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APRESENTACAO

Fatima Tavares & Francesca Bassi

Consideramos que o patrimoénio cultural de uma dada sociedade compreen-

de as diferentes formas de expressdes culturais produzidas e articuladas por

suas comunidades locais, possibilitando tanto identificacdes com um certo

tipo de continuidade e tradicdo, quanto um potencial de criatividade cultu-

ral e inovacdo. Assim, o projeto de pesquisa Lazer, Festividades e Patrimonio

Cultural na Baia de Todos os Santos (BTS),! que inspira esta coletdnea, busca

1

A organizagdo desta coletdnea faz parte das atividades do projeto de pesquisa “Lazer,
Festividades e Patriménio Cultural na Bafa de Todos os Santos (BTS)”, financiado pela
Fundacdo de Amparo a Pesquisa do Estado da Bahia (Fapesb), e que compde a rede in-
terdisciplinar de pesquisa “Baias da Bahia” (também financiada pela Fapesb). Este proje-
to de pesquisa encontra-se inserido no Nucleo de Pesquisa ObservaBaia. O ObservaBaia
— Observatério de riscos e vulnerabilidades socioambientais da Bafa de Todos os Santos —,
originou-se a partir do Programa de Nucleos de Exceléncia (Pronex) denominado “Territério,
redes de cuidado, direitos e vulnerabilidade socioambiental entre populagdes tradicionais da
Bafa de Todos os Santos (BTS)". Este programa de pesquisa propde-se a investigar a dindmi-
ca da vida das populag¢des tradicionais que habitam territérios dos 14 municipios do entorno
e porg¢do insular da BTS, com foco nas interagdes entre os meios fisico, biético e humano.
Trata de questdes de grande complexidade e multifacetada como a construgao de territérios
e direitos, as redes de cuidado, patriménio material e imaterial, a vulnerabilidade das zonas
costeiras aos impactos socioambientais e de grandes projetos de interven¢do. Os estudos
a serem desenvolvidos através do Programa resultardo na identificagdo de indicadores de
riscos e vulnerabilidade as transformagdes socioeconémicas e socioambientais, que serdo
amplamente disponibilizados através do ObservaBaia, com o objetivo de servir de referéncia



mapear essa diversidade no cenario festivo da BTS, conferindo especial aten-
¢ao aos eventos festivos que ressaltam as sociabilidades tradicionais, sem, no
entanto, desconhecer arranjos com caracteristicas festivas mais modernas
e globalizadas. Junto com os autores, iremos descobrir elementos estéticos,
ritualisticos e performaticos que contribuem para as formas locais de socia-
bilidade ltdica e festiva.

Os municipios que compdem a territorialidade da BTS serdo aqui conhe-
cidos como espacos (maritimos e terrestres) festivos, isto é, territorios das
emocodes e da afetacdo ladica, dos sentimentos de pertencimento, da cons-
trucdo de vinculos, das afirmacdes implicitas ou explicitas de dissimetrias
possiveis (de senioridade ou género), das habilidades artisticas etc. O tempo
forte da festa é também aquele das socialidades primarias que se encontram
agenciadas pelos tantos “fazeres” implicitos na organizacao e na gozacao das
celebracoes.

Um dos resultados mais imediatos de uma pesquisa sobre lazer e patri-
monio cultural das comunidades da BTS refere-se, portanto, a possibilidade
de uma melhor compreensao e visibilidade da diversidade de suas formas de
sociabilidade. Conhecer os territorios e as praticas de lazer e festividades nos
auxilia na compreensao das transformacgdes mais amplas que se encontram
em curso. Devemos urgentemente considerar o impacto que as transforma-
coOes relativas a globalizacdo vao produzindo nesses segmentos sociais extre-
mamente vulneraveis, e é na realidade dos territorios e dos fazeres locais que
as dindmicas transformativas podem ser consideradas, numa dialética entre
o local e o global. O estudo do patrimonio imaterial e material traz a tona as
habilidades e sociabilidades locais associadas, por exemplo, a economia tra-
dicional (pesca, culinaria, artesanato etc.), as formas de lazer comunitario, as
identidades étnicas e religiosas que fazem a festa. Organizacodes festivas tra-
dicionais tentam manter a autoria dos eventos sem, no entanto, renunciar a
expandir os proprios horizontes, tendo a festa na visibilidade e no espetaculo
da propria alma. Neste sentido, as festas da BTS agem e reagem em relacao
as novas logicas econdmicas e midiaticas, tanto abrindo-se as formas festi-

