqueistas, que minam por dentro de tanta
investigacdo e tanta critica cultural, comega a surgir uma nova percepgao
sobre o popularenquanto trama, entrelacamento de submissdes e resisténcias,
impugnacdes e cumplicidades [...]. (MARTIN-BARBERO, 2009, p. 268)

Essa concepc¢do do popular promove um ambiente fértil
para pensarmos sentidos de reapropriacdes das manifestacoes
tradicionais, pautadas em elementos imaginarios da floresta,
criando mobilidades e rompendo barreiras simbdlicas e espaciais
entre varias vertentes de culturas amazdnicas.

Poderiamos sem risco dizer que o “Arraial do Pavulagem”
promove festas na cidade que constroem uma cena mestica. Essa
mesticagem é um processo também marcado por praticas culturais
sem fronteiras entre o que se move na cidade, na floresta, no campo,
no religioso, no tradicional, nos saldes ou na rua.
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Ritmos e visualidades

O “Arraial do Pavulagem” realiza a formac3o de jovens, criangas,
adultos e idosos para habilidades musicais e ritmos percussivos e
paradancas coreogréficas do cortejo. Durante dois meses, o “Arraial
do Pavulagem” forma grupos cada vez mais rotativos para audicao
de ritmos, producio de instrumentos e dangas regionais.

Os ritmos agregam uma experiéncia musical dos artistas que
trazem na bagagem o conhecimento de varias regioes. A marujada
bragantina,” o carimb6 da Tocantina® e todas da vaquejada do
Marajé° sio alguns dos ritmos que implicam uma complexa rede
de culturas quilombolas, portuguesas e indigenas, promovendo
um sentido hibrido aos ritmos da festa. A base ritmica é produzida
por instrumentos artesanais feitos com madeira e pedras,
juntamente com instrumentos de sopro, produzindo uma
sonoridade entre o metal e as caixas de madeira e couro de animais
(abatidos para alimento), chamadas de curimbé.

As dancas potencializam a relacgdo homem-cultura. Sio dancas
em que as pessoas se apresentam descalcas ou com sandilias de
borracha e usam vestimentas que caracterizam os grupos que vi-
vem em imensas areas litordneas amazonicas de agua doce ou
salgada, onde o sol é forte e o inverno é intenso. Os homens usam
calgas curtas e chapéu de pescador, imitando movimentos do
catador de caranguejo; as mulheres, saias soltas e rodadas.

Quando o Cordao toma conta das ruas do bairro da Campina,°
que fazem parte de um complexo histérico e urbanistico de Belém,
com, em média, trés mil pessoas, seguem a alegoria em uma
performance coreografada e a floresta alegorizada vira festa, vira
um espetaculo.

O popular, nesse caso, desloca-se da sua condicao de raiz e
assume sua condicdo mestiga, sem riscos de perdas. Uma complexa
matriz cultural vai desenhando temporalidades outras para cenas
nostalgicas que se impdem ao presente.

7

A marujada é

também uma festa

em homenagem a um
santo catdlico, Sdo
Benedito, conhecido
no Pard como santo
protetor dos escravos.
A festa acontece em
uma regido chamada de
regido do Salgado, onde
as terras amazonicas
sdo banhadas pelo mar.
L4, uma leva de negros
vindos nos navios
negreiros encontra

na religiosidade um
meio de expressio de
suas mdsicas e dangas.
A festa da marujada
revela muitas relagées
entre a grande presenca
de negros e a cultura
portuguesa.

8

O carimbé é um

ritmo regional que

tem muita influéncia
das manifestagdes

de indigenas. O

ritmo é sonorizado

por instrumentos
percussivos feitos com
matéria-prima da fauna
amazénica. E também
assim chamamos a
danca que é marcada
por passadas rasteiras

e giros acompanhados
pelos bragos levantados
do homem e pelas maos
nacintura ou nas saias
das mulheres.

9

Marajé é a regido que
tem a maior reserva
de remanescentes

de quilombos do
estado do Para. Ea
maior ilha maritima
na regido amazonica,
marcada por intensas
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chuvas, pois sofrem
bastante as massas de
ar vindas do atlantico.
Em parceria com o
“Arraial do Pavulagem”,
o municipio fundou

o “Cordio do Galo”.

E uma referénciaa

um padre europeu,

que atuou na regido,
rearticulando grupos
culturais e o debate
sobre as populagées
nativas. Em homenagem
a obra do padre foi
fundado o Museu do
Marajé.

10

O bairro da campina faz
parte de um complexo
urbanfstico chamado
de centro histérico de
Belém.

1
Foi no século XIX

que houve o maior
registro de migragdo de
migrantes nordestinos
que se espalharam por
vérias regides do Pard

12
Regido do Baixo
Amazonas é conhecida
como Regido de
colonizagdo antiga do
Pard, que compreende
municipios atravessados
pelo rio tapajés, um dos
maiores afluentes do

rio Amazonas. E uma
regido que tem também
atividades econdmicas
extrativistas,
pecuaristas, agricolas,

e vem crescendo

com a expansao

dasoja. A regido

tem um forte apelo
cultural ancorados nas
populagdes indigenas,
quilombolas e de
matrizes portuguesas.

Arrastdo junino

O Arrastdo de junho do “Arraial do Pavulagem” é o mais antigo
dos cortejos culturais. Isso n3o é coincidéncia. Quem mora em
Belém sabe que o més de junho é uma tradicdo festiva no calendario
cultural da cidade. Festas juninas espalham-se por varias regioes
do Para. A quadrajunina estd vinculada auma tradi¢io portuguesa,
catdlica, em torno da fé em santos cristaos: Santo Antdnio, Sao
Jodo, Sio Paulo e S3o Pedro. A quadra junina assume um carater
religioso por exceléncia, mas o religioso se encontra com a rua,
com o profano.

E, na Amazdnia, a presenca do teatro/comédia do boi, que
originou um dos folguedos da quadra junina, o boi-bumba, esta
ligada aos fendmenos da migracio nordestina™ que houve no
século XIX. A Regiio do Baixo Amazonas®e Belém, por exemplo,
trazem essa forte influéncia de préticas culturais dos nordestinos.
Os nordestinos trouxeram a brincadeira do boi para o Parj, e essa
brincadeira - folguedo — simbolizava rela¢oes de poder no sertio e
litoral brasileiros; as relagdes entre senhores e senzalas. Mais tarde,
a Amazodnia criou seus folguedos, que sdo arranjos locais, e, entre
eles, os corddes, os arraiais, que exploram arelagio entre o homem
e formas de expressdo regionais. Surgem relagdes proprias de estar
no mundo: as relacoes entre homens e a floresta; homens e a terra;
homem e as dguas; homens e seus predadores...

O “Arraial do Pavulagem” criou sua alegoria de boi, um boi bas-
tante enfeitado, e que tinha a fun¢do de promover encontros na
Praca em torno da musicaregional. Hoje, o arrastao chegaa arrastar
mais de 10 mil pessoas no més de junho. O grupo toma conta das
ruas, e o cortejo atravessa seu percurso numa avenida —a Avenida
Presidente Vargas — e finca um mastro de Sio Jodo no centro da
praca. O apelo religioso da quadra atrai gente de todas as idades,
classes e credos, também.

O “Arraial do Pavulagem”, como é chamada a alegoria do boi
enfeitado, tem um miolo, que é um artista de rua que dang¢aao som
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de toadas de boi e a propria danga. O cortejo forma um cinturdo
colorido, pois todos seguem com um chapéu ornamentado
com fitas coloridas. As musicas de boi — as toadas — trazem uma
linguagem regionalizada que parece ndo s6 um sotaque da terrinha,
mas, praticamente, um glossario da masica popular:

Abre os olhos, morena, vem ver meu boi;

Ta vindo da estrela, traz batalhao afiado;

Num couro bordado, pra contrério ver;

Sei que ele ainda sente saudade;

Quando vé a bandeira azulada passar pela praga;
Modelo de graca do meu Sao Joao;

Do Arraial que é do sol, do Arraial que é da lua;
Do povo narua, do meu guarnecer (2x);

Canta Vardé, Vardé das cuieiras;

Se eu me escondo 14 fora;

E quando eu for embora, contrario;

E esse adeus é que tu choras.+

O arrastdo é qualquer coisa que vira uma festa circense com fitas,
bois amigos vindos da periferia, pernas-de-pau, alegorias mirins
de cavalinhos, uma orquestra de sopro e percussido e milhares
de pessoas seguidoras. Quando vemos o espeticulo na rua,
comecamos a pensar que € algo visual que se distancia de sentido
de “raiz”, timidamente ingénuo, mas que se aproxima pela sua
concepcao artistica e religiosa.

Em A Virada Cultural, Fredric Jameson (2006) fala da pos-
sibilidade de uma arte ainda sem funcao mercadologica, que se
atribuia a no¢ao de popular, ou uma arte com funcio politica na
modernidade. Mas, 3 medida em que o capitalismo produz um
novo tipo de vida social, essencialmente pautada no consumo,
aarte, como dimensao da cultura, assume um sentido de mercado
cuja versao espetacular transforma o popular no massivo com

3
Ver Keyla Negrio
(1999). Na dissertacdo,
aautora descreve
algumas matrizes da
cultura nordestina,

que deram origem

ao folguedo do boi-
bumbé na Amazénia.
Conta a histéria que
uma comédia popular
se passa numa fazenda,
num grande latiftindio
de cana. Vivia um casal
de empregados negros,
e amulher ficou gravida
e desejou comer lingua
de boi. O empregado
roubou o boi do patrio,
o fazendeiro e fugiram.
O patrio pediu para os
indios, escravizados,
perseguirem os negros
e resgatarem o boi.

Eles trouxeram o boi de
volta, que estava doente
e foi curado por um
pajé indigena e em sua
homenagem fizeram
uma grande festa. A
lenda remonta uma
matriz cultural, fundada
na triade brasileira:
Negros, indios e
Brancos. Dessa matriz,
vérias manifestacdes se
inspiram e reinventam
as narrativas sobre a
Amazénia.

1%
Trecho da letra de
mdsica do “Arraial do
Pavulagem”. A musica
foi produzida para o
primeiro CD do grupo.

“ARRAIAL DO “ARRAIAL DO PAVULAGEM ”... 103



104

desmedidas propor¢des sem sentidos de perda, mas de novos
formatos ou formatos reapropriados, como caracteristica de uma
arte p6s-moderna:

[..] Mas isso significa que a arte pds-moderna ou contemporanea se pautard
pela prépria arte de um modo novo; mais ainda, significa que uma de suas
mensagens essenciais envolverd a faléncia necessaria da arte e da estética, a

faléncia do novo, o aprisionamento no passado [...]. JAMESON, 2006, p. 25)

[..] Mas, se é assim é, entdo, estamos diante de uma imposicdo do préprio
capitalismo de consumo - ou, ao menos, de um sintoma alarmante e
patolégico de uma sociedade que se tornou incapaz de lidar com o tempo e
com a histéria [...]. JAMESON, 2006, p. 29)

Nio vamos aprofundar esse conceito de pds-moderno aqui,
pois nossa ocupacgao nao esta no campo da estética ou da arte em
si, mas visitamos o tema para ilustrar um debate que fala de uma
cultura contemporanea que insiste em ter um sentido nostalgico,
(ouderaiz? Outradicional?). E, voltando ao ponto de partida, seria
o “Arraial do ‘Arraial do Pavulagem™ (ou a vocagdo de Belém) um
vetor de significados dessa cultura que trama o presente, revisitan-
do o passado como condi¢ao para se manter atual, contemporanea?

O arrastdo junino do “Arraial do Pavulagem”, em Belém, ja
comercializa produtos com sua marca (camisas, CDs, souvenires),
e, a0 mesmo tempo, sacramenta tradicoes religiosas e musicais,
sacrificando a ideia de uma esséncia popular para atrair cada vez
mais publico e midia com uma embalagem pop. Talvez seja o que
mais traduza na cultura urbana a experiéncia atual de lidar com o
passado perdido...
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Arrastdao do cirio

Em outubro, Belém do Para realiza a maior procissdo catdlica
do mundo e cerca de dois milh6es de pessoas acompanham
varias romarias que acontecem na quadra nazarena, festejos em
homenagem a Nossa Senhora de Nazaré. A festa é conhecida como
o Natal dos paraenses. Meses antes, hd peregrinacoes nas casas
com imagens da santa, lembrando ladainhas religiosas, tradicoes
portuguesas por essas terras. Hoje, ha Cirios em homenagens a
santa em todos os municipios paraenses.

Alguns momentos marcam essa quadra religiosa. Romarias
por terra e rios movimentam multidoes; o almogo do Cirio com
a culindria tipica com comidas que misturam tradi¢Ges negras e
indigenas; o parque de diversdes em torno da igreja matriz que
abriga a imagem peregrina da santa junto a Basilica de Nazaré no
Centro Arquitetdnico de Nazaré (CAN) caracterizam um sentido
de comunidades. Uma feira de brinquedos artesanais, feito de
madeira nativa, uma palmeira que é colorida por artesdos e que
se transforma em brinquedos que imitam bichos e simbolos
religiosos; as fitas coloridas simbolizam as promessas dos romei-
ros e peregrinos.

O Arrastio do Cirio compoe as atividades oficiais da festa
religiosa. O maior diferencial desse cortejo é a producao de uma
alegoria de uma cobra,’s feita da mesma madeira da palmeira,
que faz os brinquedos artesanais, o miriti.® O cortejo volta ao
circuito do centro histérico da cidade, fechando um ciclo do
Arraial do Parolagem, que, durante o ano todo, forma pessoas para
ainiciacdo musical e para dangas regionais.

A motivagdo mais uma vez é religiosa. O cortejo faz uma
homenagem a Virgem Maria de Nazaré, a padroeira da cidade.
Os ritmos e as dangas desse periodo sofrem influéncia de uma
congregacao de outras manifestacoes culturais, pois a propria festa
se encarrega de atrair parceiros do “Arraial do Pavulagem”, que vém
de todos os cantos do Para. Mas, apesar do apelo religioso, é uma

15
Existe uma lenda em
varios municipios
ribeirinhos sobre a
presenca de uma cobra
grande adormecida sob
as terras-firmes. Eem
Belém, especificamente,
existe alenda de

que a cobra estaria
adormecida embaixo de
umailha que faz parte
do complexo das ilhas
de Belém. Dizalenda
que, quando a cobra
acordar, uma imensa
onda movimentard a
cidade, provocando
mudancas profundas.
Isso remonta muito

o imaginario sobre

a travessia dos
portugueses para a
“descoberta” do “Novo
Mundo”, muito bem
ilustrada pela obra de
Camoes.

16

O miriti é uma palmeira
nativa, encontrada
nas regides centrais
da Américadosul, na
Amazénia brasileira e
em outros estados; é
uma planta conhecida
e usada para indistria
dos cosméticos, pois
produz um 6leo com
efeito cicatrizante e
hidratante.
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festaladica dentro de uma festa religiosa. O altimo cortejo do ano
rompe mais definidamente as barreiras entre o sagrado e o profano.

A cultura mariana cria capilaridades em todas as popula¢des do
Pard e movimenta o turismo religioso, atraindo pessoas do pais e
do exterior. O Cirio ja é transmitido pela internet para o mundo,
rompendo, também — ou melhor: fortalecendo —, as relacoes entre
midia, cultura e religiosidade.

Para finalizar

O “Arraial do Pavulagem” completa um ciclo de 25 anos de uma
trajetoria dedicada a produzir cultura popular no Para. Os varios
momentos da manifestacio cultural, que ficaram conhecidos na
cidade como “arrast6es”, desenvolvem-se bem em um espago em
que a cultura da festa também é uma condi¢io propicia e moti-
vadora das praticas do grupo.

O grupo arrasta multiddes entre as raizes de ancestralidades do
ambiente amazdnico e uma cultura bem resolvida em sua relagao
com o mercado, com o consumo, com as midias e com o espeticulo
da cultura pop.

Sinais das ancestralidades acionadas estao nos fortes apelos
e no simbolismo religioso presente nas festas, particularmente
cristao. E o didlogo das festas com as narrativas focadas nas culturas
amazonicasribeirinhas, caboclas, quilombolas e indigenas das pe-
riferias urbanas assinala uma teia de sentidos de cultura que nao
tem uma esséncia perdida, mas varios sentidos, inclusive para a
economia, para o consumo.

O Instituto “Arraial do Pavulagem” promove uma migracao
dos sentidos entre cultura popular, produzida a partir de saberes
essencialmente empiricos de popula¢ées amazonicas com o
seu meio ambiente e interculturalidades. Matrizes nordestinas,
ribeirinhas, caboclas, negras, europeias e indigenas se encontram
nas festas. Os arrastdes se tornam referéncias para outras mani-
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festacoes de regides diferentes como o Marajo, aregido Tocantina,
entre outras areas. Bois e corddes menores, em termos da
participacio de um publico, vém preencher esse sentido.

O boi Malhadinho e Orube,” os grupos de carimbo, a marujada
da Regido Bragantina, as folias de santo do Marajo, entre outras
manifestacoes, vém preencher os arrastées do “Arraial do
Pavulagem” com mais visuais, mais alegorias, mais ritmos, mais
dancas diferentes.

O grupo tem uma discografia com quase 10 Cds de musica
popular paraense, além de contribuicoes solistas de musicos que
fazem parte dabandabase das festas. A musica em si une saberes do
cancioneiro popular, de misicos e artistas com formagao musical
profissional e dos chamados mestres — que sio musicos autodidatas
quase sempre com espaco bastante disputado na midialocal -, que,
mesmo sem assinar os direitos autorais pelas suas criagdes que se
atualizam, perpetuam-se modificadas pelo ritmo das oralidades.

Os Estudos Culturais dio uma significativa contribuicao para
a apreciacdo das culturas orais, pois se debruca sobre os insumos
da vida cotidiana desses grupos de cultura popular. E o cotidiano
do “Arraial do Pavulagem” prepara uma 6pera popular, muitas
vezes sem caché, em um esquema amador de producio cultural,
sem incentivo ou rotina que assegure e sustente uma autonomia
produtiva das festas nas ruas — os cortejos culturais.

“Cortejos”, em si, ja € uma nomenclatura que indica algo com
conotacio religiosa. E cada uma dessas festas ndo tem menos que
trés mil pessoas se acotovelando, e convergem também para a
tradic3o das romarias festivas do povo do Para. Os arrastdes do
“Arraial do Pavulagem” se tornaram uma pulsacdao, um termé-
metro da cultura de festa na regido amazodnica. Arrastdo em si é
festa, e uma festa grande; uma festa que cresceu em namero de
participantes, em conceitos visuais e em conteddos artisticos
(msica, danga, customizagao, alegorias etc.), redefinindo a nogao
de popular.

7
Grupo de um bairro da
periferia da cidade. O
grupo é formado quase
que exclusivamente
por criangas e tem

as mesmas missdes
culturais de formagao
musical, de valorizagdo
da cultura popular, em
menores propor¢oes.
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Aqui, o termo
“pavulagem” faz
referéncia as préticas
culturais como modos
de vida, como aos
modos de estar “pavulo”
(adjetivo), que expressa
também diversidades
culturais entre cidade e
interior.

O “Arraial do Pavulagem” conseguiu cumprir o que prometeu,
que é ficar perto do publico, distensionar o espago entre arte, cul-
tura popular, o piblico, o privado, o profano, o ladico, o religio-
so e o cientifico. E ainda agrega valores de consumo, de turismo.
O grupo gerauma energia espontdnea da cultura popular em franca
transformacio.

Parece que chegamos a alta idade moderna da cultura popular.
E podemos identificar a pavulagem (modo de viver pavulo)® do
interior com sua simplicidade musical; e a pavulagem urbana,
que se enfeita, adorna-se em dias de festa, reinventando-se
para o espetaculo, convivendo e convergindo modos de fazer
festa. Os bichos/brinquedos nio engessam as festas no folclore.
Personagens, alegorias e praticas culturais redefinem relacées
de homem-cultura entre as experiéncias que se dao nas relagoes
homem e cidade, entre homem e midias, entre homem e parti-
cipacdo social e politica, entre cultura e mercado e entre consu-
midores de cultura e cidadios.

E, falando em reinventar, o “Arraial do Pavulagem” reinventa
o espaco publico, redesenha as ruas e as pragas para uma presenca
ativa de paraenses que, em alguma instancia, desenvolve-se em
uma esfera politica. E um diferencial levar as pessoas para a rua,
para, assim, abandonarem a televisao ou o comodismo da vida
contemporanea. As festas promovem uma interrup¢ao na rotina
de individualismo e redefinem o papel do espaco publico para a
producao e manifestacdo da cultura.

As pessoas vao para rua, mesmo com a intensa e oscilante
situacao de clima equatorial quente e tmido. Ha dificuldades
para manter um selo de cultura popular, pois é dificil sobreviver
no campo da cultura sem os agrotdxicos necessarios da politica
e da midia; e, a0 mesmo tempo, esses contatos — as esferas de
mediagdo —, que sdo encontros no ambiente das festas, criam
imunidades decisivas e linhas de negociacoes para os processos
culturais em relacao as suas atuagdes na sociedade. O brinquedo
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da cultura popular s6 vai para a rua com o patrocinio de empresas,
de programas publicos de incentivo e fomento a cultura. Em suma,
os cortejos tém preco no mercado cultural.

Os campos sociais se entrelacam nas festas em efervescentes
praticas culturais populares. Estamos falando, ent3o, nio de um
popular preservado ou perdido, mas de um popular cada dia
mais integrado as praticas de consumo de projetos, de ideias e de
produtos, mesmo que, muitas vezes, narre um sentido pretérito.
A cultura assume um local de negociacio entre temporalidades,
espacos, conceitos, formatos, classes, experiéncias e identidades,
conferindo a mesma um estatuto hibrido.
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Birbara e lansd, as donas dos
mercados de Salvador

Edilece Souza Couto"’

No dia 4 de dezembro, as ruas do Pelourinho e da
Baixa dos Sapateiros recebem decoracdo nas cores
vermelho e branco. Nas sacadas dos velhos sobrados
sdo colocadas toalhas bordadas, bexigas e estandartes
com as imagens de Santa Barbara e Iansa. Os devotos,
portando suas proprias imagens, fitas e santinhos,
também se vestem com as cores das suas protetoras.
O nome oficial é Festa de Santa Barbara. Entretanto,
sdo duas homenageadas: a martir catdlica e o orixa do
Candomblé. Com o passar do tempo, ocorreram mui-
tas mudangas no culto as senhoras dos raios e trovoes,
seja no espaco, na forma da Igreja Catdlica tratar a
devocio leiga, na tolerancia religiosa ou nas politicas
puablicas para reconhecimento de bens culturais.
Nesse texto, essas transformacdes serdo analisadas.

*

Doutorado em Histéria pela Universidade
Estadual Paulista Julio de Mesquita Filho
(2004). Professora adjunto da Universidade
Federal da Bahia. E-mail: edilece@ufba.br
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1
A Igreja Catdlica
Apostélica Brasileira foi
fundada em 6 de julho
de 1945 pelo bispo Dom
Carlos Duarte Costa.
Em Salvador, a fundagdo
ocorreu em 1975, por
iniciativa do monsenhor
Valdir Guimaries

do Espirito Santo, e
reorganizada em 1989
como Igreja Catdlica
Apostélica Ortodoxa
do Brasil.

Barbara, a santa dos mercados

Santa Barbara, martir da Igreja Catdlica e invocada pelos cristaos
para afastar o perigo dos raios e trovoes desde o século III.
O culto se desenvolveu na Idade Média pela forca da crenca dos
fiéis em seu poder de controlar as intempéries e protegé-los
contra raios e trovoes, mas sem o aval da Igreja Cat6lica Romana.
Barbara, assim como outros martires cristaos, a exemplo de Sao
Jorge, teve sua legenda, historia de vida, rejeitada pela instituicao.
A Legenda Aurea, a mais importante hagiografia medieval, escrita
pelo franciscano Jacopo de Varazze, nio faz nenhuma referéncia
a martir. Ela s6 foi reabilitada pela Igreja no pontificado de Joao
Paulo II. Assim, podemos entender porque Bérbara é cultuada
nos altares laterais das igrejas catolicas romanas ou em nichos
espalhados pelas ruas e mercados. A Gnica igreja de Salvador que
tem Santa Barbara como padroeira nio é catdlica romana, e sim a
Igreja Catolica Brasileira.!

Em Salvador, Santa Barbara comecou a ser cultuada pelos
colonizadores portugueses no século XVII, principalmente no
mercado da Cidade Baixa, construido, segundo Afonso Costa
(1952, p. 9), em 1641, pelo casal portugués Francisco Pereira Lago
e Andreza Aratjo. Eles compraram um imoével situado a Rua
Portugal, em cujas dependéncias estabeleceram varios pontos
comerciais que funcionavam em regime de aluguel. Mandaram
erguer uma capela no fundo do terreno, colocaram uma imagem
da martir no altar e aquele ponto comercial passou a ser chamado
Morgado de Santa Barbara. Quando o titulo de propriedade foi
transferido aos herdeiros, o Morgado foi vendido e transformado
em centro comercial, com barracas e armazéns de secos e molhados
e passou a ser identificado como Mercado de Santa Barbara.

Durante a segunda metade do século XIX, varios incéndios
ocorridos na zona comercial provocaram ou colaboraram para
as mudancas arquitetonicas nas igrejas e no tracado das linhas
de transporte urbano na Cidade Baixa. Praticamente, todo ano
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os sinos da igreja da Conceigao da Praia davam o alerta de sinais
de fogo. Os incéndios atingiam casas comerciais, mercados e
edificios religiosos. O Monsenhor Manoel Barbosa (1970, p. 145-
147) nos informa que o fogo atingiu o Mercado de Santa Barbara
nos anos de 1868, 1869 e 1899. No dia 15 de setembro de 1899,
o fogo destruiu o prédio onde funcionava o Hotel das Nagoes e
atingiu o telhado da capela do mercado. Os trabalhadores daquele
quarteirao conseguiram retirar as imagens e alfaias e leva-las paraa
Igrejado Corpo Santo. Mas esse templo também n3o seria poupado.
Em 12 de dezembro do mesmo ano, um incéndio iniciado na Rua
Conselheiro Dantas atingiu o quarteirdo onde estava localizada
essa igreja, destruindo parte do edificio.

Os problemas causados pelos incéndios e as intervengoes
da administra¢io municipal, com o objetivo de modernizar a
area comercial, tiveram influéncia direta no funcionamento do
comeércio e na organizacao do culto aos santos. Os mercados da
Cidade Baixa entraram em decadéncia. Os comerciantes foram aos
poucos se transferindo para um mercado na Baixa dos Sapateiros,
quejafuncionava desde 1°de marco de 1874 e que também recebeu
o nome de Santa Barbara.

No inicio do século XX, o mercado foi transferido para a Baixa
dos Sapateiros e ha também uma imagem da santa no Mercado
do Rio Vermelho. Por isso, a martir é considerada a “Santa dos
Mercados”. Barbara é ainda a padroeira do Corpo de Bombeiros
de Salvador. A corporacio rende gracas a sua protetora com festa
e distribuicdo de caruru. Todas as homenagens comecam no dia 4
de dezembro e se estendem nos dias subsequentes.

O catolicismo vivenciado durante a Coldnia e parte do Império
no Brasil era essencialmente leigo. O culto aos santos era orga-
nizado pelas irmandades — associa¢ées formadas por grupos
voluntarios de fiéis para fins piedosos e de caridade, que se
reuniam de acordo com os critérios de cor da pele e condicao social.
Era preciso escolher um santo patrono, encontrar uma igreja que
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acolhesse a imagem do santo em um altar lateral até a construcao
de um templo préprio e estabelecer o Compromisso — regras
submetidas ds autoridades eclesiasticas, que determinavam os
objetivos da associa¢io, forma de admissio dos membros, seus
direitos, deveres e obrigacoes. Os leigos se responsabilizavam pela
parte devocional, sem a interferéncia do clero. No dia da festa, um
padre realizava a missa e ministrava os sacramentos, tais como
batismo, crisma e casamento.

A rivalidade entre as irmandades contribuiu para a realizacio
de festas espetaculares na cidade do Salvador. Entretanto, nem
todos os santos eram homenageados exclusivamente por essas
associacoes. Santos tradicionais, como Santa Barbara, mesmo
quando nio eram patronos de irmandades, eram homenageados
com pompa em outros espacos, como nos mercados. O seu dia
— 4 de dezembro — era celebrado com procissao, queima de fogos
deartificio, banquetes e divertimentos populares no adro da igreja
que acolhesse seus fiéis para os atos litargicos e diante do nicho no
mercado. A organizacgdo da festa de Santa Barbara s6 foi assumida
pela Irmandade do Rosario dos Pretos na década de 1980.

Pierre Verger (1999, p. 73) afirma que a festa de Santa Barbara
passava um pouco despercebida do grande publico, porque era
realizada no meio da novena de Nossa Senhora da Conceicio
da Praia. Acredito que outros fatores contribuiram para que a
homenagem a padroeira do Estado da Bahia, cultuada em 8 de
dezembro, naigreja que traz o seu nome, tivesse maior visibilidade.

A devocao a Santa Barbara nao era realizada por irmandade
e nem existia igreja catblica romana exclusiva para o seu culto.
Essa caracteristica provocou, inclusive, mudancas nas celebracoes
litdrgicas do dia 4 de dezembro. Tiveram inicio no Morgado do
século XVI e foram transferidas para a capela do Corpo Santo, no
final do século XIX, em funcdo dos incéndios. Em 1912, com a ex-
pansio do comércio na Baixa dos Sapateiros, a missa passou a ser
celebrada na igreja do Paco e, a partir de 1935, na Igreja da Satde.
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Atualmente, a celebracio é realizada na Igreja de Nossa Senhora
do Rosario dos Pretos, no Pelourinho, local de saida da procissao.

O clero também foi responsivel por demonstracdes de maior
interesse e divulgacdo das festas cujo cendrio principal era um
templo catélico. A reforma do catolicismo brasileiro tinha como
objetivos cristianizar a vida cotidiana, vigiar a conduta moral e
religiosa dos catdlicos, promover a separagdo entre o sagrado e
o profano e purificar as festividades que tivessem elementos de
outras crencas. Certamente, esse era um dos motivos pelos quais
as celebracoes em honra de Santa Barbara n3o tiveram muito
incentivo por parte dos padres. Eles tinham conhecimento de
que, apos os atos litargicos na igreja, os fiéis cantavam, dancavam
e consumiam caruru, a comida ritual do culto de Ians3, dentro do
mercado.

Ha ainda que se levar em consideracio o fato de que o culto a
Santa Barbara era praticado por uma populacio de baixo poder
aquisitivo, que nao possuia recursos suficientes para festejar com
fausto e oferecer banquetes aos profissionais da imprensa local.
Os colunistas dos principais jornais da cidade eram os divulgadores
dos editais e programas das festas religiosas. A presenca deles nos
festejos era a garantia de descri¢des, inimeros elogios e congra-
tulacbes aos promotores desses eventos, a0 mesmo tempo reli-
giosos e de propaganda.

Barbara e lansa

O inicio do més de dezembro era o periodo de reformas e lim-
peza do Mercado de Santa Barbara. Era preciso manter a higiene
porque, apds as homenagens catélicas, os comerciantes, traba-
lhadores e devotos, em geral, reuniam-se para o banquete. Como
nos informa Hildegardes Vianna (1983, p. 37):
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A grafia dos textos
publicados nos jornais
foi atualizada.

Apés o retorno da pequena Santa Barbara para o seu nicho no Mercado, era
servido, a farta, caruru acompanhado de aberém, acarajé e outros quitutes.
Corria muito arud de milho maduro, gengibirra e a inevitdvel cachaga.
Formavam-se rodas de samba e de batuque, interrompidos por pequenas

arruagas.

N3io sabemos exatamente quando o caruru comegou a ser
distribuido no mercado. Segundo matéria®> do Jornal da Bahia
(FELIX, 1968, p. 1), em 1912, ano da transferéncia da imagem de
Santa Barbara para a Baixa dos Sapateiros, trés mulheres, Bibiana,
Luzia e Pinda, comecaram a preparar a comida. Porém, é provavel
que ja existisse esse costume no mercado da Cidade Baixa.

Era chegado o momento de consumir as bebidas de origem
africana, feitas com cascas de frutas, gengibre e milho fermentado.
A programacao da festa de 1919, divulgada pelo jornal Didrio de
Noticias, no dia 3 de dezembro, dizia que

No dia 3, ao meio dia, terd uma salva de tiros, e serdo queimadas diversas
girandolas de foguetes. Em um lindo coreto tocard uma banda de misica da

Brigada Policial e as 6 horas subirdo aos ares foguetes e foguetdes |...].

Para o dia4, o programaanunciava também a presenca de banda
de musica, além da queima de diferentes tipos de fogos.

O dia de Santa barbara era também o dia de Iansa. Apds
as celebragoes catdlicas e a queima de foguetes, o mercado se
transformava em espago de musica, danca e rituais africanos. Os
devotos degustavam a comida afro-brasileira, principalmente os
pratos favoritos de Iansa: caruru e acarajé. As baianas — mulheres
ligadas ao candomblé, algumas sendo mies de santo — vestiam
blusas e saias bordadas nas cores vermelho e branco e carregavam
turbantes na cabega. No pescoco traziam colares e a guia (colar de
contas na cor do seu orixa). Ali também se formavam as rodas de
capoeira, samba e batuque.
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Durante o samba, muitas vezes cantado em iorub4, os fiéis
incorporavam lansi. Tigelas contendo adgua de cheiro — agua
perfumada pela infusdo de flores e folhas — eram dispostas no
mercado para que os devotos pudessem aspergir-se com o pro-
posito de purificar o corpo e o espirito.

Caribé (1969), ao escrever sobre a Bahia, afirmou que essa nao
é uma terra de contrastes, uma vez que tudo estd alinhavado,
misturado.

Tudo aqui se interpenetra, se funde, se disfarca e volta a tona sob os aspectos
mais diversos, sendo duas ou mais coisas ao mesmo tempo, tendo outro

significado, outra roupa, até outra cara [...]. (CARIBE, 1969, p. 23)
O mesmo autor diz ainda:

Se fosse outra noite, se fosse uma noite de trovoada, por uma boca tiraria
ladainhas para Santa Barbara e pela outra cantaria para lans3, bonita como o
que, enfrentando corisco com o seu alfange de ouro. Dangando ao som dos
pipocos, porque ela ndo tem medo de relimpagos nem de Eguns do outro
mundo. Danca na cabeca levando o fogo que roubou de Xangd enquanto a
chuva derrete o barro vermelho que vira sangue vale abaixo até ir atingir o

comeco do mar. (CARIBE, 1969, p. 23)

O tréfico de escravos, o trabalho forcado e esforco de conversao
dos negros ao catolicismo empreendido pelo clero no Brasil,
provocaram a criagao de correspondéncias simbolicas entre santos
e orixas. Caracteristicas e atribuicdes de funcoes similares foram
utilizadas para fazer a equivaléncia. A santa que possui os caracte-
res mais parecidos com os de Iansi é Santa Barbara. Elas possuem
em comum o poder de criar e/ou controlar trovoes e tempestades.
Ambas s3o cultuadas por navegantes de dguas doces e salgadas
para que possam afastar as tormentas. S3o, ainda, guerreiras que
protegem seus filhos nas guerras e demais batalhas que precisem
enfrentar no cotidiano.
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As homenagens realizadas no mercado, em torno da imagem
de Santa Barbara, e os rituais do candomblé, em honra de Ians3,
demonstram a forca das devogoes populares e da complemen-
tacdo religiosa existente na Bahia. Os descendentes de africanos
encontraram nesse local as condi¢des necessarias para cultuar
seus orixas. Esse espaco estava mais livre da a¢do do clero.
A preocupacio maior era com os ritos catélicos dentro dos templos
e com a ordem e a disciplina que deveriam existir nas igrejas, nos
seus adros e no percurso das procissoes. Quando a festa acontecia
na area comercial, os fiéis do culto afro-brasileiro aproveitavam
as datas do calendario cristao para confundir as autoridades civis
ereligiosas e homenagear seus orixas.

Uma leitura parcial dos relatos da Festa de Santa Barbara
pode indicar uma total mistura entre os ritos catdlicos e os do
candomblé. No entanto, nem todas as caracteristicas utilizadas
para a correspondéncia entre santos e orixas sdo pertinentes.
Os fiéis, submetidos a rigida iniciacdo no candomblé jamais
confundiram Santa Barbara, a martir e virgem que morreu em
nome do catolicismo, com Ians3, a divindade dos ventos, das
tempestades, do rio Niger, de temperamento forte, audacioso e
sensual. Os devotos demonstram ter consciéncia de que foram
atribuidos pontos de analogia para que o culto africano no Brasil
fosse, ao menos, tolerado, mas sempre souberam que um santo e
um orixa nio formam uma mesma divindade, porém os fiéis nio
optaram por uma das entidades; pelo contrario: absorveram-nas
por acreditarem que as diferentes crengas se complementam.

O seguinte trecho da musica Dia 4 de dezembro, de autoria
do compositor Raimundo Cleto do Espirito Santo (1927-1996),
mais conhecido como Tido Motorista, demonstra que, na igreja e
na procissao, as homenagens eram para Santa Barbara. Ela deveria
receber flores e ser exaltada por sua condicio de guerreira. Porém,
no momento em que a imagem voltava para o nicho, os trabalha-
dores do mercado festejavam Ians3, sua verdadeira padroeira.
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Dia 4 de dezembro

Vou no mercado levar
Na Baixa dos Sapateiros
Flores pra santa de 1a.
Barbara, santa guerreira,
Quero a vocé exaltar

E lansi verdadeira,

A padroeira de la.

Assim, era preciso ocupar os espacos dos mercados para realizar
os rituais do Candomblé em dia de festa catdlica e dissolver as
praticasafricanas, como a distribui¢ao do caruru nos ritos catoélicos.
Aparentemente, havia uma mistura entre os dois cultos, mas é
possivel também perceber as suas especificidades.

Bdarbara e Iansd versus a igreja e a modernidade
republicana
A constante mudanca de local da celebracdo dos ritos litargicos
em honra de Santa Barbara contribuiu para que os negociantes e
trabalhadores do novo mercado optassem por levar a imagem da
santa para o nicho construido no local. Anisio Félix (1982, p. 8)
afirma que a transferéncia daimagem da Igreja do Corpo Santo para
o Mercado de Santa Barbara, na Baixa dos Sapateiros, aconteceu
por volta de 1912.

Nas primeiras décadas do século XX, nos dias que antecedem
4 de dezembro, encontramos poucas referéncias aos festejos de
Santa Barbara nos jornais. Esse siléncio nao pode ser destituido
de significado. Quando a festa é anunciada, trata-se apenas de pe-
quena nota sobre os atos litargicos. O jornal Didario de Noticias
(FESTAS..., 1912, p. 2), de 3 de dezembro de 1912, por exemplo,
traz a seguinte aviso:
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Os negociantes do Mercado da Baixa dos Sapateiros, em cumprimento a
devocdo que tém, mandam celebrar amanh3, na igreja da Rua do Pago, as g
horas, missa festiva a Santa Bérbara e para cujo ato recebemos convite, que

agradecemos [...].

As tentativas de substituicoes de cultos e manifestagdes cultu-
rais tradicionais eram frequentes durante a primeira Reptublica.
A elite nacional divulgava, por intermédio da imprensa, os ideais
de modernidade, progresso e civilizacao. Na Bahia, politicos,
médicos — sanitaristas e higienistas —, educadores e jornalistas
queriam que Salvador seguisse os rumos das cidades mais ricas,
populosas, modernas e civilizadas do pais, a exemplo do Rio de
Janeiro e Sao Paulo. Inimeros projetos foram elaborados com o
objetivo de reordenar o espaco urbano e resolver os problemas
causadores do atraso: saneamento basico, abastecimento de agua,
servigos de esgoto, deficiente coleta de lixo e precarias condicoes
de higiene e satde.

Haviaa preocupagio com as reformas da infraestrutura urbana,
porém a modernizagdo possuia dimensdes sociais e culturais.
Civilizar implicava na necessaria mudanca de habitos e na
moralizacdo dos costumes. Tentava-se impedir a mendicancia,
os cultos misticos ou religiosos que ndo fossem catdlicos e as
diversas formas de manifestaces ladicas populares. Osjornalistas
costumavam acompanhar as batidas policiais nos terreiros e,
quando presenciavam festas nesses espacos e mercados, recri-
minavam-nas em funcio do evidente sincretismo.

Portanto, a festa de Santa Barbara nao passava despercebida por
parte dos seus fiéis. Apesar das tentativas da Igreja reformada e da
elite modernizadora de substituir essa tradicio, as homenagens
eram realizadas com pompa, alegria e entusiasmo pelos seus
devotos. Até a década de 1950, os festejos eram pouco noticiados
e incentivados pela imprensa baiana, mas a fé na protetora contra
raios e trovoes continuou inabalavel.
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A falta de uma igreja propria para o culto e umairmandade para
organizar a festa sempre foram empecilhos, afinal, os barraqueiros
tinham que tomar a iniciativa, angariar recursos e preparar a
procissao e o banquete. Em varios momentos, os festejos pareciam
correr risco de extin¢do. Porém, segundo os fiéis, Barbara e Iansa
desciam de suas moradas celestiais para ajudar.

Nos primeiros dias de dezembro, o Mercado de Santa Barbara era
preparado paraa festado dia4. Segundo Hildegardes Vianna (1983,
P-37),0local recebia um tratamento especial com limpeza dos esta-
belecimentos e reforma do nicho que acolhia a imagem da santa.
Além disso, bandeirolas, palmas de coqueiro e folhas de pitanga
faziam parte da ornamentacdao. Na manhi do dia festivo, uma
procissao percorria as principais ruas. O cortejo saia do mercado,
na Rua].J. Seabra, subia a Ladeira do Aquidab3, percorria as ruas
dos Marchantes e Cruz do Paschoal e subia a Ladeira do Carmo
até chegar a Rua do Paco, em cuja igreja seria celebrada a missa.
Finalizada a missa, a imagem e os fiéis retornavam ao mercado.
De acordo com a programacio de 1912, publicada pelo jornal
Didrio de Noticias (FESTAS...,1912, p.2),em 3 de dezembro, depois
dos atos litargicos, uma nova procissio deveria fazer o mesmo
percurso para retornar ao mercado, onde a festa teria continuidade
com queima de fogos, banda de msica e samba.

Santa Béarbara nio sai a rua sozinha. A procissao é composta
de varios andores. Irmaos de diversas irmandades trazem seus
padroeiros para acompanhar as homenagens. Na condicio de
anfitria, Barbara € a Gltima a sair. Fazem parte do cortejo: Nossa
Senhora da Guia, Santo Antdnio, Saio Cosme e Sio Damiio, Sio
Sebastido, Sdo Jer6nimo, Sio Roque, S3ao Lazaro e Sio Miguel
Arcanjo. Segundo matéria do Jornal da Bahia (FELIX, 1968, p. 1),
Nossa Senhora da Guia foi a primeira padroeira do mercado da
Baixa dos Sapateiros e, por isso, ela estd sempre acompanhando
Barbara.
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Nos anos de 1950, os jornais de Salvador passaram a noticiar
a festa com mais frequéncia e riqueza de detalhes. E a associagao
entre Santa Barbara e Iansd comecou a aparecer nas descrigdes,
como revela o seguinte trecho:

Dia de Santa Barbara.

O dia de hoje, marca a folhinha, é consagrado a Santa Bérbara, cuja devocio,
entre nos, reponta desde os tempos da colonizagdo. De acordo coma tradigao,
fruto da influéncia da religido catélica de seitas afro-brasileira, Santa Barbara
foi identificada como lans3, a deusa da trovoada, que comanda as forgas dos
elementos, faz chover e protege os seus devotos. [...] Além dos festejos tipicos
em vérios postos da cidade, a festa religiosa propriamente dita se verifica no
Mercado da Baixa dos Sapateiros, que tem o seu nome e onde a sua imagem
é venerada. Esta manha houve missa festiva e durante todo dia se realizardo

naquele lugar, festividades de carater popular. (DIA.., 1950, p. 2)

Alegria de orixda: da liberdade religiosa ao
patriménio imaterial

Na década de 1960, os comerciantes do Mercado de Santa Barbara,
na tentativa de angariar mais recursos e dar maior visibilidade a
festa, comecaram a homenagear as autoridades. Essa atitude nao
era bem vista por todos. Segundo Anisio Félix (1968, p. 1),

Atualmente, os barraqueiros do mercado dedicam os festejos as autoridades.
Os mais antigos, porém, ndo aceitam muito a ideia por acharem que tal fato

tirao cunho popular e a espontaneidade das homenagens a Santa Barbara [...].

A atitude dos comerciantes nao era isolada. Entre o final dos
anos de 1960 e durante toda a década de 1970, o governo estadual
incentivava e patrocinava as festas religiosas populares com o
intuito de vender aimagem da Bahia como a “Terra da Felicidade™,
expandir o turismo e consolidar o discurso da baianidade para
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fins politicos. Essa perspectiva estava presente desde a gestdo de
Ant6nio Carlos Magalhaes na prefeitura de Salvador, entre 1967 e
1971, e em seu primeiro mandato de governador, de1971a1975. Em
1974 foi criada a Fundacao Cultural do Estado da Bahia (FUNCEB)
para planejar, coordenar, promover e acompanhar as agoes culturais
do Estado. (DANTAS NETO, 2006)

Nesse contexto, as festas deixaram de ser encaradas apenas
como resultado da fé e homenagem as entidades religiosas para
se transformarem também em atracdo turistica. As comissoes
organizadoras deveriam ter pessoas influentes na sociedade —
comerciantes bem sucedidos, médicos, advogados e politicos
— especialmente no cargo de juiz dos festejos. Acreditava-se
ser preciso demonstrar ordem e civilizacao dos costumes. Nao
por acaso, a Festa de Santa Barbara passou a ostentar novos
simbolos, como a bandeira do Brasil, a execu¢do de msica sacra
de compositores classicos e fazer de algum politico o juiz.

De acordo com o Jornal da Bahia (VIANA, 1970, p. 2), em
1970, a procissao saiu do mercado ao som das palmas, de “Viva
Santa Barbara!”, “Eparrei lansa!” e da “Ave Maria de Schubert”.
A descricao nos da a dimensao do festejo espetacular:

A frente do cortejo vinham os membros do Apostolado do Carmo e os anjos,
conduzindo a coroa, a espada, o corisco e o cilice de Santa Barbara. Duas
bandeiras, a do Brasil e do Senhor do Bonfim, também eram conduzidas logo
afrente. Logo depois, o andor de Santo Anténio, entre palmas de Santa Rita.
Rosas para Nossa Senhora da Guia, que era o andor seguinte. Por fim, Santa
Barbara, entre angélicas, palmas de Santa Rita e rosas. Para ela, somente flores

brancas. (VIANA, 1970, p. 2)

Apbs a celebracao da missa na Igreja do Rosario dos Pretos,
a procissio seguiu em direcdo ao Corpo de Bombeiros. Como
acontece todos os anos, o capelao da corporagio louvava a padro-
eira. Segundo o Jornal da Bahia (VIANA, 1970, p. 2), enquanto isso,
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No pitio, tinha mies de santo, em suas roupas brancas e compridas, [que]
ouviam,aprovando as palavras do frade e davam vivas a lans3, porque lansi no
terreiro ou Santa Barbara na Igreja, para elas nio importa, é sempre a mesma

santa que merece ser festejada [...].

No inicio de dezembro de 1970, o jornal A Tarde publicava
matérias sobre os festejos de Santa Barbara e Iansa. Lembrava que
“embora, ‘cassada’ pela Igreja”, a martir continuava “[...] desfru-
tando de grande prestigio entre o povo”. E afirmava que a dona
do mercado era lansa: “No Mercado de Iansa todos ja comegam
a movimentar-se para prestar homenagem a padroeira, ‘4 nossa
maezinha’ [...]”.(VIANA, 1970, p. 2, grifo do autor)

Nesse periodo, o Candomblé alcangou grande prestigio. Os
terreiros eram frequentados pelas autoridades e, em 1976, no
governo de Roberto Santos (1975-1979), foi assinado um ato
administrativo que dava liberdade de culto as religides de matriz
africana na Bahia. A partir de entdo, os terreiros poderiam funcio-
nar sem a obrigatoriedade do registro na Delegacia Especial de
Jogos e Costumes.

Infelizmente, aliberdade religiosa nio trouxe apenas harmonia.
Em muitos momentos, a intolerancia vigorou nas ruas da cidade
nos dias de festa. E o conflito nio se restringia aos catélicos e
adeptos do Candomblé. O povo de santo também tinha suas
diferencas, especialmente com a Umbanda. A diversidade entre
as religioes de matriz africana sio perceptiveis na Festa de Santa
Barbara de 1979. O jornal A Tarde (Ubanda (sic)..., 1979, p. 2)
noticiou as desavencas entre membros dos terreiros e do centro
de Umbanda Ogum Estrela. Os umbandistas foram impedidos
de ficar nas proximidades da Igreja do Carmo, onde a missa foi
celebrada. A responsavel pelo centro, chamada Mae Léa, queixava-
-se de perseguicio pelo Candomblé e afirmava que havia ignoran-
cia, falta de conhecimento, sobre a Umbanda.
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Entretanto, a liberdade religiosa deixava osjornalistas, escritores
e compositores mais a vontade para reafirmar as crencas de matriz
africana e dar maior visibilidade ao culto de Iansa. A partir dos anos
de 1970, publicacdes nos jornais, livros e musicas uniam a martir
e o orixa. Muitas matérias passaram a ser assinadas, como a escrita
por Francisco Viana para o jornal A Tarde, na qual o autor teceu
comentarios elogiosos a festa e escreveu de forma literéria:

Quando os foguetes comecarem a estourar no ar e os sons dos clarins
invadirem o velho Mercado de Santa Barbara, estara aberto o ciclo de festas
populares da Bahia: acompanhada por milhares de fiéis, lansj, toda vestida de
vermelho, com colares e aderecos no pescocgo, e pulseiras nos bracos, saird
em procissdo para a tradicional Igreja do Pelourinho. Ali serd celebrada uma
missa e a tradicdo voltard a se repetir como num gigantesco “video tape”™
yads entrardo em transe, gritando “leparré”, “leparré”. As velhas contritas
puxardo rezas pedindo a Santa Barbara que proteja seus familiares do fogo.
Os pais-de-santo, e muito doutor, vdo ajoelhar-se, e também erguer preces

para o céu. (VIANA, 1970, p. 2)

Francisco Viana nio esqueceu que outra categoria esperava
ansiosa pelos festejos e que Barbara e Iansa os abengoavam. Deu
vazio d sua imaginagdo e narrou o que aconteceria no Corpo de
Bombeiros:

[..] Dalgreja,aimagem [de Santa Barbara] seguird para o Corpo de Bombeiros,
onde os “soldados do fogo” a homenageardo com tiros de festins e foguetério.
Certamente lansa descerd num de seus cavalos prediletos para abracar os
bombeiros. Muita gente vai pedir mil coisas a rainha do fogo. Deusa dos
trovdes, e a noite ninguém vai dormir porque a alegria tomara conta do
velho Mercado, bem ali na Baixa dos Sapateiros. O caruru n3o faltard para
convidados e penetras. Mas a bebida sé os convidados tomardo sem pagar.
(VIANA, 1970, p. 2)
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A descricao de Francisco Viana nos fazlembrar o livro O sumigo
da Santa, de Jorge Amado (1988). O escritor comeca a historia
narrando a chegada ao porto do cais Cairu de um saveiro, vindo de
Santo Amaro da Purificacao, trazendo frutas e passageiros — dentre
eles um padre, uma freira e aimagem de Santa Barbara — para uma
exposicao deartereligiosa. A confusido teve inicio no desembarque.

Assim que mestre Manuel e Maria Clara, terminada a amarragdo do saveiro,
fossem cuidar do transporte da imagem, a Santa saiu do andor, deu um passo

adiante, ajeitou as pregas do manto e se mandou.

Num meneio de ancas, Santa Barbara, a do Trovdo, passou entre mestre
Manuel e Maria Clara e para eles sorriu, sorriso afetuoso e ctimplice,a €bémim
colocou as mios abertas diante do peito no gesto ritual e disse: Eparrei Oyal!
Ao cruzar com padre e a freira, fez um aceno gentil para a freira e piscou o

olho para o padre.

L4 se foi Santa Barbara, a do Trovio, subindo a Rampa do Mercado, andando
para os lados do Elevador Lacerda. Levava certa pressa, pois a noite se
aproximava e ji era passada a hora do padé. [..] Antes que as luzes se

acendessem nos postes, Yansd sumiu no meio do povo. (AMADO, 1988, p. 21)

A publicacao é de 1988, porém, nas primeiras paginas, o autor
explica que o romance era um projeto acalentado ha cerca de vinte
anos e que “[...] tudo se passou num tempo curto de quarenta e oito
horas, longo de vidas vividas, ao término dos anos sessenta ounos
comecos dos anos setenta, poraiassim [...|”. (AMADO, 1988, p. 11)

Nesse periodo, amusica produzida na Bahia também exaltavaas
raizes africanas. Caetano Veloso e Gilberto Gil exploravam o tema
em suas obras. Gal Costa e Maria Bethania cantavam as can¢des
desses compositores. Bethdnia, no disco A arte de Maria Bethédnia
de 1990, eternizou a musica Dia 4 de dezembro, de Tido Motorista,
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quealiava os cultos de Santa Barbara e Iansa. O proprio compositor
gravou 2 LPs e 2 Compactos, entre os anos de 1968 a 1977.

A maior divulgacao dos festejos, por vezes, incomodava os
barraqueiros, receosos de que a exposi¢ao da crenca provocasse
interferéncias externas. Isso ficou claro quando uma familia
espanhola comecou a organizar os festejos, em 1970. Naquele ano,
o presidente da comissdo organizadora foi o espanhol Leopoldo
Martinez. Apesar desse impasse inicial, Martinez era proprietario
de boxes no mercado e permaneceu ligado aos comerciantes, pois
o Jornal da Bahia (CARURU..., 1983, p. 2) informa que ele era
novamente o presidente da comissao administrativa dos festejos.
Os trabalhadores do mercado sentiam necessidade de patrocinio
da prefeitura e dos politicos. Estes, por sua vez, viam nas datas
comemorativas a oportunidade de ter maior visibilidade nos
jornais e televisoes e de legitimar seus cargos e agdes politicas.
Tudo isso fez com que a cada ano a festa tivesse seus objetivos am-
pliados. N3o se tratava mais apenas de homenagear as protetoras
dos comerciantes.

Nos jornais aparecem noticias sobre a expectativa dos politi-
cos honrarem os festejos com suas presencas e ajuda financeira.
O jornal A Tarde (SANTA..., 1979, p. 2) informa que

Como ocorre todos os anos, os organizadores da festa aguardam a presenca
de autoridades civis e militares, principalmente o governador Antdnio Carlos

Magalhies e o prefeito Mario Kertész, juizes da festa [...].

O mesmo jornal, em matéria do dia 5 de dezembro (UBANDA
(sic)...,1979, p. 2) informa que o andor de Santa Barbara foi carregado
por Mario Kertész, pelo vereador Maltez Leone e pelo ex-deputado
Crist6vao Ferreira. Para a decepcio dos organizadores e devotos,
ACM nao compareceu a procissao. Os umbandistas do centro
Ogum Estrela prepararam uma recepcio para o governador, com
o hino da Umbanda e uma foto dele, ao lado daimagem de lans3,
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estampada em varias faixas. Mae Léa pretendia atrair a atencdo do
governador e lhe fazer um pedido, pois buscava ajuda financeira
para a construcio de um orfanato. Diferentes grupos religiosos
aproveitavam o espaco da festa para conseguir dos politicos verbas,
legitimidade e apoio na luta contra as perseguicoes, especialmente
a policial.

As décadas de 1980 e 1990 foram dificeis para os devotos de
Santa Barbara e Iansa. O mercado da Baixa dos Sapateiros passava
por dificuldades. Dos quarenta boxes, apenas trés continuavam
funcionando. Segundo o jornal A Tarde (FIEIS..., 1983, p. 1), 0
mercado ameacava desabar e apenas o nicho de Santa Barbara
estava “em condicOes razoaveis”. Essa situacao impossibilitava
a formacao e o trabalho de uma comissao organizadora, como
existia anteriormente. Faltavam dnimo e verba para a realizacao
dos festejos e, principalmente, a distribui¢io do caruru. Leopoldo
Martinez abandonou o posto, pois nio era mais proprietario de
barracano mercado. Em 1987, aimagem de Santa Barbara foilevada
para a Igreja do Rosario dos Pretos.

Na tltima década do século XX, a area comercial da Baixa dos
Sapateiros passou por muitas transformacgoes. A expansio dos
shoppings tirou a importancia das lojas do centro da cidade. O
mercado, antes cheio de boxes para a venda de secos e molhados,
frutas, verduras e produtos religiosos, foi transformado em centro
comercial com lojas de roupa, restaurantes, agéncias de turismo etc.
Segundo o jornalista Claudio Bandeira (2000, p. 2),

Espantosamente, uma das imagens de Santa Barbara [...], que antes reinava na
entrada do antigo mercado, encontra[va]-se abandonada e semidestruidaem

um canto do primeiro pavimento.

A festa continuou sendo realizada gracas as iniciativas do Corpo
de Bombeiros e da Irmandade do Rosario dos Pretos. A corporacio
abria os portoes do casardo parareceber sua padroeira. Um pequeno
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altar, coberto com palhas de coco, montado no patio, abrigava a
imagem de Santa Barbara, com um prato de caruru depositado
aos seus pés e uma tigela de dgua de cheiro para que os fiéis se
purificassem. Do alto da escada Magirus, o capelao entoava as
oragdes e, com a mangueira, aspergia agua benta nos devotos. Apos
as homenagens, o caruru era servido. A santa fazia uma rapida
visita ao seu velho mercado, mas ali ndo mais permanecia, voltava
para a Igreja do Rosario. Em 1997, o Mercado de Santa Barbara foi
revitalizado. Porém, a santa continuou fazendo da igreja a sua
morada.

Em 2004, o Instituto do Patrimdnio Artistico e Cultural da
Bahia (IPAC) deu inicio ao processo de registro da Festa de Santa
Barbara como patriménio imaterial. Foi realizada a pesquisa, ou
o inventario, e escrito um dossié — com a proposta de registro —,
sendo enviado ao Conselho Estadual de Cultura para apreciagio.
O reconhecimento do bem cultural intangivel foi registrado no
Livro de Registros Especiais de Eventos e Celebragoes. O decreto foi
publicado no Didrio Oficial em 4 de dezembro de 2008.

Para os devotos, a festa sempre foi sagrada e um momento de
parada das atividades cotidianas para louvar Santa Barbara e Iansa.
Contudo, o reconhecimento dos festejos enquanto patriménio
vivo, dindmico e bem intangivel é importante para, por meio das
acoes de salvaguarda, garantir a permanéncia da manifestacio
e viabilizar a angariacdo de verbas frente aos 6rgios oficiais do
Estado. Dessa forma, além dos comerciantes e bombeiros, primei-
ros financiadores dos festejos, o IPAC e a Secretaria de Cultura
(SECULT) podem dar auxilio financeiro para que a Irmandade do
Rosario dos Pretos, organizadora da festa, administre os gastos
com decoracdo, palco para realizacdo da missa, som, iluminagao,
limpeza e pintura do mercado, caruru e outras despesas.

A vivénciareligiosa plural de Salvador rendeu muitas criticas da
Igreja Catolica e da elite baiana e sofreu interdigoes e perseguicoes,
mas também serviu para que os devotos resistissem e mantivessem
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as tradicionais festas em homenagem aos santos e orixds até os
nossos dias. Os fiéis, sejam eles catélicos ou adeptos das religioes
afro-brasileiras, burlavam as normas e realizavam os festejos.
Desse combate sairam vencedoras as manifestacoes religiosas
e culturais.
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E dia de festa na Bahia:
homenagens, ritos e
construcdo da devocgido do
Senhor do Bonfim

Mariely Cabral de Santana*

Gloria a ti neste dia de gléria...
Gloria a ti Redentor, qu ea cem anos
Nossos pais conduzistes a Victéria
Pelos mares e campos baianos...

Dessa sagrada colina,
Mansao da misericérdia,
Da-nos a graga divina
Da justica e da concérdia.

*

(SALLE S, 1923) Arquiteta, Mestre em Arquitetura e
Urbanismo com énfase na preservagio
do Patriménio Cultural. Pesquisadora

A devocao do Senhor Bom Jesus, ou Cristo Cruci-  do Centro de Estudos da Arquitetura na

. L 1. . . Bahia — Faculdade de Arquitetura da UFBA
ficado, teve origem na Idade Média e foi vulgarizada ¢ yrofessorano curso de Arquiteturae

pela contrarreforma. Durante o Concilio de Trento,  Urbanismo daUnizo Metropolitana de
i . Educagdo e Cultura (UNIME) - Lauro de
setores da elite condenaram a pratica de todas as  Freitas. E-mail: mariely.santana@gmail.com
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1
A palavra “voto” é
originaria do latim votu,
que significa promessa
(RODRIGUES, 1876).
As expressdes “voto” e
“ex-voto” fazem parte
da tradicdo catdlica
ibero-mediteraneae
designam as ofertas
votivas ou quadros
que a representam. De
acordo com Rodrigues
(1876, p. 382), chama-
se “quadro votivo”

ou “ex-voto” “[...] os
objetos prometidos
ou ofertados em
cumprimento de
alguma promessa e
que sdo destinados

a preencher este fim
religioso.”

devocoes da Boa Morte. Apesar disso, a devocio ao Bom Jesus
Sofredor é amplamente reverenciada no mundo ibérico e ganhou
forca no Brasil a partir da dominacdo espanhola. Essas devogoes
encheram as igrejas de devotos e atrairam o povo.

O Senhor do Bonfim é a designacio dada, no periodo colonial,
aos Cristos Crucificados que representavam a morte de Jesus no
calvario e é a devo¢ao mais conhecida e difundida na Bahia, sendo
“[...] incorporada pela sociedade baiana como uma das principais
expressoes de sua crenca religiosa”. (AZZI, 2001, p. 44 4)

“Nascimento” da devo¢do do Senhor do Bonfim
em Salvador

Aimagem chegou aesta cidade, noano de 1745, trazida de Portugal
pelo capitio de Mar e Guerra Theodb6zio Rodrigues de Faria
(CARVALHO FILHO, 1923), funcionario da Companhia da Nau das
Indias. Provisoriamente, foi colocada na Igreja de Nossa Senhora da
Penha e Senhor da Pedra de Itapagipe de Baixo, construida em 1743,
no arrabalde de Itapagipe. Foi neste espaco da Cidade Baixa que se
estabeleceu a devo¢io do Senhor Bom Jesus do Bonfim, nascida
como ex-voto,' caracterizada “[...] justamente pelo sucesso de uma
situacao, testemunho de que afé nio falhou|...|”. (MATTOS, 2001,
P 23)

A chegadadaimagem do Senhor do Bonfim a igreja da Penha foi
marcada por uma grande festa religiosa, patrocinada pelo proprio
capitio. Imediatamente, “[...] alguns devotos requereram licenca
para erigirem a Irmandade ao mesmo Senhor Jesus do Bonfim, e
que se publicasse a primeira eleicio de Irmaos [...]” ([ TERMO...,
1792]). Foi criada, neste momento, a Associacao de Devotos do
Senhor Jesus do Bonfim e eleita a primeira Mesa Administrativa
daDevocio, cujo principal objetivo era o exercicio da fé, através do
estimulo a piedade e mediante o cumprimento dos mandamentos
da Lei de Deus. Estes eram, também, os objetivos da Irmandade
do Bonfim.
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O aumento de fiéis e de romarias a peninsula de Itapagipe tornou
imperativaa constru¢iao de um templo proprio, uma vez que o altar
do Senhor do Bonfim, na igreja da Penha, ja se mostrava pequeno
paraatenderaos devotos. E sucedeu, entio, “[...] que das promessas
e esmolas voluntarias se animaram os da Irmandade a fundar
uma maior Capella.”. ([TERMO..., 1792]) Este motivo, associado
d determinacao de Theodézio Faria, levou a Mesa da Devocgao a
empreender e realizar a natural aspiracdo de construir uma capela
capaz de abrigar a todos os que recorressem a este “Senhor”.

O local para construcio da Capela foi escolhido pelo préprio
capitao Theodézio, sendo, em seguida, aprovado pelos com-
panheiros da Mesa. A escolha recaiu sobre a Ginica elevaciao que
estd a cavaleiro da peninsula de Itapagipe, na parte mais alta de
Mont Serrat. Construida em local elevado, isolada no terreno e
com o frontispicio voltado para sudoeste, olhando para o mar, “[...]
[a capela] abre-se onde se poem o sol e corre contra o nascente,
segundo a postura das igrejas antigas [...]”. (MARQUES, 1929,
p- 382) Ainda que localizado fora do sitio principal, o edificio da
capela do Bonfim incorpora-se na imagem da cidade e desponta
na paisagem. A partir do século XVIII, a Baia de Todos os Santos,
no lado do frontispicio da cidade, passa a ser delimitada por dois
monumentos que a identificam: o forte da Barra, na entrada da
Baia, garantindo a protecio militar, e a igreja do Bonfim, na outra
extremidade, assegurando a protecio divina.

Logo ap6s o inicio das obras da capela, foram construidas as
primeiras casas para os romeiros. Destinadas ao abrigo dos devotos
que vinham de lugares distantes e que nao podiam retornar no
mesmo dia, as primeiras casas, em namero de dez, foram difunde
aedificadas durante a construcao da capela ou logo apds a sua
construcio, em 1754. £ provavelmente desse periodo a construcio
da residéncia do juiz da Devogdo,>na parte posterior da capela.

O acesso por terra era extremamente dificil, pois os terrenos
da baixa colina que ligavam a cidade a area hoje conhecida como
Calcada eram extremamente alagadicos. A Devocio construiu,

2
Devogdo substitui
Devocdo do Senhor
do Bonfim que é
aInstituicdo que

administra e difunde a
devogdo do Bonfim em

Salvador.
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ainda no século XVIII, duas novas ladeiras na area, buscando
facilitar eampliar o acesso a igreja do Bonfim: ado Porto do Bonfim,
que permitiu o transito de quem vinha do largo do Papagaio e saia
na parte posterior da Igreja; e a ladeira conhecida como Ponte da
Pedra, hoje denominadaladeira do Bonfim, que facilitou a chegada
dos romeiros provenientes do Porto de Roma e da cidade. Coube
a Devocao, o trabalho de planificacao e calcamento. Avaliando as
dificuldades encontradas pelos romeiros e tendo como objetivo a
divulgacio do Senhor do Bonfim, a Devo¢io despendeu os recur-
sos necessarios paraa construciao danovaestrada que ligavaa colina
até o porto de Roma. Assim, como relata Carvalho Filho (1923,
p-89), entre 1792 e 1798, procedeu-se a abertura daavenida “[...] que
vae larga, caminho recto em bela tangente até local denominado
Roma”. Este caminho, logo denominado de Av. dos Dendezeiros,
pelo fato de serladeado por varias espécies dessa palmeira, facilitou
muito a chegada dos romeiros ao alto da colina e tornou-se o mais
utilizado pelos devotos, aumentando consideravelmente o ptblico
na colina.

O namero de fiéis continuou crescendo anualmente e, por
conseguinte, o aumento de doacdes e esmolas, cuja ocorréncia
era maior durante as festas ou em periodos de crises e epidemias
na cidade. As obras na capela continuaram e as torres do templo,
como informa Carlos Ott (1979), foram concluidas em 1772. Nesse
momento, a capela do Bonfim adquiriu caracteristicas de Santua-
rio de Peregrinacdo. A varanda, construida nas laterais da igreja,
tinha a func¢ao de abrigar os romeiros que buscavam a protecio do
Senhor do Bonfim.

A festa: seu principio e primeiras mudang¢as

Como parte do exercicio da fé e para engrandecimento da alma, as
associacoes ligadas ao culto do Senhor do Bonfim costumavam
promover festas em homenagem ao Cristo Crucificado, as quais
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comecaram a ser realizadas ainda na igreja da Penha, no periodo
da Pascoa. A principio, essas festas se restringiam apenas aos ritos
catdlicos, realizados no interior da igreja da Penha, porém, o Dr.
Eduardo Freire de Carvalho Filho (1923, p. 19) ressalta que ja eram
“[...] pomposas, com muito fausto e esplendor |...]”.

No dmbito da nova Capela, as homenagens passaram a ser
realizadas em diferentes datas, como no periodo da Piscoa ou
durante os meses de junho ou setembro. S6 a partir de 1773, as
homenagens e a festa do Senhor do Bonfim passaram a ocorrer em
janeiro, precisamente no segundo domingo depois da Epiphania,
data oficializada pelo Papa Pio VII, em 1804.

Os primeiros festejos aconteciam apenas em um dia, sempre
aos domingos, e s6 encontramos referéncias aos ritos catdlicos
realizados no interior da capela. Como comecavam muito cedo —as
6 horas da manhi ja aconteciam missas comemorativas —, muitos
devotos se dirigiam para o bairro de Itapagipe no sabado, devido
as dificuldades de acesso e transporte. Era comum, na véspera da
festa, o juiz receber e hospedar, na casa construida pela Devogao,
convidados ilustres — autoridades civis, eclesiasticas e militares.
Este costume também foi imitado pelas residéncias particulares,
que ficavam repletas de familiares e amigos. (CARVALHO FILHO,
1923) A festa passou a determinar dois tempos —a noite de sabado
e o dia de domingo - e dois locais - a igreja e a casa — distintos,
na colina.

No século XIX, a Devogao continuou crescendo e organizando
pomposas festas, a fim de propagar os milagres do Senhor do
Bonfim. A beleza da festa e a riqueza dos ornatos variavam de
acordo com as arrecadacoes dos donativos, esmolas deposita-
das pelo povo durante o ano anterior e a posse dos mesarios
responsaveis pela festa, principalmente o tesoureiro e o juiz,
além do “gosto” dos organizadores. Naturalmente, “novidades™
foram sendo agregadas aos festejos, mas sem interferir nos ritos
da religido catdlica. Assim, logo nos primeiros anos do século
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“Os famosos e sempre
alegres musicos
barbeiros eram

um indispensavel
acompanhamento nas
festas religiosas, no
Brasil. As irmandades
os contratavam para
atrair fiéis. Ndo havia
festa, no século XIX,
na Bahia que passasse
sem isso. Era coisa

tdo especial quanto

os sermdes [...]”.
(KIDDER, 1980, p.121)
O inglés Kidder esteve
na Bahia entre 1837
e1840.
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XIX, um novo rito foi introduzido pelo tesoureiro da Devogao,
Jodo Pires Gomes: as novenas. Estas, desde 1803 até hoje, tém
sido organizadas pela Administracao da Mesa e foram, principal-
mente durante todo o século XIX, muito solenes.

Por meio dos relatos dos viajantes e cronistas da época,
verificamos que se dirigiam para as festas, na colina do Bonfim,
durante o més de janeiro, os moradores do arrabalde, veranistas,
moradores da cidade e dos arredores — Plataforma e Reconcavo.
A grande maioria vinha antes do dia da festa e ficava hospedadana
casa dos romeiros, no largo, em casas de parentes ou amigos
localizadas na Ribeira, Madragoa, praia do Bugari e Largo do
Papagaio. Todos vinham a Itapagipe, a fim de participar dos festejos
em homenagem ao Senhor do Bonfim, que ja era conhecido
como a maior devo¢io do povo baiano.

No exterior, na porta da igreja, antes e depois da novena,
a “musica de Barbeiro3” era tocada por grupos de pretos, em sua
maioria africanos libertos, que se dedicavam ao oficio de barbeiro,
além de tirar dentes, e também “faziam tocatas”. (MORAES FILHO,
1979) Isso propiciava a reunido de um grande nimero de pessoas
no adro e no largo em frente a capela. Outro grupo de musicos
negros que chegou a colina durante os festejos do Senhor do
Bonfim e que passou a tocar na porta da igreja durante a festa era
conhecido como Chapadista, de propriedade de D. Raymunda
Porcina de Jesus. Com certeza, a musica de barbeiros e da
Chapadista modificaram a festa na colina. Como relata Almeida
(apud ABREU, 1999, p. 55), “[...] a musica de barbeiro era um
convite aos jovens para dangar [...|”. Observamos, assim, uma
grande modificacao da festa externa na colina, com a introducao
da msica e da danca.
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Modificag¢bes do século XIX

Com a introducdo dos novos ritos e a chegada de novas festas
e devogoes — Festa de Nossa Senhora da Guia e Sio Gongalo do
Amarante —, no século XIX, ocorreram modificacoes significati-
vas na capela, no espaco externo e na festa do Senhor do Bonfim,
que se estenderam a todo o arrabalde de Itapagipe nos meses de
verdo. As comemoragdes na colina do Bonfim caracterizaram a
peninsula como uma area de veraneio no século XIX e passaram
a corresponder aum “[...] ciclo de festas, que se renova a cada ano,
segundo tradi¢cdes bem estabelecidas [...]”. (VERGER, 1999, p. 73)

A primeira modificagao diz respeito ao tempo da festa. Osritos
internos e externos, que ocorriam apenas aos sibados e domingos,
durante o més de janeiro, foram ampliados, passando a ocorrer
em um periodo de vinte e um dias. “[...] ultimaram-se as festas do
Bonfim: e a pompa de costume também abrilhantou desta vez os
trez festejos do Senhor do Bonfim, da Senhorada Guiae S. Gongalo
[..]”. (O NOTICIADOR CATHOLICO, 1849)

A segunda modificacio refere-se ao publico das festas, que se
diversificou contando com a participac¢io de negros, ainda que
inicialmente de modo restrito. Negros libertos eram recebidos
para cantar, enquanto negros escravos acompanhavam as familias
abastadas que se dirigiam ao arrabalde de Itapagipe para veranear
ou passar as festas de verao. Importa destacar que, além da musi-
ca e da danca, os negros trouxeram para o espaco externo da festa
suas crengas e tradicoes.

A religiao desses povos é muito organizada, rica e complexa,
porém, ao chegarem ao Brasil, os africanos nio tiveram liberdade
para continuar a cultuar seus Deuses. A popula¢io negra ou mes-
tica, no século XIX, constituia a grande maioria da populacio
da cidade. Por medo de subversdo, o branco n3o permitiu
“ajuntamentos”, nem que esses grupos negros praticassem
seus ritos e cultos, sendo obrigados a atender as normas cristas.
Nesse sentido, foram proibidos de manifestar qualquer atividade

£ DIA DE FESTA NA BAHIA: HOMENAGENS, RITOS...

139



140

religiosa, tinham que e ser batizados eram obrigados a frequentara
igreja e a agradecer ao fato de viverem em uma terra crista.

Paralelamente, intensificou-se o niimero de médicos, juristas
e grandes comerciantes que passaram a se deslocar intensamente
para a colina do Bonfim. Este grupo era composto, na sua grande
maioria, por brancos pertencentes a uma nova camada da socie-
dade: a elite soteropolitana. Além do poder econdmico, possuia
este publico outros padroes culturais e sociais, agregando novos
valores a antiga devocio popular do Bonfim. Assim, passaram a
ocorrer festas suntuosas nas residéncias compradas ou alugadas
por estas pessoas.

A conjugacdo daampliacio do tempo da festa com o crescimento
do ntimero de devotos e curiosos e a modificacao do perfil dos
participantes provocou alteracoes significativas no lugar da festa—
largo eigreja. As primeiras ocorreram nas atividades desenvolvidas
na parte externa—no largo. Nessa ocasiao, o povo passou, também,
atraido pela musica e pela danga, a ocupar, em grande ntimero,
os espacgos abertos do largo em frente ao templo, para dar
continuida-de as homenagens ao Senhor do Bonfim. O largo,
urbanisticamente ainda muito singelo no inicio do século XIX,
passou a receber decoragdo para as festas que ocorriam no sabado
—quando “[...] terdo logar as Vésperas a festa do Senhor do Bonfim
[...] [e no domingo, dia maior da festa] serdo celebradas com todo
o explendor e pompa [...]”. (IDADE D’OURO DO BRASIL, 1813)

Também a capela logo passou por obras de reforma e ampliacio
paramelhoratender a este novo pblico e ao novo gosto em vigor na
coldnia. Estamodernizacio foi possivel porque, no inicio do século
XIX, “[...] aigreja do Bonfim ja possuia uma situagao financeira
melhor que qualquer outra igreja da cidade”. (OTT, 1979, p. 41)
Assim, os primeiros vinte anos do século XIX foram marcados por
grandes transformagoes no templo. A possibilidade de associar a
grande disponibilidade financeira que a Devocio possuia, crescente
durante todo o século XIX, eaapropriacio da festa pela elite impds
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ao templo mudancas na sua estrutura fisica. A capela foi ampliada
e ricamente ornada, passou a receber um paroco fixo e foi elevada
a condicgao de igreja.

Outramudancarelevante ocorreu entre 1807 e 1809 com o inicio
do uso das “medidas”, ou registro do Bonfim, hoje conhecidas
como “fitinhas do Bonfim#”. Introduzidas pelo tesoureiro Manoel
Antonio da Silva Servo, com o objetivo de angariar mais fundos
para a igreja, as medidas constituiam estampas do Senhor do
Bonfim, que eram tocadas naimagem ou bentas pelo padre durante
a celebragao. Seu nome se deve ao fato de apresentarem tamanho
segundo a medida do comprimento do braco esquerdo daimagem
do Sr. do Bonfim — distancia entre a mio e o coracao. Inicialmente
foram elaboradasartesanalmente, de seda e apresentando pinturas,
bordados e douramentos executados por pintores locais, e ajuda-
ram (e ainda ajudam) a espalhar a “fama” do milagroso Senhor,
auxiliando a devocio a se difundir pelo Brasil e por outros paises.

A cada ano, as festas tornavam-se mais ricas e agregavam
nas comemoracoes diferentes equipamentos, proporcionando
um maior conforto e divertimento. Sob interferéncia do poder
publico, o Estado, uma prética que, segundo o jornal Idade d’Ouro,
de 1812, teve inicio em 1811, foi a construcao de barracas no Largo
fronteiro a igreja. Carvalho Filho (1923, p. 143) caracteriza essa
ocupagao, explicando que as barracas

[..] eram armadas junto a muralha que havia sido construida no largo [no final
do século XVIII]. Eram mais ou menos regulares e infeitadas para a venda de

bonitos brinquedos para creangas ou comidas e bebidas.

Com o proposito de oferecer aos romeiros melhor acesso ao
templo, a Devogao iniciou a constru¢io de um caminho além do
largo de Roma, buscando cada vez mais se aproximar da cidade.
A Devocao n3o apenas se limitou a abrir caminhos ou ruas e
regularizar os terrenos, mas sim fez mais: drenou-os e revestiu-os

A “medida” tornou-se
o principal souvenir da
Bahia e é vista no pulso
de milhares de pessoas,
no Brasil e no exterior.
Hoje é fabricada por
uma empresa paulista,
a Skill, e fornecida

para distribuicdo em
Salvador. (CORDEIRO,
2002; TALENTO, 2002)
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de calcamento de pedra, arborizacio, tudo isto sem o auxilio dos
poderes publicos (CARVALHO FILHO, 1923). Nesse sentido, a
devocao do Bonfim envolveu-se diretamente com os aspectos
urbanisticos da cidade, com o proposito claro de divulgara devocao
e proporcionar melhores condi¢des de acesso ao largo da Igreja e
a festa.

A lavagem
Nas primeiras décadas do século XIX, passou a ser comum o
habito de “limpar” o edificio para as festas, uma pratica de origem
portuguesa que, junto a festa do Senhor do Bonfim, tornou-se
conhecida como Lavagem da Igreja. A principio, participavam do
rito poucas pessoas, basicamente senhoras que, morando préximo
ao templo, empreendiam a limpeza, na quinta-feira anterior ao
domingo da festa. Aos poucos, transformou-se no ponto maximo
da homenagem ao Senhor do Bonfim, sendo apropriada pelos
romeiros e, sobretudo, pelos negros, devido a associacio do rito
catblico com os ritos africanos a Oxala.

O aumento significativo de romeiros na colina do Bonfim, desde
a lavagem da igreja, na quinta-feira, até o final das festas, com a
homenagem a Sao Gongalo, levou a Devogdo a executar grandes
obras na capela, no ano de 1817. O antigo alpendre, antes utilizado
pelos romeiros como abrigo, foi “[...] desviado do seu fim e estava
se transformando em ponto de imoralidade e dormitério de cabras
e outros animais que pastavamno largo [...]”. (CARVALHO FILHO,
1923, p. 55) Carlos Ott (1979, p. 51) avalia que aarquitetura da igreja
passoua causar abusos paraa Devocao, “[...] devido a promiscuida-
de sexual que dai nasceu [...]”. Entdo, em 1818, a Devocao fechou
o alpendre, incorporando esta area, antes publica, como privativa
da capela. Esta foi, sem dtvida, a obra que mais alteracdes trouxe
a capela e as festas, modificando a arquitetura do templo e, prin-
cipalmente, arelacdo da festa— que ocorria na area externa—com o
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edificio religioso. Inicia-se a desvinculacdo entre interior e exterior,
fechando o espaco sagrado.

A nova arquitetura do templo, decorrente dessas obras,
distanciou os romeiros da capela. O templo foi fechado e teve
inicio um grande projeto de embelezamento do interior da igreja,
caracterizado pelo emprego de uma nova decoragao entre 1818 e
1820.

Apos as lutas da independéncia, teve inicio uma nova fase na
festa do Senhor do Bonfim. Este Senhor deixou de ser apenas uma
devogido e passou a ser reconhecido como o “heréi” que protege a
Bahia e o Brasil. A partir desse momento, adquiriu nacionalidade
e passou a ser reconhecido pelo povo como o grande padroeiros
do Estado. Seguia para o arrabalde de Itapagipe um niimero cada
vez maior de devotos. Cresceu a festa e intensificaram-se os ritos,
principalmente a lavagem da igreja, que ocorria na quinta-feira.

A pratica da lavagem foi incorporada pelos romeiros e outros
devotos, que passaram a chegar mais cedo para as festas, com
a finalidade de participarem desses atos. Na bagagem, traziam
vassouras, potes e barris para conduzirem a agua (QUERINO,
1922), em um movimento que sugeria peniténcia, humildade e
agradecimento. As pessoas da cidade, principalmente os agua-
deiros, passaram a se deslocar, também em romarias, na quinta-
feira que antecede o dia da festa, de pontos especificos da cidade,
transportando pipas de dgua para o Bonfim. Os principais pontos
de partida eram, provavelmente, aladeira de Agua Brusca,aladeira
do Taboao, Concei¢do da Praia e Jequitaia, onde se localizavam
as fontes do Baluarte, dos Padres, das Pedreiras e Munganga,
respectivamente. Outro ponto de encontro era o Cais Dourado,
local de reuniao dos marujos. Os aguadeiros eram acompanhados
pelapopulacio que se dirigiaao Bonfim para participar dalavagem.
Esses passaram a se caracterizar como os pontos de escoamento
das pessoas da cidade em direcao ao Bonfim. Todo o percurso era
acompanhado pelos misicos de barbeiro e marcado pelo ritmo de

5

O padroeiro oficial da
cidade de Salvador,
desde o século XVII, é
Sao Francisco Xavier,
Santo escolhido pela
Camara Municipal de
Salvador. A padroeira do
Estado é Nossa Senhora
da Conceigdo, porém o
povo da Bahia elegeu o
Senhor do Bonfim como
seu padroeiro.
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cangoes. Nesse momento, comegou a surgir um cortejo formado
de maneira espontanea, que passou a se dirigir para a colina de
Itapagipe. A festa deixou de ser apenas da colina.

O largo do Bonfim apresentava-se festivo, cheio de bandeirolas
e barracas de feira que se erguiam na encosta da colina. Trovadores
de realejo, vendedores de refrescos e doces ai se apresentavam,
despertando, conforme Querino (1922, p. 117),

[..] a atencdo de quem chegava ao largo o grupo de raparigas que, alegres
e saltitantes deixavam ver o colo, através de finissimas camisas abertas em
bordados. Bonitos chales em Tuquim, pannos da Costa de seda, representando
a aristocracia do torgo e da chinelinha bordada a ouro, deixando metade do

pé descalco [...].

Enquanto os ritos da lavagem ocorriam no interior do templo,
asrodas de samba aconteciam no adro e largo, acompanhados pela
musica dos barbeiros ou da Chapadista. A festa da quinta-feira
acabava com a procissio da lenha que seria queimada na véspera
da festa, no sabado e no domingo.

Com o crescimento do nimero de participantes e a dimensao
que a festa tomou, esta manifestagio foi saindo do controle da
Administracao da Devogio, tornando-se, segundo a visao do
clero, um verdadeiro “bacanal”. O Noticiador Cathélico, de 24 de
fevereiro de 1849, assim se referiu ao sucesso da festa:

No meio, porém, de todas estas recordacdes agradaveis [..] hum sentimento de
dor nos vem magoar o coragdo mui profundamente, e he o que esperimentamos

ao ver ainda entre este povo civilisado a bachanal da lavagem [...].