vas mais conhecidas e visiveis num implicito didlogo ou confronto (estético,

e subsidiar a elaboracdo de politicas publicas e privadas, pleitos e a¢gdes de movimentos so-
ciais, a¢des relacionadas a administragdo da justica, subsidio ao zoneamento, licenciamento
e monitoramento de impactos socioambientais de interven¢des que venham a ser propostas.
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performativo etc.), quanto mantendo um discurso identitario em sua propria
pratica festiva.

Uma questdo que se tornou central durante a pesquisa refere-se a assi-
metria entre, por um lado, a importancia histérica das regides do entorno
da BTS para a formacdo da identidade baiana e, por outro, a escassez de
trabalhos que enfocam a sua diversidade e importancia, concentrando-se em
Salvador e arredores. Foi, portanto, evidente para n6és que mapear é também
tornar visivel. A intencdo desta coletdnea seguiu esses passos, buscando apre-
sentar a diversidade festiva em suas manifestacdes menos visiveis capazes de
mobilizar as populagoes locais, mostrando suas caracteristicas tradicionais
e sua situacdo de vulnerabilidade. Os textos, no geral, orientam-se em duas
direcoes: discussdo tedrico-metodologica sobre a festa em contexto local e
trabalhos etnograficos sobre festas especificas. A ideia foi tomar como “refe-
réncia-espelho” as festas de grande visibilidade popular e midiatica para mos-
trar “outros lados” menos conhecidos dos diferentes “segmentos” festivos.

Os textos da coletdnea distribuem-se em trés segmentos geograficos da
baia. Na primeira parte, “Em Salvador e Regido Metropolitana”, no trabalho
de Carlos Cardoso sobre o carnaval, o objetivo ndo foi abordar os blocos de
trio, mas a Mudanca do Garcia, uma manifestacido que envolve os moradores
do bairro homo6nimo segundo uma estética e uma identidade carnavalesca
especifica de uma regido da cidade.

A seguir, o texto de Cleidiana Ramos propde uma andlise da festa de
Sdo Lazaro, celebracdo tradicional soteropolitana descrita pela autora como
exemplo de forte sintese entre elementos religiosos, o que permite sua qua-
lificacdo como importante patriménio do afro-catélico.

Finalizando a primeira parte, no texto de Wayra Silveira conhecemos a
comunidade de Palmares, no municipio de Simdes Filho, durante a tradicio-
nal festa da Queimada da Palhinha, referente ao ciclo de festejos natalinos,
numa dimensdo marcada pelo fortalecimento dos lacos de solidariedade e
reciprocidade, como enfatiza a autora.

Na secdo seguinte, “Nas ilhas da Baia”, reunimos os trabalhos sobre as
festas entre os ilhéus. Agrimaria Nascimento Matos apresenta as festividades
populares na ITha do Paty (municipio de Sao Francisco do Conde), enfatizando
a influéncia de elementos estéticos de matriz africana nas comemoracoes a

Sdo Roque e destacando a tradicdo popular dos grupos de samba chamados
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de “comédias” que, com a coreografia, musica e gestualizacdo propria preser-
vam uma memoria local.

Fabio Baldaia, por sua vez, nos apresenta o grupo “Os Guaranys”, surgido
em 1939 na Ilha Itaparica, indicando sua especifica releviancia na reelabo-
racdo do simbolismo heroico do caboclo no contexto dos festejos do 7 de
janeiro, comemorativos das lutas para a emancipacado politica contra os por-
tugueses (1822-1823).

O conceito de reterritorializacao marca a descricao de Fabio Velame, dos
cortejos das Festas da Bandeira (20/01), em Ponta de Areia, Itaparica, efetu-
ados pela comunidade afro-brasileira do Omo I1é Aboul4, dedicada ao Culto
dos Eguns (ancestrais).

Fernando Firmo, por sua vez, propde ao leitor os desafios de uma expe-
riéncia de parceria cine-etnografica, descrevendo os processos de uma pes-
quisa continuamente debatida com os proprios protagonistas dos festejos
em homenagem ao Senhor dos Passos e a Nossa Senhora dos Navegantes, o
padroeiro e a padroeira da Ilha de Bom Jesus dos Passos.