Assim, ndo raro, via-se no interior da capela homens sem camisa
e mulheres
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[..] lamentavelmente decompostas, com as saias amarradas e blusas com
grandes decotes. Todo o trabalho eraacompanhado de benditos e outras rezas
desencontradas, ao mesmo tempo em que eram gritados vivas ao Senhor do
Bonfim e a N. Sra. da Guia. (MARQUES, 1920, p. 161)

A noite de sibado, véspera da festa e dia da Gltima novena,
consolidou-se, desde o inicio do século XIX, como o dia da festa
profana, o dia da festa popular. Com a melhoria dos acessos até a
colinado Bonfim, o transporte de passageiros passou a ser realizado
através de gondolas — carros puxados a tragao animal sobre trilhos
que ficaram conhecidos “Gondolas dos Ariani”.

O luxo da festa e a fé do povo: momentos de
tensao

Em meados do século XIX, as obras daigreja do Senhor do Bonfim
jaestavam concluidas. O templo era considerado um dos mais belos
e maisricos dacidade e as festas eram as mais procuradas, seja pela
devocao, pela pompa, pelo luxo ou mesmo pelo divertimento.
Com efeito, as preocupacdes materiais eram equivalentes as
preocupacdes de ordem espiritual, o que, por vezes, foi criticado
através daimprensalocal. O Noticiador Cathélico, de 24 de fevereiro
de 1854, teceu os seguintes comentarios a respeito da festa:

O luxo alli nos dias festivos contrasta com a simplicidade; he uma agitacio geral
n‘aqueles dias, mogos, velhos, meninos, todas as condi¢des, sexo e estados se
encontio ali, e as vezes o povo como huma onda se contrae, e se dilata naquele
campo, e escoa-se por entre aquelles cantos, e por aquelas estradas; he huma
verdadeira enxente que de novo accode 4 noite pelas feiras, pelo adro, e pelas

casas, e com tudo reina sempre apdz, ordem, caracteristicas do povo bahiano.

As feiras organizadas pelo Conde dos Arcos, a partir de 1811, na
praca fronteira a igreja, tornaram-se cada vez mais movimentadas
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Este hordrio da lavagem
foi referido por diversos
autores estudados.
Nenhum, porém,
explicava a razdo de ser
as dez horas da manha.

e com uma maior variedade de produtos. Contavam com a
participacao de grandes comerciantes da cidade, que aproveitavam
as festas para vender produtos de alta qualidade.

A Lavagem da Igreja, por sua vez, atraia agora centenas de
devotos, que, vindos em cortejo de diferentes lugares da cidade
e do reconcavo, traziam vassouras, moringas, pequenos potes e
vasilhas com a intencio de participar ativamente do rito. As dez
horas da manh3, comecava a lavagem no interior da igreja.® Do
adro da igreja, as pessoas iam buscar dgua em uma fonte, na Baixa
do Bonfim. Todos subiam e desciam as ladeiras, acompanhados
pelos ternos de Barbeiros, ao som de cantatas apropriadas, em uma
alegria indescritivel. Enquanto uns se entregavam ao servico da
lavagem, outros, do lado de fora da igreja, “[...] entoavam chulas
e canconetas, acompanhados de violio [..]”. (MARQUES, 1929,
p. 162) Deve-se dizer, no entanto, que, apesar do grande envolvi-
mento da comunidade, a Lavagem da Igreja cresceu dividindo
opinides. Embora alguns autores, como Xavier Marques (1929),
Manoel Querino (1922) e Odorico Tavares (1951), tenham se preo-
cupado em demonstrar que o rito constituia a abertura oficial dos
festejos populares na colina, a opinido que se destacava naimprensa
eraade que a Lavagem era um momento da festa que

[..] envergonha aos olhos do estrangeiro o mais respeitador de seus cultos
e que o pode persuadir de que ndo he o espirito de uma verdadeira devogdo
que domina aquellas festividades [...]. (NOTICIADOR CATHOLICO, 1854)

A partir dos anos sessenta do século XIX, com a elei¢do da
nova Mesa Administrativa da Devocao e, possivelmente, sob
a influéncia do clero e da imprensa, a direcio da Devogio co-
mecou a se preocupar com a lavagem e buscou um modo de
acabar com as “sujeiras da festa”. Nesse momento, passou a in-
vestir no embelezamento do largo. Este projeto foi assumido
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pelos participantes da Mesa Administrativa, encorajados pelos
participantes do movimento liberal, principalmente pelos médicos
que, com sua formacio mais empreendedora, deflagraram os
processos de transformagdes urbanas na cidade de Salvador.
Deste modo, por volta de 1860, na gestao do Dr. Eduardo Freire
de Carvalho, conceituado médico baiano e tesoureiro da Devogao,
foram realizadas as mais significativas transformacdes urbanas na
colina do Senhor do Bonfim. Ainda no ano de 1860, a Devogio,
ancorada nas esmolas dos devotos e com o auxilio da Companhia
do Queimado, ergueu no meio do largo um chafariz “[...| primoroso
monumento esculpido em marmore de carrara branco, construido
em Génova, na Itilia e encimado pela estitua do Salvador [...]”.
(SILVA, 1933, p. 82)

Com a construgao da fonte, em 1865, e o fechamento do adro,
ficou impossivel fazer a instalacao do palanque na frente daigrejae,
assim, foram afastadas as apresentacoes dos musicos de Barbeiro.
Passou-se a montar um coreto no largo, entre o Chafariz e a casa
dos romeiros. Em algumas festas, foram armados dois coretos
para que o largo n3o ficasse sem musica — a masica saiu da porta
da capela e passou a ocupar a praga. Oficializou-se a masica da
elite no largo. O contrato passou a ser realizado exclusivamente
com a Policia Militar, que tocava as misicas e modinhas da elite
no coreto. A melhoria do largo e o sucesso das festas do Bonfim
levaram a Companhia de Vehiculos Econdmicosa comecar, em 1865,
o assentamento dos trilhos da linha férrea, que, partindo do Pilar,
e posteriormente do Cais Dourado, chegava até o Bonfim. Esta
linha foi inaugurada em 1869, com os servicos de bondes puxados
por muares. A facilidade de transporte aumentou a procura da
colina na época das festas. A populacio do Recdncavo pode, a partir
de 1860, contar com a estrada de ferro para chegar até o Bonfim.
Apesar do largo ainda ndo se encontrar totalmente urbanizado,
o jornal A Locomotiva, de 11 de novembro de 1888,” divulgou

7

Esse ano foi registrado
pelaimprensa como

o de maior afluxo de
devotos em Itapagipe.
Como consequéncia,
a Companhia de
Vehiculos Econdmicos
viu a necessidade de
colocar um nimero
maior de carros para
“[...] bem servir ao
publico e as exigéncias
do tréfego durante
afesta do Bonfim”.
(ACTAS..,1888).
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na primeira pagina: “[...] a igreja do Bonfim é a mais formosa
einteressante de todasasigrejas existentes na provinciadaBahia|...]”.

O ano de 1888 foi marcado pelaaboli¢o da escravaturano Brasil.
Talvez por este motivo alavagem do ano seguinte tenha tido a mai-
or concorréncia de negros ja registrada e, consequentemente, a
maior manifestacao dos ritos africanos. O jornal Didrio do Povo,
de 10 de janeiro de 1889, relata:

[...] mais umavez foi realizada a torpe da bachanalia que tudo pode ser, menos
um ato de religido, no templo do Senhor do Bonfim. Entretanto, veja-se bem,
nds temos que combater essa immoralidade, porque ella é uma bofetada na
civilizagdo de que nos gloriamos de possuir. E deve desaparecer. Deve ser
estipado este costume pagdo. Afirmamos, porém, com tristeza que é ja essa
reforma, alids urgentissima. Convenca-se o nosso publico de que o status quo

tdo invocado em assumptos religiosos nem sempre é bom conselho.

Este fato foi registrado pelo jornal O Monitor, de 15 de janeiro de
1888, no qual o Arcebispo da Bahia fez a seguinte recomendacao:

[-.] iniciar o processo de extingdo das lavagens, realizadas, particularmente,
nos dias de quinta-feira, na ocasido das festas, em outros lugares de menor

concorréncia publica [...].

Durante todo o ano de 1889, a imprensa, principalmente os
jornais ligados a Arquidiocese, solicitou uma solucio para a lava-
gem do Bonfim. Logo ap6s a Republica, em dezembro de 1889,
o Bispo D. Luiz Antonio dos Santos proibiu definitivamente
a lavagem nas igrejas baianas. A resolucao foi ratificada com
a assinatura do Decreto n° 119 A, do Governo Provisério da
Republica, de 7 de janeiro de 1890, que separou a Igreja do Estado.
Este decreto foi amplamente divulgado pela imprensa, a exemplo
do que relata o Didrio da Bahia, de 15 de janeiro de 1890a:
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[..] a bem da moralidade e santidade do culto havemos por bem prohibir,
terminantemente a pratica abusiva das ditas lavagens em todas as egrejas e

em qualquer circunstancia [...].

O Estado e a Mesa Administrativa da Devog¢ao apoiaram a deci-
sdo do clero. No dia dalavagem do Bonfim, assim que as portas da
igreja foram abertas, policiais® colocaram-se na frente da igreja,
proibindo o acesso ao templo de todos os que chegavam com
vassouras e agua e impedindo o povo de realizar o rito antigo e
tradicional na cidade. O povo permaneceu durante todo o dia no
largo e na Baixa do Bonfim. Os jornais descrevem que, assustado,
0 povo nao reagia aquela atitude e parecia nio acreditar no que
estava ocorrendo.

Entendendo que o povo ainda nio estava preparado para a
separacao completa entre a festa religiosa catélica e a festa da
lavagem, a Devocao, segundo o Didrio da Bahia, de 16 de janeiro
de 1890ob, programou uma quinta-feira de festejos no Santudrio,
que provavelmente ocorreu com a participacio de poucos fiéis.

[..] haverd diversas missas até as 10 horas da manhi [horério do final da
lavagem] e as10 1/2 umabanda de musica dard o sinal do comego da costumada
procissio da lenha [...]. (DIARIO DA BAHIA, 1890b)

Com esta atitude, a Devocao tentava abrandar a resolugio do
clero e manter os devotos na colina. Nos anos seguintes, apesar da
insisténcia do povo, aigrejando permitiu alavagem da quinta-feira,
passando este rito a ser realizado na sexta-feira, de portas fechadas,
apenas como atividade de limpeza para a festa do domingo. Com
o fim da lavagem e a separacio do Estado e da Igreja ja ndo havia
o mesmo publico dos tempos anteriores, principalmente no que
se refere a participacio dos poderes eclesiasticos, civil e militar.
Nos tltimos anos do século XIX, a festa no sibado caiu em desuso
e,com aretirada dabanda de musica as 10 horas danoite e o apagar

8

De acordo com a
matéria publicada pelo
Jornal de Noticias, de

17 de janeiro de 1890,

na quinta-feira, um
contingente de 30
pragas e 7 oficiais da
Guarda Civica, 30 pragas
a paisana, 10 pragas da
Cavalaria, 30 pragas do
90 e 25 pragas do 160
Batalhdo da Infantaria
foi enviado ao Santuério
para garantir a ndo
realizacio da lavagem
daigreja.
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da iluminacio, o povo se recolhia em suas residéncias e nenhum
folguedo acontecia no Bonfim.

A partir da proibicao da lavagem, a festa realizada na segunda-
feira, na peninsula de Itapagipe, conhecida como a segunda-feira
do Bonfim ou segunda-feira da Ribeira, que correspondia a uma
criacdo popular com o fim de prolongar os festejos de domingo,
adquiriu um maior incremento. Nada tinha de religiosa, porém
conseguiaagregar uma enorme quantidade de pessoas que enchiam
as ruas de Itapagipe com o propoésito de se divertir.

Com a Republica, a Igreja perdeu o direito de padroado e
também o de Placet Imperial. A partir desse momento, o Estado
adquiriu total autonomia administrativa e a Igreja perdeu prestigio
e recursos financeiros. Na Bahia, a Igreja assumiu uma forte
conotacio europeia, marcada pela introducao de novos institutos,
novas devogoes e associagoes religiosas. Essa “europeizacio” da
Igreja acentuou o distanciamento entre o clero e o povo baiano,
principalmente pela incompreensdo, por parte da igreja, das
expressoes religiosas populares que ocorriam no culto ao Senhor
do Bonfim. Houve um esforco significativo, nesse periodo, para
que a Bahia adotasse o modelo do catolicismo tridentino, vigente
nos paises da Europa. Osresultados, porém, nao foram satisfatorios.

Paralelamente, o bispo D. Jer6nimo Tomé da Silva passou a
restringir o poder e as acdes das antigas Irmandades e a manifestar
a intencdo de substitui-las por novas associagoes religiosas,
possibilitando um maior controle da religiosidade brasileira pelas
autoridades eclesiasticas. Dois eram os objetivos especificos dessa
resolucio: primeiro, tirar das mios das Irmandades aadministracio
financeira dos centros religiosos, porque, com a separacao do
Estado, a Igreja iria necessitar de dinheiro para as suas atividades
e manutencio; segundo, assegurar a direcdo espiritual desses
centros de devogio, carregados de manifestagoes populares e
supersticoes, de modo a torna-los, segundo os bispos, centros
de verdadeira fé catdlica. (AZZI, 2001) Essas atitudes da igreja
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atingiram diretamente a Devog¢ao do Senhor do Bonfim e tanto a
Mesa Administrativa quanto os devotos nio ficaram satisfeitos,
reconhecendo que o grande objetivo da Igreja era extinguir o
catolicismo popular, principalmente as suas praticas devocionais
enraizadas de valores africanos e indigenas.

As festasrealizadas no arrabalde de Itapagipe tornavam-se mais
elitizadas e mais préoximas dos canones da nova igreja e catdlica —
a exemplo das missas, das novenas e da musica da Policia Militar.
Os jornais silenciavam quanto a participagao do povo dos negros.
Novas obras ocorreram na colina. Em 1902, a luz elétrica chegou
d colina e, com ela, o fim de um rito que persistia na colina desde
o século XVIII: a procissao da lenha. Os jornais divulgaram e
exaltaram a iluminacio realizada pela Devocio. (DIARIO DA
BAHIA, 1902b)

O largo do Bonfim tornava-se cada vez mais “formoso”.
Em 1913 foi construido o coreto que, nos dias da festa, recebia nao
apenas a banda da Policia Militar como as filarmdnicas do interior
do Estado, principalmente das cidades do Reconcavo. A cada ano,
a festa tornava-se mais elitizada, porém nio existiam davidas de
que, pelas obras que continuavam a ser implementadas na area, a
Devocio ao Senhor do Bonfim continuavaa crescer e erarespeitada
pelo clero e pelo poder publico.

A proibicio da lavagem, segundo Serra (1999), teve conse-
quéncias que o episcopado n3o previu: a afirmacio do rito do
Candomblé.° Destaca, ainda, que as baianas passarama “[...] celebrar
um ato, uma celebragdo sagrada, na fronteira com o profano...]”
(SERRA, 1999, p. 73) € que a folia ficava por conta do povo que
brincavaao redor das baianas. Oficialmente, alavagem continuava
a nio acontecer. Os jornais da Gltima década do século XIX nio
falavam sobre esse rito; no entanto, a partir de 1902, as noticias
comecaram a aparecer. Porém o mesmo jornal, no dia 18 de janeiro,
corrige a noticia do dia anterior:

9

Religido que se
consolidou no final do
século XIX, depois da
abolicdo da escravatura,
complementada pela
liberdade religiosa,

que provocou o
rompimento no sistema
social até entdo vigente.
Os negros ficaram livres
do trabalho escravo e
da religido do Senhor.
Isto possibilitou uma
maior visibilidade dos
adeptos das religides
afro-brasileiras, bem
como o fortalecimento
da hierarquia da Igreja
Catélica, a partir

da possibilidade de
enquadramento dessas
praticas religiosas dos
negros. (SERRA,1999)
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[..] quinta-feira o que houve ndo foi a lavagem, mas simplesmente uma romaria
alegre de carroceiros e aguadeiros ao Bonfim [...] tendo desaparecido a velha
usancadalavagem da egreja, como se fazia em tempos idos, hoje [sexta-feira]

essa ablucdo seré feita pelos empregados da egreja e de portas fexadas.

Essas reportagens demonstram que, apesar da proibicao,
ainda persistia entre os negros e a populacao da cidade o rito da
lavagem, agora denominada de “procissao da agua”, na quinta-
feira, chegando, inclusive, a confundir a imprensa, pois noticias
semelhantes encontramos no Didrio de Noticias, de 15 de janeiro
de1904. Aos poucos, a populagio conseguia burlaraacio dalgreja.
No Jornal de Noticias de 12 de janeiro de 1911, voltamos a encontrar
as noticias que dizem respeito a lavagem, alertando que este “[...]
ato ocorrera apenas no adro da egreja”. No Jornal de Noticias de 15
dejaneiro de 1915, podemos observar quea “[...] tradicional lavagem
do templo foi precedida de uma missa mandada celebrar pelos
aguadeiros da freguesia de Santo Antonio”. A Gazeta do Povo, de
16 de janeiro do mesmo ano, salienta que a lavagem do dia 15 de
janeiro ocorreu apenas no “adro da egreja”. Se juntarmos as duas
reportagens, verificamos que a igreja abencoou os aguadeiros e
depois permitiu o rito da lavagem no adro.

De acordo com as poucas noticias dos jornais, é certo que,
gradativamente, a cerimdnia da lavagem conseguiu se impor,
ainda que com algumas restri¢oes. Os jornais procuravam, porém,
colocd-la como um ato da igreja, tentando mostrar que ja nio
acontecia a participacdo dos adeptos das religides afro-brasileiras,
combatidas nos tltimos anos do século XIX —informacao esta que
se contrapunha ao que efetivamente acontecia.

Senhor do Bonfim padroeiro do povo baiano
A partir dos anos vinte do século XX, o cenario politico bra-
sileiro sofreu uma mudanca significativa, através de uma nova

MARIELY CABRAL DE SANTANA



aproximacao entre os poderes eclesiastico e civil. Este momento
teve inicio com a celebracao do centenario da Independéncia e a
necessidade de afirmar e fortalecer a presenca daigrejana sociedade
brasileira.

Considerando-se a guia exclusiva da vida social, a instituicdo catélica
empreendeu, nos anos 20, um combate acirrado contra os outros credos
religiosos, com destaque para o protestantismo, o espiritualismo e os cultos

afro-brasileiros [...]. (AZZl, 2001, p. 296)

Nesse momento, a Igreja contava com o apoio dos coronéis
baianos e também dos representantes do Estado.

O ano de 1923 foi marcado ainda por outro importante acon-
tecimento para a Devoc¢ao do Bonfim: a criacao dos hinos ao
Senhor do Bonfim. O primeiro, encomendado pela Comissao dos
festejos da independéncia, é de autoria do poeta Arthur Salles.
O segundo, confiado a Dr. Egas Muniz-Phetion de Villar, com
musica do Tenente Jodo Antonio Wanderley, por Dr. Eduardo
Freire de Carvalho Filho, tornou-se o hino oficial da Devocio. No
entanto, o povo, desde o inicio, adotou o hino de Arthur Salles
como o hino oficial, e cantou pelas ruas, durante as procissoes, os
versos que glorificam o Senhor do Bonfim como o heréi, o protetor,
aluz que ilumina a Bahia.

Apbs as comemoracoes da independéncia, em 1923, ampliou-
se ainda mais o raio de ac3ao da festa do Senhor do Bonfim.
Os jornais dos anos vinte a classificam como a maior de todas as
festas religiosas da cidade, seja pela extraordinaria multidao, seja
pelo fervor da fé do povo.

Os jornais buscavam sempre ressaltar a participacio da
populacgio catélica da Bahia nas festas, contudo, nao havia davida
sobre a participagao macica dos adeptos da religido do candomblé
nessa cerimdnia. Os proprios jornais deixavam escapar noticias
que possibilitavam este entendimento, apresentando informagoes
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sobre as constantes mudancas do dia dalavagem, em uma tentativa
de mudar o perfil dos participantes. No ano de 1924, no dia 17
de janeiro, o jornal A Tarde escreveu que a lavagem havia sido
transferida para a sexta-feira anterior ao dia da festa

[-] um caso Gnico parece no annaes das festas do Bonfim que a cidade vem
secularmente promovendo. A tradicional ‘lavagem’ foi transferida de dltima
hora. Sempre realizada na quinta-feira imediatamente anterior ao domingo
da festa do milagroso Santo, essa festa sempre foi um acontecimento da
cidade. De todos os pontos, até da Barra e de Brotas antigos ‘aguadeiros’
se apresentavam [..] a tradi¢do, porém vae se extinguindo e o golpe da
transferéncias da festa que o povo humilde aprende a fazer no dia de hoje é
bem um symptoma de morte préxima de um dos usos mais queridos da Bahia
de outro’ra[...] este anno abrilhantard a ‘lavagem’ [da sexta-feira], dando uma
nota de destaque ao acto, crescido ndimero de senhoras e senhoritas da melhor

sociedade do bairro de Itapagipe.

No jornal Didrio da Bahia de 22 de janeiro de 1929, a lavagem
foi noticiada como tendo sido

[...] celebre nos anos quando a pandega dominava e a lavagem era conhecida
com “afesta d’agua” e era muito tumultuosa. Hoje a lavagem é mais simples

e mais moderna. N3o tem o aparato, nem os excessos de antes [...].

Esterelato do final dos anos vinte evidencia que alavagem estava
perdendo importincia, mas também certa nostalgia. No entanto,
ndo havia davida de que, nesse periodo, a festa voltava a ser a mais
importante festa religiosa da cidade.

A partir dos anos trinta, a politica cultural e educacional passou
a ser assumida pelo Governo Federal como de fundamental
importancia para o processo de modernizacio do pais. Palavras
como “brasilidade”, “esséncia” e “identidade” circulavam entre
os meios politicos e culturais ap6s a Revoluc¢ao de 1930. Muitos
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intelectuais envolvidos com este processo defendiam a valorizacao
do “tradicional” e do “regional” na constru¢ao de uma identidade
nacional singular, e passaram a incentivar as manifestagoes
culturais que estavam adormecidas, dando grande importancia
principalmente as tradi¢oes luso-brasileiras. Porém, o que vigorou
nesse periodo foi a valorizacio e a protecio de uma parcela da
cultura; aquela que foi produzida pela elite e pelo Estado.

Na Bahia, a Igreja e o Estado “uniram-se” para transformar a
devocao popular do Senhor do Bonfim em uma grande manifes-
tacao de fé. O objetivo principal era transformar a lavagem - rito
popular que teimava em persistir e que era o maior ponto de tensao
da devogao — em uma exclusiva manifestacio da religiao catélica.
Como consequéncia, a festa desse Senhor, nos anos 30 do século
XX, foi “[...] esplendida [...] multides tem galgado a encosta, hoje
artistica, da Collina Sagrada [...]”. (DIARIO DE NOTICIAS, 1930)
Registra-se, nesse ano, uma maior participacio de autoridades civis
nafesta. A partir desse momento, os jornais comecaram a descrever
detalhadamente os acontecimentos da festado Bonfim, limitando-
se, porém, aos festejos de sabado, domingo e segunda-feira — dias
que consolidaram, nesse periodo, o ciclo de festas do Bonfim.
“[...] Trés dias de festa na peninsula. A cidade esteve inteiramente
possuida de sua grande fé, no imenso enthusiasmo da tradicional
festa do seu padroeiro”. (DIARIO DENOTICIAS, 1931) Contudo,
em 1932, no jornal A Tarde de 14 de janeiro, encontramos uma
reacao popular em relagdo a esta exclusao da lavagem, retomando
0 povo, mais uma vez, a organizacao desse rito:

A lavagem da basilica do Bonfim era uma das mais antigas e pittorescas
tradicdes da cidade, que, como tantas outras, foi pouco a pouco desaparecendo.
Este anno, o pessoal da limpeza publica resolveu tomar a si a lavagem
do templo, organizando a ornamentacio do adro, do largo com também
promoveu o cortejo de auto-bombas™ e caminhdes do referido servico que

saird as 91/2 do caes do Ouro.

10

Com o servigo
regular de dgua
encanada fornecido
pela Companhia
do Queimado, os
aguadeiros foram
desaparecendo da
cidade.
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No ano de 1934, a festa contou com o apoio da Prefeitura de
Salvador, que passou a se interessar principalmente pela lavagem.
Em 14 de janeiro, o jornal Didrio de Noticias divulgou na primeira
pagina: “A prefeitura Municipal se interessa em preservar a festa
do Bonfim [...] e estard auxiliando a lavagem, fornecendo os
carros-bomba para a limpeza da igreja [...]”. A festa desse ano foi
considerada pela imprensa como a mais rica e mais concorrida.
Nessas noticias, foram feitas as primeiras referéncias sobre a
formacio e organizacio de um cortejo. A saida do “caes do Ouro”
pode ter sido uma alusio as antigas romarias da vela, que também
safam dessa area da cidade. No ano seguinte, durante as festas do
Bonfim, mais uma vez a populacio se reuniu e realizou a lavagem,
desta vez com um nimero maior de participantes. A festa voltou
aser do povo. A igreja passou, mais uma vez, a aceitar esse rito.

A briga, contudo, ndo foi facil. A populagio contou com a
colaboracio da classe de intelectuais baianos na preservacao das
manifestagoes, pois estes defendiam que a identidade nacional
deveria estar centrada na tradi¢do e no regionalismo. Contudo,
a igreja continuava, de forma intensa, a impor uma hierarquia
eclesiastica, na tentativa de controlar as devocoes populares, nao
s6 para evitar os abusos, mas também com o objetivo de enquadra-
los nos novos modelos da religido. E a partir desse ponto de vista
que o Arcebispo da Bahia, D. Augusto, decidiu, em 1934, confiar
aos Redentoristas a direcao do santuario do Senhor do Bonfim
(AZZI, 2001). A Mesa da Devogido, na pessoa do Dr. Eduardo
Carvalho Filho, comunicou ao Arcebispo que n3o era favoravel
a ideia de entregar a igreja aos Redentoristas e exigiu que os
estatutos da Devocao fossem cumpridos. O Arcebispo nio aceitou
a argumentacio da Mesa, exigindo a reformulacdo dos estatutos.
A relacio entre a Devogao e os Redentoristas sempre foi confli-
tuosa.

Embora nutrindo pouca simpatia para com as expressoes reli-
giosas populares, os Redentoristas colaboraram de algum modo
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para a manutencdo dos rituais para a festa do Bonfim, conforme
registra o proprio cronista da comunidade, em 1935.

Houve a lavagem da igreja como todos os anos. Um carnaval com a presenca
de 10.000 pessoas e muito barulho. Mas a policia ajuda a manter a ordem.
Um padre qualquer celebrou a missa que sempre termina antes que as

mulheres cheguem para a lavagem [...]. (AZZI, 2001, p. 353)

Fica claro que nao houve uma mistura de ritos; cada um teve o
seu tempo, apesar de acontecerem no mesmo espago.

Este texto demonstra certa tolerancia entre os Redentoristas e os
Devotos, o que possibilitou que, em 15 de janeiro de 1937, segundo
o jornal Didrio da Bahia:

[..] por iniciativa de uma commissdo popular [se procedesse] a revivéncia
do antigo hébito essencialmente bahiano, de mais de cem annos a lavagem
da igreja e do adro do Bonfim. Hontem tendo vindo em romaria dezenas
de [pessoas] trazendo barris cheios de dgua e centenas de carrogas, todos
enfeitados, partindo do largo da Conceigdo da Praia. As 91/2 rumaram os fiéis
tendo 4 frente a banda de mdsica Militar, povo, automéveis e grande nimero
de romeiros carregando barris, potes e latas de dgua. Apds a missa festiva
pela fraternizagdo universal o povo entregou-se a lavagem da igreja, do adro
e do largo [...] Tomaram parte dessa festa tradicional da Bahia muitos ‘ogans’
com suas ‘filhas de Santo” apresentando assim um ambiente interessante e
novo para os forasteiros que ali estavam em grande ndmero. O povo entrou
pela porta principal da igreja e realizou o seu mais antigo rito. A preta Maria
Melania Ribeiro da Silva que declarou ter11o anos de idade, estava feliz e firme
devassouraem punho, dizendo que desde menina se habituaraa lavaraigreja
do Bonfim. Depois do exercicio que |he matava as forcas a preta Melania foi
até oarmazém local a beber meio copo de cachacga, erguendo um viva a Oxald

que é o mesmo que o N. S. do Bonfim em idioma nagé.
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Assim, alguns jornais consideraram os Redentoristas como
sendo os restauradores da lavagem. O ano de 1937 marcou a sai-
da do cortejo do largo da Concei¢do da Praia — basilica também
gerenciada pelos Redentoristas -, facilitando esta ligacao. O cortejo,
patrocinado pela Prefeitura, saiu da casa da padroeira do Estado, sua
mie, e, contando com um grande nimero de carrocas enfeitadas,
dirigiu-se para Colina Sagrada, com o objetivo de limpar a casa do
Bonfim, padroeiro do povo da Bahia.

O ano de 1937 foi assinalado ainda pelo golpe de Estado,
momento em que as liberdades democraticas foram abolidas.
Aidentidade e a preservacio do patrimonio brasileiro tornavam-se
imperativos. Dentro desse discurso, foi criado o atual Instituto do
Patrim6nio Histdrico e Artistico Nacional (IPHAN), com o objeti-
vo de preservar o patriménio e, em 17 de Junho de 1938, o edificio
da Basilica do Bonfim foi tombado e inscrito no Livro n. 03, das
Belas Artes, como Patriménio Histérico e Artistico Nacional.

As festas do Bonfim passaram a apresentar mais uma “novida-
de”, no século XX. Aproveitando-se de outros meios de comu-
nicacdo, a Mesa da Devocao estabeleceu “[...] um contrato com a
Radio Sociedade da Bahia paraairradiacio das novenas de quinta-
feira, sexta-feira e sibado, bem como de toda a missa da festa [...]”
(A TARDE, 1939b). Com essa novidade, tornou-se dificil esta-
belecer a participacio popular na festa e, sobretudo, delimitar o
lugar da festa do Bonfim.

Ao longo de todo o século XX, tensoes e diversao marcaram
as homenagens ao Senhor do Bonfim. Nos anos de 1970, durante
as comemoracdes do Senhor do Bonfim, a Cimara Municipal
reconhece, oficialmente, o direito dos filhos de Santo em realizar
suas festas e de “bater o tambor” em suas casas. A partir deste
momento, diminui-se o nimero de maes de Santo na colina e a
festa assume um cardter mais festivo. O 4pice da festa nos anos
1990 foi a lavagem e a presenca dos trios elétricos no cortejo.
Entre idas e vindas as carrogas enfeitadas com folhas de coqueiros

MARIELY CABRAL DE SANTANA



e flores de papel conduzidas por diferentes geracoes até a colina.
Aligreja permanece fechada durante toda a quinta-feira, mas o povo
continua a participar da festa.

O século XXI traz mais uma tensio: a proibicao das carrogas
no cortejo. E nesse contexto de fé, devocio e alegria que o povo da
Bahia continua a dizer em voz alta:

[..] o Senhor do Bonfim da Bahia. H& um ingénuo e doce egoismo nesta
expressdo — da Bahia. Tem-se a certeza, que elle é nosso, somente nosso e
para nés sdo todas a suas béncaos e seus favores. Para elle, acorre o povo que
busca um consolo e um lenitivo. Que importa que a sua festa seja um mixto de
paganismo e de catholicismo. Nadaimporta. As mulatas e os commendadores,
as senhoras e os cavalheiros de collarinhos duros, as garotas sem meias e os
bambas de lengo ao pescoco, tudo se mistura, tudo se confunde e um grito sé
enche o ar da cidade: Viva o Senhor do Bonfim! (A TARDE, 1939a)
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Festa e imigracdo: algumas
observacgdes sobre
pertencimento no sul
do Brasil

José Roberto Severino’

Festas populares

Pensar festas no Brasil contemporaneo é refletir
necessariamente sobre experiéncias carregadas de
sentido, que envolve os conflitos dos grupos sociais
em questdao e que derivam das lutas simbélicas
travadas em cada circunstincia. Para empreender
uma tarefa desta envergadura, deve-se ainda levar
em conta os embates que nelas sao narrados. Vividos
como inversio de seu potencial transformador
ou permanéncia conservada em aqvatares da
memoria: velho dilema moderno. A ideia de tradicio
inventada como caracteristica da modernidade parece
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indicar uma reflexao mais préxima da experiéncia humana.
Os dados sobre as manifestacées populares quase inexistem,
mas podem ser perseguidas nos cddigos de postura e organizacao
das vilas e provincias que, a partir da Independéncia, normatizam
as festas religiosas. O Brasil era visto pelo clero como um lugar
onde havia muitas licengas religiosas. Durante o Império as ir-
mandades e devogoes particulares configuram-se como cenario
delutas eresisténcias. As congadas aparecem na Bahia, Maranhio,
Pernambuco e por todo o sudeste e sul do Brasil, regido em trans-
formacao de suaimportincia econdmica e politica nos Gltimos anos
do século XIX e nos primeiros do século XX. O outro problema,
de ordem muito mais interpretativa, foi relacionado ao que se
escreveu sobre cultura popular das cidades e do litoral brasileiro.
Nesses escritos, a tradigao cultural é escrita sobre determinados
signos e aparece como Unica possibilidade para o Estado brasileiro.

O problema da escassez de fontes é uma constante no quotidiano
do historiador. Resolvido, em parte, com muito trabalho — o que
ndo significa que tenham surgido quaisquer novas informagoes
sobre manifestacoes culturais ha muito tempo esquecidas pela
populacio das cidades. O segundo problema tornou-se um
verdadeiro labirinto, e sem muitos sinais de orientacdo. E é a partir
dele que eu gostaria de seguir o fio de um suposto novelo de 13 -
que talvez nos tire do labirinto que eu creio ter encontrado (ou
criado).

O labirinto a que me refiro é a propria no¢io de cultura popular
e, consequentemente, todo o conjunto de manifestacoes culturais
e artisticas a ela associados. Uma cultura popular - tal como é
vista — pressupde uma cultura erudita — lapidada nas academias,
nos refinados saldes, ou em tantas outras oposi¢des que se queira.
Esta(s) dicotomia(s), que creio existirem mais como representagao
da realidade, cristalizam em suas fronteiras as legitimas mani-
festacoes que lhes sdo atribuidas. Festas, jogos, culinaria, ou outras
tantas praticas, sdo aprisionados pelos conceitos. No entanto,
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as manifestacoes populares devem ser estaticas e cristalizadas,
tais como os manuais do denominado folclore propsem? E
exatamente esta dicotomia, onde os pré-conceitos ja trazem
mapeadas as fronteiras da cultura popular, que chamo de labirinto.
E simplesmente porque nao consigo ver saida para o mundo real
em tais abordagens. Separar quais s3o as manifesta¢des da cultura
popular, dando-lhes posicao de destaque nas interpretagoes
sobre determinada sociedade, pode levar a equivocos, além da
nao contemplaciao da dindmica e da experiéncia dessa mesma
sociedade.

Festas e imigracgao

Vou tentar demonstrar algumas manifestacdes que ndo sao levadas
em conta nas descri¢des sobre a denominada cultura popular.
Um primeiro exemplo que gostaria de apresentar refere-se aos
chamados clubes de caca e tiro. Nos jornais, a participacio das
pessoas em uma dessas agremiagdes era tornada publica através
das listas das diretorias, dos participantes e dos vencedores dos
torneios. A Sociedade dos Atiradores de Itajahy, fundadaem 1895,
promoviaaescolhadoReido Alvo e do Reido Cervo, além de festas
tipicamente alemas, organizadas e frequentadas principalmente
por pessoas de origem alema.

Sociedade dos Atiradores de Itajai, Programa da Festa do
Atiradores nos dias 4 e 5 de junho de 1900:

dia4

5 hs da manha: Alvorada

9 hs da manha: Reunir os sécios no Hotel Central

9 Y2 hs da manha: Marcha para a casa da Sociedade

10 hs da manha: Principio dos tiros ao Alvo para o Rei e
Cavalheiros.

2 horas da tarde: Tiros para o Rei ao Cervo.
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Noite: Baile [...]

Pede-se ao Srs. sdcios que comparecam na marcha com dis-
tintivos e armas. As sociedades da Alianca de Brusque e Blumenau
sdo convidadas para a mesma festa. [...]

A Sociedade dos Atiradores de Itajai, ou, como era denominada,
Schutzen Verein Itajai, era frequentada principalmente por
membros de origem germanica, que faziam parte das maisilustres
e tradicionais familias de nossa Itajai. O clube ainda existe com
o nome de Clube de Caca e Tiro Vasconcelos Drumond. Nos
Schiitzenverein, clubes de caca e tiro que promoviam as tradi¢oes
alemas, as festas contavam com a presenca tanto da parte dos
imigrantes e seus descendentes como dos distintos membros do
municipio para assistir ao tiro ao alvo, tiro ao cervo e ao tiro ao
passaro, contribuindo paraa manutencao de imagens, de simbolos
e de atitudes daquela parcela da populacio.

Frequentemente os jornais comentavam as bonitas festas
promovidas pelo clube, na qual reinava sempre a maior alegria.
Tipos de festa que faziam parte dos espagos de diversio com-
partilhados por uma parcela dos imigrantes de lingua alem3, mas
que nio excluia a participacao de brasileiros. Eram festas que
provavelmente atraiam a aten¢do no municipio, gerando disputas
e servindo de campo estratégico para o desenvolvimento de
distin¢des e de sociabilidades. Evidentemente que as normas de
conduta, permeadas por ideais de civilizacao e pelo ordenamento
e disciplinarizacdo dos corpos, estavam em pauta naqueles
clubes. As distingdes concretizavam-se em praticas como a de
deixar fotografar-se em frente ao clube trajando fatiota escura,
distintivos e armas. As sociabilidades permitiam as distin¢oes, ja
que era através delas que eram partilhadas as regras de conduta e
os constrangimentos, ou seja, os instrumentos pelos quais o grupo
constituia e perpetuava a sua existéncia enquanto tal.
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Por outro lado, o restante da populagio vivia precariamente
das poucas fontes de renda possiveis a época. Eram aqueles que
habitavam as areas rurais ou periféricas das cidades e que busca-
vam uma alternativa para o aumento da renda familiar no
fornecimento de cana para a usina de actcar, no trabalho avulso,
na venda de alguns produtos, como a farinha de mandioca ou
milho, ou ainda vendendo troncos de coqueiro velho para a
manutencao dos trapiches dos portos ou no trabalho avulso paraa
manutencao de pontes e estradas. Uma pratica que durou até mea-
dos dos anos sessenta, quando as novas exigéncias de um mercado
crescente profissionalizaram os fornecimentos. Para a populacao
pobre urbana, restava um mercado de empregos temporarios os
quais eram quase todos ligados aos portos e determinados pela
sazonalidade e frequéncia dos navios. Um dado que marcou
profundamente atividades como as de conferéncia e estiva até
os dias atuais, com periodos de auséncia de navios, levando os
trabalhadores a ficarem sem trabalho por vérias semanas. A falta
de ganhos por parte de uma categoria profissional importante, agia
(e age) como um efeito dominé sobre outras atividades, gerando
dificuldades generalizadas.

Como disse, apenas uma parcela da populagao frequentava os
clubes — em geral caros e de acesso restrito —, o que nao significa
dizer que as manifestacdes que 12 ocorriam nao ocorriam fora
de seus dominios, muito menos que nao existiam outras mani-
festacdes culturais entre os diversos grupos que compunham a
populacdo mais pobre da cidade, tais como os estivadores, os agri-
cultores, os biscateiros ou as prostitutas.

Colocar o problema dessa forma, por exemplo, é supor que
encontrariamos praticas germanicas confundindo-se na multidao,
tais como a confec¢ao de doces, a shimia, a cuca (streuselkuchen),
a orelha de gato (schmalzgebakenes) etc. Mas e o Terno de Reis,
com seus versos improvisados ou decorados? E o Boi-de-mamao
ou aatualmente polémica Farra do boi? Além disso, ha o entrudo,
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que estabelece a ordem de Dionisio nos dias de carnaval e que
foi retratado por Debret em suas pranchas, mas que merece ser
esquecido pelos folcloristas devido ao seu carater violento e, até
certo ponto, incontrolavel. E claro que existiam (predominavam?)
tracos culturais portugueses. E vale lembrar que tais manifestagoes,
que possibilitavam (possibilitam) brincar com o boi, animal tao
marcante na vida cultural brasileira, e segundo Mario de Andrade,
bicho nacional por exceléncia, podiam ser encontradas em varios
estados brasileiros na forma de cantoria, festas, alegorias etc.

O que existia de mais publico, coletivo, que dissesse respeito
a uma parcela maior da populagio, eram as festas religiosas.
Pelo menos no que diz respeito a participacdo. A organizacao
era sempre fruto de disputas politicas provincianas, regadas a
doacoes e prendas as mais diversas. Mas, de qualquer maneira, as
quermesses eram para todos e as festas como a de Nossa Senhora
dos Navegantes atraiam a populacao das proximidades com o seu
foguetério e a fanfarra.

Enquanto isso, as elites que se constituiam nas cidades assu-
miam os postos de mando e trabalho e as suas potencialidades
serviam como alavanca para os investimentos. A mesma elite que
atuava em Santa Catarina, no Vale do Itajai, e que se tornava mais
“brasileira” — ou, melhor falando, mais plural —, na medida em
que eram desenvolvidas as atividades de exportagao e importagao,
ia desenvolvendo novas formas de se auto-identificar. A dindmica
do porto tornava hibridas as experiéncias pautadas naqueles ha-
bitos e atividades existentes e desenvolvidos nas colonias do vale.

Formava-se, de um lado, umaelite, possibilitando a convivéncia
de herancas culturais distintas com uma reelaboracio das praticas
de seus componentes. Os limites e fronteiras que definiram esta
ou aquela cultura tornaram-se ténues ou imperceptiveis. Por
outro lado, o restante da populacio era desqualificado, devido
d uma incapacidade inerente a sua condi¢do, segundo as teorias
da modorra e da indoléncia. Os responsaveis pelo saneamento
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sentiam-se também responsaveis pela boa cultura, que ficava
restrita aos saloes da distinta gente. As apropriacoes de elementos
culturais desta ou daquela tradicdo nio seguiram nenhuma regra
preestabelecida.

Concluindo, a convivéncia de culturas diversas, no Vale do Itajai,
parece inviabilizar a ideia de um determinado resgate cultural.
Uma referéncia das memorias de Marcos Konder pode ajudar a
ilustrar esta proposicao. Neste texto, o entrelacamento foi sugerido
quando o prato portugués apareceu regado com a bebida germanica
e laureado pelo poeta brasileiro,

[.] Outras vezes famos comer uma bacalhoada navenda do Domingos Marquesi
[..]- Ali na tasca do Domingos, quando a cerveja lourejava no copo grosseiro,
Tibdrcio recitava Castro Alves: ‘Escravo, enche essa taga quero espancar a
nuvem da desgraca/que além dos ares lentamente passa’. (KONDER, Marcos

1972, p.33)

As festas de casamento nas colénias

O casamento: As fotos tradicionais eram batidas na casa do fotégrafo.
A recepgio, em casa, comecava por um lauto café matinal. As vezes eram
postos sob barracas de lona ou nos ranchos. Tudo era enfeitado com palmitos,
inclusive o terreiro; as cadeiras dos noivos eram cobertas com uma colcha de
renda ou toalha rendada e ornada com flores. Ao meio dia, compareciam os
convidados para o almogo, regado a vinho e a “bira dolza”. A tarde, comecava
otiro dos primeiros licores caseiros: o amarelo, o verde, o vermelho, o de leite,
de vinho e de chocolate. No jantar todo, o povo se fazia presente. Repetiam-
se vdrias “mesadas”. Cantava-se. Encerrava-se com o “cara mama, la sposa léi
qui.” O baile acontecia no rancho empalmitado e embandeirado. O conjunto
atacava as oito da noite e batucava até o dia seguinte. Ali passava o “licoreto”
a noite toda, com injecdo estimulante para todos, desde as criangas até os

mais velhos. L pelas dez da noite comegavam as “mesadas” de doces (bolos,
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sanduiches, cucas, e latugas). A noiva, por cortesia, concedia uma “marca”
(danca) a cada cavalheiro, e o noivo dangava com as outras mogas. O chapéu
do noivo percorria o salio para coleta de dinheiro. A meia noite, dancava-se
amarca do “lenco” - parte divertida em que as damas eram quem escolhiam
seus pares. Era praxe, também, a “marca da vassoura”, na qual um cavalheiro
sem dama sempre sobrava para dancar com a vassoura. No dia seguinte a lua
nio era de mel; os recém casados assumiam sua funcgdo no trabalho: afamilia,
agora maior, exigia mais produgdo. Mas, em compensacio, por alguns dias,

deliciavam-se em saborear as sobras “dele nozze”. (CANI, 1973, p. 5)

Para quem assistiu ao filme Monsoon Wedding (Um casamento
d indiana), de Mira Nair, esta descricao nio parece estranha. A
documentarista indiana narra um casamento arranjado entre dois
jovens punjabi de classe média. Nesse ambiente descontraido que
marca os dias que antecedem as nipcias, parentes e convidados
da familia Verma transitam em Nova Dehli, cidade culturalmente
hibrida. A pista nos da a diretora, ao dizer que “a India tem um
bilhdo de pessoas. Nao ha uma familia tipica, mas, para a classe
média Punjabi, aquela ali é a realidade”.

Assim como no filme, a festa de casamento acima descrita
poderia ter sido realizada em qualquer lugar. Segundo Mira Nair,
o seu filme poderia ser uma descri¢ao de seu primeiro casamento,
ela propria uma punjabi. Nao designar onde este casamento esta
acontecendo permite pensar um dado de similitude pelo fato deste
tipo de cerimonial ser facilmente encontrado em comunidades e
situacOes a principio desconexas entre si. Poderia ser em qualquer
das comunidades rurais do Véneto ou da Calabria no século XIX.
Quem sabe um casamento em Joao Pessoa, na Paraiba, ou, como
de fato o é, uma descricio de um casamento entre imigrantes de
lingua italiana no interior de Santa Catarina.

No filme, o casamento acontece nos anos 9o, periodo marcado
pela emergéncia dos debates acerca das no¢des de pertencimentos
e também de toda forma de intransigéncia decorrente disso.
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Mas a diretora de Casamento a Indiana olha para o seu tempo e
comemora o presente, diferentemente de uma India de Forster,
do livro Passagem para a India, estranha e inacessivel.: Mira Nair
interroga este presente com uma profusido de situacoes
mesticas. (GRUZINSKI, 2001, cap. 2)

Um celular nas maos do organizador da festa, de casta inferior
e contratado para organizar um casamento. Este sub-contrata
trabalhadores para fazerem o trabalho propriamente dito. A certa
altura, a noiva indaga ao pai sobre a auséncia de um quesito na
ornamentag¢ao do jardim e este lhe responde. Estd aqui, no papel.
Como no estrangeiro. A autoridade do pai da noiva sobre o jovem
decorador nio provém apenas do fato das castas apresentarem
possibilidades de prestigio social diferenciadas e desiguais.
No caso, o pai é apresentado como de uma casta superior, bem
sucedido nos negbcios, mas bastante endividado gracas aos
preparativos para o casamento. O decorador é de uma casta inferior,
mas dentro de um quadro de ascensao pelo trabalho e cuja velha
mae aplica suas economias em a¢des na bolsa de valores. A relacao
entre os dois, antes que pautada na tradicdo, apresenta-se em sua
forma moderna: um contrato de trabalho.

Tampouco hé essencialismos no filme, no que se refere ao
repertério cultural tradicional da India, deslocado a todo instante
com situagdes de estranhamento, hibridismo e mesticagem.
E isto o que ela nos propde ao criar situacdes que destacam o
comportamento dos primos que viviam nos EUA, Austrélia ou
outras regides da fndia e que se veem juntos circunstancialmente
em um casamento.

A descricio foi encontrada na coluna de uma memorialista
de um jornal de uma pequena cidade do interior do Brasil dos
anos 70. (CANI, 1973, p. 5) O texto, diferentemente do filme, é
todo construido com verbos no passado. Certamente fala de um
casamento em um momento, se é que podemos chamar assim, de
sucesso de certas comunidades, familias ou individuos descen-

1
Said (1999, p- 259)

faz uma discussdo
interessante acerca
da relagdo ocidente/
oriente, conferindo
complexidade as
simplificagbes
tradicional /moderno.
O autor nos coloca o
oriente para além de
uma representagao,
propondo o romance
como objeto
privilegiado de
anélise da resisténcia
e descolonizagdo.
Como tese central o
autor propde que o
imperialismo tornou as
culturas mutuamente

hibridas.

2
Em especial o capitulo
2 intitulado Misturas e
Mesticagens.
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3
Tanto na Italia, como

em outros paises
emigracionistas,
afome e a miséria
estavam presentes,
costumando atormentar
nos primeiros anos

de alguns ou vérias
geracdes de outros
imigrantes (ver ALVIN,
1998, p. 215-287). Sobre
as condigdes de vida

na Itélia no século XIX
e os fatores geradores
da emigracdo conferir
Franzina (1976). Toda a
parte primeira localiza o
debate historiogréfico e
a questdo da emigracdo
como singularidade

da historiografia
contemporanea
italiana. A partir

disso, o autor passa a
analisar as estatfsticas
e problematiza os
aspectos expulsores de
volumoso contingente
populacional, tais
como: a concentragio
da terra; as altas taxas
pagas pela propriedade
da terra; competicio
desigual por parte dos
grandes produtores

na comercializagdo

dos produtos da
agropecudria como
fator de concentragio
da riqueza; excedente
de mio-de-obra
devido ao crescimento
demografico, comum
atoda a Europa e ndo
absorvido em industrias
italianas, por exemplo,
e, por (ltimo, as
revoltas e a organizagio
social como formas de
resisténcia ao modelo
ruralista tradicional.

dentes de imigrantes. Talvez n3o fossem, assim, os casamentos
indesejados por algum dos multiplos motivos que levam a isso.
Ouaindainesperados, quando o bebé pudesse nascer antes do sim.
E o que dizer daqueles que se “ajuntavam” simplesmente? Nao
eram poucos. Por outro lado, é assim que muitas pessoas lembram
ou imaginam um casamento: um banquete.

No dia seguinte alua no era de mel os recém casados assumiam sua fung¢do no
trabalho: A familia, agora maior, exigia mais producdo. Mas em compensacio,

poralguns dias deliciava-se em saborear as sobras do banquete de casamento.
(CANL,1973,p.5)

Na descricio desse casamento entre descendentes de imigrantes
de fala italiana, ha uma valorizacio do trabalho compreendida a
tal ponto de negar aos noivos o afastamento por pouco dias de
suas funcoes na lua de mel e, ao mesmo tempo, de considerar os
poucos dias de fartura e comilanca a compensacao pelo descanso
negado. Essas pessoas vinham do campo e descendiam de gente
do campo. E, tanto na Itilia3 como depois nas colonias do Vale do
Itajai, a dificil lida para garantir a sobrevivéncia era uma constante.
Com o cotidiano marcado por exaustivas horas de trabalho, o
envolvimento de todos os membros da familia nas atividades
domeésticas e da roga tornava a vida dificil. Certamente que um
banquete de casamento era bem-vindo.

O casamento e sua comensalidade civilizatéria permitem pensar
o estoque cultural compartilhado sugerido no texto. Sentar juntos
para comer e beber talvez diga mais de n6s do que parece. (ELIAS,
1990) Explico melhor. O banquete descrito persegue uma versao
“étnica” de casamento. Sdoitalianos. Ou descendentes de italianos.
Obviamente, é um casamento italiano. Mas o que é um casamento
italiano, nesse caso? Ou, como interroga Mira Nair, o que é um
indiano? E vou me remeter novamente ao filme Um casamento a
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indiana para pensar esta descricdio de um casamento na col6nia.
O filme, em linhas gerais, nos diz de uma India culturalmente
hibrida.# O texto também nos diz de misturas. Talvez nos diga
mais de identificacoes em curso do que de identidades rigidas.s
(SANTOS, 1993)

Vamos pensar nesse gosto compartilhado de enfeites de palmito
do qual o texto nos fala e da relagao dessas pessoas com a floresta
que cobria praticamente todo o interior do Estado naquele
momento. A densa e incompreensivel mata atlintica dos primeiros
imigrantes era também o tempo do horror silvanun, justificivel
apenas nos primeiros anos das colonias. Mas se isto era regra por
volta do altimo quartel do século X1X, nio se pode dizer o mesmo
dos anos que se seguem. As palmeiras ornavam as construgoes de
madeira (casas, estabulos, ranchos) nos dias de festa. Vassouras
feitas de fibras vegetais serviam para varrer o terreiro, o ambiente
livre de “mato”. Provavelmente a exuberancia da floresta fosse mais
um ponto para o imigrante recém-alojado no interior das coldnias
estranhar a nova terra. A descricao nos diz sobre o momento
posterior a isto. Os palmitos passam a enfeitar os casamentos
dos descendentes de italianos nas coldnias, como provavelmente
enfeitavam tantos outros casamentos, quermesses e as mais
variadas reunioes festivas na regiao.

Mas se os palmitos podem ser vistos como uma apropriacao da
mata nativa pelos imigrantes, o que dizer de habitos como o de
beber cachaga? Presente no texto na forma de licores, sio inimeras
asreferéncias da disseminacao do consumo da bebida nas colénias,®
como nesta outra narrativa feita por um religioso em trinsito sobre
um casamento em Nova Trento e que talvez ilustre melhor sobre
a complexidade do argumento. Trata-se de um relato do inicio
do século XX (1902), publicado como “Impressoes de viagem”.

4
Aimprensa
especializada

trata a inddstria
cinematogréfica indiana
desta forma, é a estética
de Bollywood. Tem um
mercado que atinge
além da ndia e seus um
Bilhido de habitantes, o
sul da Asia, o Oriente
Médio, parte da Africa

e o Sudeste Asiatico.
Designa também

um estilo musical.

(UM CASAMENTO..,
2001) No filme a trilha
sonora dance e folk
embala muitas cenas
tornando-o tributério
da leveza e alegria deste
estilo, além do contraste
entre modernidade e
tradicdo constituido
pelas tomadas externas
em Nova Dehli. Os
personagens falam

em hindu, punjabi e
inglés. A familia Verma
apresenta um estilo

de vida compreendido
como de classe média
ocidental.

5

Para Santos (1993) a
questdo das identidades
esconde negociagdes de
sentido (identificagdes
em curso), o que

nos leva a perguntar

em que condigdes,
contra quem, com

que propdsitos e com
que resultados se

ddo operagdes desta
natureza. Ainda sobre
isto conferir Poutignat
e Streiff-Fenart (1998).
Segundo os autores
parece que a questdo
das identificagdes esta
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ligada diretamente

a pergunta: quem

€ vocé? Parece que

as pessoas esperam
esta pergunta ou cria-
se a necessidade de
formula-la e a resposta
é arecomposicdo dos
pertencimentos. Assim,
podem ser, a titulo de
exemplo, empreendidas
agdes no sentido de
reforgar a valorizagio
dos lagos familiares, o
“orgulho do sangue”
etc. Especificamente
sobre os processos

de identificagdo ver
Lacan, (1996, p. 97-104) e
Hall (1999). Stuart Hall
(1999) reflete sobre a
construgdo das culturas
nacionais, afirmando
que a nagdo é uma
comunidade politica
imaginada (Benedict
Anderson) entendida
enquanto discurso,

ou seja, um modo de
construir sentidos que
organiza nossas agdes e
a concepgdo que temos
de nés mesmos.

6

Relatos de religiosos,
textos literarios, bem
como os inimeros
decretos estaduais

no sentido de
regulamentar o uso e
consumo da bebida
indicam a popularidade
do consumo de cachaga
no pais. Trata-se de uma
bebida barata e de facil
aquisicdo, rapidamente
incorporada aos hébitos
dos imigrantes, e, no
caso da regido em
questdo, superando em
muito o consumo de
vinho.

O padre narra uma espécie de charivari,

Um casamento de vilivos é, para a mocidade, e até para muitos casados, um
acontecimento e uma verdadeira folia. Ajuntam-se em grande ndmero na
noite em que se realiza o casamento, colocam-se em frente da residéncia dos
recém casados, e entdo comecam a executar uma musica originalissima em
que, para ser mestre e muito aplaudido, nio ha necessidade de ensaio. Cada
qual leva o instrumento que mais |he agradar, pois, por muito desatinado que
seja, no fim de contas sempre da certo. Os instrumentos mais usados sio:
campainhas, chifres furados e panelas quebradas. O instrumento, contudo,
que mais concorre para animar o grandioso espeticulo, sendo o preferido
por uma boa parte dos musicos, talvez por sua sonoridade doce e suave,
sdo as latas de Kerozene. Calcula-se agora toda essa diversidade de
instrumentos tocados com todo o fervor, durante horas inteiras, por trinta,
ou quarenta e mais rapazes, que pandemonium hio de produzir! Se o recém
casado, depois de algumas horas de tdo penoso trabalho, em sinal de gratiddo
e recompensa, os convidar amavelmente para sua casa, e lhes oferecer um
copo de vinho, umaxicara de café, ou mesmo um simples calix de aguardente,
tudo termina depressa e com a maior satisfacio de todos. Se, pelo contrério,
o festejado, por teimoso, ndo quiser praticar esta pequena delicadeza, neste
caso as harmonias recomecam e prolongam-se indefinidamente em dias

subsequentes. (VICENZI,1904)

As narrativas das festas cimentam pertencimentos. Tanto a
narrativa do filme quanto a do texto do jornal sio muito mais do
que descri¢oes da vida dos “italianos” ou dos “indianos”; s3o, antes
de tudo, versoes de histérias de italianos e indianos. No caso, sao
versdes mais ou menos livres. O filme, pela sua 6bvia submissao
aos imperativos da inddstria cinematografica, sofreu inimeros
tratamentos até uma versao final, constituindo, segundo a diretora,
“minha versio da India punjabi”. O texto apresenta um casamen-
to numa col6nia descrito a partir das lembrancas da articulista.
Seamemoria é sempre seletiva, segmentada, parcial, marcada pela
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subjetividade de quem a evoca, convém n3o esquecer o contexto
em que ela é evocada.

O texto refere-se a Rodeio, uma cidade de pouco mais de dez
mil habitantes, situada no Vale do Itajai, Estado de Santa Catarina.
Na época em que foi escrito o texto em destaque, estava para ser
comemorado o centendrio da imigragdo italiana para a regiao.
No ano de 1975, a autora participou das comemoracgdes do
centenario daimigracao paraRodeio. A cidade esta situada em uma
regido em que, até meados do século XIX, possuia densa floresta
de mataatlantica e presenca significativa de populacoes indigenas.
Naquele século foram implementados projetos governamentais

(do Império ou provinciais) ou privados com o objetivo de
promover o adensamento populacional na regido.® Chegaram
imigrantes de inimeras regides europeias. Em 1975, comemorou-
-se o centendrio da chegada de alguns desses grupos na regiao.
Rodeio teria recebido imigrantes da regiao de Trento, de onde veio
uma delegacdo para as comemoragdes.”

O fen6meno expulsor® que na Europa impulsionou milhares
de pessoas a fugirem da fome e da miséria material aqui tem sua
chave invertida: os recém-chegados italianos sao tratados como
fundadores de muitos ntcleos populacionais que, aos poucos,
vao “manchando” as areas de floresta e adjacéncias. Esta ocupacao
do territério passa a ser entendida como fundante de uma nova
cidade, regido ou de um modo de vida, uma ética propria do
imigrante e de seus descendentes. Assim, essas pessoas teriam
uma identidade e uma cultura préprias, fruto desta especificidade.
Das comemoragdes, emerge uma interpretagdo triunfalista da
imigracdo italiana, como diz José de Souza Martins (1992, p. 25),
e, neste sentido, a “Histoéria local constitui um caso fascinante de
deformacao.”

Decerto, fascina-nos a beleza e o colorido punjabi do filme de
Mira Nair, no entanto, é bom saber que se trata do ponto de vista

7
Charivari era uma

espécie de interdigao
‘consentida’
socialmente, em que
grupos de jovens
bebiam e promoviam
arruagas com o intuito
de evitar a consumagao
de casamentos ndo
desejados socialmente.
Caso nio fosse pago
um tributo pelos
noivos - vitivos com
mogas jovens, velhas
senhoras com homens
mais jovens etc.-, 0
festim se instalava sob
ajanela dos nubentes
pordias afio ou
promoviam situagdes
mais constrangedoras e
violentas em Razdes do
desgoverno Davis (1990,
p. 87-106).

8

Convém lembrar

que este ndo é um
fenémeno isolado do
panorama nacional

e internacional em
meados do século XIX.
(Cf.ROSOLI, 1978)

9
Sobre isto conferir

Dolzan (2003).

10
Dois trabalhos que
permitem uma boa
visualizagdo do
fendmeno sdo o de
Sori (1979). Conferir
principalmente a parte
primeira e secunda

do livro (capitulos I a
1X). Outro texto que
problematiza a questdo
daimigragdo italiana

e seus motivadores

é Lazzarini (1981).
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Este texto apresenta

um capitulo inicial
importantissimo na
problematizacio das
fontes e métodos
utilizados para analisar e
quantificar o fenémeno
migratério italiano.

de uma documentarista formada no ocidente e que trabalha com
uma equipe parcialmente indiana. Pensando de outro modo,
o hibridismo ou a mesticagem talvez nos digam mais do que a
fixacao em algo como uma cultura ou uma identidade, como
observou Gruzinski (2001, p. 53-54),

Identidade e cultura: o que as duas palavras cobrem pode, portanto, a todo
instante ser fetichizado, reificado, naturalizado e elevado a um nivel absoluto,
as vezes deliberadamente, com as consequéncias politicas e ideoldgicas que
conhecemos, mas também, como é frequente, devido a inércia do espirito,
ou a desatencdo diante dos clichés e estereétipos. Na verdade, se essas
categorias impregnam tanto a nossa visdo das coisas e parecem dar um
quadro de explicagdo satisfatdrio, é porque decorrem de maneiras de pensar

profundamente arraigadas.

Sugerido no filme como condi¢io da prépria india, abeleza esta
nadificuldade em se fechar sobre o tipico. As coisas sio aprendidas,
melhoradas, trocadas, esquecidas. No texto, hd maior sutileza
ao tratar de mesticagens, como na citacdo do licor de chocolate,
que pode ser estendida no caso dos imigrantes ao habito de beber
cachaca ou de comer churrasco. A construc¢io de uma identidade
italiana para os descendentes de imigrantes de lingua italiana sofre
deste mal original. O imigrante como “tema’” sempre implica esta
dificuldade. Em um contexto social mais amplo, nio pode ser
caracterizado muito além de “italianos”, “tiroleses”, “trentinos”.

Por outro lado, quando se faz isso sem muito cuidado, tais
generalizaces conferem a marca de atores principais de uma trama
que deixa de fora ou trata como coadjuvantes os indios e a dificil
questdo dos conflitos pela posse da terra, em um lugar marcado
por violéncia recente, onde o imaginario social insiste em nomear
tais povos como bugres. Vale lembrar, também, as tenses com os
alema3es e os luso-brasileiros ricos e o desprezo ideologicamente
manipulado aos negros e luso-brasileiros pobres.

176 JostE ROBERTO SEVERINO



A condicao de periferia marca esta identidade. O interior da
Provincia vira o interior do Estado. A natureza exuberante e
assustadora pressupde necessariamente a domesticacao do
ambiente, a qual s6 é possivel no aprendizado com os nativos
(o usoadequado do bamb e das palmas tanto para enfeite como a
construgio das primeiras casas). O mestico, aqui constituido nas
duras condi¢bes do campo, a ponto de a comilanca ser a substituta
da lua de mel, parece desaparecer nas representacoes que se tenta
operacionalizar acerca do “ser italiano”. Um ponto em comum
aqueles imigrantes do século XIX é exatamente a busca por
melhores condi¢oes de vida. Busca que pode significar abrir mao
de parte daquilo que vivia, que se acreditava. Aprender a viver
na nova terra foi fundamental para conseguir isso. Mas se buscar
os hibridismos e mesticagens pode parecer distante e demasiado
especulativo, convém pensar o presente — ou como estas coisas se
apresentam nos dias atuais. O Vale dos trentinos é apresentado
como lugar da operosidade, da prosperidade, tipicas dos oriundi.
Esse discurso identitario pode serlocalizado nas a¢oes dos circulos
de cultura italiana da regido, em geral, um circuito de mercado.

O hibridismo evidente torna-se um componente da espetacu-
larizacao da cultura, parafraseando Guy Debord. Neste sentido,
Michel de Certeau (1967) sugere,

Uma vez que a capacidade de produzir é na realidade organizada segundo
racionalidades ou poderes econdmicos, as representacdes coletivas se
folclorizam. As instincias ideolégicas metamorfoseiam-se em espetéculos.
Excluem-se das festas tanto o risco como a criagdo (aaposta pelo menos mantém
orisco). Asfabulas para espectadores sentados proliferam nos espagos de lazer
que tornaram possivel e necessério um trabalho concentrado e forcado’. Em
compensacdo, as possibilidades de acdo acumulam-se onde se concentram
meios financeiros e competéncias técnicas. Sob esse aspecto, o crescimento

do‘cultural’ é aindexacdo do movimento que transforma o ‘povo’em ‘puiblico’."

m
A referéncia a Guy

Debord é minha, o autor

se utiliza do livro de

Raoul Vaneigem, Traité
de savoir-vivre a l'usage
dés jeunes générations,

Gallimard, 1967.
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A participacdo de alguns Circulos de cultura italiana na
organizacio das festas municipais, ou nas tentativas de implanta-
¢do do ensino do idioma italiano nas escolas municipais e estaduais,
pode ser tida como a tentativa de configurar uma identidade
italiana. Isso pode ser observado em muitos municipios como,
por exemplo, em Rio dos Cedros (Circulo Trentino de Rio dos
Cedros), em Rodeio (Centro Cultural de Rodeio), Brusque (Circulo
[taliano de Brusque) e em Nova Trento (Circulo Italiano de Nova
Trento). Diversas dessas atividades contam com o eventual apoio
do governo do Estado de Santa Catarina.

As entidades nio sio a mesma coisa e nem fazem as mesmas
coisas. Poderiamos citar a apresentacio de corais, jantares tipicos
ou congressos e conferéncias de descendentes, como a Primeira
Conferéncia de Florianopolis (I conferenza di Veneti dell’America
Latina—1997), ou ainda os acordos com varias Provincias italianas
e a inclusao do italiano como lingua optativa na rede estadual.
Mas esgotariamos tinta e papel sem o intento de realizar, caso
resolvéssemos listar as inimeras festas familiares, encontros e
publicacoes com o mesmo intento — constituira arvore genealogica
de uma familia.

Em geral, quem fala em nome dos italianos na maior parte das
entidades seleciona, recorta, organiza no presente, representacoes
essencializadas de um passado mitico. Como observou Dolzan
(2003, f. 40), a0 analisar a festa La Sagra, em Rodeio,

A cada ano a festa ‘La Sagra’ incorpora novas atragdes que apareciam nos
folders e programacdes cada vez mais especializadas em divulgar a tradi¢io
italiana. No folder da festa realizada em 1990, a &nfase foi dada as comidas
tipicas como a lasanha, galinha, polenta, pizzas, churrasco, salames e
queijos. E também as bebidas como licoreto, bonikam (aperitivo preparado
com 25 ervas, aglcar queimado e cachaca), “birra dolza” (cerveja doce) e
o vinho. Conjuntamente as bebidas tradicionais, o chopp esteve presente.

[..] Eimpar notar que elementos pingados, recriados ou mesmo inventados,
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coexistem com tradicGes que ndo sio italianas. E o caso do chopp, do churrasco
e das mdsicas regionais. Ainda que se busque maquiar a autenticidade e
permanéncia de manifestacdo identitéria, ndo é possivel esconderademanda
do préprio publico da festa, quer seja ele local ou das cidades vizinhas.

A festa tem que ter churrasco, chopp e marchinha.

As caracteristicas das festas folcloricas, com a presenca de
elementos tipicos, como os grupos de canto, por exemplo,” estio
presentes de forma significativa no conjunto das ofertas das
entidades culturais. Convém pensar a dimensio disso, na medida
em que, como disse Marc Bloch (2001, p. 42), o “[...] ocidente
sempre esperou muito de suamemobria.” O esforco dessas diversas
acoes parece se concentrar na criacao das condicdes de elei¢io
de mediadores privilegiados da cultura italiana, ou alema ou
portuguesa, na regido sul do Brasil, mas também nos fornece o
impulso comparativo para problematizar o campo da producao
cultural e suas multiplas possibilidades consubstanciadas na
hibridagao e mesticagem cultural.
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A politica da comemoracido
- discursos oficiais nas
celebracdes dos 400 e 450
anos de Salvador

Daniela Matos"®

Esse artigo resulta da sintese da dissertagdo de
mestrado intitulada A Identidade Baiana nos discursos
oficiais — uma andlise das narrativas de comemoragao
pela fundagdo de Salvador, defendida no Programa de
Pbs-Graduagao em Comunicagio e Cultura Contem-
poraneas da Universidade Federal da Bahia (UFBA).
Ele apresenta os principais contetidos acionados pela
narrativa oficial para elaborar um discurso identitirio
para a Bahia, a partir de eventos comemorativos dos
400 e 450 anos de fundac¢io da cidade de Salvador,
celebrados em 1949 e 1999, respectivamente.

Essa proposi¢io tem como principais objetos de
analise o cortejo Quatro Séculos em Desfile — principal
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1
Disponivel no acervo
da Biblioteca Pdblica do
Estado da Bahia.

2
Imagens telecinadas
pelo Instituto de Radio
Difusdo do Estado

da Bahia (IRDEB)

a partir de trechos
originais produzido por
Alexandre Robatto.
Documentario
disponivel na videoteca
do IRDEB.

evento comemorativo oficial dos 400 anos de fundag¢io da cidade
— e a Celebragdo do Encontro de Ragas — principal evento oficial
da comemoracgao dos 450 anos. Estes foram interpretados a partir
de um olhar comparativo que buscou identificar semelhancgas e
diferencas na construgao das narrativas oficiais em cada um dos
contextos historicos.

O desfile realizado em 1949 p6de ser reconstituido nesse
estudo a partir de trinta e oito imagens fotograficas retiradas dos
livros Glorificagdo da Bahia (pertencente ao acervo do Instituto
Geografico e Historico da Bahia — IGHB) e do Album Comemo-
rativo dos Quatro Séculos em Desfile; da reproducio do folheto
“Descricao do Cortejo Historico”, retirado do livro Glorificagdo
da Bahia,' de diversos artigos e discursos referentes ao evento
encontrados nesse mesmo livro; de oito artigos e um Caderno
Especial (contendo vinte e seis artigos) publicados no jornal
A Tarde em marco de 1949, além de imagens em video do desfile,
encontradas no documentario Salvador em Pelicula — Um século
de memoria?

Ja as informacoes referentes a Celebragdo do Encontro de
Ragas foram encontradas no projeto elaborado pela Empresa de
Turismo e Desenvolvimento Econémico do Salvador (EMTURSA)
A Comemoragdo dos 450 Anos de Salvador: um espetdculo
diferente sobre a memoria histérica, em oito releases produzidos
pela assessoria de imprensa da EMTURSA; em seis fotografias
publicadas no jornal A Tarde e Correio da Bahia; em vinte e uma
matérias e o Caderno Especial (contendo 22 matérias) publicadas
no jornal A Tarde no més de marco de 1999; no programa televisivo
Rede Bahia Revista — Especial Salvador 450 Anos; em um folder
distribuido durante a celebracio; na transcricio da narracao do
evento a partir do CD oficial produzido pela EMTURSA e, além
disso, em notas produzidas através de observagio participante
no evento.
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Todo o material coletado foi alvo de observagio atenta nos
moldes propostos por Maria Cecilia Minayo (1996) como uma
leitura flutuante que, grosso modo, pode ser compreendido
como um contato exaustivo com os materiais de tal modo que
o pesquisador se impregna pelo seu contetdo e, dessa forma,
as hipéteses e teorias relacionadas ao tema tornam sua fruicao

mais sugestiva.

3

“Quatro séculos em desfile’
O ano de 1949 foi 0 ano das comemoragoes do IV centenario da
fundacio da cidade de Salvador, da instalacio do Governo Geral
do Brasil e, ainda, do centenario de nascimento de Rui Barbosa.

Toda a movimentacio provocada pela comemoracio dos 400
anos estd inserida em um impulso de “retomada”, ou seja, em um
projeto politico de progresso baiano iniciado na década de 30 que
se solidifica na década de 50. Neste sentido, apresenta-se como
ponto de partida para esta reflexao uma “Cidade da Bahia”,*dando
os passos definitivos para a saida de um periodo de isolamento
relativo, ou, como foi visto por muito tempo, dos “100 anos de
solidao”.« (MATTOSO, 1992)

Aalvorada de 1949, do “Ano Glorificador”, como denominou a
imprensa da época, anunciava diversos acontecimentos que iriam
movimentar a cidade da Bahia.

As festividades do ano de sagracdo da Bahia tiveram seu inicio a 0 hora do dia
1° de janeiro. Téda a cidade, numa piedosa demonstragio crist3, ungida de fé,
acorreu a Praca da Sé [...] 14 estava o Governador Otdvio Mangabeira e todos
0s seus secretdrios, acompanhados de suas exmas. esposas. Nada menos de
15.000 pessoas [...] E num ambiente de alegria coletiva, entre repiques de
sinos de todas as igrejas, repiques que eram os sinais da alvorada do ano que
comecava [...]. (GLORIFICACAO.., 1951, p. 59)

3

Ao longo da sua
histéria, a capital do
Estado da Bahia—
Salvador - é reconhecida
como a “Cidade da
Bahia”. A origem

desta referéncia estd
relacionada ao periodo
em que Salvadoreraa
tinica concentragdo de
populagdo com alguma
caracteristica urbana,
porisso, “a cidade” da
bafa. Essa denominagdo
é usada popularmente
até, pelo menos, a
década de setentae o
inicio da modernizagdo
da cidade de Salvador.

4
Vale ressaltar que o
reconhecimento, pelos
estudiosos, desse
perfodo de isolamento
da Bahia do restante

do pafs, fundamenta-
se basicamente na
estagnagdo econdmica
vivida pelo Estado. Entre
1850 e 1950, Salvador
foi a capital brasileira
com as menores

taxas de crescimento
populacional.
Indmeras anélises
sécio-econdmicas
demonstram essa
realidade e caracterizam
o “mormago
econdmico” ou “o
enigma baiano”
(RISERIO, 1993, p. 162).
A partir de estudos

que diagnosticam o
isolamento da velha
capital, pesquisadores
contemporaneos

como Ubiratan Castro,
Antonio Risério, Milton
Moura, Albino Rubim,
entre outros, veem
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esse isolamento com
certa relatividade,

ja que, mesmo

apartada do centro
desenvolvimentista e
modernizante do Brasil
- o Centro-Sul -, a Bahia
continua a elaborar uma
producdo baseada em
trocas internas. Neste
sentido, apesar da
decadéncia econdmica
e até mesmo cultural, os
encontros e confrontos
catalisadores paraa
configuracdo desse
corpus de cultura ndo
deixaram de acontecer.

5

Nesse periodo, foi
publicado no jornal

A Tarde um caderno
especial contendo
diversos artigos sobre
vérios aspectos da

vida baiana, desde a
arquitetura, comida,
cultura e misica até

as necessidades de
obras de saneamento

e rodovidrias. Muitos
livros de carater
histérico foram
publicados, como os
seguintes exemplos:
Histéria da Fundagio
da Cidade de Salvador
de Theodoro Sampaio;
Histéria da Fundagdo
da Cidade da Bahia

de Pedro Calmom; A
Cidade de Salvador

de Edson Carneiro;
Povoamento da Cidade
de Salvador de Thales
de Azevedo; Histéria
politica e administrativa
da cidade de Salvador
de Afonso de Souza; Os
Presidentes da Provincia
da Bahia de Arnold
Wildeberg; A Fundagio
da Cidade de Salvador

Este grande impulso comemorativo é percebido pelo in-
vestimento politico na montagem do programa oficial das
comemoragoes, pela participacdo popular nos eventos, pelo
aumento da producdo de artigos publicados nos jornais e pela
publicacdo de livross que tratavam de aspectos sdcio-historicos da
cidade de Salvador e do Estado da Bahia.

Esse esforco converge para a realizacao do cortejo Quatro
Séculos em Desfile, que representa, segundo seus organizadores ea
imprensa da época, um “espetaculo educativo”, ou uma “alta licao
de historia”. Esse acionamento de um sentido pedagdgico para o
evento estd articulado ao conceito oficial de cultura, que, em fins
da década de quarenta, esta impregnado de um carater elitista que
considera cultura apenas aquelas expressoes das belas artes.

As mudancas ocorridas no territério baiano a partir da década
de cinquenta e a percep¢io de um ambiente favoravel a elas
também s3o fatores que reforcam a ideia de “relativo isolamento”,
ja que estas transformagdes nao poderiam ser processadas em um
territério completamente isolado. A partir do entendimento dessa
condicio s6cio-cultural, vale observar como o “lugar Bahia” chega
ao tempo de mudancas que tem a década de cinquenta como marco.
Neste contexto estd o investimento comemorativo de 1949 e sua
importincia estratégica para o impulso de retomada e de saida do
relativo isolamento.

Com esse objetivo, o governo do Estado desenvolve grandiosas
acOes nas areas de educacao, tendo a frente o educador Anisio
Teixeira e as experiéncias inovadoras do Centro Educacional
Carneiro Ribeiro (Escola Parque), do Colégio Central da Bahia
e da Fundacdo para o Desenvolvimento da Ciéncia. Sob essa
perspectiva, Aurino Ribeiro Filho (1994) chama atencio:

[..] é necessdrio situar o mundo provincial baiano a partir do sempre
lembrado “periodo das luzes” iniciado, possivelmente, no governo de Otdvio
Mangabeira, onde se notabilizou o grande educador Anisio Teixeira, Secretério

de Educacdo e Sadde [...].
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Além dessasagdes estratégicas, o governo de Otavio Mangabeira
realiza obras publicas de grande porte que procuravam simbolizar,
no impulso de retomada, a grandiosidade da Bahia. Como exem-
plos dessas obras, apontam-se: a construcao do estidio de futebol
Otévio Mangabeira, conhecido como Fonte Nova; da Avenida
Centenario, a pavimenta¢do da orla até o bairro de Amaralina;
a inauguracio do centro de tratamento de dgua do Garcia, dentre
outras obras. Também h4, além de tudo isso, o aniversario de 400
anos de Salvador, que foi utilizado de forma competente e precisa
no projeto oficial de retomada do desenvolvimento do Estado.

A celebragio dos 400 anos e todas as acdes estratégicas e
sistematicas desencadeadas a partir dele podem ser considera-
das, hoje, como uma articulada estratégia de politica cultural.
Diferentes estudiosos da histéria e cultura baianas apontam para o
desenvolvimento de uma relagdo entre politica, cultura e educagao,
a partir de meados da década de quarenta, colocando a campanha
comemorativa de 1949 inserida em um projeto de governo que
buscava, ainda que de forma embrionaria, um relacionamento
estratégico com a producio de uma cultura oficial.

A Comissao Oficial de organizagao das festas estabeleceu duas
fases para as comemoragoes. A primeira, entre 26 e 29 de marco,
que teve como marco o cortejo Quatro Séculos em Desfile, e a
segunda, durante o més de novembro, a qual, além de contar com
a apresentacao do espetaculo teatral “Auto em Gloria e Graga da
Bahia”,®* homenageou o primeiro centenario de nascimento de
Rui Barbosa.

A comissio organizadora do evento estabelece uma divisao das
atividades entre “culturais” e de carater “popular”. Sio considera-
dasatividades culturais: a distribuicio do 2° e 3° volumes das “Atas
da Cimara”; duas monografias encomendadas a historiadores
da época; a realizacao do I Congresso de Histoéria da Bahia, além
do cortejo comemorativo” Como sendo “elementos de carater
popular”, sao identificados: ailuminagao das ruas; a ornamentagao

em 1549, de Edgar
Falcdo e Formagdo e
Evolugio étnica na
Cidade de Salvador, de
Carlos Ott.

6

Espetaculo teatral
montado a partir do
cortejo Quatro Séculos
em Desfile apresentado
durante o més de
novembro de 1949 no
Auditério do Instituto
Normal da Bahia -
Teatro do Instituto
Central de Educacio
Isafas Alves (ICEIA).

7

Outras atividades
caracterizadas como
culturais: distribuicdo
do folheto “Breves
Informagdes Turisticas”,
distribuicdo do “Guia
Turistico”, auxilio na
publicagdo do livro
Noticia Geral desta
Capitania da Bahia,
concerto de musica
baiana na inauguragao
do Teatro do Parque
de Diversées da Fonte
Nova, publicagio de
Pequenos Guias Sobre
Igrejas e Monumentos
Baianos e exposigao
bibliogréfica e
iconografica baiana.
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das pracas; a queima de fogos de artificio; a inauguracio do Parque
de Diversées Municipal no Dique do Tororé e o auxilio na realiza-
cao de festas populares deste ano, como o Ano Novo, Festa de Reis
e o Carnaval.

Essa divisao ja mostra o carater elitista e conservador intrinseco
a montagem da campanha celebrativa, na medida em que con-
sidera a realizacao do Congresso de Histéria e a inauguracao de
um teatro como iniciativas culturais, enquanto que as festas de
Carnaval e de Reis s3o consideradas como iniciativas populares.
Este entendimento da comissiao organizadora do evento nio
permite a incorporagao das manifestagoes populares a cultura
e de forma alguma compreende a producio do povo como a
manifestacdo cultural. Reconhecemos que o conceito de cultura
utilizado na montagem da comemorac¢iao dos 400 anos esta
relacionado a produgio intelectual — formalmente reconhecida -
e as manifestacoes artisticas produzidas pela elite.

O principal evento do calendirio comemorativo oficial foi
o cortejo Quatro Séculos em Desfile, que aconteceu no dia 29
de marco de 1949, a partir das 15 horas, e que teve como ponto
de concentracgdo e inicio o Largo da Vitéria e como ponto de
encerramento a Praca da Sé. Para as autoridades, foi montado um
palanque no Campo Grande no qual se reuniram o Governador
do Estado, o Prefeito da Capital, o Ministro Clemente Mariani,
entre outras autoridades civis e militares e convidados de honra.
O cortejo de 1949 foi dividido em 5 grandes alas representativas de
cada século vivido. Cada ala apresenta divisoes internas de acordo
com os diferentes acontecimentos encenados.

O Cortejo Histérico—organizado pela Prefeitura Municipal,em comemoragao
ao IV Centendrio da Cidade — é uma alegoria que evoca e revive a gléria baiana,
numa sequéncia pitoresca e deslumbrante de quadros representativos, de
vultos simbélicos, de figuras respeitéveis, de grandes nomes que falam ao

coragdo do povo. E o desfile do passado. Marcham épocas, caminham os
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séculos, sucedem-se os periodos histéricos, brilhantes ou amargos, nesse
desenvolvimento colorido de vestudrios, armas, insignias, retratos, gestos,
fisionomias, cenas e perfisimortais, tudo ao sol da Bahia de hoje, entre alas da
nossa boa gente, na realidade crua da vida moderna subitamente ligada aqueles

quatrocentos anos de epopeia! (GLORIFICAGAO.., 1951, p. 49)

Salvador-espetdaculo

Cinquenta anos depois, a cidade festeja seus 450 anos. A ativi-
dade mais marcante desta comemoracio foi o evento Celebragdo
do Encontro de Ragas. Novas relacdes entre cultura e politica
caracterizam a década de go.

Os anos noventa confirmam o lugar do produto Bahia. Ele
aparece como resultado bem delineado do processo de interacao
entre os vetores da cultura local e os mecanismos da cultura
mididtica. Nesse novo contexto, aspectos da cultura popular,
fundamentalmente de origem negra, ocupam um lugar de
destaque na construgao da imagem baiana veiculada pelos meios
de comunicagdo. A Bahiaestina TV.

A forca inerente a essa imagem da “Bahia produto” é marcante
e conduz a uma percepg¢io que identifica a interagao dos agentes/
produtos locais com agentes/produtos midiaticos, como estratégia
de diferenciacdo no mercado cultural e como uma forte tendéncia
dos processos de globalizacio cultural no mundo contemporaneo.

No entanto, sabe-se que essa tendéncia estd intimamente
relacionada a consolidacao das estruturas de poder existentes na
sociedade. Portanto, essa utilizacio de vetores das culturas locais
pode estar, simplesmente, a servico da movimentacio do mercado
mundial deimagens, a partir da producio de simulacros e pastiches.
Estes tém lugar apenas como moedas e estio distantes dos sujeitos
no seu exercicio cotidiano de viver e produzir cultura.