No texto de Renata Machado, Fatima Tavares e Carlos Caroso revela-se a
transformacao do panorama festivo da pequena Ilha de Matarandiba, muni-
cipio de Vera Cruz, caracterizado por formas de “reinvencao da cultura” e por
novas faces da consciéncia identitaria, da economia local e da valorizacao do
patrimonio.

Na terceira parte, “Do lado de 14 da Baia”, temos trabalhos sobre festas nos
municipios de Maragogipe e Jaguaripe. No seu ensaio, Célia Conceicdo nos
oferece uma homenagem aos mestres saveiristas da Ilha de Itaparica, descre-
vendo uma travessia em louvor a Santo Amaro que culmina em Jaguaripe,
Baia de Todos os Santos.

Com olhar etno-histérico, Magnair Barbosa relata o carnaval de
Maragogipe, municipio do Recdéncavo Baiano, quando no espaco festivo se
faz o lugar onde as motivagdes cotidianas, veladas pelas multiplas expressoes
dos “caretas”, ganham particular liberdade, sublimando anseios pessoais, re-
lacOes afetivas e identidades coletivas.

Vilson Caetano de Sousa Janior oferece ao leitor um ensaio, rico em deta-
lhes etnograficos, sobre algumas festas realizadas na comunidade do Pinho,
um terreiro autodenominado jeje daomé situado em Maragojipe, na localida-

de conhecida como Santo Antonio da Aldeia.
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Ordep Serra descreve um aspecto licencioso do ciclo maragogipano das
festas de Sao Bartolomeu, fazendo o leitor percorrer as interrogacdes possi-
veis sobre uma celebracao obscena, denominada “Lavagem da Buceta”, resul-
tante de uma surpreendente articulacao de sagrado e profano.

Na secdo final, “Visibilizando temas e questodes”, as organizadoras da cole-
tinea Fatima Tavares e Francesca Bassi descrevem a tradicao festiva dos mu-
nicipios do entorno da Baia de Todos os Santos, apontando temas, conceitos
e questdes “boas para se pensar”. O Gltimo trabalho, de Léa Perez, apresenta
comentarios sobre os demais textos, situando-os criticamente no contexto
mais amplo da tematica das festas.

Enfim, foi nossa intencdo mostrar a riqueza etnografica da BTS, pouco
conhecida se comparada as festas populares de Salvador. E para a superacao
desta assimetria e do consequente ofuscamento da diversidade festiva que se
orienta esta coletanea.

Apresentacdo 13
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MUDANCA DO GARCIA: DIVERSIDADE
E ALEGRIA NO CARNAVAL BAIANO'

Carlos Henrique Cardoso

O CARNAVAL E A MUDANCGA

Quando se menciona sobre as caracteristicas e o contettdo programatico do
carnaval de Salvador, logo se imagina os desfiles dos trios elétricos, os rit-
mos, coreografias, os artistas e seus sucessos nacionalmente conhecidos que
comandam os blocos e milhares de folides pelas ruas da cidade. Essa parti-
cularidade da festa momesca em relacdo a outros locais do pais no periodo
carnavalesco é transmitida em rede nacional e comprova seu sucesso ante o

namero de turistas que ingressam na cidade nessa época.