Nesse estagio, a constru¢do da imagem Bahia, no ambiente
contemporaneo, serve a objetivos especificos: provocar identifi-

A POLITICA DA COMEMORAGAO - DISCURSOS...

189



8

A Rede Bahia é uma
rede que retine 21
empresas nas dreas

de comunicagao
(midia impressa, midia
eletrdnica, radio,
internet), grafica,
entretenimento,
logistica e, até mesmo,
construgo civil. Das
empresas afiliadas a
Rede Bahia destacam-
se 6 emissoras de TV
aberta, transmissoras
do sinal da Rede
Globo de Televisio,
que atingem 100% dos
municipios baianos

e obtém os maiores
indices de audiéncia em
todo o Estado e ainda o
jornal impresso Correio
da Bahia. Além disso,
destaca-se a atuagdo
da lcontent, empresa
de criagdo, produgio

e comercializagdo de
eventos culturais e
esportivos. Além, é
claro, das emissoras de
radio, selo de produgido
musical, tv e internet

a cabo, construgio

e manutengao

de websites.
Fonte:<http://www.
redebahia.com.br>.
Acesso em: 15 maio
2003.

9

ATV Bahia foi
inaugurada em 1985
como emissora afiliada
da Rede Manchete
com o slogan “Nasce

o Sol na Bahia”. Dois
anos depois, passa

a transmitir o sinal

da Rede Globo de
Televisdo e seu novo
slogan “A caminho da
lideranca” demonstra o

cagdo interna — para consolidar o sentido de comunidade entre
os sujeitos culturais que vivem neste territorio — e externa — para
exportar uma imagem soélida, peculiar e, por isso, atrativa para
outros sujeitos. Esta afirmagao demonstra a importancia do setor
turistico como investimento politico no mundo contemporaneo e
o esforco das cidades para tornarem-se especiais e estratégicas a
partir da atracao de capital externo e de pessoas vindas de outros
lugares.

A Bahia tem um exemplo forte da relacdo — marca dos anos
noventa-entre ambiente comunicacional, culturalocal, estratégia
politica e capital turistico com a constru¢do empreendida pela
principal rede de comunicacao do Estado, a Rede Bahia,® que
exercita essa aproximagao através, principalmente, da TV Bahia,°
desde oinicio dos anos noventa. Consolidou-se em 1995, quando a
orientacao da empresa erarealizar um “trabalho de regionalizacio,
com a adaptacdo de caracteristicas regionais a imagem global”.
Alguns slogans como “A identidade da Bahia”(1997) e “Onde tem
Bahia, tem Rede Bahia”(1998) sintetizam a busca dessa relacao.

A cada ano, a Bahia é a “terra da magia”, “da alegria” e “da
fantasia”. Também nela foi onde “nasceu o Brasil”,a “Capital deum
novo mundo” onde “tudo leva dendé&” com o “tempero daalegria”.
Essas marcas sio retiradas dos slogans produzidos pelas empresas
oficiais de turismo (EMTURSA e BAHIATURSA) e pela Rede
Bahia. Ao longo da década de 9o que demonstram uma imagem
oficial com a qual os baianos devem negociar — seja para aceitar ou
negar — na sua experiéncia diaria de viver esse lugar.

Outras marcas identitarias fortes como o carnaval — na con-
cepc¢io de festa democratica —e das caracteristicas culturais como a
alegria, a preguica, a sensualidade, a simpatia e o dom paraa danga
e amusica também aparecem nesse jogo de identificagao e recusa.
A montagem desse discurso e dessa imagem para a Bahia afirma e
consolida o tripé politica-cultura-comunicacio como um modelo
preciso e de referéncia a um Brasil contemporaneo. De acordo com
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Albino Rubim, (2000, p. 87), “[...] a Rede Bahia apresenta-se, por
tudo, como o exemplo mais acabado da articulagio entre midia e
culturano Estado”.

Esse formato sera determinante paraaarticulagio dos discursos
oficiais por umaidentidade baiana. Comisso, torna-se importante
destacar a coincidéncia, observada em 1999, entre o grupo politico
hegemonico na Bahia — que ocupava os principais cargos executi-
vos, Prefeitura da Capital, o Governo do Estado, e também a maio-
ria dos representantes do legislativo, entre vereadores, deputados
e senadores — e os donos dos principais meios de comunica¢io do
Estado.

Um exemplo forte dessa inter-relagao politica-cultura comu-
nicagao é a montagem de toda a campanha comemorativa pelos
450 anos de fundacao de Salvador. A presenca constante da
tematica, a participacdo na producio de eventos complementares
a programacao oficial, a publicizagao do slogan oficial “Salvador:
capital de um novo Mundo”, além da cobertura dos eventos, deu
dRede Bahia um lugar fundamental na producio desta campanha.

Com isso, afirma-se, inicialmente, a eficiéncia da estratégia de
politica e comunica¢do nessa ocupacao de espaco para a Bahia e
a percepcao de que este é um dos territérios que soube afirmar
e dar relevancia as suas caracteristicas consideradas fundantes, e
utiliza-las como moeda no mercado, agora globalizado. Na verdade,
explicita um interesse conjunto do discurso oficial/midiatico na
afirmacio de uma imagem sélida para a “Bahia produto™.

Neste contexto, a Bahia chegaao final do século XXI e, portanto,
d campanha comemorativa Salvador 450 Anos, coordenada
pela Prefeitura Municipal, através da Empresa de Turismo e
Desenvolvimento Econdmico do Salvador (EMTURSA), na qual
a Celebragdo do Encontro de Ragas esta inserida como principal
evento.

O programa oficial das comemoracoes dos 450 anos de fundagao
da cidade teve inicio com a Celebragdo do Encontro de Ragas,

objetivo da emissora em
ser a principal televisio
do estado, o acaba por
acontecer devido ao
poder Rede Globo na
comunicagdo do pais

e ao alto investimento
feito na TV Bahia.
Fonte:<http://www.
redebahia.com.br>.
Acesso em: 15 maio
2003.
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realizada as 20 horas do dia 28 de marco, domingo — véspera da
data oficial de aniversario da cidade —, nas imedia¢des da praia do
Porto da Barra.

A montagem da Celebragdo do Encontro de Ragas foi conside-
rada pela producao da campanha como o “ponto alto de todo o
investimento comemorativo” e, porisso, contou com uma grande
estrutura de producio. A equipe realizadora foi formada por cerca
de 250 profissionais, entre atores, musicos, diretores, corebgrafos,
figurantes, cendgrafos e figurinistas. As fontes oficiais de
informacio revelam alguns dados que confirmam a grandiosidade
dessa producao. A réplica da Nau Conceicio, por exemplo, media12
metros de altura e 25 metros de comprimento e pesava cerca de 9o
toneladas; o cenario flutuante armado no centro da praia do Porto
da Barra foi instalado em uma plataforma de aco de 60 toneladas,
ancorada no fundo mar. Assim como a utilizacio de cerca de 3
toneladas de fogos de artificio, durante o evento.

A principal referéncia tematica na constitui¢ao do Encontro de
Ragas é a chegada da esquadra de Tomé de Souza a Capitania da
Bahia, em 1549, com o objetivo de fundara cidade de Salvador como
Capital do Brasil e o encontro “harmonioso” entre portugueses e
a populagdo nativa.

A programacio das comemoragdes teve continuidade ainda
no dia 28 de marco, com a realizacao do show “Baianos cantam a
Bahia”. No dia seguinte, acontece a celebracao religiosa, o Te Deum,
seguida de uma sessao solene na Camara Municipal de Salvador e
ainda dainauguracio da 1* etapa das obras de reforma da Praca da Sé.
O encerramento da programacao oficial contou com um show de
Caetano Veloso e Maria Bethania na Praga Castro Alves, cantando
musicas inspiradas na velha Bahia.
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Comemoragoes oficiais em dois tempos

A observacioatentaaos eventos comemorativos permite identificar
o acionamento do mito fundador como uma importante marca
identitaria dos discursos oficiais de 1949 e 1999. Esta perspectiva
coloca a condicdo originaria e a representagao da “mae” como a
marca mais forte na constituicio do discurso oficial para a Bahia.
Esta afirmacdo é ratificada por falas oficiais do Governador do
Estado, Octavio Mangabeira, e pelo Prefeito da Capital, Ant6nio
Imbassahy, na ocasido das comemoracoes de 1949 e 1999,
respectivamente.

TRECHO|

A Bahia, tdo digna a que ela nos voltemos, teve marcado, pelo destino, na
histéria, o papel que lhe cabe no Brasil. Tanto mais ela falte a este papel, por
omissdo, por inadverténcia ou pela perda da confiangca em si mesma, tanto
mais estard faltando ao dever para com a patria. [...] foi em terras da Bahia
que Cabral, em 1500, arrancou do desconhecido o que havia de ser o Brasil e
foi em terra baiana que Tomé de Sousa langou, em 1549, as bases da unidade
brasileira. (GLORIFICAGCAO.., 1951, p. 12)

TRECHO I

Salvador é a mais bela cidade do Atlantico Sul. Tem uma posicao privilegiada
no mapa geografico do Brasil, possui uma gente maravilhosa, hospitaleira e
que tem uma enorme tradi¢do de receber com todo carinho os visitantes.
Salvador é a capital do Estado da Bahia. O bergo da Nagdo brasileira, o local
que originalmente sediou o Governo geral do Brasil col6nia de Portugal e
forjou uma rica cultura, onde ha uma miscigenacdo de credos e ragas tnica
no pais. (IMBASSAHY, 1999) "

O discurso elaborado em 1949 coloca a Bahia como a respon-
savel pela existéncia do Brasil, pela unidade brasileira e por aquilo
que o Brasil conseguiu se tornar. Para esse discurso, este Estado

10
Discurso do Governador
Otavio Mangabeira
(1947-1951) na
solenidade de Ano Novo
em 10 de janeiro de 1949
retirado do Glorificagao
daBahia-no IV
Centendrio da Fundagio
da Cidade do Salvador

e estabelecimento do
Governo Geral (1951,
p.12).

Ll

Discurso do Prefeito
Antdnio Imbassay
(1999) retirado do
website da Prefeitura
Municipal de Salvador.
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Discurso do governador
Antonio Carlos
Magalhdes publicado
no Guia Turfstico Oficial

(1991).

tem responsabilidade com os rumos do Pais. Ele faz parte do Brasil,
mas uma parte fundamental, ou melhor, fundante.

Para o discurso oficial de 1999, a Bahia continua a ser parte da
nacao brasileira, mas seu territdrio é tao peculiar e especial que
chega a ter contornos de uma nagdo. A observaciao de Antonio
Carlos Magalhies (1991)* — ex-governador do Estado e lider do
grupo politico hegeménico na década de 9o — é enfitica nesse
sentido: “N2o somos um pais, mas poderiamos ser, ou, talvez,
somos uma nagdo, principalmente pela nossa cultura que é
diferente e propria”.

Por outro lado, a condigao originaria continua a aparecer como
tema determinante para a constru¢io da imagem oficial da Bahia.
O slogan, de circulagao nacional, criado pelo governo da Bahia para
as comemoragoes dos 500 anos do Brasil, “Bahia. O Brasil nasceu
aqui” eaafirmacdo de que, em 1949 com a fundagio de Salvador, foi
lancadaabase daunidade brasileira, sio exemplares, nesse sentido,
e expressam a vinculacio, feita pelo discurso oficial, deste Estado
com a origem da Nacdo brasileira. Esta percep¢ao desenha uma
situagao ambigua, na qual a Bahia é Brasil, mas, ao mesmo tempo,
descola-se dele, procura um grau de independéncia, mas reivindica
o seu lugar de origem.

Sob a perspectiva da semelhanca entre os discursos oficiais de
1949 e 1999, percebe-se que a condicio de origem é reivindicada
para a correcdo de uma injustica: o afastamento da Bahia de um
lugar decisério em relagao aos destinos do Pais. A comemoracao
dos 400 anos pode ser vista como uma movimentagao inicial
do processo de retomada e de saida do relativo isolamento que
caracterizou a Bahia daqueles anos.

Mas a comemoragio dos 450 anos é também um exemplo.
Porém, neste caso, a retomada esta relacionada a ocupacio de um
lugar enquanto cidade modernizada, metrépole contemporanea,
que pode competir em condicoes de igualdade com qualquer outra
cidade do Brasil. A Bahia que estd no “caminho certo” (slogan
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politico utilizado desde a campanha de 1994 pelo grupo politico
dominante na época dessa comemoragao) é aquela que abriga o pdlo
petroquimico, a fibrica da Ford, o complexo calcadista, o complexo
deinformatica e, também, o proprio Estado, que atrai um nimero
cada vez maior de turistas e se orgulha da sua historia.

Com isso, afirma-se que, na Celebragao do Encontro de Ragas,
a referéncia ao mito fundador demarca um lugar especial para a
Bahia na configuracio do sistema de imagens mundiais. Em 1999,
ha uma articulagio direta da “moeda” da Bahia com o mercado
mundial, mesmo sendo constituida por valores locais. O mito
fundador funciona como o lastro dessa moeda e configuraarelacio
local X global ao celebrar o passado e, ao mesmo tempo, projetar
Salvador como “A Capital de um Novo Mundo®”. Essa tensao
é caracteristica do contexto de valorizacao das singularidades
articuladas com as instancias globais de significacao.

Nesse sentido, percebe-se a estratégica politica que envolve a
comemoragao dos 450 anos e sua op¢io de valorizacio dos aspectos
de formacao da cidade e do povo baiano para compor a imagem
oficial de Salvador. Com esta campanha comemorativa a cidade
quer conquistar um espag¢o no mundo global e um espaco
importante que é ser Capital, a partir das peculiaridades que
formam o seu territério. A principal intencao é fortalecer uma
identidade local para garantir uma participacao efetiva no
mundo globalizado. Para isso, faz-se, inclusive, uma referéncia
ao momento histérico em que Salvador foi a capital do pais e
tornou-se conhecida como a Rainha do Atldntico Sul pela sua
funcio estratégica de porto mais movimentado da América do Sul
e ponto de contato com o mundo. Naquele momento, Salvador
queria recuperar um posto de destaque e tornar-se a capital;
porém, nio apenas do Novo Mundo, e sim de um mundo novo,
universal, global.

Um contetido importante também utilizado para a construgao
de uma identidade baiana oficial, percebida com essa anilise,

13
Slogan da campanha
comemorativa dos
450 anos.
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é a utilizacdo da condicio de harmonia como caracteristica dos
encontros e das relacoes hierdrquicas entre as diferentes etnias que
formam o povo brasileiro. O mito das trés racas aparece, nos dois
eventos, como aspecto determinante paraa construgao sociologica
do brasileiro.

A identificacdao das caracteristicas atribuidas ao branco, ao
negro e ao indio revelam a perspectiva étnica encenada em cada
comemoracio. No cortejo Quatro Séculos em Desfile, os lugares
dos personagens sao demarcados de acordo com sua origem étnica.
Os portugueses sao os herodis, os conquistadores; os indios sao
submissos e dceis e os negros sao soldados, carregadores de sinhas
e as “maes morenas”. Dessa maneira, encena-se um discurso que
procura afastar as referéncias das culturas negras e indigenas e
celebrar o componente branco como principal vetor —sujeito —das
narrativas oficiais.

Jana Celebragdo do Encontro de Ragas a relagao étnica é slogan,
faz parte dontcleo principal darepresentacio e di formaaelacomo
uma das preocupacdes principais do mundo contemporaneo. Esse
direcionamento estd relacionado ao processo de valorizacao das
singularidades e da diversidade cultural caracteristico do contexto
atual.

A comemoracao dos 450 anos propoe a encenagdo de um
“grande encontro”, porém, este continua sendo caracterizado
como harmonioso. Retoma a simbologia do portugués heroi e
conquistador e da india décil e amiga, utilizada na comemoracao
de 1949. A imagem da cultura negra tem sua presenca garantida,
porém, nas margens da narrativa oficial. Os tambores dos blocos
afro iniciam o espetaculo e dao o primeiro tom do evento.
No entanto, nao participam de outros momentos, apenas deixam
um vestigio.

O Encontro de Ragas reafirma o lugar do branco-portugués
enquanto sujeito principal da historia baiana, ao comemorar os
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450 anos através do mito de fundagao, e reforca a integracio de
referéncias indigenas ao discurso oficial, com o destaque dado ao
papel de mediadora desempenhado por Paraguagu. As contribui-
¢oes culturais da matriz negra estio em segundo plano no discurso
oficial da baianidade evocada por esse momento comemorativo.
Opcao que contraria até mesmo a s6lida imagem contemporanea
da Bahia for expor, conceito proposto pelo historiador baiano Cid
Teixeira, que sintetiza uma relacdo de utilizacio das manifestacoes
culturais de origem negra para que tenham uma fun¢io meramente
turistica e mercadologica

A narrativa organizada em 1999 afirma um discurso identitario
que consolida a identidade local, a partir dos classicos termos da
relacio harmoniosa entre as ragas, e coloca como caracteristica do
povo baiano uma certa passividade, alegria e hospitalidade. Esses
termos sao usados com frequéncia durante a narracao da Celebragao
do Encontro de Ragas e representados pela unido de Paraguacu
(india) com Caramuru (portugués) e pela alegria dos indios ao
receberem seus colonizadores.

Acontece o encontro: portugueses, indios e mamelucos brasileiros se
cumprimentam, apertam as maos e trocam presentes como velhos amigos. Os
portugueses prometem respeitar os tupinambas e s3o por eles recebidos com
alegria. Todos prometem viver em paz e os indios dangcam num ritual sagrado

de boas vindas saudando os amigos que vieram para ficar. (EMTURSA, 1999a)

As promessas feitas pelos nomes dados aos eventos expressam,
também, marcas interessantes para a percep¢ao do discurso
oficial. Quatro Séculos em Desfile coloca o valor da linearidade
e da apresentagio dos eventos em uma determinada sequéncia
cronoldgica como preocupacio central. Ja o titulo Celebragdo do
Encontro de Ragas exibe como principal preocupagio aapresentagao
do discurso contemporaneo das diferencas culturais e a realizagao
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de um “encontro” entre diferentes sujeitos. Essas caracteristicas
orientam as estratégias oficiais de construcao dos discursos
identitarios. Em 1949, expressa-se a linearidade como valor
fundamental, enquanto em 1999 a fragmentacao e a promessa de
diversidade cultural/étnica apresenta-se como centralidade da
narrativa.

Outra marca importante para a construcio da Bahia oficial é o
lugar escolhido para abrigar as comemoragoes e, portanto, para
funcionar como principal referéncia territorial para a narrativa.
Na comemorag¢ao dos 400 anos, o local simbolo daquela Bahia é o
centro tradicional da cidade - entre o Corredor da Vitéria e a Praga
da Municipal - e a sua utilizacio reforca a caracteristica de tradicao
e oficialidade presente no evento e, também, a imagem da Cidade
da Bahia em 1949.

O lugar celebrado em 1999 é o Porto da Barra — um dos novos
centros da Salvador contempordnea. Este local é um dos cartoes
postais da Bahia turistica e sua imagem estd associada ao lazer, as
festas derua, e principalmente ao carnaval. E um espaco referéncia
paraanova capital do novo mundo. Além de estar sintonizado com
as pretensoes globais da cidade da Bahia, esse local reforcaa relacio
com o contetido histérico encenado, e especificamente, com o mito
fundador. Ele celebra a autenticidade do discurso comemorativo
ao realizar a representacio dos 450 anos no mesmo local onde a
esquadra de Tomé de Souza aportou. Novamente, a ambiguidade
entre tendéncias globais e locais é exercitada no discurso oficial da
Bahia de1999.

Aolongo dainterpretacdo e analise comparativa entre os discur-
sos oficiais produzidos para a comemoracio dos aniversarios de
400 e 450 anos de Salvador encontram-se semelhancas e diferencgas
que revelam as principais marcas identitirias acionadas pelos
discursos oficiais para consolidar uma baianidade oficial nos
dois contextos histéricos. Procuramos ressaltar aqui, algumas
dessas marcas que acreditamos compor o arranjo de forcas que
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configuram a imagem oficial da Bahia e revelam seu posiciona-
mento em relagao aos discursos hegemonicos de cada época.

Em 1949, a principal institui¢do ao lado do poder politico oficial
é o Instituto Geografico e Historico da Bahia (IGHB) que confirma
a perspectiva elitista e a orientagao académica conservadora para
as comemoragoes dos 400 anos. Os eventos tém um objetivo de
contribuir com a construcio da histéria nacional e exercem uma
funcao pedagogica em relacdo a populacdo que estava fora dos
saloes do IGHB, das salas da Faculdade de Medicina do Terreiro
e dos debates acirrados no dambito do I Congresso de Histéria da
Bahia. Dessa forma, o Cortejo Historico ao ser realizado na rua
para um grande publico deveria ensinar a popula¢ao a sua propria
historia, celebrar seus herdis e seus bem-feitores.

Na Celebragao do Encontro de Ragas a oficialidade divide espaco
com aspectos da cultura midiatica. Estarelagao nao configurauma
contradicdo ou paradoxo, afinal o contexto de fins dos aos 9o coloca
uma concepgao de politica articulada com os meios de comunicagao
e com a indastria cultural. A campanha comemorativa dos 450
anos esta centralizada na EMTURSA, o 6rgao da administracdo
municipal responsavel pelas estratégias oficiais de turismo e
pela producio dos eventos de grande porte realizados nas ruas
de Salvador. Com isso, estd denunciada a principal orientacao
do evento, realizar um grande espeticulo para os baianos que
funcionasse também como um importante cartao de visitas
para turistas. Portanto, essa perspectiva dada pela coordenacio
do evento reforga a caracteristica, colocada anteriormente, do
tripé cultura-politica-comunica¢do como sistema estruturante
do ambiente contemporaneo e, fortemente, da Bahia em fins da
década de g90.

Em uma tentativa de sintese, arriscamos dizer que, em 1949 a
Bahia oficial é elitista, bacharelesca, linear, tradicional, naturalista,
verdadeira, auténtica, civica. Seu discurso de identidade tem
uma funcao pedagdgica conservadora e procura a reconstituicao
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histérica como fonte de legitimidade e forma de convencimento,
ou adestramento, da populacao.

JaaBahia oficial de 1999 é tipo exportacio e tem a diferenca como
slogan. Ela é midiatica, turistica, espetacular, diversa, fragmentada,
veloz, pés-moderna, turistica, lddica, efémera, grandiosa, nio-
linear, deslumbrante, singular e especial. O discurso identitario
que a caracteriza estd assentado na tensdo contemporanea local
X global e coloca em cena um novo fluxo de narragao e novas
estratégias de pertencimento ao territério que reforcam o tripé
cultura-politica-comunica¢do como estruturante das relacées
sociais no mundo atual.

Nos dois casos as pessoas que vivem nesse lugar, que realizam
suas praticas cotidianas ao habitar o espaco e, portanto, de
singulariza-lo sio desconsideradas na construgiao de uma ideia
oficial de Bahia. O povo da comemoracio educativa de 1949 ou o
publico do espetaculo de 1999 sio figuras para quem se fala, mas
de quem nio se ouve a voz.
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A festa: inflexdes e desafios
contempordaneos

Paulo Miguez’

A festa, manifestacao do campo da cultura que
marca presenca em todas as sociedades ao longo da
histéria, deve ser entendida como um fendmeno
trans-historico e transcultural.

Nina Rodrigues (1988), um pioneiro dos estudos
africanistas no Brasil, disse que lingua e religiao
sdo os elementos fundamentais para que se possa
compreender a vida e a cultura do povo. Mais um
elemento poderia ser acrescentado a este binémio:
a festa. Teriamos, assim, lingua, religido e festa como
elementos indispensiveis a compreensdo da vida de
um povo e de uma sociedade — digamos, em chave
(festivo) baiana, um trio elétrico antropolégico como
guia para compreender a cultura de uma sociedade.

*

Professor da Universidade Federal
da Bahia (UFBA).
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Verdadeira para todas as sociedades, mais ainda quando em tela
temos abrasileira. Sim, nao cabem dtvidas de que a festa é amelhor
traducao do que somos —os brasileiros —como povo e como cultura.

O gosto pela festa, entre nds, comeca cedo. Ja no primeiro
ano de 1500, no primeiro encontro entre os que chegavam,
os portugueses e 0s que viviam numa terra que ainda nem era Brasil
- os povos indigenas — viam na festa uma espécie de comissio de
frente da aventura brasileira que entdo se iniciava. Estd registrado
por Caminha na sua carta a EI-Rei D. Manuel: “[...] dancaram e
bailaram sempre com 0s nossos, a0 som dum tamboril dos nossos,
em maneira que sao muito mais nossos amigos que nos seus [...]”
(CASTRO, 1996) — baixa reciprocidade que, anotada pelo escriba
real, desgracadamente, soa como uma antecipacio do exterminio
que se seguiu e que quase nos privou da festa indigena.

Arigor, contudo, antes mesmo de iniciada aaventura brasileira,
os rituais festivos ja eram um elemento central das culturas das
sociedades indigenas que aqui habitavam.

E é esta inclinagao dos indios para a musica, a danga e a festa,
portanto, que, entre os séculos XVI e XVII, serviu de base para
o teatro desenvolvido pelo jesuitas como instrumento “civiliza-
torio” e de catequese. Lembra-nos Thales de Azevedo que os
missionarios da Companhia de Jesus, apesar de ndo reconhecerem
o carater religioso de certas crencas e ritos, utilizaram a favor
da catequese a “[...] reinterpretacio de cantos, dancas, vestes
cerimoniais, instrumentos rituais, até a personificacio de entes
sobrenaturais dos indios [...]”. (AZEVEDO, 1959, p. 45-46)
Nasceu dai, certamente, nossa primeira linguagem festivo-
espetacular; nosso primeiro espetaculo, com indios e jesuitas
misturando formas teatrais trazidas da Peninsula Ibérica a artes e
rituais amerindios.

Iniciada a colonizagdo, o ambiente festivo ampliou-se consi-
deravelmente com a incorporaciao do imenso repertdrio de
procissodes e cortejos tipicos do mundo ibérico-catdlico-barroco
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que aqui chegaram pela mio lusitana. E que, para além das
maravilhas que produziu na arquitetura religiosa e nas imagens
sacras, o barroco, particularmente na Bahia, explodiu, triunfante,
em fausto e festa. N3o é por outrarazao que Pierre Verger, inspirado
por Roger Bastide, vai batiza-lo de “barroco de rua” (VERGER,
1984), ou seja, um barroco que, mais que uma forma de arte,
expressava uma forma de vida, um “jeito de corpo”.

Pois bem, e, como detalhe interessante, na sociedade colonial,
marcada pelalégica do catolicismo e pelas cores vivas do “barroco-
tropical” (RISERIO, 1995), nio fazer a festa era pecar. Sim, a Igreja
condenava ao fogo do inferno quem nao “guardasse dias santos
e feriados”, ou seja, quem nao participasse da festa — o oposto,
portanto, do ascetismo, da austeridade e da visdo do trabalho
presentes na ética protestante que presidiu os processos da
colonizacdo anglo-saxa em outras terras das Américas. Por aqui,
nasociedade colonial brasileira—a custa do trabalho escravo, é claro
—, alardeava-se o 6cio permanente e cultivava-se o luxo de se ter
“horror-ao-trabalho” — éramos, no dizer do professor de grego Luis
dos Santos Vilhena, referindo-se a Bahia setecentista, o “berco da
preguica”. (VILHENA apud ARAUJO, 1993) Observando-sea vida
no Brasil-Coldnia, anota Emanuel Aragjo (1993, p. 130),

[..] tem-se a forte impressdo de que entre um festejo e outro se trabalhava.
E trabalhava-se cansado da festa passada, poupando-se, estd visto, para a

préxima festa. O dcio fatigava [...].

E é o mesmo Emanuel Aratjo quem faz as contas de quantos
eram os dias de folga e festa que religiosa e prazerosamente
respeitivamos nos tempos da Coldnia. Apurou, ele, incluidos os
domingos, um total de noventa e um dias em que trabalhar era
proibido. Ou seja, pelo menos um quarto do ano era dedicado
as celebragoes festivo-religiosas. Mas, atencio: tal contabilidade
da conta apenas das festas fixas; festas oficialmente marcadas no
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1
Axé = forga divina, o
objeto que sustenta
essa forga entre

os candomblés.
(CASTRO, 2001,
p.161)

calendario oficial. Fixas, sim, porque havia, ocupando muitos
outros dias do ano, as festas “de ocasiao”: nascimentos, batizados,
casamentos e aniversarios nas familias das autoridades coloniais; a
partida de um mandatério ea chegada do seu substituto; o translado
de imagens de santos e santas de uma igreja para outra etc. Tudo
era um bom motivo para celebrar e para fazer festas que duravam,
muitas vezes, varios dias — em 1760, por exemplo, o povo baiano
comemorou com “[...] 22 dias de festas publicas e dois de recep¢ao
em palacio [..]” o casamento da princesa (futura Maria I) com o
infante dom Pedro (futuro Pedro I11). (ARAUJO, 1993, p. 132)

Tal espirito festivo vai ser definitiva e grandiosamente enri-
quecido pelas marés africanas da escravidio. Aqui, entdo, no
trabalho, no quilombo e no terreiro, os africanos escravizados vao
fazer dafestauma estratégia importante para o enfrentamento dos
horrores do cativeiro; vao torna-la um componente fundamental
dos seus processos de ressocializacio e reterritorilizacio simbdlica
e vao assumi-la como um importante territorio de resisténcia, de
luta - ressalta-se que a utilizagao da festa como um territério de
resisténcia nao é algo que fique restrito aos séculos de escravidio.
Ainda hoje, a festa constitui um territorio de resisténcia e
continuidade da cultura das camadas populares da sociedade
brasileira — culturas que, regra geral, sio mantidas sob o manto
dainvisibilidade e, quase sempre, sdo vitimas da intolerdncia e do
preconceito.

Na festa, os escravos reinventavam as identidades fragmentadas
pela diaspora, renovavam o axé,' sua forca cosmica. Na festa,
também, os escravos, cantando e dangando, reconquistavam a
posse do corpo e enfrentavam a ordem simbolico-material dos
senhores. Roubavam tempo ao senhor, derrotando, simbo-
licamente, anocio de tempo e espaco hegemonizada pelo trabalho
compulsério e prejudicando, assim, a l6gica da producio que o
tornara escravo.

208 PAULO MIGUEZ



Para os escravos, cada toque de tambor, cada festa, oferecia-se
como fresta, como brecha, como trincheira para fustigar sem trégua
o poder da casa-grande. Mais ainda: suas multiplas linguagens
estéticas, um alargado repertério de formas e ritmos que davam
vida e cor as suas festas e ao xiré,> desdobraram-se ludicamente
para o conjunto da sociedade, invadiram espacos privativos da
sociedade senhorial - Muniz Sodré (1988, p. 133), por exemplo, vé
as festas negras como “[...] possibilidades temporarias de se pene-
trar coletivamente em territorio proibido [...]” — e ai acabaram por
transformar radicalmente outras economias simbdlicas, a exemplo
do carnaval e do futebol, ambos trazidos pela mio branco-europeia.

O queresulta dessa mistura desses potentes e vastos repertorios
festivos é um pais com um mosaico de festas e celebracoes que,
em um transito intenso, denso e sempre tenso entre o sagrado e o
profano, vao configurar a trama cultural brasileira, constituindo-
se como a mais viva e brilhante expressao da nossa diversidade
cultural, vista como uma espécie de “prova dos nove” do modo
de vida brasileiro.

Mas as festas nio significam tao somente musica, danca e
celebracdo. S3o, também, caracteristicamente, um territério
marcado por disputas e tensoes de varias ordens. Sao, sempre, uma
arena de conflitos. Contemporaneamente, contudo, tensées de um
novo tipo vao instalar-se no territério da festa, decorrente do seu
deslocamento do ambito da comunidade, territério privilegiado
de organizacio da festa, para o campo da cultura de massa. Entram
em cena, entdo, acionando estes novos conflitos, a apropriacio
das préticas festivas pela indtstria do entretenimento e pela
indastria do turismo, sua espetacularizacio e sua transformagio
em fendmeno midiatico. Estabelece-se, assim, uma tensao que
op6e Dionisio a Apolo; uma disputa entre a légica dionisiaca da
celebracio da galhofa, do velho espirito dos carnavais que vem 14
dos tempos medievais, e a l6gica apolinea, de carater mercantil-
empresarial, mais propria dos tempos que correm.

2
Xiré = festividade.
(CASTRO, 2001, p. 353)
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“De um ponto de vista
histérico, por exemplo,
os carnavais brasileiros
tém sua origem no
Entrudo lusitano,
trazido pelo colonizador
portugués. Comuns aos
carnavais brasileiros sio,
também, os conflitos e
disputas que marcaram,
no final do século XIX, a
substituicdo forcada do
Entrudo pelo carnaval
europeizado que, com
seus bailes e préstitos,
melhor representaria,
navisio das elites, a
imagem de um pais que,
abolida a escravidio e
proclamada a Reptiblica,
procurava um lugar
entre as ‘nagdes
civilizadas™. (MIGUEZ,
20009, p. 227)

4
Referéncia ao primeiro
romance de Jorge
Amado, publicado
em1931. Interessante
observar que,
diferentemente do

que sugere o titulo do
romance, Jorge Amado
ndo faz um elogio do
carnaval - na introdugio,
ele informa que gostaria
de ter dado ao livro o
titulo Os homens que
eram infelizes sem saber
por qué. Ao contrdrio,
oquesevé éum

retrato bastante critico
daimagem festiva e
contraditéria do Brasil
através do personagem
central, Paulo Rigger,
um brasileiro que nao
se identifica com o

pais e que, ao final,
embarcando para a
Europa, roga pragas

ao Pafs do carnaval.
(AMADO, 2011)

E fato que o deslocamento da festa na direcio da cultura de massa
alcancou, principalmente, as grandes festas publicas brasileiras,
aexemplo dos trés maiores carnavais — o carioca, o pernambucano
e o0 baiano - e dos muitos outros das cidades médias — como é
o caso dos que ocorrem nas cidades historicas de Minas Gerais,
e das festas que compdem o ciclo junino em honra a Sio Joao,
S3o Pedro e Santo Antdnio, de presenca muito forte em pratica-
mente todas os municipios do Nordeste do pais e de que s3o bons
exemplos os festejos que se realizam em Campina Grande, na
Paraiba, Caruaru, em Pernambuco, Cruz das Almas, Cachoeira e
Amargosa, na Bahia.

Um dos resultados mais evidentes e de maior envergadura
deste deslocamento é, certamente, a emergéncia nesses territérios
festivos do que pode ser chamado de uma economia da festa

Tomemos, por exemplo, o caso dos carnavais do Rio de Janeiro,
Pernambuco e Bahia. Ainda que substancialmente diferentes entre
si, tracos comuns podem ser perfeitamente identificados nestes
trés carnavais — o que vale para todos os outros carnavais brasileiros
-, seja do ponto de vista das suas trajetorias historicas,’ seja,
também, no que diz respeito as suas configuracoes contem-
poraneas. Alids, registra-se: os festejos carnavalescos, no Brasil,
apresentam dimensoes especificas e particulares em quaisquer
das cidades onde sua realizagdo tenha alguma importancia, fato
que, se ndo descaracteriza a ideia do carnaval como um luminoso
“simbolo nacional”, sugere, fortemente, que nio somos o “pais do
carnaval”,4 mas sim um pais de “muitos carnavais”.s

Do ponto de vista contemporaneo, o elemento comum a esses
trés grandes carnavais é, certamente, o fato de exibirem, em larga
escala — embora atendendo a formatos diferenciados —, praticas
mercantis que configuram uma significativa e complexa economia
da festa e que apresenta nimeros bastante significativos.

Assim é que Prestes Filho (2007) da conta de uma movimen-
tacio financeira da ordem dos R$ 700 milhoes, referindo-se ao
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carnaval carioca de 2006. A imprensa pernambucana, citando
dados da empresa estadual de turismo, informa que os festejos
carnavalescos em Recife e Olinda, em 2012, injetaram cerca de R$
773,6 milhdes na economia do estado (CARNAVAL.. .,2012). Além
disso, a Secretaria de Cultura do Estado da Bahia contabilizou um
movimento financeiro de mais de meio bilhao de Reais no carnaval
de 2007. (INFOCULTURA, 2007)

Numeros assim tio expressivos® ndo apenas expressam a
pujanca de uma economia que caracteriza estas e outras grandes
festas publicas do pais, como, também, por 6bvio, sinalizam a
emergéncia de conjunto de desafios que exigem cuidado e atencio,
ja que estamos tratando da relagao entre cultura e mercado.

Certamente que o enfrentamento destes novos desafios ndo
é tarefa que possa ser deixada sob a responsabilidade da propria
festa. Ou seja, ndo é algo que possa ficar na dependéncia exclusiva
davitalidade e capacidade de reinvencio que as festas ptblicas tém
demonstrado historicamente. Nao pode, também, escudar-se em
perspectivas que, incapazes de dar conta da configuragao atual das
festas, acionam ou o romantismo nostilgico, que tenta encontrar
no passado uma festa isenta de conflitos e tensdes, ou a falsa
promessa de abolicdo por decreto do mercado da festa e a instau-
racdo de uma ordem socialmente igualitaria.

Aqui, a ancoragem mais correta para o enfrentamento dos
desafios postos pela configuracio contemporanea das grandes
festas brasileiras, agora caracterizadas por uma légica tipica de
indastria cultural, deve ser — partindo da compreensao de que
as festas s3o um patriménio cultural — a Convencdo sobre a
Promocao e Proteciao da Diversidade das Expressoes Culturais,
aprovada em 2005 pela UNESCO. E que este instrumento
normativo, ao reconhecer que as atividades, os bens e os servigos
culturais expressam uma dupla natureza — a simbdlica, por meio
dos portadores que sio de identidades, valores e significados,
eaecondmica, pelas possibilidades de mercado que incorporam, —

5

Referéncia & cangdo
carnavalesca de Caetano
Veloso intitulada Muitos
Carnavais. (Caetano ...
muitos carnavais...,, Sio
Paulo, Polygram, 1989)

6

A exemplo do que
acontece em relagdo ao
conjunto da produgdo
cultural brasileira,

os nlimeros sobre a
economia da festa
destes trés carnavais
ainda carecem de

uma metodologia
rigorosa que investigue,
de forma regulare
sistemética, o volume
eamultiplicidade de
negdcios que ddo corpo
ao mercado da folia.
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estabelece que os fendmenos do campo da cultura nio podem
ser tratados como se apenas fossem dotados de valor comercial.
Ou seja, a cultura, seus bens e servi¢os sio muito mais que uma
simples mercadoria e, como tal, deve ser compreendida e cuidada.

Nesta perspectiva, trés questoes-chave podem ser identificadas
como balizadoras do enfrentamento dos desafios e ameagas que
acometem as festas publicas.

A primeira destas questdes remete ao que podemos chamar
de regulacdo do mercado da festa. Desse ponto de vista, é funda-
mental a adogdo de politicas que promovam praticas econémicas
menos competitivas e mais solidarias, de forma a impedir que
determinados repertoérios, por forca de sua capacidade de articu-
lacdo com mercados e midias, imponham-se como hegemdnicos,
dificultando a sobrevivéncia das multiplas manifestacdes que
enriquecem a festa — é o que acontece, hoje, por exemplo, no
carnaval baiano, quando um conjunto de nao mais que sete ou oito
grandes organizacOes carnavalescas concentram em suas maos a
maior parte da riqueza gerada pela festa.

A segunda grande questao diz respeito a organizagio pro-
priamente dita da festa, ja que estas grandes festas publicas
implicam na participacdo de uma multiplicidade de atores
sociais, individuais e coletivos, pablicos e privados, todos sendo
bastante relevantes. Trata-se, neste particular, da constituicao
de mecanismos de governanca da festa — como conselhos, por
exemplo — que primem pela amplitude, pela transparéncia e por
praticas efetivamente democréticas.

A terceira das questoes-chave reside, especificamente, no
campo das politicas pablicas de cultura. As festas, manifestacoes
por exceléncia do patrimdnio cultural chamado de imaterial ou
intangivel, demandam, sem mais, politicas culturais. Politicas
que atuem na promocao da diversidade de manifestacdes que
constituem o tecido da festa, que estimulem o didlogo entre as
tradicOes, as experimentagoes, as inovacoes e as reinvencgoes dos
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festejos; que atentem para os cuidados com memobria da festa
e que alimentem os estudos, as pesquisas e o desenvolvimento
de metodologias e métricas capazes de dar conta das novas
configuracoes das festas.

Neste campo, todavia, a divida é imensa. Praticamente inexis-
tem politicas culturais que se ocupem das grandes festas publicas
brasileiras. O Estado, que desenvolveu uma capacidade técnica
de alto nivel no provimento da infraestrutura e dos servicos que
sdo indispensaveis as festas publicas que mobilizam grandes
multidoes (seguranga, satde, limpeza, transportes, iluminacao
etc.), tem vindo, entretanto, a omitir-se do cuidado das festas
enquanto fendmenos simbolico-culturais e patriménios culturais,
responsabilidade que lhe cabe, alias, por forca da norma cons-
titucional. Contenta-se ora em ser apenas mais um ator nas dispu-
tas de fatias do mercado de patrocinios que movimenta o mercado
dafesta—como acontece no caso do carnaval de Salvador —, oraem
atuar quase que exclusivamente na promocao das grandes estrelas
dainddastria cultural —sendo este bem o caso do ciclo nordestino de
festasjuninas—, ora, ainda, em satisfazer unicamente os interesses
da inddstria do turismo — pratica bastante frequente, seja nos
carnavais, seja nas festividades juninas

Mas n3o se resumem a atuacio do Estado —largamente ausente,
quando o assunto sao politicas publicas de cultura dedicadas as
grandes festas —as dificuldades de equacionamento das questoes-
chave aqui mencionadas. Faltam, por exemplo, dados, indicadores
e estatisticas. Na academia, muitas disciplinas ainda resistem
a adotar a complexidade da festa contemporanea como objeto
de estudo — classicamente, area de estudos das ciéncias sociais,
da antropologia em especial, e da histéria. Entretanto, as festas
demandam, pela forma como se configuram naatualidade, olhares
multi e interdisciplinares que s3o capazes de acionar pesquisas que
combinam economia, gestdo, arquitetura, comunicacao, enge-
nharias etc.
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A estas dificuldades, juntam-se, agora, aquelas que decorrem
da inevitavel aproximacio entre a no¢ao de economia criativa e o
universo das festas publicas brasileiras.

Uma dessas dificuldades parte do viés economicista que possa
daidecorrer e quereduzafesta, e suaimportancia, ao fato desta ter
se tornado um grande mercado, com grande capacidade de gerar
emprego e renda; razdo mais que suficiente, nesta perspectiva,
de justificar a subordinagao simbolico-cultural dos festejos aos
interesses comerciais.

Outra, que resulta do proprio conceito de economia criativa
que costuma ter na ideia de propriedade intelectual um elemento
estratégico. Especialmente no campo das festas, é este, sem
davida, um problema crucial. E isto por conta do fato de que as
festas publicas, que devem ser classificadas como bens (culturais)
publicos — ainda que incorporem, em seu territério, dinimicas e
espacos privados (bailes, camarotes, blocos carnavalescos etc.), sao
uma cria¢io de base comunitéria, coletiva, sendo-lhes estranha,
portanto, aideia de autoria e dos direitos de propriedade intelectual
que dai resultam.

Aqui, a saida deve ser a reinvenc¢io do conceito de economia
criativa em chave-brasileira — algo que agora volta a frequentar a
agenda do Ministério da Cultura com a recém-criada Secretaria
de Economia Criativa. Afastar a no¢do de economia criativa dos
limites da economia industrial e adotar uma perspectiva conceitual
centrada na ideia de redes sociais parece ser, neste processo,
um caminho promissor, ja que bastante consentaneo com a propria
forma de organizacao do tecido das festas publicas.

O que se deve ter em conta é que, em particular, no que concerne
ao multifacetado territorio das festas, mas nao s neste, as chama-
das industrias criativas s3o constituidas de complexas redes
sociais, tanto na esfera da producio quanto na esfera do consumo.
Emergem de dindmicas ndo mercantis que, frequentemente,
desenvolvem-se em regides de fronteiras entre mercados estabe-
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lecidos e redes sociais. Interessa, assim, ao desenvolvimento da
nocao de economia criativa, compreender que os atores sociais
nao agem barganhando apenas bens materiais e posicdes no
mercado, mas agem, também, para salvaguardar suas posi-
¢Oes sociais e seus repertorios simbolico-culturais. Ou seja,
é fundamental que se compreenda que as motivagdes econémicas
dos atores sociais que participam da festa estao embebidas
em contextos sociais e simbolicos e ndo podem ser tomadas,
isoladamente, como o elemento definidor destes processos.

E preciso assumir como premissa bésica, portanto, que, para
além da economia (criativa) da festa e das potencialidades que esta
encerra para seus atores, ha uma dimensao simboélica em jogo que
ndo pode ser esquecida nem muito menos subordinada ainteresses
que ultrapassam o campo da cultura.

E preciso, enfim, compreender que, por exemplo, afoxés
do carnaval da Bahia e maracatus do carnaval pernambucano,
quando vio as ruas, respondem, especialmente, a estimulos do
campo simbdélico, ainda que a dimensao de mercado nao lhes seja
indiferente. Logo, aos afoxés interessa ganhar dinheiro? Claro.
Mas interessa muito mais ainda que Oxum, que Oxald, que Iemanja
ou qualquer que seja o Orixa que comande o seu desfile, tenha sua
presenca na festa e seja celebrado, dignificado e respeitado.
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A festa do maior Sdo Jodo do
mundo

Zulmira Nébrega®

Na festa, historicamente, afloram as necessidades
humanas de nio viver apenas em funcao das tarefas
utilitarias do cotidiano. E um espaco/tempo para
celebrar a vida, a espontaneidade e a alegria. Por
isso, ha o sentido especial das celebracoes festivas
nas relacdes sociais de todas as épocas da civilizacao
em que o homem se mostra e se reconhece na sua
condicio de ser comunicativo e social. Ao participar
de uma festividade, cadaindividuo sente que esta entre
um coletivo e, a0 mesmo tempo, na reconstituicio e
recolhimento de sua identidade, a qual estd sempre
influenciada pela vida séria, cotidiana e regrada do
mundo social.

Os escritos de Bakhtin (1999), ao contextualizar
os escritos literarios de Frangois Rabelais, na obra
A Cultura Popular na Idade Média e no Renascimento,
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demonstram como os festejos populares sempre mostraram um
outro lado da sociedade, do homem e das relacbes humanas,
totalmente diferente do mundo oficial, sendo que os atos ladicos
das comemoragoes — alguns deles bastante permissivos, com
quebras das regras do cotidiano e das imposi¢ées do poder
— além de promoverem criticas e chacotas a nobreza, eram
admitidos pela alianca entre Igreja e Estados absolutistas como
estratégia politica para sancionar e fortificar o regime, ao consa-
grar a estabilidade, imutabilidade e perenidade das normas que
regiam o povo - hierarquias, valores, normas e tabus religiosos,
politicos e morais.

No Brasil, desde o periodo colonial encontramos a flexibilidade
politica apontada por Bakhtin (1999), em que os eventos festivos
atuavam como elemento presente na construcio da sociabilidade,
sendo ao mesmo tempo um instrumento de controle e subversao.
As festas coloniais, nomenclatura que reforca seu proprio carater de
controle oficial, seriam iniciativas para afastar riscos de sublevagoes
contra o poder régio lusitano; estratégias para garantiralealdade do
povo subordinado que, por sua vez, mesmo oprimido, aproveitava
os periodos de festejos para, em suas pratica ladicas, agir de
forma contestadora e subversiva, mas sempre dentro dos limites
permitidos pelas autoridades.

Os tracos sociopoliticos dicotémicos das celebracoes se mantém
na contemporaneidade, porém em conformidade com formatos da
época-—especialmente as grandes festas populares organizadas pelo
poder publico constituido, com novos perfis e maior complexida-
de, aglutinando interfaces culturais, projetos politico-econdmicos,
interesses da midia e processos conflitantes. Comemoragoes que
promovem trocas intermitentes de participacao e interatividade,
ampliando o ciclo de relagoes entre as pessoas, revelando um
tipo especial de fendmeno sociocultural adaptado a atualidade,
projetando um circuito de incomensuraveis simbolismos.
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As celebracoes festivas populares no Brasil revelam mais de
quatro séculos de historia ligados a religiosidade. Realizagoes que
nos Gltimos tempos passaram a ter configuragdes urbanas, segundo
o formato de eventos grandiosos com emprego de tecnologia,
padroes de consumo, exploracio promocional e mercantil, além de
apropriacio politica partidaria. S3o elaboradas nos moldes de bens
de consumo de massa. Nao se trata, entdo, apenas de surgimento
de novas festas, mas de outras maneiras de produzir e circular a
cultura, a politica, a economia e a sociabilidade. Um quadro que
expoe o fato de haver intercimbios simbolicos nos mundos festivos
que revelam um campo complexo de interfaces e transversalidades
culturais, com muita atividade ladica, mas também com regras,
divisdo de trabalho, vencedores e vencidos, principalmente em
relagao aos ganhos politicos e financeiros.

Nos tltimos anos houve um sensivel crescimento das festas
populares brasileiras, principalmente com motivagiao tematica.
Hoje, identificadas como produtos de investimentos e movi-
mentacoes financeiras significativas em sua producdo, com
lucratividade para diferentes setores econdmicos, nos mesmos
processos inerentes a industria cultural, interessando a investido-
res, patrocinadores, governos, cadeia produtiva do turismo, artes
e espetaculos, alimentos e bebidas, midia, entre outros setores.
Muitos municipios tém suas grandes festas entre as principais
atividades de investimentos locais, especialmente no setor da
economia da cultura e do turismo. Como € o caso dos carnavais
do Rio de Janeiro, Salvador, Recife e Olinda, da Festa do Boi de
Parintins (AM), Pedo de Boiadeiro de Barretos (SP), Oktoberfest de
Blumenau (SC) e o Maior S3o Joio do Mundo (PB), entre outras.
Logo, a complexidade de elementos que envolvem os megaeventos
festivos populares, no ambito politico pablico e no privado, na
cultura, na economia e em relacoes sociais, tecendo uma enorme
teia simbolica, instigante para diferentes interpretacdes das
sociedades de nossos tempos.
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Em algumas edicdes

da festa, para manter a
tradicdo de seu inicio

se dar em uma sexta-
feirae o término em

um domingo, a abertura
jd aconteceu nos
Gltimos dias do més

de maio, assim como o
encerramento em data
doinicio de julho.

No caso, cada evento festivo merece um olhar especifico para
suas respectivas linguagens que se ocupe de procurar desvendar
seus codigos e signos multifacetados, fragmentados e difusos,
dispares e complexos, especialmente por se manifestarem no
superdimensionado campo da cultura.

A festa junina de Campina Grande, a maior cidade do interior
da Paraiba, denominada promocionalmente como O Maior Sao
Joao do Mundo, realizada anualmente no més de junho, com
pelo menos 30 dias de duragdo,! é um mosaico de representagoes
que se entrecruzam, desafiadoras para percepcoes e abordagens
de seus sistemas de valores e universos de sentidos. Sao feitas
analises que se propdoem a discutir as autonomias e intersecgoes
da celebracio festiva com o desenvolvimento regional coletivo e
como se articulam suas formas relativas as culturas populares de
resisténcia ou subordinacio aos modelos massivos, as imbricagoes
no dmbito sociopolitico e as questdes de relacdes de poder e de
capital, além de vivéncias emotivas no ambito do pertencimento
e daidentidade social.

No formato de festa publica, especialmente na condicio de
megaevento, o Maior Sao Jodo do Mundo se caracteriza como
um fendmeno em novas interacoes. Entre elas, as comunicacoes
de massa que primam pelo espetacular; tecnologias emergentes
e politicas puablicas culturais variantes direcionadas de modo
a atender necessidades individuais e coletivas e a promover a
adaptacdo no modelo das sociedades desiguais em que vivemos.
Um conjunto de fendmenos que resulta em um processo que
retrata bastante as sociabilidades e os modos de produzir culturade
nossos dias; muito instigante, portanto, para o campo dos estudos
culturais.
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A cartografia da festa campinense

Campina Grande, a terra do Maior S3o Joao do Mundo, distante
cento e vinte quildmetros da capital do estado da Paraiba, Jodo
Pessoa, mantém um forte vinculo com sua condi¢io histérica de
pblo comercial e econdmico regional. Perfil que hoje se confirma
no reconhecimento de que o municipio é referéncia nos setores
de desenvolvimento de softwares e de indastrias de informatica
e eletrdnica, além de exercer acentuada influéncia politica e
econdmica sobre a regido da qual é sede politico-administrativa, o
denominado Compartimento da Borborema, composto de mais de
60 municipios (cerca de um milhao de habitantes), como também
sobre toda a Paraiba o Nordeste Setentrional.?

O municipio sempre teve papel destacado como pélo dis-
seminador de cultura, com artistas arraigados nas expressoes
populares nordestinas, a exemplo das musicas de viola, forrd,
poetas de cordel, emboladas de coco, repentes, entre outras. Todas
elas motivacdes para se celebrar em diferentes oportunidades.
“Sempre existiu na cidade toda uma sensibilidade para o lazer,
para o ladico e para festejar [...]”. (LIMA, 2008, p. 20) Mas,
principalmente, em funcao das tradi¢des comemorativas do
mundo junino-nordestino, que referenciam, especialmente, Sao
Jodo — culto ampliado por aglutinar as comemoracdes de Santo
Ant6nio e Sao Pedro, com marcante simbologia religiosa cultural,
ampliada por seus elementos festivos, como a fogueira, os fogos
de artificio, as quadrilhas, as dancas, o forr6 e as comidas tipicas
da época.

A celebracao é de origem rural. Representa a mudanca de
estacdo climitica e a chegada do ciclo da fartura proporcionada
pela colheita do milho e do feijao, além de marcar a crenca em
S3o Jodo, que representa a purificacdo e regeneracio da vegetacio
e das estacoes. Também simbolizado como o santo do amor e do
erotismo, além de amante da festa e bastante simpatico aos seus
aspectos ladicos. Suas celebracées, assim, desenvolvem rituais

2
Regido do Nordeste

formada pelos estados

de Pernambuco,
Paraiba, Rio Grande
do Norte, Cear4, Piau
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significativos na vida das pessoas, como atividade de aproximacio
social e demonstra¢des de pertencimento identitario, conforme
acontece em Campina Grande. Particularmente narealizacio de seu
megaevento, O Maior Sao Jodo do Mundo, efetiva-se anualmente
como um acontecimento que amplia e recrudesce as emotividades,
jamemorialmente ativas no imaginario comunitario local, fazendo
as celebracoes acontecerem em diferentes pontos geograficos
do municipio e em versateis modos de festejar. Uma série de
atividades que promovem sociabilidades especiais, a exemplo das
caracterizagoes associadas as reminiscéncias rurais, tradigdes e
apegos as origens e a “nordestinidade”, notoriamente ampliadas
pelo grande envolvimento popular que sintetiza e garante a
magnitude do evento.

A comunidade local vive intensamente o simbolismo do ciclo
junino, na moda e na decoracdo de espacos publicos — comércio,
hotéis e demais meios de hospedagens, agéncias bancarias,
supermercados e residéncias —, assim como na gastronomia e
dentro da tematica publicitaria, pautando, também, as enunciagoes
da midialocal e regional. Na motiva¢io comum, todo o municipio
de Campina Grande interage diretamente com sua grande festa,
tanto que o envolvimento popular no decorrer dos anos acabou
formando a cultura s6cio-participativa do Maior S3o Jodo do
Mundo, com representacdes de tempos passados e presentes.

Nos bairros, durante os trinta dias de festejos, surgem muitos
arraiais e quadrilhas improvisadas, familias fecham as ruas para
acenderem suas fogueiras e se divertirem evitando a enorme
aglomeracao do Parque do Povo, o grandioso local de 42 mil metros
quadrados, construido especialmente para a realizacao da festa e
principal espaco do evento.

A efervescéncia junina dos bairros, na verdade, nao acontece
em todos os dias de festa tal qual no perimetro principal das
celebracoes, mas revela que a espacialidade atrelada a marcante
cultura junina é fato real, comprovado em diversos locais do
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municipio, configurando uma sociabilidade que corresponde a
ambiéncia comunitiria que desperta ou estimula a disposi¢io
de se festejar em func¢io das tradi¢des juninas, em um ciclo
temporal em que se avivam sensualismos comuns, determinados
e localizados, segundo a observacio de Maffesoli (1998, p. 27):
“O1ideal comunitario de bairro ou aldeia age mais por contaminagio
do imaginario coletivo do que por persuasao de umarazio social.”

No dia 24 de junho (principal data dos festejos juninos) de
2007, observamos pessoalmente os detalhes de uma comemoragao
particular, na moradia da familia do senhor José Barbosa Sobrinho
que, na posicao de patriarca, mostrou bastante entusiasmo
com nossa presenga, por poder falar de sua satisfacio em estar
promovendo a animada celebracao: “Meu nome de guerra é Zé
Pretinho. Moro nesta casa ha mais de cinquenta anos.” (informacao
verbal) Segundo ele, ocorreram sensiveis mudancas no Sio Joao de
Campina Grande ao longo dos anos:

Melhorou muito, porque depois que veio o Maior So Jodo do Mundo ficou
mais alegre, ficou melhor e mais gostoso. Escolheram Campina Grande como
a Rainha do Forrd, entdo a gente tem que se sentir feliz, ndo é? (informagao

verbal)

Naquele dia, a casa de Z¢é Pretinho estavarepleta de filhos, noras,
netos e bisnetos. “Hoje tem pouca gente. Mas eu calculo umas
oitenta a cem pessoas. Todo ano é mais gente que essa. A gente
nio faz mais quadrilha; fazia, mais parou de fazer” (informacio
verbal),? diz, completando ser normal uma festa caseira e familiar
ser tao expressiva:

Porque tenho dezfilhos, muitos genros, noras, netos, j& bisnetos...af a multiddo
é grande e agente mesmo € quem faz. Fizemos tudo; comprei milho, pamonha,

tudo. Se vocé quiser pamonha eu tenho aqui. (informacao verbal)

3

Entrevista com José
Barbosa Sobrinho,
(Zé Pretinho) em sua
residéncia, no Bairro
Liberdade, Campina
Grande, no dia 23 de
junho de 2007, as 21h.
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Em2007a
administragdo
municipal contabilizou
a presencga de 1,5 milhdo
de participantes nos
festejos, 700 horas de
forré, soo atragdes

no Parque do Povo

(o principal local de
realizacdo do evento),
160 trios de forré pé

de serra (composto

por “tocadores” de
triangulo, zabumba

e sanfona) e 200
quadrilhas que se
apresentaram nos
bairros da cidade e no
Parque do Povo.

O valor econémico da festa

Ha mais de vinte anos a simbologia das festas do ciclo junino
passou a ser cooptada como produto econémico em diferentes
localidades do Nordeste Brasileiro, inclusive como incremento
ao turismo, e o Maior S3o Joao do Mundo alcanga o primeiro
lugar em importancia entre os demais eventos da regido. Isso se
considerarmos sua grandiosidade que pode ser reconhecida na
diversidade, “espetacularizacio”, quantidade,+ originalidade e
mesmo na diversidade de suas atra¢oes de carater multifacetado, no
que tange aos diferentes tipos de expressoes artisticas e estéticas,
manifestas em seus diferentes espacos de celebracoes, inclusive
as de cariter massivo, fato que revela a contaminacio do evento
pela presenca da indtstria cultural. Os dados estatisticos sobre a
rentabilidade econdmica, aglutinagio popular e interesse da midia
também revelam a magnitude da realizacao.

Para realizar a maior festa junina do pais e — realmente, sem
qualquer sentido promocional — do mundo, o poder publico
sabe agir de forma a contar com o referendo do espirito festivo
junino campinense, suas emotividades e sociabilidades, tendo
as condigoes, assim, de projetar um megaevento na condicio de
produto econdmico de grande valia, mediante sua capacidade
mercadoldgica. De alto interesse dos empresarios locais e mesmo
de grandes empresas de fora, inclusive multinacionais que, na
condicio de patrocinadoras, apropriam-se do evento para veicular
suas mensagens publicitarias.

A Prefeiturade Campina Grande atesta que o evento movimenta
cerca de cinquenta setores da economia local, sendo fonte de gera-
¢do derenda e riqueza tanto para os cofres publicos, com aumento
dareceita de impostos, como paraainiciativa privada, em especial
as empresas da cadeia produtiva do turismo. Anuncia, também,
inclusive para despistar a evidéncia dos dividendos politicos
eleitorais, que a maior parte dos gastos com a estrutura do evento
e pagamento das atracoes artisticas é custeada por patrocinadores.
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No site oficial da Prefeitura, dias antes do inicio da festa de
2009, era publicada a matéria “S3o Joao de Campina Grande
assegura crescimento no PIB municipal”, titulo que ja evidencia
a informacao sobre o incremento da economia local derivada do
evento, completada pelo texto jornalistico:

Nesta terca-feira, 26, o prefeito Veneziano Vital do R&go ressaltou que, além
da perspectiva de atrair 1,5 milhdo de pessoas para a cidade, os festejos do
Maior S3o Jodo do Mundo conseguirdo, nesses 31 dias de festa, incrementar
a economia da cidade e aumentar o ndimero de empregos temporarios. De
acordo com um levantamento da Codemtur —oordenadoria Municipal de
Turismo da Secretaria de Desenvolvimento Econdmico (SEDE), no ano passado
os festejos juninos proporcionaram um impacto de quase R$ 16 milhdes no
PIB (Produto Interno Bruto) de Campina Grande. (SAO JOAO.., [2009])

Por outro lado, independentemente dos discursos politicos
e o maior ganho das empresas de maior porte, é inegavel que
significativa parcela da populacio local realmente faz parte da
cadeia econdmica da festa, sendo que, do guardador de carros
a tapioqueira e do operario que monta a cidade cenografica ao
tocador de zabumba, todos ganham com o evento. Os profissionais
e organizadores da cultura locais, de acordo com a concepc¢io de
Linda Rubim (2005b, p. 17-19) — “[...] fazer festa da trabalho [...]”
—, encontram Otimas oportunidades para mostrar seu talento e
faturar com isso.

Enquanto uns trabalham duramente e ganham com a festa,
outros, ao contrario, ndo querem saber de trabalho, e sim apenas
de diversao, e, com isso, gastam dinheiro. A relacdo dicotdémica
mercantil do lidico fica devidamente estabelecida, a venda e a
compra de vivéncias tornam-se prazerosas.

Ja na primeira edicao do Maior S3ao Joio do Mundo, seu
idealizador, o politico Ronaldo Cunha Lima, na época prefeito de
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Campina Grande, assim definia a festa:

Nasce para responder a duas questdes distintas, porém complementares:
resgatar as raizes culturais comuns as festas juninas e abrir caminhos para a
retomada do desenvolvimento econdmico local, sobaformadeinseriracidade

no universo da inddstria turistica.

Os politicos campinenses que sucederam Ronaldo Cunha Lima
na conducio do evento, em diferentes estagios de envolvimento
e influéncia relativos ao planejamento, organizacio e execugao da
festa, assumiram o ideario genealdgico de a festividade ser uma
iniciativa para preservara cultura regional e de promover o avango
econdmico. Sempre contando com o apoio e colaboracao dos
campinenses. Um consenso societario sobre o desafio de se fazera
maior festa junina do mundo como um vaticinio a ser respeitado e
cumprido, cada vez mais pragmatica e simbolicamente revigorado.

Aspromessas politicas, baseadas nas necessidades econémicas
do municipio e apregoando as amplas possibilidades de geracao de
emprego e renda pelo megaevento campinense foram incorporadas
peloimaginario local, convidando diversos agentes da comunidade
para o jogo econdmico, entrelagado a politica e ao ambito social.

A notdria projecio simbélica do Maior S3o Joao do Mundo o
associa diretamente a portentosa estrutura do Parque do Povo
e A estética que as pessoas denotam a tal lugar. E mais projetado
simbolicamente em funcao de seus espetaculos artisticos, grande
shows musicais, dancas e demais atividades ladicas, ofertas etilicas
e gastron6micas, efervescéncia do grande trinsito de pessoas,
equipamentos eletrénicos que destacam luzes, cores e sons,
entre os demais atrativos do lugar que caracterizam seu perfil
de megaevento.
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Espetdculos do poder

A politica é campo efervescente na grande festa campinense,
para embates de projecio eleitoral de toda a ordem. Entre as
questdes mais polémicas, hd comentarios criticos sobre o enorme
custo da festa na contratagao das atragoes artisticas, campanhas
publicitarias, estruturas fisicas e montagens cenograficas por-
tentosas em diferentes locais do municipio de Campina Grande,
mas principalmente no Parque do Povo, além de outros inves-
timentos que atingem altas somas. Fato que acaba provocando
algumasacusagoes, as quais denunciam que o montante gasto pela
Prefeitura Municipal seria mais 1til para obras estruturais, mas é
destinado a festa para atender a interesses politicos eleitorais, os
quais envolvem uma apropriac¢do das iniciativas de propaganda
partidaria que utiliza a visibilidade do evento para evidenciar o
executivo municipal e politicos aliados.

Os acusados rebatem as criticas afirmando que a festa é
um movimento de aglutinag¢do e consumo, no qual todos tém
oportunidade de ganhar. Nos discursos oficiais justificam o
investimento de numerdrio pablico nos festejos e negam o
inte-resse promocional eleitoreiro, afirmando sobre o fato de a
festividade impulsionar o turismo e a economia local, inclusive a
criacdo de empregos.

De qualquer forma, o gerenciamento politico se aproveita do
interesse e da motivagao popular por uma tematica de enorme valor
simbolico e, em um segundo estigio, por acdes organizacionais
apropriadas para dar grande magnitude ao evento festivo, a ponto
de ser considerado um dos maiores do Nordeste e do pais, em
apelo popular.

Na década de 1970, época em que as comemoragdes juninas
ja faziam parte da histéria e das tradi¢des da cidade, a Prefeitura
Municipal institucionalizou a festividade, tornando-se a respon-
savel absoluta pela sua organizac¢io. Sendo assim, uma iniciativa
utilizada para dar visibilidade e promover o executivo local como
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Além de Ronaldo, seu
filho Céssio Cunha
Lima também seria
prefeito de Campina
Grande, em trés
diferentes mandatos,
de 198821992, de
1997 a 2000, e de 2001
a2002,ano em que
renunciou a prefeitura
para concorrer ao
Governo do Estado,
tendo vencido a disputa
eleitoral.

uma poderosa estratégia de marketing politico, devidamente
aprimorada por Ronaldo Cunha Lima, politico de marcante tra-
jetdriana Paraiba que chegoua governar o Estado entre 19911994
e que ficou reconhecido como o mentor e criador do Maior S3ao
Jodao do Mundo. Como prefeito de Campina Grande, no mandato
entre 1983 e 1986, percebeu a potencialidade da antiga celebracao
junina da cidade para crescer em termos de espeticulo atrativo e
de estratégia politica eleitoral. No seu discurso de aber-tura dos
festejos de 1983, fazendo valer seu reconhecido talento poético,
prometia em tom profético: “Vendo assim minha gente / Feliz
e toda contente / Nasce um desejo profundo... / Hei de fazer em
Campina o maior S3o Jodo do mundo.”

Em 1986, Ronaldo deu o passo decisivo para cumprir sua
promessa, ao inaugurar o Parque do Povo. E o poder municipal
continuou sob o dominio do grupo do mesmo politico até 2004,5
de modo que a maquina administrativo-financeira da prefeitura
campinense foi empregada todo esse tempo para realizar O Maior
S3o Jodo do Mundo que, em boa parte desse periodo, também
contou com os recursos do erario estadual, quando os Cunha Lima
também estiveram a frente da administracao do estado da Paraiba.

No entanto, a partir da edicao dos festejos de 2005, as coisas
mudariam. Nas elei¢des municipais de 2004, mesmo com todo
seu esforco, inclusive empregando a maquina do Estado, os Cunha
Limanao conseguiram eleger o candidato do grupo, especialmente
porque o filho de Ronaldo, Cassio Cunha Lima, além de ex-prefeito
de Campina Grande, era o governador da Paraiba na época. Foram
vencidos pela oposicao, formada por Veneziano Vital do Rego,
atual prefeito do municipio que nem titubeou no sentido de
imediatamente trazer o evento para o rol de suas realizacdes mais
significativas. Ao tomar posse para seu primeiro mandato, em
janeiro de 2005, comegou a trabalhar pesado para dar suas proprias
cores aos festejos, procurando fazer com que as nuances Cunha
Lima fossem esquecidas.
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Assim, o quadro histérico-politico do megaevento registra
a aparicdo de todos os prefeitos e outros politicos aliados em
estratégicos momentos dos diversificados acontecimentos de cada
edicao, oportunidades para encenagio ou mesmo “teatralizacio
do poder”, conforme as defini¢des de Canclini (2008, p. 163),
considerando o fato de as relacoes entre governo e populacao se
efetivarem por performances em atos publicos. E notério que os
locais e momentos das celebragoes festivas sao oportunissimos
para a propaganda politica, com a interacdo entre politicos e povo,
mediante o intenso clima de alegria e satisfagao.

Apbs os prefeitos que o antecederam, e tal como eles, Veneziano
mostrou ser um aprendiz exemplar, ou até mesmo melhor
preparado, para, talvez, ensinar os mestres anteriores, a0 empregar
com maestria o Maior Sao Joao do Mundo para “encenacoes do
poder”, de acordo com nosso acompanhamento nas Gltimas edi-
¢oes do evento —algumas delas, com nosso testemunho pessoal.

Considerando a importancia da ambientagio e cenografia mais
propicias possiveis, particularizamos como fato representativo de
encenacio politicana festa, a performance do prefeito Veneziano na
abertura das comemoracoes da edi¢io de 2007, realizada na noite
do dia1?dejunho. Ocasidao em que o politico, acompanhado de sua
esposa e ladeado pelo secretariado e o irmao, o deputado Vital do
Rego Filho, além de outros membros da “corte junina” daquela
noite, discursouno grande palco do Parque do Povo. Enalteceu
Campina Grande ao destacar aspectos relativos a magnitude do
evento, agradecendo os patrocinadores e parceiros e criticando o
Governo do Estado, que, em maos do adversario Cassio Cunha
Lima, ndo destinou verbas para auxiliar nos gastos com a festa.

Falou com énfase do titulo agraciado a Campina Grande pelo
jornal paulista Gazeta Mercantil, conseguido nas vésperas do
evento, coincidéncia bastante politica no ambito do marketing
politico:

A FESTA DO MAIOR SAO JOAO DO MUNDO

229



6

Discurso do prefeito
de Campina Grande
Veneziano Vital do
Régo, proferido na
abertura do Maior Sio
Jodo do Mundo, no
Palco Hilton Motta,
Parque do Povo, no dia
31de maio de 2007.

7

Letra da cangdo: Olha
pro céu, meu amor /
Vé como ele estd lindo
/ Olha praquele baldo
multicor / Como no
céu vai sumindo. Foi
numa noite, igual a esta
/ Que tu me deste o
teu coragdo / O céu
estava, assim em festa
/ Pois era noite de S3o
Jodo. Havia baldes no ar
/ Xéte, baido no saldo
/ Enoterreiro / O teu
olhar, que incendiou /
Meu coragéo.

Ao abrir oficialmente o maior evento popular do pais, também trago
simbolicamente o titulo de cidade mais dindmica do Brasil, eleita pela Gazeta
Mercantil, Jornal do Brasil e pela revista Exame (aplausos do pblico). H3
poucas horas eu chegava da capital paulista para receber das mios dos editores
responsaveis pela Gazeta Mercantil, em reconhecimento a Campina Grande
pela sua pujanga, sua capacidade vocacional para ser uma cidade que comeca

a atrair de volta novos investimentos. ¢

No final de sua fala, Veneziano avisa que o cantor Jairo Madruga
ali se encontrava a postos para em seguida entoar a can¢io que
é reconhecida como o “hino do Maior S3o Joio do Mundo”,
a conhecida e singela musica de Luiz Gonzaga e José Fernandes
“Olha pro céu”,” a qual é, para muitos, a mais bela e sugestiva
composicio da tematica junina.

Em seguida, o prefeito profere a célebre frase: “Quero declarar
aberto oficialmente o maior evento popular do Brasil, o S3o Joao
de Campina, ainda melhor e ainda maior. Muito grato que todos
possam ter uma 6tima festa.” Ea deixa para que a orquestra comece
“Olha pro céu”, com Jairo Madruga no vocal, enquanto que o
prefeito sai dancando, no palco, com a primeira dama, sob os olha-
res de um publico, segundo estimativas da prefeitura campinense,
de 150 mil pessoas. No céu, comecam a espocar quatro toneladas de
fogos de artificio. O momento é apotedtico, com euféricos gritos
de ovagao vindos da plateia e todos cantando o hino da festa. E do
prefeito, o gali e idolo, consagrando-se como o primeiro astro da
festa.

Os discursos oficiais, apesar de insistirem no carater tradi-
cionalista e imutavel do megaevento, como um ideario de respeito,
de continuidade das origens e de reconstrutor de identidades,
nao conseguem dissimular a intencionalidade de realizar uma
celebracdo para ser reconhecida como uma benesse politica e,
mais que ser vivida, ser vista promocionalmente, de modo que sua
efetivagao tenha o sentido de uma espetacular iniciativa do poder
publico local.

230 ZULMIRA NOBREGA



Contudo, no plano das disputas, do jogo politico em que o
megaevento campinense é objeto de desejo por sua posse significar
uma invejavel vitrine eleitoral para a conquista e manutengao do
poder no municipio, com reflexos no ambito regional e estadual,
ha contendas explicitas e agressivas, lances nada sutis entre os
adversarios, em que se sucedem trocas de acusagoes. Os opositores,
pertencentes ao Grupo Cunha Lima, insistem no fato de Veneziano
ter “acabado com a festa”, o qual, por sua vez, contradiz seus
detratores, em declaracdes que, apoiadas em nimeros, procuram
comprovar que ele tornou o evento mais grandioso e compensador.

Por outro lado, a percep¢ao dos objetivos eleitorais narealizagao
da festa provoca criticas de outros segmentos da sociedade
campinense, que reclamam para também decidir na organizacao
do evento. Tais agentes s3o reconhecidos nas figuras de produtores
culturais locais, artistas da terra identificados com as tematicas
regionais, pesquisadores académicos, jornalistas, organizacoes
civis e demais membros da comunidade que insistem na manu-
tencao do carater auténtico do Maior Sio Joao do Mundo, ameagado
pela pasteurizacao e de total absor¢ao pelos parametros da indas-
tria cultural. Opcao, segundo os criticos, de responsabilidade dos
organizadores com o proposito de atrair pablicos massivos que
garantam a visibilidade da realizacao em moldes de megaevento,
e assim atrair o interesse da midia que aumenta a cada ano, como
também de empresas que procuram utilizar a festa em funcao de
seus objetivos promocionais e mercadologicos.

Os protestos de enfrentamento as intenc¢des dos politicos
passam pelo ponto de vista que considera a necessidade de a
festa ser conduzida, primordialmente, como um projeto de
cultura de interesse da sociedade local, e nao como propaganda
partidario-eleitoreira — o que realmente acontece, por mais que os
organizadores da festa procurem negar.

Em contrapartida, as figuras ptblicas se defendem, afirmando
sobre o fato de prestigiarem mais as celebridades com perfil de
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identidade regional, a exemplo de Elba Ramalho, Zé Ramalho,
Dominguinhos, Fagner, Geraldo Azevedo e Alceu Valencga.
Mostram ntmeros sobre a presenca de artistas da terra, de maior
oumenor fama nos limites do Nordeste Setentrional, como é o caso
de Flavio José, Pinto do Acordeon, Santana, além de muitos outros.
Suas justificativas passam ainda por comentarios relativos ao
direito do povo assistir ao vivo e gratuitamente os famosos vindos
delonge, afirmando que a contratacao desses artistas vem a ser um
ato democratico, valido e legitimo, diante da comprovacio crista-
lina da presenca de uma multid3o para assistir aos grandes shows.

Reconhecemos, entao, o mundo campinense pelos tracos
delineados pelo seu megaevento, cujos fendmenos nao ficam
restritos as questdes instrumentais decorrentes das a¢des ofi-
ciais, definidas por olhares parciais, voltados apenas a inter-
vencdo cultural do Estado, a qual se mostra reduzida, como
costumeiramente acontece, ao cunho politico e/ou eleitoreiro. Mas
em uma série de ocorréncias atreladas ao meio social, a 16gica da
sociedade para suas proprias necessidades, ou mesmo aspiragoes
educativo-culturais, as quais acabam atendidas pelo governo,
mesmo que sejam contraditorias aos seus proprios interesses
politicos. (RUBIM, A., 2005, p. 56-57)

Campina Grande é um municipio politicamente dividido, entre
os partidarios dos Cunha Lima e dos Vital do Rego que, todavia,
revelam que, em ambos os lados, todos se sentem orgulhosos por
pertencer a terra que promove o Maior S3o Jodo do Mundo, e que a
grande festa é objeto de alto significado para se defender ou atacar
um ou outro grupo politico. Portanto, ha consensos em favor da
organizacio da festa por Veneziano, como também reverberantes
criticas, tal qual acontecia nas edi¢cbes em que o comando da
celebracio estava nas mios dos Cunha Lima. Ha um jogo politico
que recorta, transversaliza, unifica, converge, separa, aproxima,
limita, objetiva e subjetiva, provoca conflitos e consensos e
sentimentos de solidariedade e aversdes. Posicionamentos que
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se debatem para as legitimacoes e manifestacoes da grande festa
junina de Campina Grande, em virtude de haver uma complexa
dicotomia de subordinagio e resisténcia dos segmentos sociais em
relacdao a ordem politica.

E, ainda de acordo com os meandros tipicos de um jogo,
nos embates entre politicos e sociedade campinense, surgem
desdobramentos que acabam unindo os contendores para emba-
tes exteriores. As questoes de pertencimento e de identidade
acabam prevalecendo. Todos fazem questio de que o Maior Sio
Jodo do Mundo continue no topo do ranking das celebra¢oes do
ciclo junino, proporcionando aos campinenses, em arroubos de
ufanismo, projetar sua cidade de forma tio imponente no campo
simbolico festivo da midia e do imaginario dos brasileiros.

A animacgdo da festa

A festa campinense se revela como fendmeno social inerente as
motivagoes das pessoas para se divertir, seguindo uma configu-
racdo primordial para garantir o sucesso de qualquer festejo
popular, em atos de diversdo, prazer e alegria que também se
associam a diferentes desdobramentos socioculturais.

Os atos ladicos do Maior Sio do Mundo se mostram mais
evidentes e potencializados no Parque do Povo, lugar este em
que a diversao atinge apices de envolvimento ao se aproveitar
das transversalidades culturais, em virtude da presenca de
representacdoes do mundo antigo junino-nordestino ao lado das
expressoes contemporaneas da cultura de massa que chegam a
dotar o evento de uma conformacao industrializada. A festa,
entido, em seu mais concorrido lugar de realiza¢des, atende a todos
os gostos e preferéncias; resultado de uma soma de diferentes
publi-cos que totalizam a multidao presente, representativa da
magnitude do megaevento, em diferentes graus de envolvimento,
efervescéncia, ou mesmo transgressoes.

A FESTA DO MAIOR SAO JOAO DO MUNDO

233



234

O formato heterogéneo da festa procura contemplar o carater
da autenticidade tradicional, porém em representagdes urbanas
da atualidade, em uma estratégia para enaltecer as expressoes
junino-nordestinas em cenarios, luzes, cores, sons, arte e
estética, representando um imponente conjunto de dispositivos
potencializados com emprego de tecnologia atualizada.

Quantidades impressionantes de barracas de comida e bebida
garantem a exagerada oferta gastronémica com todas as tentadoras
iguarias da cozinha nordestina, primando pela oferta de milho
assado ou cozido e seus quitutes (bolo, pamonha, canjica etc.)
e a fartura de carne de bode ou carne de sol, entre outros. Porém,
cardapios mais globalizados e comuns ja ha muito invadiram os
espacos de comilancas, havendo do acarajé baiano ao sushi japonés
e passando pelas pizzas e os crepes, assim como variada oferta
etilica.

A diversidade cultural do Parque do Povo retine apresentacgoes
artistico-musicais de tematica regional, como também shows
de conhecidos representantes da industria cultural. Quadrilhas
estilizadas, com caracterizacdo contemporanea nas suas vesti-
mentas, coreografias e performances teatrais convivem com as
quadrilhas tradicionais e seus tipicos modelos de apresentacoes
— coexisténcia que também incomoda aqueles que insistem na
manutencio da originalidade cultural da festa.

Os propoésitos dos organizadores do evento no sentido de
alcancar prestigio e dividendos eleitorais os levam a se esmerar
para atrair um maior nimero de publico possivel em quantidades
massivas. Meandros ja muito conhecidos entre as estratégias de
marketing politico, sendo que qualquer figura que detém o poder
de decidir pelo formato de alguma celebracdo popular ndo deixa
de apelar para o consagrado modelo de sucesso a ser aplicado,
conforme comenta Amaral (1998, p. 40):
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O critério da participagdo parece ser fundamental na definicdo das festas
e, historicamente, negociagdes de vdrios tipos, entre diferentes classes
sociais, estamentos, géneros etc, tém sido realizadas a fim de obter maior
adesio as festas. Uma festa com pouca participagdo ou poucas pessoas ndo é

considerada uma boa festa.

A organizacao politica das efetividades populares, tal qual
acontece no megaevento campinense, conquista seus objetivos
ao seguir a conhecida férmula de contratar nomes representativos
da musica popular, que garantem a presenca de grande publico.
Principalmente os cantores com origem nordestina, com destaque
para as estrelas paraibanas Elba Ramalho e Zé Ramalho, os
pernambucanos Alceu Valenga e Dominguinhos, além do cearense
Fagner, entre outros. Mas a garantia de grande pablico somente
se completa, para a indignacio dos puristas que defendem a total
manutenc¢ao da temdticajunina, com a presenca das bandas de forr
eletrénico, também conhecido como forré de plstico.?

Os participantes do megaevento campinense, assim como
acontece em qualquer outra celebracao, conforme os postulados
de Durkheim (1989), abrem-se aos elementos ladicos, sendo
mais atrativos aqueles que possibilitam maiores efervescéncias,
tdo emanadas e provocadas pelas linguagens do forr6 eletrénico e
muito sugestivas com seus ritmos dindmicos e letras erotizadas,
além de movimentos frenéticos e performances sensuais por parte
de dancarinas ou mesmo de casais, sempre cabendo ds mogas o
uso de figurino provocativo. Conjunto coreografico incrementado
pelos recursos cenograficos dos intermitentes jogos de luzes
coloridas e gelo seco.

Outro fator de disputas e criticas na festa, também inerente as
ameagas as culturas locais, é a presenca das quadrilhas estilizadas,
apesar de as tradicionais ainda coexistirem, sendo que os dois tipos
competem entre si, contando com torcidas organizadas, compostas
por familiares, amigos e demais membros da comunidade a

8

Género musical
considerado a antitese
do forré antigo, apesar
de em muitos casos
criar arranjos musicais
que adaptam criagdes
de diferentes géneros
tradicionais.
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9
Nome alusivo as linhas

arquitetdnicas da
construgdo: um grande
anfiteatro aberto nas
laterais, onde, além
das apresentagdes

das quadrilhas, ha
apresentagdes artistico-
culturais, sendo
também o local mais
amplo para as dangas
do forré pé de serra.

A Pirdimide também

é conhecida como
Forrédromo, Piraimide
do Parque do Povo e
Templo do Forré.

10

Entrevista com
Valdemira Bezerra, na
residéncia de sua filha,
bairro da Liberdade, em
23 de junho de 2007, as
20h1s.

que pertencem. A apresentacao de cada grupo quadrilheiro na
Piramide® do Parque do Povo representa uma noite de gala para os
dancarinos, produtores, misicos, cantores e torcida, o que provoca
grandes deslocamentos dos bairros.

O publico se limita a apreciar os espeticulos quadrilheiros de
ambos os tipos, aplaudindo, vibrando e interagindo entusias-
ticamente, contribuindo, assim, paraa empolgacio e determinacio
dos dancarinos. Ambos os tipos de quadrilhas atraem grande
plateia, porém, para a decepcao dos criticos, os grupos estilizados
chamam mais a atencao dos espectadores, que se deixam seduzir
pelalinguagem contemporanea das apresentacdes, com sons, cores
edinamicas coreografias nas dancas; um modelo mais efervescente
e empolgante, melhoradaptado ao modelo de megaevento propos-
to pelo Maior Sao Joao do Mundo.