1 Este capitulo apresenta uma versdo condensada do meu trabalho de conclusdo de curso
no bacharelado em Ciéncias Sociais na Universidade Federal da Bahia (UFBA), intitulado
“A Mudanga do carnaval e a Mudanga no carnaval: a trajetéria da Mudanga do Garcia”, apre-
sentada em 2012.
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A dindmica desse carnaval — que dura exatos sete dias, se contarmos a
quarta-feira da Barra, com seus desfiles de fanfarras e grupos de percussao
que esse ano foi oficializado como “Circuito Sérgio Bezerra” — é sustentada
através da aquisicao de uniformes padronizados que ddo acesso aos blocos,
conhecidos como abadas, e também camisetas com diversas logomarcas
publicitarias que dio direito a acessar os camarotes construidos ao longo
do circuito para apreciacdo dos desfiles com maior comodidade e conforto.
Enquanto com os abadas segue-se um trio elétrico especifico (escolhido pelo
individuo) por alguns quilémetros, do camarote pode-se ver todos os trios
que passam diante de sua estrutura, sem sair do lugar e podendo consumir
comidas e bebidas a vontade, caso o pacote adquirido para participacdo no
local inclua tal vantagem. O financiamento de todo esse mercado carnavales-
co é gerado por empresas patrocinadoras que investem na festa para obter
o retorno praticamente garantido, mormente o nimero de folides dispostos
a pagar o preco oferecido. Completa o publico desta festa os folides avul-
sos chamados popularmente de “pipocas” que se espalham pelos espacos
restantes, perfazendo uma grande multidao. Devido ao limite imposto por
edificacOes e camarotes instalados, muitos desses locais impdem restricoes
espaciais, o que pode gerar apertos, empurrdes e possiveis tumultos.

Todo esse evento é operado por prepostos municipais, policiais militares
e outros profissionais contratados (como é o caso dos segurancas de blocos,
chamados de “cordeiros”, que seguram um enorme cordao que circunda os
blocos de trios separando-o dos demais folides). Dois circuitos sdo utilizados
para atender essa demanda: o circuito Osmar (no Centro da cidade) e o cir-
cuito Dodd (inicio da Orla Maritima, mais conhecido como “Barra-Ondina”).
Ha ainda um terceiro circuito oficial que se localiza no Pelourinho (circuito
“Batatinha”), mas sem apresentac¢ao de trios elétricos. Esse circuito é restrito
a shows de diversos géneros em palcos armados em suas diversas pracas e
apresentacdo de algumas bandas e blocos que lembram antigos carnavais.
Uma alternativa para quem nao se dispde a acompanhar os trios.

Todo esse cendrio descrito perfaz o panorama do carnaval em
Salvador, com alguns desdobramentos. Ocorrem manifestacoes festivas com
o apoio da prefeitura em alguns bairros, descentralizando a festa e democra-
tizando a brincadeira de quem nao pode se deslocar para os circuitos oficiais,
além de amenizar o contingente de folides “pipoca”. Mas em um bairro vizi-

nho ao circuito Osmar (e bem proximo também do circuito Dodd) existe uma
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agremiacao carnavalesca surgida ha varias décadas que oferece um desfile com
perspectivas distintas ao carnaval dos trios. Surgida bem antes da invencao
do trio elétrico, essa agremiacdo conquistou grande parcela dos admiradores
do carnaval. Trata-se de um bloco que arregimenta uma diversidade de mani-
festacdes ao longo de sua apresentacdo no caminho que o leva do bairro que
o abriga — o Garcia — ao centro do circuito Osmar. Refiro-me a Mudanca do

Garcia, a entidade carnavalesca mais heterogénea do carnaval soteropolitano.

AS ATIVIDADES DO BLOCO

A Mudanca do Garcia recebe a denominacdo de “bloco”, pois agrega um con-
junto de folides, embora siga uma proposta que contrasta com as demais
agremiacoes. Seu desfile acontece em apenas um dia, a segunda-feira de car-
naval. Seu cortejo se inicia no final de uma linha de 6nibus do bairro, numa
localidade chamada “Fazenda Garcia”, deslocando-se pelas principais vias até
seu destino final no Campo Grande, que é o ponto inicial dos desfiles dos
trios e blocos no circuito Osmar. A configuracdo estética e festiva que carac-
teriza o bloco é o que o torna Ginico no contexto carnavalesco, podendo-se
enumera-las para melhor entendimento.

A Mudanga do Garcia ndo é um bloco ligado a um trio elétrico. Sequer ha
trios na Mudanca. Apenas alguns minitrios se apresentam. O bloco & um con-
glomerado de fantasiados, travestidos, fanfarras, bandas de percussao, pessoas
vestidas aleatoriamente portando cartazes feitos de cartolina presos a hastes
de madeiras contendo frases irreverentes e termos chulos, carrogas (proibidas
pela primeira vez a partir do carnaval de 2011, de acordo com um decreto
municipal) e a marcante presenca de membros de sindicatos e militantes de
partidos politicos protestando contra as mazelas sociais, preocupacoes globais
e reivindicando direitos trabalhistas, algo bem peculiar a essa entidade car-
navalesca. Ou seja, o bloco acolhe acdes plurais que asseguram seu extenso
cortejo de expressividades heterogéneas, tornando-o inico na festa.