As mesmas pessoas que se empolgam e se entregam as eferves-
céncias ladicas proporcionadas tanto pelos shows como pelas
quadrilhas, também elegem a grande festa campinense como
o “Império do Forr6”, de modo que o ritmo para se dancar,
tem a absoluta preferéncia popular na modalidade pé-de-serra.
Conforme as motivacoes de Valdemira Bezerra que, durante a
comemoracgio em sua casa, na noite de Sio Jodo, ap6s responder
nossas indagacoes e nos permitir verificar in loco seu envolvimento
e de familiares com o espirito junino, comentou sobre sua paixao
pelos festejos no principal lugar de realizacao do Maior Sao Joao
do Mundo: “O mais divertido da festa é o Parque do Povo”,
completando com énfase: “O forr6 mulher!” (informacio verbal).*

A declaragio da animada campinense é emblematica para a
avaliacdo daimportincia e do magnetismo que o forrd pé-de-serra
exerce sobre o mundo festivo junino. Sabendo disso, muitas das
barracas de comidas e bebidas do Parque do Povo aumentam sua
atratividade com areas suficientes para abrigar pistas de dancas
para o animado forr6 pé-de-serraao som dazabumba, do tridngulo
e da sanfona, com tocadores ao vivo. As ilhas de forrd, espacos
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construidos na concep¢ao de arraiais sertanejos, também sao muito
concorridas. Entretanto, o arrasta-pé que mais se sobressai é o da
Piramide. Ali, nas principais noites da festa, hd um espeticulo
original em termos literalmente quantitativos, oferecido por
uma multidao “forrozando”, com destaque para o entusiasmo e
disposicio de muitos dangarinos — alguns deles, com o propdsito
de exibir seu talento, oferecem performances originais, sendo
algumas espetaculares. Muitos outros dancam por muitas horas
sem parar.

As festas populares se efetivam como produto de forgas coleti-
vas, ao animar a comunidade, celebrar alguma coisa que tem valor
para o povo e oferecer algo a ser compartilhado, com o resultado
de unificar e exaltar o orgulho local. Hi ainda aspectos relativos ao
consumo cultural, lazer, atos ladicos e experiéncias socioculturais
foradarotina diaria. Revela-se como o modelo festivo se efetivaem
espacos sociais de valores profundos, em grupos que estabelecem o
que é importante para si proprio e assumem o controle do processo
de comercializa¢do e de troca com os visitantes e a indastria do
turismo, processo assim visto por Getz (2001, p. 439): “O tnico
e verdadeiro recurso turistico é o povo, e, por isso, a comunidade
deve ter o direito de decidir por si propria.”

Pieper (1974) define a festa como a afirmacao do gozo de existir,
frente ao niilismo e a dissipacdo. Para o autor, os diferentes
elementos da festa — organizacao, alegria, adoragao — nio devem
ser confundidos com sua esséncia, a qual defende a necessidade
de afirmar o mundo e a criagdo enquanto um dom. Tudo isso em
um estagio de puras vivéncias festivas, que passam longe de uma
cultura niilista e de sua tendéncia a falsificar as comemoracoes,
a exemplo de algumas festas da atualidade que optam pelo forma-
to de tarefa a ser cumprida ou como mais um tipo de atividade;
outra forma de trabalho que acaba cansando a comunidade que
as realizam.
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Entrevista com Edjane
dos Santos, em sua
residéncia, Bairro
Liberdade. 23 de junho
de 2007, as 21h10.

12

Entrevista com Eliane
Santos Batista, na
residéncia de sua prima
Edjane dos Santos,
bairro da Liberdade. 23
de junho de 2007, as
21h1s.

Se hi interesses politicos e econdmicos, é impossivel que a
festa campinense nao tenha sua parte dominada por funcgoes
utilitarias, tais como articulagdes para que a sociedade local aceite
a festa segundo seus esfor¢os materiais e projecoes simbolicas
politicas e empresariais, em aproveitamento a predisposicao
popular. Entretanto, se ha as intencionalidades de persuasio, na
verdade, o que surte efeito é a abertura para a seducio. O modelo
festivo, mesmo decidido pelo poder publico instituido, contando
com o interesse mercadologico e da midia, n3o se efetiva em uma
sociedade de sensibilidades vazias, apenas passivas as forcas da
persuasdo, mas sim em comunidades com forgas de resisténcia,
ja prévia e historicamente alocadas e que estabelecem as regras do
jogo em negociagoes e trocas.

No megaevento campinense, os atos persuasivos do poder,
das financas e dos sentidos midiaticos alcancam sucesso porque
seus conjuntos de acdes se cruzam com imaginarios receptivos,
seduzidos pelas projecdes do ciclo junino e pelas ofertas ladico-
festivas. Percepc¢do ilustrada pelas emotividades de Edjane dos
Santos, 22 anos, comerciaria que, empolgada, na véspera do dia
de S3o Jodo - data relativa ao apice das comemoracées juninas -,
relatou sobre suas tarefas domésticas daquele dia, divididas entre
a preparacgao das comidas de milho e a ida ao saldo de beleza. Por
volta das vinte horas, ja agitada com o ambiente festivo de sua
residéncia, porém certa de uma animagao maior ainda na longa
noite de diversio do Parque do Povo, seu destino para logo mais,
nossa entrevistada comenta: “As pessoas gostam da festa porque
é animada; a fogueira, o forré. Eu gosto do Parque do Povo. O
que me atrai é o forrd” (informacio verbal).” Sua prima, Eliane
Santos Batista, estudante, ao também afirmar que iria ao Parque
do Povo, revelou:

N3o brinco os trinta dias de festa. Sé vou nos finais de semana para encontrar
os amigos e amanhecer o dia la. Dango forrd a noite toda. Hoje mesmo é que

nio déa pra perder (informagio verbal).”
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A fruicio material e simbdlica aciona as pessoas pelo seu
imaginario que, para Silva (2003, p. 57),

[..] é o patrimdnio individual ou grupal apropriado a cultura (mas formador
dela) por meios diversos e choques perceptivos: situagdes paroxisticas de
gozo ou de trauma, de &xtase ou de perplexidade que deixam vestigios no

DNA imaginal de cadaum [...];

situagdes estas que, na festa campinense, mostram-se mais
evidentes nas artérias que suprem o lidico, com substancias
produzidas pelo espirito participativo.

O imaginario e as questdes pessoais atreladas as questoes de
valorizagao da terra natal, pertencimento e identidade motivam
o espirito participativo para as a¢des de celebracdo, enlevo e
alegria, materializadas e concretizadas nos atos de dancar, cantar,
comer, beber, aplaudir, vibrar, contemplar etc. Sociabilidades,
emotividades e sensibilidades ampliadas pelas ofertas de vivéncias
ladicas, definindo que é o povo quem realmente faz a festa,
definindo a magnitude do evento. Entendimento confirmado por
Lima (2008, p. 59):

Um evento que, na verdade, toma conta da cidade no més de junho e o
campinense, sem ddvida, é o grande responsavel por toda essa receptividade
do evento, afinal é ele que diariamente se desloca para os espacos da festa
e transforma em prética o acontecimento que transforma a cidade em um

cartdo postal.

Assim, os sentimentos de pertencimento e identidade entre
os participantes da festa, tal qual se evidencia na fala de Michele
dos Santos Gonzaga, 23 anos, secretaria, moradora de Itapecerica
da Serra, cidade da Grande Sao Paulo e jovem paulista que veio
a Paraiba pela primeira vez, para visitar os parentes, motivada
também para vivenciar O Maior S3o Joio do Mundo, para ela um
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Entrevista com Michele
dos Santos Gonzaga,
no Sitio S3o Jodo, no dia
22 de junho de 2007, as
16h20.

“berco cultural que lhe proporciona ver suas raizes” (informagao
verbal).B Sua familia é toda paraibana, de Patos, cidade do sertao
do Estado, distante, no sentido oeste, 160 quilometros de Campina
Grande.

Michele comentou:

Tudo aqui é artesanal, tudo lindo, vale a pena. Apesar do noticidrio que vocé
acompanha, estar aqui é muito diferente de tudo que vocé vé na televisao.

A simplicidade das pessoas encanta.

O imaginario nordestino contemporaneo, assim como qualquer
outra configuragao identitaria social e regional, é construto pela
memboria, usos e costumes das vivéncias familiares e sociais,
expressoes da culturanordestina emanadas pela musica, literatura,
cinema, telenovelas e demais meios de comunica¢ido. Porém,
os sentimentos de pertencga sao muito motivados pelas ofertas
ladicas do Maior Sio Joio do Mundo, em virtude de sua cadeia
de representacdes, repletas de signos da identidade regional,
manifestas nas ofertasartisticas e estéticas da festa, em linguagens
sedutoras, em especial para quem faz parte de tal mundo.
Expressoes representativas para o reconhecimento identitario
e para o pertencimento social, capazes de despertar estigios
atemporais e desterritorializados, separados de sua época e lugar
de origem e transpostos para outro tempo e espago, Como o que
acontece na festa, que procura projetar simbolismos das tradigoes
rurais tradicionais em moldes de representagao cénica e artistica
em um local urbano e atual. Iniciativas com eficiéncia para tocar
na emotividade de pessoas que se identificam com as simbologias
projetadas, conforme as palavras de Socorro Ramalho, 62 anos,
dona de casa que, mostrando-se realmente sensibilizada, diante
de uma cenografia do evento de 2007 que reproduzia parte de uma
pequena propriedade rural, e empregando seus dotes poéticos,
declarou, em tom de declamacio:
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A alma que |4 se perdeu renasceu aqui. E mesmo que “estd” vendo mae
tocando sanfona em noite de lua cheia |4 no pé da serra, a gente brincando e
elamandando agente ir tomar banho paratirara poeira e dormir (informacéo

verbal).
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El carnaval negado: circuitos de
fervor y desfiles profanos en
Medellin

Edgar Bolivar Rojas’

Itinerarios y trayectos

Existen diversas rutas que facilitan ingresar,
recorrer, pasar y salir de la ciudad o de sus centros.
La estrategia habitual se acopla a las indicaciones
o senales que tutelan un plano abstracto y quizés
desconocido; otra, dejarse guiar por las imagenes y
discursos que proyectan itinerarios y cartografias
contingentes para circular o permanecer. Un circuito
serd una organizacién de trayectos y rutas cuya
orientacién sigue un determinado trazo, definido
por unos modos de apropiacién y semantizacion
del espacio. Instaura un orden espacial y temporal
con atributos, valores y practicas colectivamente
compartidos a través de la vivencia de usos y a
propiaciones sociales cotidianas o circunstanciales.
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1
Augé (1993).

Los circuitos en el espacio urbano se parecen al plano de una
corriente eléctrica; poseen entradas y salidas, fuentes de energia
que potencian los flujos, intersecciones relativamente neutras
que anulan las cargas, o se abren y cierran para dar paso a flujos
y oleadas intermitentes. Aunque la analogia posee limitaciones,
existen razones profundas que explican la estabilizacién de
determinados esquemas de circulacién, respecto de los cuales
ciertos compartimientos colectivos parecen tener la funcién de
actuar como dispositivos de escenificacion de la memoria, para
acopiar reservas o acumuladores de densidad y significaciéon
heterogénea: cabran los usos cotidianos, las formas de apropiaciéon
colectiva, las manifestaciones y rituales del poder, asi como los
discursos y practicas que revitalizan o construyen consensos en
torno a un sistema de significados y funciones propias de un lugar
0 un trayecto.

La densidad de significaciones en el espacio conlleva una
densidad temporal o histérica. Expresa la construcciéon del
lugar antropolégico como interseccion del aqui con el ahora.!
En relacién con el proceso ritual de la Fiesta de las Flores y el
Desfile de los Silleteros en la ciudad de Medellin, esos lugares
transportan a tejidos de relaciones y nudos de sentido sedimentados
en la memoria colectiva, a la manera de huellas y marcajes que
rivalizan por configurar el escenario simbélico del orden y de
su representacion. Esta aproximacién cruza dos dimensiones: la
traza espacial y las imégenes de las apropiaciones ceremoniales
y festivas, o las imagenes de la apropiacion festiva y su puesta en
escena sobre una traza espacial. Conciernen a acontecimientos y
discursos sobre un escenario -Medellin —, su emergencia y apogeo
en diversos momentos del siglo veinte.

Unaspecto decisivo tiene que ver con laruptura de los consensos
y practicas del civismo instaurados por la Sociedad de Mejoras
Publicas hasta fines de la década del cincuenta, en relacién con el
control y la produccién de imaginarios desde el espacio publico.
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Ello incidira en los modos de produccién y participacién en el
festejo callejero, como expresion del transito ala ciudad moderna,
masificada, heterogéneay escindida. La ruptura cruzara diferentes
proyectos de festividad, de intervencion y apropiacién del espacio,
queal colisionar ahogaron la posibilidad del Carnaval en Medellin,
disolviendo los vinculos de imaginarios compartidos.

La ilusion de la revuelta

El acontecimiento que mas transparenta el armazén de una
sociedad ocurre cuando se congrega en fiesta. Al observar la
modalidad mas extendida — las calles urbanas trasfiguradas en
escenario de una marcha —, en la disposicion y jerarquia de un
desfile se expresa un orden deseado, visibilizando fuerzasy grupos
que por un momento, el del ritual, abandonan la competencia por el
dominio parareconocer la hegemonia que la celebracién consagra.
Lo que ocurre en dicho tiempo y espacio, revela las tensiones de
la estructura social entre continuidad y cambio, al interior de ese
formidable intervalo social que contiene el sentido profundo del
juego y de la fiesta: la situacion del “como si” o “simulacro”,?
dramatizacion inherente a la conversion de los participantes en
actores.

La fiesta opera como un dispositivo que al generar intervalos3
asegura la continuidad del tiempo, conjurando las rupturas
mediante unairrupcién en la cotidianidad. El carnaval y larevuelta
participan del mismo significado, en cuanto a su capacidad de
invertir el mundo, o del intento de ponerlo al derecho, apelando
a una utopia o evocando un origen emparentado con el caos.
Refundar el orden, revitalizarlo, constituye el cimiento de lo
festivo. De alli que toda fiesta — incluido el Carnaval - sea una
conmemoracién, una manera de salvaguardar la sociedad de las
amenazas de la disolucién del orden. La fiesta es una venganza
ritualizada contra el caos, un mecanismo simbdlico de la memoria
y del orden:

2

Huizinga (1972);
Caillois (1986). Ambos
comparten un enfoque
delaculturaenel

que ésta “surge como
juego”y “hunde

sus raices” en €l. En
Huizinga el “como

si” es un rasgo de lo
lddico, una actividad
separada en el tiempo
y el espacio (ritual),
pero sobre todo ficticia
(simbélica, dramética,
producto de la fantasia
y laimaginacién). En
Caillois, el simulacro o
mimicry, tiene que con
lailusién (in-lusio), o
“entrar en el juego”al
representar un papel,
cuyo placer “consiste
en ser otro o en hacerse
pasar por otro.” p. 54

3

Leach (1971, p. 209-
210), argumenta

que las fiestas son
intervalos cuya funcién
es ordenar el tiempo.
Como formas rituales,
las fiestas se revisten
de 1) formalidad, 2)
mascarada, 3) inversién
de papeles, con sus
combinacionesy
mutaciones.
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4
Duvignaud

(1982, p.139-140)

5
Duvignaud

(1982, p.140).

Aquello que lafiesta muestra de violento y destructor en un orden del presente,
la explosién que provoca, se puede debilitar e incluso desvanecer mediante la
institucionalizacién de una regulacién: sacaso no se busca suprimir el corte o
la ruptura que es el principio de la fiesta, haciéndola periédica, estableciendo
celebraciones regulares? Todas las sociedades conoces ese sutil mecanismo:
que la celebracién anual se vincule a alguna figura del cosmos, que se le
distribuya en un calendario [...] La conmemoracién ritualizada genera la vida
comtin mediante la evocacién de una crisis fundadora situada muy lejos en
el tiempo, “acrénica” dice Eliade, y por ello inaccesible. El poder encuentra
asi una garantia y una legitimidad, y los hombres la ilusién de un nuevo
principio. Evidentemente, ni uno ni otros imaginan que, en ocasién de una
de esas celebraciones, pueda estallar de nuevo la fuerza subversiva de la fiesta
[...] La conmemoracién es a la fiesta lo que la regla al juego: una tentativa
del establecimiento social para absorber, digerir o apropiarse debilitindolo,

aquello que lo unoy lo otro tienen de inaceptable para el orden establecido.#

Con referencia a la ocupacién del espacio por la fiesta, Jean

Duvignaud advierte que si el poder pretende controlar el tiempo,
la sociedad busca

[...] no sin torpeza, disponer del espacio: la fiesta arraiga, la actividad lidica
se despliega en un lugar con frecuencia escogido arbitrariamente. Detenerse,
acampar, ocupar un lugar en el espacio —simbélico o no — permanecer en un
mismo sitio, es un acto de subversién que ningin Estado puede admitir. La
represidn siempre consiste en obligaral grupo a desplazarse, a estirarse en un
espacio medido por el tiempo. Los desfiles politicos siempre demuestran una

capitulacién ante el orden: el desfile es la ilusién de la revuelta.s

Los circuitos ceremoniales y festivos se subordinan a tales

estrategias, a favor de las cuales en Medellin se ha preservado y
exaltado el modelo procesional de la celebracidon religiosa para
institucionalizar un modo de ocupacién del espacio piblico, a
partir del control de la invencién elitaria de una tradicién urbana
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que proyecta la imagen de la ciudad como “capital mundial de
las flores” y “ciudad de la eterna primavera”. Un analisis desde la
morfologia urbana permite identificar tipologias y relaciones entre
espacialidad y practicas culturales:

En la historia de la civilizacién occidental, laimagen que la sociedad o su elite
de poder tienen de si, se refleja en la configuracién de la ciudad - dice Axel
Borsdorf sobre el centro simbdlico que condensa la idea de ciudad —, pero
el entorno urbano de las ciudades también puede servir de instrumento a las

elites de poder para manipular la conciencia politica y social de sus habitantes.®

La estructura urbana en si, concluye Borsdorf, o algunos de sus
componentes, “pueden ser, o bien expresién de la forma de vida
de sus habitantes o bien la estampa de una actitud espiritual de la
poblacién”” Ejemplo paradoéjico serdn los jolgorios universitarios
de comienzos del siglo veinte y las diversas censuras que abortaron
la posibilidad del Carnaval en Medellin.

La fase primaria del carnaval en Medellin:
mascaradas y retozos universitarios

Las raices de lo festivo se hunden en experiencias de caracter
religioso. Cuando las calles asumen tintes carnavalescos, las
plazas y lugares publicos adquieren un toque de irrealidad por la
algarabia de las comparsas, el secreto de las mascaras y la vistosidad
o extravagancia de los atuendos de los figurantes. Cuando el
carnaval se apropia de la ciudad el orden social se altera, ingresa
en otra dimensién, activa otra normatividad parad6jicamente
permisiva y vigilante. Por ello no es frecuente asociar a Medellin
con el espiritu carnavalesco, pues imbuida por lamoral del trabajo,
la productividad y el rendimiento, la ciudad se congraci6 con
las imégenes de emporio industrial y disciplina laboral de una
comunidad rezandera, austera y madrugadora, atenta al ritmo de

6

Borsdorf, Axel.
Contexto cultural de la
morfologfa urbana. El
ejemplo de la ciudad
latinoamericana. En:
Universitas, Revista
Trimestral Alemana
de Letras, Cienciasy
Arte. Vol. XXVII, junio,
1990, No. 4, p. 285-
286. El autor describe
en detalle la tipologia
de la ciudad andina
prehispénicay sus
ritualidades.

7
Ibd.,, p.28;.
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8

El Colombiano,
15-1X-1921, p. 2. El
Concejo equivale
al Ayuntamiento o

Cabildo municipal.

los engranajes, al paisaje de humeantes chimeneas y al silbato de
las sirenas de las fabricas. De cuando en cuando, una procesioén o
un desfile civico alteraban este décil acontecer ciudadano.

Rupturas de la monotonia aldeana acontecian solamente en el
ambiente de las Fiestas de las Flores o en las Fiestas Universitarias,
creadas en laatmosfera optimista de lamodernizacién industrial y
urbana. En aquellos “afios locos” se rompi6 la tradicion de festejos
constreniidos a los recintos de los clubes o a los archipiélagos
universitarios, exteriorizando el trinsito hacia estilos de vida
imaginados como ajustados a lo moderno y civilizado. Claro esta
que celebraciones publicas y festejos populares con corridas de
toros, varas de premios, bailes y cabalgatas, p6lvora y globos, se
llevaron a cabo en el periodo colonial, en funcién de regocijos
ligados a acontecimientos de la familia real, como bodas y
nacimiento de herederos, o al nombramiento de papas y reyes.
La principal diferencia con la iniciativa estudiantil radica en
su caracter civico, abierto, profano y de broma, que de unos
elementales juegos sociales publicos de mascarada, evolucion6
hacia la critica a los poderes y figuras institucionales.

Nunca ha sido facil la conquista de la noche para la diversion,
una constante cultural que persiste. Un comentario de la prensa
local ensalza los sentimientos y la moral dominante al aplaudir
el “acertado” incremento del impuesto municipal sobre bailes,
pues asi “ciertos bailes nocturnos, donde la luz y las flores y el
licor abundan, desaparecerdn por obra y gracia del Concejo™?
Pocos meses antes Medellin se escandalizaba por la entronizaron
estudiantil de un 6leo de Don Fidel Cano - fundador del diario
liberal El Espectador — que “derrocé” la imagen del Sagrado
Corazén en el Paraninfo de la Universidad de Antioquia. Las
procesiones y desagravios expresan la polarizacién politica y
religiosa de la ciudad, y el recelo hacia la agitacién procedente de
los claustros universitarios, situados en la idilica plazuela de San
Francisco. Medellin es un pueblo grande con cien mil habitantes,
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30 automoviles de lujo y 15 “chivas™ Ford, que en 1921 activ) la
primera linea del tranvia que conectd el centro histérico con los
suburbios de Otrabanda, al otro lado del rio Medellin, afianzando
laimagen de ciudad en expansion.*©

Las fiestas estudiantiles, vale decir universitarias, revestian la
forma de mascaradasy se desenvolvian como un pequeno carnaval
que perturbaba la ciudad, siendo sus protagonistas los “discolos”
muchachos del AlmaMater. El permiso para talesjolgorios provenia
directamente del Alcalde. En simultaneidad con la celebracion del
Centenario de la Universidad, los alegres y coloridos festejos de
octubre de 1922 repercutieron en la apacible Villa:

Medellin todo contribuyé a ella: de medio dia para abajo, todo el mundo estaba
enrolado, el que menos como observador, y los demds disfrazados por fuera
o por dentro con mascara de cartén o mascara liquida es decir, “mas cara”*
A la oracién nadie conocia a nadie. Verdaderamente habia tipos irreconocibles:
buenos vecinos que no quiebran un vidrio echaron su cana al aire a cuenta del

Descubrimiento de Américay del Decreto del General Santander.

Ingenua dramaturgia social cuyo libreto da lugar a numerosos
juegos e interacciones callejeras, iniciadas con una inocente y
picaresca interpelacién de los enmascarados: “adivine quien
soy...”. Ni una pelea, ni un accidente, se exaltaba como el sano
balance de la diversién. Como réplica juvenil a las Fiestas de las
Flores del Club Unidn, las fiestas universitarias desplegaban un
matiz democratico. Concebidas a cielo abierto, las celebraciones
del 21y 22 de septiembre armonizan con el equinoccio, el anverso
de las fiestas de la primavera y de la version floral en Mayo,
y se desenvuelven como un producto hibrido de lo sagrado y lo
profano: misa campal, desfile civico, fatbol, proclamacién de reina,
dramatizacion, “homenaje a la ciencia”, concursos de pintura,
literatura, musica, cine y violin. Los eventos culminaban con la
entrega delabandera delos estudiantes ala facultad que, por sorteo,

9

Denominacién popular
aplicada a los vehiculos
mixtos de cargay
pasajeros.

10

En el afio1921se da

al servicio la primera
linea del tranvia, con
un recorrido de 8.300
metros, 45 minutos de
duracién y 10 centavos
el valor del pasaje.

m
Juego de palabras
referente al licor de
aguardiente yasu
costo.

12
El Colombiano,
17-X-1922, p. 1. Se refiere
a los festejos del 12 de
octubre y al Centenario
del Decreto de creacién
de la Universidad
firmado por el General
Santander, Presidente
de laRepiblica en esa
época.
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3
Alli consolida su rol
como vocera de los
trabajadores y simbolo
de la mujer que ingresa
al espacio politico
monopolizado por los
hombres, abanderada
de un ideario de corte
socialistay libertario.

14
A.GarciaV, “21
de Septiembre”.
Colombiano,
21-1X-1923, p.1

le correspondiera el honor de resguardarla durante el siguiente afio.
En 1923 la recibi6 la facultad de Medicina y Ciencias Naturales.

Enmediodelosconcursosde “cupidos™y “coquetas”,1a galanteria
delos cortejos oficializé noviazgos y compromisos matrimoniales,
en una candorosa version de “dia de los enamorados” de aquellos
afos irreverentes. Maria Cano emerge en foros y debates con su
cautivante y fervoroso discurso como reina de los estudiantes y
“flor del trabajo”." Los tiempos traen nuevos aires y aunque la fiesta
es una conquista politica de lasasambleas estudiantiles, al inicio es
tolerada con condescendencia por la prensa y la ciudadania como
un derroche de energias juveniles:

La juventud estudiosa de Colombia abandona el duro laborar y dedica este
dia, nuevo jalén en su vida, a celebrar dignamente su fiesta todo sin que sea
obstéculo para que mafiana reanude con mayores brios la tarea empezada en
bien de la patria y de la familia. Con regocijo vemos estos festivales juveniles.
Por todos los barrios deambulaban alegremente los estudiantes, vivando a su
reina, entusiasmando a los transetintes. Parece que se sintieran las febriles y

fecundas pulsaciones del enorme corazén de la juventud colombiana.*

El climax de estos episodios se origina en el Decreto Presidencial
namero 1902 del 14 de septiembre de 1921, promulgado por el
Presidente Marco Fidel Suarez y el Ministro de Instruccién Publica
Miguel Abadia Méndez. Se concedia el asueto — es decir, dia civico
—el Dia de la Fiesta del Estudiante, como reconocimiento al hecho
de que la Asamblea de Estudiantes “establecié la fiesta del gremio
y serialo el dia 21 de septiembre de cada ario para celebrarla™.
El asueto destinado a la diversion equinoccial se extendid a todas
las facultades, colegios y escuelas oficiales de la Republica.
Este singular ciclo festivo perdura como un inamovible ciclo
de celebracion de festejos universitarios entre los meses de
septiembre y octubre, en una sucesion de semanas “culturales” de
cada institucién, matizadas por el relajamiento de las actividades
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académicas y la irrupcién de juegos, torneos, dramaturgias,
reinados, comparsas, bailes, conciertos musicales, que se entrelazan
con algunas solemnidades de tipo oficial, como la entrega de
distinciones académicas en diversas areas de la vida universitaria.

Las reinas estudiantiles de 1923, Lucia I (Cock Quevedo) e Inés
I (Greiffenstein), representantes de la Universidad de Antioquia
y la Universidad Nacional,’s abogaron ante el Gobernador del
Departamento para que éste ampliara el asueto concediendo
permiso por un dia mas, para realizar un “concurso de disfraces”.
La Resolucién emitida por el la autoridad justifico el asueto
adicional con estas consideraciones:

que no se trata de regocijos publicos ni de fiestas populares, sino de de un
festival de cultura especial del gremio de los educandos; que este despacho
en vista de que los actores en el festival son los estudiantes, ellos sabrén
mantenerse en el puesto de decencia y de cultura que un acto semejante
requiere”, con la prescripcién de que cada participante “recibird en la Alcaldia
un ficho especial con el nombre del estudiante y el ndimero que tenga en el
registro que se formara en tal oficina; este ficho debe conservarlo y exhibirlo

en cualquier momento que se le exija por los agentes de la autoridad...

Carnetizada la fiesta y admitido el uso del disfraz con salvo-
conducto, lasreinas lograron que desde las dos de la tarde hasta las
diez de la noche, la ciudad se transfigurara con las ocurrencias y
disparates de los estudiantes de la “Bella Villa”. Tal vez por algunos
desafueros del ano 1923, el alcalde Nicanor Restrepo Giraldo
restringi6 al afio siguiente (1924) la creatividad dramatargicadelos
estudiantes: prohibi6 los disfraces “que en cualquier forma traten
deridiculizar el Culto Catdlico y a sus Ministros™, prohibio “arrojar
cohetes, petardos y demds materiales inflamables, especialmente
en las calles centrales y comerciales de la ciudad”, bajo penas
de 24 hasta 48 horas de carcel; del mismo modo advirti6 que
“el disfrazado que valiéndose de la careta ofenda a otra persona

15
Y también de la élite

de atildados apellidos.

16
Resolucién del
Despacho del

Gobernador, del 21de

Septiembre de 1923.
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El Colombiano,
9-X-1924, p.1

18
El Colombiano,
6-X-1928, p.2

en su honor a trate de ridiculizarla o molestarla, sera despojado de
aquella y conducido a la carcel”, y finalmente “cualquier desorden
que se ocasione con el Carnaval, serd razén suficiente para suspen-
derlo”. Es inevitable preguntar ¢podria sobrevivir un Carnaval en
gestacion con estas mutilaciones y amenazas?”

El carnaval estudiantil, entre el primer dia del Equinoccio y la
efemérides de la Universidad y el “Dia de la Raza” (21 Septiembre
—12 de Octubre), se extendio a la ciudad con el apoyo, a partir del
ano 1925, delaSociedad de Mejoras Publicas — “concienciacivica de
la ciudad”. Laatmosfera citadina es de una “revuelta democrdtica”,
algunos de cuyos signos serin la exaltacion 1928 de Maria Cano
como “Flor Revolucionaria del Trabajo”, y que sea la Junta del
Pueblo y no la Gobernacién quien convoque al Carnaval de
Medellin:

Antierfue fijado un cartel suscrito por unajunta del Pueblo, en que dice que el
Decreto del Sefior Gobernador esta vigente, que el pueblo si quiere carnaval y
que la SMP debe continuar en su empefio para ayudar al torneo civico. Afiade
la Junta que los regocijos son para el pueblo y no para los indiferentes que

niegan SU CONCUrso en estos casos.™

El Alcalde reafirma al dia siguiente las normas establecidas,
especialmente la obligacién del registro de la ciudadania ante la
Alcaldia y ya no exclusivamente para los estudiantes, colocindole
un precio de 30 centavos a cada identificacién, como si fuese el
precio de la libertad de jugar a “ser otros”. Una estadistica de las
fiestas de octubre de 1928 dice que durante los tres dias de Carnaval
— de viernes a domingo — el primer dia hubo 2.500 disfrazados,
el sibado 5.000 y el domingo 4.000, en contraste con apenas1.90o
participantes registrados. La cronica describe el nicho urbano y
social de la diversion:

252 EDGAR BOLIVAR ROJAS



(Un) gran nimero de mayores y menores, bien por economizar el valor de la
inscripcidn, bien por el afdn de entrar en la corriente multicolora, se calé su
disfraz sin nimero. A pesar del extraordinario movimiento de autos y camiones
y de enorme congestién de gentes entre el Parque de Bolivar y el puente
de Junin, calle de Boyacs, carrera de Carabobo, calles de Caracasy Perd y la
Argentina, calles de Maturin y Ricaurte, los choques ocurridos fueron pocos...
(Y) seguramente por no haber estimulado el buen gusto que para disfraces
tiene nuestro pueblo, pues no se voté premio alguno ni se organizé un desfile,
todo el mundo se disfrazé de “barato ™y, como se presumia, en el corazén del
Carnaval no se encendia odio para las autoridades, ni hubo amenazas contra

ella, ni nada que hiciera temer por el orden pdblico..."”

Luego de muchos avatares, entre los cuales se intercala la
“guerra” con Pert (1932-1933), la ciudad careci6 de regocijos
publicos por muchos afios. Las fiestas estudiantiles, ubicadas en
unazona intermedia entre la solemnidad y la parodia del carnaval,
habian sido protocolizadas como fiesta civica nacional por presién
de las asambleas universitarias que batallaron su reconocimiento
como gremio. Al atravesar un ambiente politico palpitante, esos
carnavales le entregaron a la ciudad un modelo democratico,
incluyente y pablico de la diversién ciudadana, transformando el
estilo de las fiestas y mascaradas de salén, como acostumbraba un
reducto social entre los cortinajes y candelabros del Club Unién.

Para 1941 se reanuda otro tipo de celebracién universitaria
denominadaSemana Cultural,institucionalizado el diag de Octubre
como fecha conmemorativa del Decreto de fundacion del Colegio
de Antioquia (Universidad de Antioquia). Para 1942 se inaugur6
la estatua del General Santander en la Plazuela de San Ignacio,
y se complement6 la celebracién con revistas de educacion fisicay
un baile en la Facultad de Derecho. Retornan las misas solemnes,
los conciertos y exposiciones de arte,ademas del tradicional desfile
universitario, con su cuerpo de dignatarios a la cabeza y al compas

19
El Colombiano,
23-X-1928, p.2
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Fuentes: Archivo
Histérico de la
Universidad de
Antioquia, y Base de
Datos de “Imagenes de
la Ciudad de Medellin”
(Edgar Bolivar R.,1997),
Fotos tomadas del libro
Historia de Antioquia.

21
El circuito de la
procesién del Corpus,
seguia este trayecto

en los afos cuarenta:
Catedral — Calle Bolivia
— Carrera Gémez Plata
(El Palo) — Avenida
Derecha (La Playa) —
Carrera Junin—Calle
Caracas — Carrera
Venezuela — Catedral

delabandamarcial o “de guerra™delainstitucién. Yano hay bailes
nijuegos, ni comparsas ni mascaras. La espontaneidad carnavalesca
hamuerto y larigidez del desfile marcial no es sino la metafora del
funeral de lo festivo. Afios después, el reinado universitario y el
acto de coronacién de manos de un poetalocal volvieron a atraer el
interés de la poblacién universitaria y de la ciudad, reapareciendo
el modelo de los “juegos florales” de comienzos de siglo. Los
egresados, como gremio, se hicieron presentes desde 1961 con el
gran baile de cierre de los festejos. Pero el Carnaval, su esencia
irreverente, libertaria, estética y contestataria, qued6 ahogado
por la formalidad y las prohibiciones que salieron al paso de su
potencial critico y transformador de un orden social bafado en
incienso.°

El corpus christi: arquetipo religioso de la
ocupacién del espacio ptublico
El patr6n basico de los usos ceremoniales del espacio publico, lo
proveen los festejos y desfiles religiosos. En el calendario anual,
la celebracion del Corpus tuvo trascendencia en Medellin por
su monumentalidad, literalmente extendida en las calles con
su profusion de arcadas, tapetes floridos y altares, ademas de la
asistencia masiva y fervorosa de la poblacién en los balcones y
diferentes estaciones del recorrido. El nuevo centro de la ciudad
es Villanueva y su monumental Catedral, frente a la cual se abre el
Parque de Bolivar. Un eje axial emerge con fuerza como trayecto
procesional: la carrera Junin, escenario de otras apropiaciones
publicas, como un lugar para mostrarse, pasarela urbana propicia
para el cortejo, la galanteria y la exhibicion prestigiosa de la moda.
La nomenclatura del Medellin central fue sustituida mediante
decreto municipal de 1934 por la identificacién numérica, pero el
uso colectivo preservo los nombres, manteniendo vigente hasta
hoy la toponimia patridtica de suntcleo urbano. Asi, por ejemplo,
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el eje de Junin desemboca en el epicentro Parque de Bolivar, al
cual se accede por las calles Argentina, Caracas, PerQ y Bolivia, y
por las carreras Ecuador y Venezuela. Pero también sobre Junin
desembocan las calles Ayacucho, Colombia, Boyaca y Maracaibo,
y corren paralelas las carreras Sucre y Palacé, en una convergencia
de naciones, sitios de batallas y cartografias que refuerzan la
semantizacion del centro simbélico de la ciudad.

La nomenclatura de las calles puede leerse como un tatuaje
social. Las estrategias de nominacién de los lugares expresan
forcejeos, negociaciones y tensiones entre la sociedad civil y el
Estado, entre éstos y la Iglesia, los partidos, sindicatos y otros
grupos de poder. Sobre esa cartografia se posa un debate formal e
informal entre las apropiaciones colectivas, las memorias oficiales
y los homenajes institucionales. Sobre la piel de la ciudad se
inscriben y se renombran los mismos lugares, dando cuenta de
la recombinacién de usos y de sutiles o contundentes cambios
que repercuten en el modo de identificar, valorar y semantizar los
espacios urbanos. Mis que un elemento de ubicacién en el espacio,
latoponimia es un sistema de orientacion social a través del cual se
impone la carga simbdlica de un lugar, con sus valencias positivas
y negativas en el ambito de las representaciones.

Como puede apreciarse, el recorrido se desplaza hacia el oriente
y el sur, vira al eje del Parque y remata en el punto de partida. La
Catedral Metropolitana de Villanueva marca en su denominacion
laexpansion dela ciudad moderna, la ciudad de los urbanistas, por
oposicioén y contraste con el centro antiguo situado en el espacio
Parque Berrio —Iglesia de la Candelaria, referente de la colonial Villa
de la Candelaria. El nuevo eje de la vida social, los teatros, salones
de té, restaurantes, clubes y comercio de elite, quedan inscritos en
el viaaxial de Junin. El Parque de Berrio, en cambio, es resignificado
como epicentro de la actividad comercial y financiera, ambito
masculinizado de las transacciones, los negocios y los cafés como
territorio de encuentros.
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El Colombiano,
20-VI-1946. p. 5.

Asicomo unamarcada territorialidad de género traslada valores

aloslugares, el refuerzo de laimagen del nuevo centro simbdlico,
hace que hacia él converjan discursos y acontecimientos, de modo
quelaprocesiéon del Corpus, arquetipo de los circuitos, serd también
de formas ladicas y teatrales de ocupacion del espacio publico,
segln lo prefigura la construccién de altares y graderias callejeras.
En tales “monumentos”, asi denominados, el imaginario popular
filtray recrealarealidad circundante, testificando que el mundo ha
cambiado y que Medellin abandono el capullo de aldea marginal:

Los altares de Corpus han sufrido una modificacién fundamental. Ya no es el
Taberndculo, latienda de campafia, lagruta de Belén, el arca de Noé, sino la cabina
delavién, el tanque de guerra, la curefia de un avién emplazado. Anteriormente
las gradas se cubrian de opiparos fruteros, donde lucian su miel y sus colores,

granadas, marafiones, mamoncillos, mangos, naranjas y madrofios.

El especticulo empezaba la vispera con el montaje de las gradas en las
bocacalles. Peones solicitos abrian los huecos para clavar las guaduas. Hasta ya
estrada la noche se jugaba al escondite, con la intervencién atropellada de los
muchachos del vecindario. Las nifias eran simplemente espectadoras porque

no podian dafar los preparativos iniciales del tocado...

El trajin empezaba, al siguiente dia muy temprano. Sobre las gradas iban
tendiéndose los tapices muy floreados, las iméagenes, los grandes y pesados
floreros, los candelabros las jaulas con canarios y turpiales. Antes de la
procesién damasy caballeros recorrian los altares para dar su voto. Venfan las

comparaciones, las criticas y los peros.

Después de la misa solemne, aparecian en el atrio los ciriales. Luego
desenvolviéndose, el humo de los incensarios. Dentro del templo resuena la
banda... Estallan las campanas, en presuroso tropel de sones. Las nifias sueltan
flores sobre el pisoy lentamente va moviéndose la procesién. Todo igual, pero

sin embargo, que distinto...>
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Esta Gltima expresién parece un gemido: el dispositivo de la
celebracién, su estructuray circuito, evidencian la tensién entre la
permanencia y el cambio. De la escena descrita, quedan grabadas
las efimeras “barricadas” en las calles, aptas para las batallas
infantiles, y la exhibicién de lanaturaleza domesticada que se vierte
desde las portadas, ventanas y balcones hacia el exterior urbano -
en abundancia de flores, frutas, aves, tapices de pétalos, arcadas,
fondos de arbustos —, sin contener el hecho de que la guerra ocupe
un lugar en los altares. El circuito festivo sera laantesala del retorno
al orden.

Ensanches, verticalizacién y caceria de turistas
La década del cuarenta avanza sobre dos ejes de la modernizacién
urbana: el primero, la ampliacién o ensanche de las vias centrales
—delas cuales Junin se transformari en avenida —, incentivando un
proceso de renovacién acompanado de incisivas campanas por la
estética e higiene publica. El segundo, lograr que estas acciones que
entrelazan intereses pablicos y privados, sean acogidas junto con la
produccion de unaimagen de ciudad que intenta, desde el discurso
sobre el espacio, generar lugares y eventos que incentiven el
despegue delaindustria dela diversién y el turismo. La experiencia
del crecimiento y la verticalizacién que acontecen respaldaran la
idea de que solo disponiendo de un plano aerofotografico se podra
planear el futuro de la ciudad. Independiente de su validez, la
iniciativa busca apuntalar la eficacia del recurso tecnolégico para
legitimar una estrategia de planeacién y control urbano. Al mismo
tiempo, como se dijo, se discute el beneficio de crear un gran festejo
de ciudad: por este camino se llegara alainvencién de una tradicion
civica festiva, alimentada del acumulado simbdlico cifrado en el
aparataje ritual de los circuitos religiosos.

Elsector de Guayaquil, “puerta deentrada”alaciudad, cuya “sala
de recibo” es ahora el sector de Villanueva, desempenia la funcién
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de un puerto seco. Sus imagenes, como casi todos los puertos,
corresponden un escenario de disolucién social, en ebullicién
de mercancias, gentes, riesgos y pasiones concurrentes con la
consolidacion de la ciudad de las nuevas burguesias industriales.
En ese “Guayaquil” coexisten la estacién central del ferrocarril,
terminales de carga y pasajeros de todo el Departamento, un
mercado central llamado Plaza Cisneros, rodeado de pensiones,
bares deirrealidad con paredes forradas en espejos donde se rie con
estruendo, se baila con erotismo y se muere con la aureola épica
del bajo fondo. Guayaquil es el Medellin mundano y excedido,
inspirador de novelas y leyendas, intenso, ruidoso, incitante,
representa el lugar de lo abigarrado y heterogéneo, el flujo pertinaz
de una ciudad que no duerme, escenario de multitudinarias
concentraciones de masas cuando la politica discurria en la
teatralidad de grandes espacios abiertos. Claustro en el centro
y puerto en Guayaquil, componen la complementariedad de lo
cerrado y lo abierto, el club y la cantina, el parque y la pensién, la
mojigateria y los excesos.

Descontando el sector de Guayaquil, los circuitos ceremoniales
y festivos marcan el “corazén” del Corpus Urbano. La mo-
numentalidad de los simbolos de integraciéon y de poder se
inscribe en dicho espacio, recalcado de tanto en tanto por
ritualizaciones publicas que renuevan y refundan el orden social,
fusionando discursos, practicas estéticas, civismo y dramaturgias
colectivas. La dislocacion de la toponimia urbana — que designa
como Guayaquil un puerto seco y bautiza una avenida como
La Playa, sin mar, sin rio, el primero abierto hacia lo rural,
lasegunda vertida hacialo urbano - se confirma en el anacronismo
de la propuesta de un paseo o trayecto al que se llamé “Rambla
de las Flores”, en la recién construida Avenida Juan del Corral,
con direccién norte hacia el Hospital Universitario, el Bosque
de la Independencia y el Cementerio de San Pedro. Pretendiendo
escenificar este deseo de la élite, durante algunos afios circulara por
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este trayecto el Desfile de Carrozasalegoricas y las Silletas Florales.
Una aproximacién de pequena escala al deseo de una “Rambla”™
sera la Carrera Junin, al peatonalizarla afios después como “Pasaje
de las Flores™.

Para insertarse en alguna corriente turistica, aunque fuese
nacional, se propuso al Gobernador del Departamento crear la
“Semana Tipica de Antioquia” o “Semana del Autoctonismo”.
Concebida a la manera de exposicién o mosaico de lo regional, se
esperaba que una estrategia de propaganda

...llevariaa Medellin millares de visitantes que salieran luego a pregonar cémo
la capital de los paisas si es ciudad y no el pueblo solitario y “jarto™ que la

fama ha condenado al olvido de los turistas.>

La Sociedad de Mejoras Pablicas propagd orquideas en las
frondosas ceibas dela Avenida La Playa, la Carrera Juniny el Parque
de Bolivar, ornamentado el nticleo de laimagen urbana, como siuna
labor de utileria zarandeara el cortinaje del salén de recepciones.
La prensa se desborda en elogios sobre los lugares o segmentos del
espacio publico ornados con la mitica flor simbolo, depositaria de
los caprichos y el prestigio colectivos:

La ciudad de las orquideas. De esta manera empieza a ser Medellin, tal
como lo hemos deseado, la ciudad floral [...] faltaria algo que en una ocasién
recomendd don Ricardo Olano: un pequefio jardin de orquideas dentro de
la ciudad, mantenido y cultivado con criterio comercial que serfa al mismo
tiempo agradable respiradero para este Medellin caluroso por la accién del
asfalto, de las fabricas y de la poblacién [...] Los viajeros necesitan ver nuestra
riquezafloral, que alguna utilidad en moneda puede representarnos ahora. De
La Haya se dice en los textos de geografia que es la ciudad-jardin. Hagamos

nosotros de Medellin la ciudad-orquidea, que ningin trabajo costaria.>

23
Expresién popular

aplicable a lo aburrido

einsoportable.

24
Ibd,, 4-111-1947, p. 5.

25
Ibd., 5- VI-1948, p.s.
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Lo usual era pasar de un
cargo ad honorem en

la SMP a ocupar cargos
en laAlcaldiaoenel
Concejo Municipal.
Pertenecer ala SMP

era un poderoso aval
politico y un distintivo
de prestigio social.

27
Arnoldo Estrada,

La Semana Civica:
Culturay Civismo.

El Colombiano, 7-V-
1953, p. 5. El efecto
aglutinante del
“espiritu civico”
produjo consensos en
el pasado mediante

la eficaz articulacién

de lo pdblicoy lo
privado. No obstante,
otras fuerzas sociales
en tensién harfan

dificil la continuidad
del liderazgo de la

SMP. Entre otros, el
proceso de polarizacién
politica partidista se
transformaba en guerra
civil, La Violencia,
convulsionando campos
y ciudades en gran
parte del territorio
colombiano.

28

Parque de Bolivar
—Junin —Parque de
Berrio —Juan del
Corral —Bosque de la
Independencia.

No era la primera vez que el encuentro de intereses ptblicos y
privados se resolvia con proyectos de intervencion en el paisaje
urbano. La historia del nexo SMP-Administracién lleva laimpronta
del “circulo virtuoso™ entre el ideario y la practica de un civismo
inculcado, junto a la eficiencia administrativa y el beneficio del
capital.?®

La semana civica: carrozas, reinas y tablados

A un criterio de “ciudad grande” se acomod6 en 1950 laaprobacién
del Plan Piloto de Medellin elaborado por los urbanistas Wiener
y Sert. Cuando en mayo de 1953, la SMP organiz6 la recién creada
“Semana Civica” con desfile de carros alegéricos de las industrias,
concursos de balcones y arreglos florales, y la vinculacion de 48
centros civicos barriales bajo su orientacién, que avivaron los
discursos sobre el papel tutelar de la entidad y la conveniencia de
estabilizar una celebracién que impulsara los resortes del turismo.
La prensa hace apologia de la institucién y del civismo como un
modo de relacionarse con el ordenamiento socioespacial y la
simbologia urbana:

La accién cultural se difunde mediante estos dos sistemas: o por presién, de
arriba hacia abajo [...] influencia de las obras que ofrece y el don del contagio
de las ideas, o por actividad concertada y metddica que tiene su fundamento
en laescuelay el profesorado. Queda asi establecido que el sistema adecuado
de las instituciones del cardcter de la benemérita SMP, es el de elite [..]el
material de ensefianza es ya bien conocido de toda la ciudadania medellinense.

Monumentos, parques, avenidas, jardines [...].7

Eltrayecto del desfile de carros alegdricos de 1953 fue misabierto
que los circuitos precedentes; se trataba de un evento desligado de
referencias religiosas y solo en el punto de partida se conectd con
el centro para concluir en un espacio eminentemente profano.
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Su trazo semeja un bastén con mango y discurre por vias que han
ganado amplitud: parte del eje sacralizado de la ciudad y los jardines
del parque central del sector de Villanueva, se dirige haciala ciudad
vieja—laPlaza de Berrio —, circunda el area de negocios y retorna por
la Avenida Juan del Corral hacia el norte, para culminar en el inico
espacio urbano mimesis de la naturaleza domesticada: el Bosque
delaIndependencia, lugar de encuentros y fantasias heterogéneos.

La presencia de las industrias y sus alegorias, la reina depar-
tamental encabezando el desfile, y al cierre el simbolo de una
fuerza civica, el cuerpo de bomberos, es una variacién de un
esquema arcaico, mientras la fiesta se desdobla en la calle y el
recinto. En tanto que los rasticos arreglos florales campesinos
en concurso — las silletas — se muestran en la Plazuela Nutibara,
en el interior del lujoso Hotel del mismo nombre compiten las
orquideas, losanturios y los gladiolos en el concurso de habilidades
ornamentales de las damas de Club de Jardineria. Un “baile de
las orquideas” en sus salones cerrara en la noche los festejos
retornando asi al lugar exclusivo, el Hotel, el mas conspicuo de los
proyectos de la SMP en su fase urbanistica monumental.

Por su parte, el circuito tradicional de la Compania de Jests
ocurre en torno a su iglesia — San Ignacio —, cefiido al barrio, se
abre y dibuja un recorrido lineal que recalca su culminacién en el
centro histérico. Puede decirse que va del barrio al centro y de la
parroquia a la Basilica, reafirmando escénicamente la apoteosis
de las jerarquias. De la periferia al centro, al “corazon”, pues la
procesion de los jesuitas renueva la consagracion de Colombia al
Sagrado Corazoén. De nuevo lareligiéon y el poder fusionan civismo
ceremonial y fe religiosa. Debe recordarse que desde 1934, cuando
se pasa a la nomenclatura numérica, el centro geografico de la
ciudad (Carrera 5o con Calle 50 — Palacé con Colombia), toca una
esquina del Parque de Berrio, simbolicamente marcada por una
escultura alegorica, en pleno centro financiero.® Aunque el trazo
esbreve, su estructura rememora la magnificencia de lamarcha del

29

La ruta es: San Ignacio
— Ayacucho - Giraldo

- Bolivia— Parque
de Bolivar—Basilica
Metropolitana.

EL CARNAVAL NEGADO...

261



262

segundo centenario de la fundacién de Medellin, en noviembre de
1875, y troquela un circuito futuro.

En marzo de 1957 se crea la Corporacién Nacional de Turismo
y se promulga el calendario turistico del pais, una guia de fiestas
provincianas con la que se especulaba atraer oleadas de visitantes
extranjeros, pese al tinte extremadamente localista de los festejos
para un quimérico turismo sin infraestructura hotelera y con
pésimas carreteras. Mediante decreto, vale recalcarlo, se establecid
paraMedellin la “Feria de las Flores”, con el mandato de celebrarse
entre el 25 de abril y el 4 de mayo; de igual modo, se decidi6 que
la Fiesta del Maiz en Sons6n, que durante dos décadas habia sido
el prototipo aldeano de la Fiesta primordial y principal factor de
movilizacién de las colonias, se celebraria en adelante entre el
7 al 12 de agosto, recayendo en el 11 de agosto la celebracién de la
Independencia de Antioquia.

Para el caso de Medellin, la periodicidad de Feria fue discontinua
y las fechas asignadas fueron moviles durante los primeros afos;
a fin de cuentas, su parto era un decreto. Pese a los vehementes
reclamos que en el pasado clamaban la institucionalizacién de una
fiesta, imaginada como la convergencia de todas las tradiciones
regionales, la nueva fiesta civica tendra que esperar un tiempo
para generar algin arraigo colectivo. La precariedad del invento es
tal que la prensa usa la expresion “peregrino” como sinénimo de
turista. El desplazamiento del término se dard en verdad con los
inicios de la internacionalizacién de Medellin, a fines de la década
del setenta. No obstante, un ingenuo ambiente lidico se intent6 dar
alanuevaFeria, instalando una “campina” o “ciudadela” de carpas
“entre los monumentales puentes de Envigado y Guayaquil”; este
simulacro de retorno ala naturalezano cautivé la pasién de ningtin
turista, reducido a un juego entre conocidos:

[...] los integrantes perderdn durante 36 horas sus nombres de pila,

reemplazdndolos por los de las flores con un solo apellido... Asi los turistas
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departirdn cordialmente con dofia Rosa, dofia Margarita, misia Orquidea, las
sefioritas Azalea, Violeta y Clavellina, la “conservadora” dofia Hortensia de
Agapanto... Las lindas visitantes tendrén la oportunidad de oir los requiebros
del geranioyel girasol, el lotoy el azahar, el lirioy el clavel, el novio y el tulipan...

todos en su fecha, de apellidos flores 3

Desbocadas las imagenes de la ciudad floral, a la acudirian
los turistas como abejas para tomarse la ciudad y la noche, se
proclamé como reina —“Seniorita Orquidea”- la candidata del
Club de Profesionales. Para su tristeza, por causa del “baile del
garrote”y de la suspensidon de esa Feria, debio esperar tres afios su
sucesora, gobernando sobre la ilusién de una fiesta que reprimida
en las calles con saldo de numerosos muertos y heridos.* En
improvisadas “carrozas”, algunas de ellas simples carros de carga
tirados por caballos, el desfile definié un improvisado recorrido
lineal: Avenida Junin con Amador-Plaza de las Américas (Plazuela
Nutibara) — Avenida Juan del Corral- Bosque de la Independencia.
La marcha no entré al centro simbblico, ni lo roza, pues ejecuta
un giro hacia el monumento (Hotel) y el poder civil (Palacio
Gubernamental), tomando rumbo norte para disolverse en el
bosque mitico, vecino a los ostentosos mausoleos del Cementerio
San Pedro, o “Cementerio de los Ricos”, segin expresién popular.
La persistencia de una estructura derivada del rito religioso, el
desfile finebre, muestra la dificultad de fundar la anhelada fiesta
con independencia del trasfondo religioso que moldeaba cada
circuito.

La institucionalizacién de una conmemoracién
urbana

Era innegable que ni el esfuerzo por inventar una tradicion, ni los
discursosinflamados de orgullo, ni la tentativa de revivir el pasado
aldeano en una fiesta callejeralograron despertar interés mas alla del

30
Ibid., 2-1V-1957, p.16.

31

Tres afios después,

Ana Pastora Vargas —

la susodicha soberana
de la Feria, la Sefiorita
Orquidea —, evocé esas
jornadas: “Medellin
desbordaba de
entusiasmo no obstante
la tensa atmosfera de
zozobra que imperaba
... Nadie crefa, por
ejemplo, que las gentes
de Medellin fuesen
capaces de echarse a la
calle a bailar. Se crefa
que eso constitufa
patrimonio exclusivo de
laidiosincrasia de los
habitantes de nuestra
costa atléntica. Los
medellinenses la Gnica
virtud que conservan de
las épocas patriarcales
en que no habfa luz
eléctrica ni teatros, ni
nada de lo que ahora
constituye medio de
diversién, es lade
acostarse temprano.
Puede verse cémo a
partir de las ocho de la
noche el sector céntrico
se halla casi totalmente
desierto. Nadie
exagerarfa si dijese que
alas diez de la noche
Medellin duerme... En
los tablados pdblicos
danzaban y tomaban
aguardiente en
democritica profusién
gentes de todas

las clases... eraun
verdadero carnaval...
todo concluyo de
stibito, como sifuera un
suefo... cuando alguien
dijo: esto se acabé.

No hay mds Fiesta de
las Flores. Todo fue
suspendido”. El Correo,
16-VIl-60, p.18
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32
El Correo, 12-XI-1959, p. 5.

33
El Correo, 25-V-60, p. 4.

34
Como figuras miticas
de la Naturaleza: La
Patasola, el Mohén, el
Gritén, el Animasola, la
Pate’palo, la Pate’Tarro,
La Madremonte,

el Hojarasquin del
Monte, la Llorona,

el Sombrerén, etc.,
seguidos de las
delegaciones de los
siguientes festejos
locales: Fiesta de

las Flores, Medellin;
Fiesta del Maiz,
Sonsén; Fiesta del Oro,
Segovia; Fiesta del
Café, Fredonia; Fiestas
del Arroz, Dabeiba;
Fiesta de la Papa, La
Unién; Fiesta de la
Cabuya, Guarne; Fiesta
del Frisol, Liborina;
Fiesta del Bambuco,
Yarumal; Fiesta de la
Cafa, Girardota; Fiesta
del Cacique Toné,
Urrao; Fiesta de la Sal,
El Retiro; Fiesta del
Tabaco, Santa Barbara.

dmbito local. La ciudad no estaba preparada para figurar en planes
de turismo internacional, como se pens6 que desencadenaria la
construccion de un hotel de aceptable categoria. Por que, ¢a qué
venir a Medellin?

En la industria turistica hay que invertir, pues esta no se hace con el solo
funcionamiento de oficinas... debemos abandonar la idea de que los hoteles
turisticos pueden ser “hospedajes” situados en los centros de las ciudades, que
proporcionan comodidad a los agentes viajeros pero no a los turistas. Estos

siempre buscan el ambiente campestre. ..

La Oficina de Fomento y Turismo de Medellin es creada en1960.
Igual que se produce el cierre del paréntesis de la fiesta abortada
en medio de los acontecimientos politicos de mayo de 1957, con la
Oficina se da término a la hegemonia del civismo y de los eventos
de ciudad que durante sesenta afios habia sido prerrogativa de
la Sociedad de Mejoras Publicas. Hasta el cuidado de parques y
jardines le habia sido retirado como funcién de ornato urbano.
El Decreto del Alcalde que establece la Junta Permanente de
Fomento y Turismo, ordena Junta cumpla con

organizar en el presente afio las festividades del Sesquicentenario de la
Independenciay la Fiesta de las Flores [...] y continuar realizando todos los afios,
en latercera semana del mes de julio la “Fiesta de las Flores”, como certamen

folclérico y cultural de la ciudad.

Otra vez un decreto reinventa y mueve la Fiesta de la ciudad.
Imaginada como prototipica, convocd los referentes de la mitica
regional y a las colonias de los municipios, en tanto cada uno
tuviese una fiesta representativa; lo que se llamé “Asi es Antioquia™
consisti6é en un desfile de mitos y festejos campesinos,3+ pues
imitando ala capital, cadalocalidad optd por proyectar “su fiesta™
en un tema asociado a alguna actividad local, de caracter agrario.
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Era, ni mas ni menos, un mosaico rural esparcido en las calles de
la ciudad.’ Un tono de desagravio con relacién al afio 57 flotaba
en el ambiente; para otros era como si fuera la continuacién de un
jolgorio interrumpido a garrote. La concentracién principal se da
en el centro de la ciudad, en las intersecciones, en cruces o vias
nodulares. La ciudad se presta al juego de la “invasion” de casetas
debailes y bebidas, como efimerasinfraestructuras de la diversion.
Hacia ellos fluyen todas las capas sociales, provistas de atuendos
informales o “tipicos™

A partir de hoy la ciudad va a entregarse a la sana alegria. Sus dirigentes
encontraron propicia la oportunidad de la celebracién del sesquicentenario
para establecera perpetuidad la fiesta de las flores. Las ciudades colombianas
de mayor importancia tienen sus fiestas anuales mediante las cuales se
fomenta el turismo y se atrae a los viajeros. Solo Medellin, demasiado seriay
entregada a las transacciones comerciales, esquivaba entregarse por algunos
dias a la diversién. Quizds pensando en que cuando se hizo el primer ensayo,
en época de calamidades dictatoriales, el pueblo fue victima del garrote.
Afortunadamente ahoray bajo instituciones democriticas la festividad puede
cumplirse normalmente... No podemos quedarnos indiferentes al comienzo
de lasfiestas que, en el futuro, pueden ser para Medellin laformacién una gran

corriente turfstica de todas maneras conveniente para su economfa.

La pastoral contra las fiestas

Enelano1962llegoal climaxlaoposicién de lalglesiaalas Fiestasen
Medellin. Lajerarquia eclesidstica, obligd a todas las parroquias del
Departamento leer una Pastoral, dias antes de la Feria, radicalmente
opuestaal esfuerzo civil por revivir los festejos y lanzar una imagen
seductora de ciudad para el turismo. La Pastoral expone el “deber
ser”delo festivo, no obstante su origen vertical y por decreto en los
despachos oficiales, lejos de ser producto de una creacién popular
colectiva aparte del molde procesional de la Iglesia:

35

Una percepcién de
tinte literario proviene
de la prensa: “La
ciudad se hallenado
de ruidos, nuevos, de
sonrisas. Tiene ahora,
en la geométrica
organizacién de

las calles de gris,

cierta sensacién de
nido, cierto color
desparramado. Porque
Medellin es una ciudad
que tiene los ruidos del
trabajo, la descarga de
las maquinas, el pregén
de los vendedores.

Y que necesita, por
algunos tiempos,
entender esta armonia
calida, como un color,
que hace de las calles
rios sonoros, cuerdas
de plata.

Se ha dicho en todos
los tiempos, que estas
fiestas representan
apenas la insurreccién
de los tugurios contra
las limpias calles del
centro de las ciudades,
el grito del arrabal que
quiebra, como una
copa fragil, el cristal de
los bares de lujo. Pero
quizd en ese constante
aislamiento de las
gentes antioquefias, en
esa insular distancia que
va de Guayaquil a Junin
estdn buena parte de
nuestros males. Porque
las gentes de abajo,
cruzadas de dolores, no
entienden los ajenos
problemas y solo ven
las cosas exteriores
que definen el dominio
de lariqueza. En estos
dias ha corrido por las
calles de Medellin un
aire de locura aromada.
Es un poco el tirso
loco de la bacante, la
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melena al viento de la
hetaira, el rumor de
sedas de la cortesana;
y un poco también del
percal democrético”. El
Correo, 22-VII-60, p. 4

36

El Colombiano, 15-
VIl-1960, p.3y 5. En

el editorial del dia se
habla de “hacer una
pausa de diez dfas...
para dar paso al
honesto esparcimiento
espiritual y a las
jubilosas expansiones
juveniles. Naturalmente,
nadie podré pretender
impunemente la
ejecucién de actos
ilicitos o desplantes de
cualquier genero que
puedan echar sombras
sobre la tradicional
hidalguia del pueblo
antioquefo...” (p.5)

37

El Colombiano, 16-
V-62. Esta pastoral

se leyé en todos los
pulpitos de todos los
pueblos de Antioquia.
El Correo otro diario
de orientacién liberal
no editorializo sobre la
pastoral. La moral tiene
color politico.

La Iglesia no se opone a las diversiones que se conformen a los dictimenes
de la moral, pero reprueba inexorablemente cuanto tenga razén de pecado,
sea ocasién de cometerlo, escandalice al préjimo y cuanto, siendo ilicito, se
pretenda justificarlo por la desconcertante publicidad con que se hace o por

el desbordado desenfreno con que muchos lo ejecutan.

[..] deseamos que cada nuevo festival civico sea un indice de prosperidad
en todo orden y que la cultura, la hospitalidad, la honradez, el arte y todas
las virtudes ciudadanas emulen en dignificante certamen por evidenciar
el progreso de una raza y de una ciudad privilegiadamente dotada por la

munificencia del sefior.

Sila préxima Feria de las Flores solo piensa presentar uno que otro espectaculo
que solace honestamente las miradas, proporcione puro deleite espiritual,
dignifique y estimule, pero piensa enmarcar, eso escaso y momentaneo,
en un burdo marco de notoria y comdn embriaguez, de baile continuo,
de desenfrenada licencia de bacanal y con ello ganarse, tan segura como
lamentablemente, el lote nefando de las blasfemias, adulterios, incestos,
violaciones, impurezas, conversaciones impudicas, escindalos, robos, pérdida
de pazen los hogares, despilfarro criminal de los salarios hasta anticipadamente
vendidos para crapulay no sabemos cuantos més gravisimos males, algunos de
irreparables consecuencias nefandas para el honory lafama de toda una vida, si
esese el lugar de panoramade la préxima Feria, reprobamos categéricamente

lo que asi se proyecta..”

La presion de esta tenaza moral, indicio del persistente
intento de ahogar las diversiones publicas, provoco reacciones
diferentes frente al lenguaje de cruzada que segrega cada frase.
El editorial de El Colombiano se hace vocero de “los anhelos de la
sociedad cristiana”, como si el anuncio de los obispos fuese ya una

realidad consumada. Se hablé de “barbarie” y “degeneracion”,
y apenas una tibia réplica provino del director de la Oficina de
Fomento y Turismo de la ciudad, Diego Uribe Echavarria, “hombre
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de club e industrial”,s® segin se decia del perfil de las figuras
patricias de la SMP:

Envisperade la Feriade las Flores, hablar de esas fiestas es preparar el espiritu
para el esparcimiento, es analizar la manera como nuestro pueblo se divierte,
es advertir en la subestructura sentimental de las gentes de Antioquia una
recelosa actitud para todo lo que representa exhibicién publica de su alegria.
El antioquefio se ha concentrado en el hogar para expresar allf la satisfaccién
y el gozo. Apenas hace poco esta saliendo a los clubes y a los restaurantes
para comunicar a otros su entusiasmo o para contagiarse con la extroversién

de los demas.

Un pueblo que no conoce el mar, que no tiene parques populares, que
considera las piscinas como costosos juguetes, que no ha aprendido a
aprovecharen el campo los fines de semana, necesariamente tiene que adoptar
una actitud de expectativa frente a programas de alegria colectiva, y tiene
también que dejarse arrastrar por los excesos cuando el festival lo arrollay lo

despoja de sus inhibiciones.

Por mdiltiples razones, por la sangre india, nostalgica e introvertida; por la
educacién ortodoxa heredada de los espafioles; por la presencia del negro,
inconsecuente en sus evasiones bulliciosas. Por todo esto y mucho mas, las
gentes latinoamericanas, las del interior, no saben compartir su alegria, y

cuando tratan de compartirla, rompen las normas que ordenan su vida...»

Seala pastoral apocaliptica o la sesgada refutacién de sociologia
popular y estereotipos psicolégicos, ambas apuntan a tipificar la
personalidad cultural de los antioquefios. El hilo que comparten
explica por qué la ciudad no logra asimilar la idea del carnaval,
sino que la refracta. Igual ocurre, en otro plano, con los discursos
orientados a colonizar la noche para la diversién. El cambio a
una vida urbana cosmopolita enfrenta las barreras ideolédgicas
del propésito “civilizador” de la fiesta institucionalizada y
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Su desempefio en

la direccién de la
Oficina de Turismo de
Medellin, en la “era

de los Echavarria”,
explica que la Feria

del 62 sea, en primer
lugar, mds comercial y,
segundo, de los textiles,
distancidndose del
decreto fundacional
que laligabaala
“libertad”, coincidente
con la efemérides
“patridtica”. En
entrevista con el diario
El Correo (31-1-62, p. 4)
es presentado como
“dirigente industrial
muy acatado” del sector
textil, “poseedor de
cuantiosos bienes de
fortuna”, que acepta
el cargo “por prestar
otro servicioa la
ciudad”y para quien la
realizacién de la Feria
pone en juego “nuestra
capacidad de hacer las
mejores cosas y mas
bien hechas”. Puros
lemas de empresario.

39

El Colombiano, 25-VI-
62. El otro diario de

la ciudad, El Correo,
de orientacién liberal
no editorializo sobre
la pastoral. Esto de

la moral tiene color
politico.
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Movimiento de
escritores y poetas, de
corte existencialista,
una vanguardia urbana
desafiante, desenfadada,
irreverente y
provocadora, que
desperté tantas
simpatias como
rechazos.

4

El Correo, 18-V-62, p.

1. “El clero aprobé el
programa para la Feria
de las Flores™ titulé este
diario.

42
El Correo, 20-V-62, p.13.

su domesticado encauzamiento por los senderos del orden y
la rectitud.

Un hecho decodificador del intrincado tejido de imagenes
deseadas fue ingeniado por los Nadaistas,* al anunciar que el
mismo dia del desfile central de la fiesta, ellos harian el suyo porla
carrera Junin, ataviados con boinas vascas y sombrillas japonesas,
ipero desnudos! Con la noticia de una dramaturgia antitesis
del atuendo, del vestir y del cubrirse, querian desenmascarar y
desnudar el contenido mercantil del lema “Feria de las Flores,
la Libertad y los Textiles” que en ese afio 1962 se apartaba de las
evocaciones rurales duras y de la exhibicién de maquinaria de uso
agricola, para esbozar un lanzamiento renovado del rostro de la
ciudad. El anuncio Nadaista no se ejecuto, pero bastd para hacerlo
creible y centrar la atencidn en la critica al evento.

En concordancia con el perfil del director del evento, el caracter
agonistico de la fiesta se renueva su ropaje: textiles, industria,
rompiendo con la simbologia de la ruralidad. Es un giro hacia la
“nueva ola” y a una concepcién de la diversién mais aparatosa,
pese a que toda la simbologia mitica floral sustentara discursos
que pretendian negarlo. La economia politica de la fiesta saca a
relucir “hilos” mas fuertes pero imperceptibles a primera vista:
es la Polis en movimiento al impulso de los intereses del capital y
la élite industrial lanzados a la conquista del mercado; la consigna
de la Feria es que las textileras lancen telas con estampados
especiales y “moda nacional”. El collage de actividades al que se
adicioné la “Semana Nacional de la Cultura”, logr6 que la Iglesia
aprobara la programacién de la Feria al hallarla “acorde con los
deseos de la autoridad eclesidstica”.+ El representante del arzobispo
envib entonces una ambigua carta de rectificacién que advierte
que la aprobacidn esta condicionada “siempre que no se repita la
bacanal del sesenta”.+* Asi quedd claro que la Iglesia siempre habia
estado de acuerdo con cualquier programa, bajo la condicion de que
tuviera lugar a puerta cerrada; su veto iba dirigido en contra de la
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exteriorizacion festiva y popular en el espacio publico. Una vez
concedido el beneplacito un editorial hace una defensa conciliadora
que visibiliza las tensiones, argumentando a favor del derecho a
una “fiesta cldsica distintiva™

Ante todo es indispensable comprobar la mayoria de edad en materia de
civismo, de compostura, de sana alegria. Esta tercera Feria es decisiva para la
suerte de la celebracidn; si no se repiten los excesos del pasado y la cordura
y las buenas maneras ciudadanas se imponen dentro de un ambiente de
alegria, la tradicién de las Fiestas se habra consolidado y se podra pensar
en la adecuada organizacién de las préximas... Nuestro pueblo estd en
condiciones de comprobar que es posible divertirse sanamente, sin excesos,
sin embrutecerse y sin depauperarse. Las autoridades estan en la obligacién
de dar la proteccién que la ciudad anhela, mediante una conducta previsiva
y vigilante, sin desmontar la guardia un solo momento durante las

celebraciones...#

Dificil imaginar una fiesta con tantas condiciones y cortapisas a
ladiversiéony tantosllamadosala “urbanidad”. Evidentemente, ya
Medellin no esla “tacita de plata™ de los treinta, se ha desbordado,
esunaciudad de masas. Al reproducirla precariedad de los tugurios
en las casetas y los “ranchos”en plena calle, el centro urbano parece
invadido por los migrantes y el paisaje transitorio saca a flote los
riesgos y la vulnerabilidad de un problema de orden publico.
La ciudad ya no cuenta con los interlocutores del civismo de afios
atras. LaIglesia, en consecuencia, asume un férreo papel de control
social local.

El veto sindicalista

Corre el afio 1963. Son inocultables los sintomas del desencanto
latinoamericano con la Alianza para el Progreso; en el pais prosigue
la Violencia y en Roma Juan XXIII lanza “Pacem in Terris”,
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El Correo, 29-V-62 p. 4.
Editorial. “Medelliny

su Feria”.
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El Colombiano,
2-1V-63, p. 3.

mientras los organismos multilaterales predican el control natal y
en el llamado Tercer Mundo se vislumbra un beligerante periodo
de descolonizacién que eleva la temperatura de la “Guerra Fria”.

La Direccién de Fomento y Turismo lanzd el Programa de la
“Feria Internacional de las Flores y de los Textiles”, una agenda de
cocteles, almuerzos y bailes repartidos entre los clubes de la ciudad:
como anos atras, Baile de la Orquidea, El Rodeo; Baile de la Rosa,
Union; Baile delas Achiras o “tipico”, El Medellin. Son actividades
cerradasalas que cada club anade su sello propio. Simultineamente
una Feria Exposicién Industrial, en donde los Cuerpos de Paz
divulgan en su “stand” fotos de “la laudable labor” que realizan
en las barriadas de Medellin y otras ciudades. Se anuncian “cuatro
casetas de primera categoria en el centro y dos de segunda en los
barrios”, mis tres tablados populares y el concurso hipico “Premio
Diego Uribe Echavarria”.

La primera reaccidén que aparece en los diarios es de oposicién a
lasolicitud de parte de los trabajadores de adelantar en las empresas
el pago de la bonificacion semestral para los dias de la Feria de las
Flores en mayo:

No deben los patronos cometer el grave error de adelantar su pago, porque
con ello perjudican a los hogares de sus trabajadores que son los que sufren

las consecuencias de que estos reciban la primay se la gasten en las casetas.*+

Se anuncia la venta de un disco compacto con temas musicales
delaFeria. En el Teatro Granada para mayores de 21afios, “Piernas,
cuernos y toros. Strip-tease Girls”; ¢no anunciaron en el 62 los
nadaistas desfilar desnudos? Europa lanza el satélite Telestar,
primer experimento de T.V. satelital. Esta vez el rechazo al
programa de la Feria proviene del mayor sindicato de trabajadores
de Antioquia — UTRAN - opuesto al sesgo segregacionista y a la
polarizacién barrios-centro que va tomando la Fiesta:
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Como sindicalistas cristianos rechazamos que se realicen actos en donde no se
haga otra cosa que ofender por medio de exhibiciones de |ujo excesivo, desfiles
de modas, almuerzos y banquetes, etc,, frente a una clase trabajadora que se
debate en la més cruenta situacién econémica y que lucha por subsistir en
medio de laescasez y la miseria. Necesitamos ferias que lleven sana diversién
alos barrios, concursos musicales, deportivos, civicos. Conciertos populares,
coros, danzas tipicas con estimulos a los conjuntos de los trabajadores. Maratén
de los barrios, cines culturales al aire libre, arreglos florales en los parques
de los barrios populares y desfiles de carrozas por los barrios obreros. No la

explotacién en casetas de vicio y especulacion.

Una feria debe buscar esencialmente acrecentar la cultura del pueblo y no su
desmoralizacién y retroceso cultural, social y econémico, como se deduce que
ocurrird con laque esta préximaa realizarse en Medellin. No entendemos como
en momentos en que a la clase trabajadora se le exige austeridad, sea el mismo

gobierno que propicie y auxilie econémicamente festejos de esta naturaleza.*

Esunrechazo moral y politico y también una reprogramacion, a
tono conun “deber ser”delafiesta, bebiendo en la misma fuente de
la Pastoral del afio anterior. En ambos casos afloran polarizaciones
estamentales, de gremio y de clase en torno ala celebracién urbana
y la apropiacion festiva del espacio publico, y se muestran las
grietas del consenso que habia logrado la Sociedad de Mejoras
Publicas en el apogeo de su liderazgo civico. Las organizaciones
sindicales, laIglesia y los partidos politicos, compiten ahora por el
monopolio delamoraly el redisefio delafiesta, o por suliquidacion.
Como “garantia” de una supuesta fiscalizacién, la Camara de
Representantes enviauna “Comision”alaFeria, pero lahegemonia
de clase se impone. El reclamo sindical es acallado por la respuesta
editorial de la prensa. El primero que justifica la Feria y refuta a
UTRAN es El Colombiano:

45

El Colombiano, 15-V-63,
p.1. En El Correo, diario
liberal, no aparecié este
pronunciamiento, al
igual que en el caso de
la pastoral del 62, cada
partido se a lindera en
torno a la fiesta.
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El Colombiano, 16-V-

63,p-5.

[..] Hubo interés primordial en equilibrar los regocijos para que las tres clases

sociales participaran de lleno en las festividades anuales de Medellin.

¢Quién puede considerar ofensivo un desfile de modas? En la ciudad se
efectdan muchos al afio, siempre con fines caritativos, es decir, para beneficio
directo del pueblo. Los programados para la Feria de las Flores no son los
exageradamente llamados derroches de lujo. Los trajes serdn costeados en

su totalidad por las empresas textiles interesadas en exhibir sus productos.

Y en cuanto a los almuerzos, las comidas, los bailes en los clubes, fueron
convenidos como agasajos a los huéspedes... ¢Acaso no habri casetas y
tablados para que el pueblo baile también? La Feria de Flores es una fiesta
popular. Su programa, por consiguiente, se hizo teniendo en cuenta esa

condicién.
¢Carestia? sEstrechez econémica? Sin duda alguna existe. Pero el pueblo
necesita divertirse para matar preocupaciones y buscar serenidad de espiritu

para el trabajo.

Pan y circo, la fiesta como proceso ritual de integracién. Lo que

debe leerse aqui es como a un sindicato le responde otro, el de las
empresas e industrias que patrocinan la Feria:

Los organizadores de la Feria de las Flores y los Textiles de Medellin han
comprendido, desde la creacién de los festejos, que estos no tendran cabal
significado y justificada razén, de no incluirse la demostracién de los que
Antioquia produce. Medellin, la ciudad pionera del progreso nacional, le
esta presentando a la opinién publica de todo el pais la cristalizacién de un
esfuerzo radicado en la industria y la exposicién es ya un signo de la Feria de

las Flores y los Textiles.

Porlo demads, con la exposicién industrial se justifican a plenitud los regocijos,

ya que estos vienen a compensar la constancia de los creadores antioquefios,
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desde los altos inversionistas que empujan a los pueblos a un porvenir mas

brillante, hasta los obreros que van haciendo crecer dia a dia al pais entero.#

El espectaculo de esquiadores en el pequeno lago del Bosque de
la Independencia, hizo decir a alguien que “parecia Chapultepec”.
Se exacerban los discursos sobre la “madurez civica” dela poblacién
y por demostrar que se sabe “divertir sanamente”. Pero el balance
es agridulce al saberse que en Bogota se incrementa de 70 a 700
fanegadas el area del Parque Nacional situado en el centro de la
capital:

Es desconsolador y deprimente ver que Medellin, dizque la ciudad de las
flores, con un criterio mercantil pésimamente mal entendido, cierra pulmones
a su ciudad. Nuestro pequefio Bosque, por una cruel ironfa llamado de la

Independencia, estd amenazado a muerte con una urbanizacién. ..+

La fiesta oscila entre dos polos: el constreniimiento espacial y el
constreiimiento moral. En ambos casos emergen los conflictos
de una ciudad que ya sobrepasé la escala aldeana y que ademas
abre la senda a la irrupcién de los recién llegados y de otros
codigos de comportamiento que muestran fisuras sociales antes
desapercibidas. Los consensos se han debilitado y, mas alla del
interés de abrir puertas y ventanas a los turistas, lo que se debe
afrontar, en toda su crudeza, es qué hacer con quienes no fueron
invitados—los inmigrantes —y para quienes no se tenian preparado
agasajo alguno.

Adelantado una conclusién sobre la ciudad de los 60 hay que
decir categéricamente que la conciencia de sociedad de masas
se construye en el espacio de esta fiesta, en su heterogeneidad y
desorden, en los conflictos de las elites por su control y orientaciéon
moral, en la construccién de nuevas imagenes de lo publico
que encuentra soporte en el poder de la radio y la television.
A proposito, en el pasado solamente la procesién del Corpus, en

47
El Correo, 19-V-

63, p. 4; el tono de
justificacién conlleva
unarespuestaa UTRAN
y la legitimacién de

los regocijos como
compensacién. Otro
columna de opinién

es mas directa contra
los trabajadores
sindicalizados y otros
criticos —a los que
llama “gratuitos
adversarios” —: “Los
adversarios, abiertos

o solapados de la Feria
de las Flores—en su
totalidad, los elementos
que creen que en
Medellin nada puede
hacerse sin su concurso
0 contra su oposicién —
han creado laimpresién
de que la capital de
Antioquia gira solo

en torno al consumo
etilico. Afirmacién,
desde luego, totalmente
errénea...”

48
El Correo, 24-V-63, p. 4.
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medio del fanatismo politico y religioso de fines de los cuarenta,
habia pasado como un espectaculo transmitido por la radio en su
totalidad. Ahora muchas emisoras, la television y los noticieros
de cine acuden a la Feria a registrarla, difundirla y amplificarla,
en vivo y en directo. Unicamente el futbol o la Vuelta a Colombia
habian logrado hasta mediados de la década del sesenta ese efecto
envolvente. En adelante el acontecimiento festivo se tornara cada
vez mas en espectaculo y la simultaneidad llevard a un mayor
distanciamiento entre actores y espectadores y a la subordinacién
deritmosy circuitos a las exigencias técnicas y de sintonia por parte
de los productores de imagenes.

La censura del gobernador
Los textileros cedieron el turno a los ganaderos en el afio 1964.
Los gremios circulan en el monopolio de la fiesta porque se ha
convertido en una vitrina comercial y una oportunidad de negocios.
En este afio la Feria de las Flores se mueve hacia agosto para
hacerla coincidir con la Feria Ganadera. En Bogota, entre tanto, se
inaugura la Feria Exposicidn Internacional, evento que desplaza
por completo el interés de organizar ferias industriales en Medellin.
Los organizadores son conscientes de ello y de que a los textileros
les interesa mas promover sus “stands” en Bogota.

Estavezel vetoalaFeriade 1964, el que faltaba, le correspondid
al poder publico; el Gobernador de entonces, magistrado Mario
Aramburo se pronunci6 contra de la Feria:

Me siento en el deber de anotar que dadas las precarias econémicas del pueblo,
de una parte,y teniendo en cuenta lo que estos regocijos han sido hastaahora,
no obstante los esfuerzos realizados para celebrarlos en forma digna, como lo

merece la ciudad, resulta desaconsejable su realizacién [...].
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Deseo que durante mi gobierno no se vean las desagradables escenas que con
justicia han sido criticadas. Que nuestra juventud no se vea comprometida
en actividades escandalosas para evitar el escarnio de las grandes tradiciones

antioquefas.

En sintesis, que este afio no se celebre la Fiesta de Las Flores, salvo que el
programa sea orientado hacia espectdculos culturales, esparcimientos sanos.

De otra manera, la Gobernacién no autoriza el evento.*

La decisién de la maxima autoridad politica departamental
contiene un juicio moral y un veto politico, pronunciamientos
con los cuales el Gobernador estrena su mandato. Pero, ¢Por qué
tantos requerimientos a la moral, al ahorro, a la salud, a la familia
y a cudles “grandes tradiciones antioquenias™? La ciudad es otra y
los controles se acentian; su memoria urbanistica y arquitectonica
se va viendo borrada, justamente en aquellos tramos del centro
por donde los circuitos festivos y ceremoniales han desplegado
simbolos de integracidn y renovacion, ya sea como procesiones,
o como desfiles que nunca llegaron a ser Carnavales. En 1964, en
realidad no hubo fiesta, ni feria. Hubo un desfile de silleteros, como
un nimero mas de la Feria agropecuaria, despojando a la ciudad
de la oportunidad festiva que se habia insinuado y venia tomando
alguna forma en los anos precedentes.>

La banda de guerra de la Universidad de Antioquia animé el
desfile, pero ya no en la monumentalidad de la participacién y
fuerza de aglutinacién que eventos como el Corpus, lograban
al convocar a la calle a todas las “fuerzas” sociales. Participa una
delegacion de Fort Lauderdale (Florida, USA), célebre por sus
jardines y cultivos de orquideas, una pequena ciudad con la cual
Medellin, en el afan de acercarse a su anhelada imagen, adquirira
compromisos de “hermandad”.La Feria de las Flores, la Fiestade las
Flores, como tal, volvera y se reinventard a mediados de la década
del ochenta. Persistira el Desfile de silleteros en el marco de las

49
El Correo, 28-V-63, p. 4.

50
El desfile de cargueros
€ON sus Vistosos y
enormes arreglos
florales artesanales a la
espalda, desplazard en
adelante los vestigios de
las carrozas alegéricas
con comparsas,
delegaciones de los
pueblos y reinas. El
recorrido cambia
sobre la plantilla de los
anteriores esquemas

y circuitos: Glorieta
Teatro Pablo Tobén
Uribe — Avenida La
Playa — Junin — Caracas
—Venezuela - Basilica
Metropolitana— Bolivia
— Carabobo- Autopista
Norte — Coliseo de
Ferias y Ganados.
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Ferias Agropecuarias. Lo que ocurre con ese particular Desfile, en
relacion con las transformaciones de la ciudad y de lasapropiaciones
festivas del espacio publico, corresponde en verdad a otra historia,
porque serd otra ciudad y serdn otros los protagonistas urbanos que
entretejeran su vida en avenidas, recintos, calles y plazas, siendo
también otras las avenidas y calles, y otras las plazasy recintos.
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