A Mudanca do Garcia ndo é um bloco credenciado, ndo ha razdo social,
ndo arrecada impostos, e nem faz parte da programacao oficial, controlada

pelo 6rgdo gestor do carnaval, a Empresa de Turismo de Salvador (Saltur).?

2 Responsével pela administragdo e logistica do carnaval.

Carlos Henrique Cardoso 19



E uma grande brincadeira que retine todas essas “secoes” em um animado
desfile que transforma a Mudanca do Garcia numa enorme manifestacao
com diversidades contrastantes, mas que reunidas simbolizam uma inusita-
da pluralidade.

UMA “ORGANIZACAO DESORGANIZADA”

Ao iniciar-se, a dire¢cdo da Mudanca do Garcia ndo orienta os folides ou os
grupos (de manifestacdes politicas, culturais etc.) para a formacdo de “alas”
ou posicionamento no cortejo. Quem assiste ao bloco, vé passar a sua frente
todas as apresentacoes itinerantes (fanfarras, sindicatos, partidos politicos,
grupos de capoeira etc.). A passagem completa do cortejo pode durar todo
o dia, desde a manha até o final da tarde, quando parte do bloco — pessoas
portando cartazes, fantasiados, minitrios, e alguns movimentos politicos —
adentram o circuito Osmar, no Campo Grande.

A entrada nesse circuito através do corredor central, no qual se localiza os
camarotes das autoridades governamentais e da imprensa, nao esta previsto
oficialmente, gerando tumulto e tensodes ritualizados (que ocorrem todos os
anos) entre os integrantes e os fiscais do portao. Nesse circuito desfilam os
blocos de trio e blocos afros regulamentados que atendem a uma grade de
horarios determinada. A Mudanca do Garcia, ndo sendo credenciada, nem
partindo da concentracao dos trios, nao faz parte dessa programacao. Existe
um portdo no corredor central que é utilizado para esse controle. No entanto,
a Mudanca do Garcia quando chega a esse circuito, praticamente “invade” o
Campo Grande, pois encontra o portao sempre fechado. Dado o ntimero de
manifestantes no entorno desse portdo, este acaba sendo aberto pelos fiscais
em virtude do enorme contingente de pessoas que podem ser comprimidas
pelas manifestacoes pertencentes ao desfile que vdo se aproximando, poden-
do ocasionar acidentes. E, dessa forma, a Mudanca do Garcia segue pelo cir-
cuito. Alguns participantes dirigem insultos as autoridades presentes e fazem
gestos obscenos em direcao a estes. Ao longo do desfile, alguns folides desavi-
sados se impressionam ao perceber a aproximacao da Mudanca, pois esta des-
toa totalmente da apresentacdo dos trios. Com cartazes hilarios, travestidos

e fantasiados diversos, transformam o cenario visual, provocando expressoes
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de surpresa ou regozijo ante sua aparicdo. Logo que entra no circuito, o desfi-

le vai se desfazendo, percorrendo poucos metros apos a “invasao”.

A DIRETORIA

Para organizar essa desorganizacdo, o bloco conta com uma coordenacao.
Ha uma diretoria que se retine dois meses antes do carnaval para tomar al-
gumas decisdes, como contratacdo de musicos, aquisi¢do de material, ajuda
comunitdria, entre outros quesitos. Esses encontros acontecem em carater
informal, ndo contando nem mesmo com uma “ata”. Porém, apesar dessa in-
formalidade, a Mudanca do Garcia recebe uma subvencao da Saltur. Nao fui
informado sobre valores, mas os diretores afirmam ser suficiente para que a
agremiacao desfile sem problemas. Como nao é regularizada, a verba é repas-
sada via Associacao de Moradores e Amigos do Garcia (AMAG), que apresenta
CNPJ, documento essencial para que recursos sejam adquiridos. Pela lei, ape-
nas organizacdes que contenham esse cadastro podem receber contribuicao
financeira. Os gastos giram em torno da contratacdo de musicos, material
para elaboracao dos cartazes, ornamentos, fantasias e outros detalhes.

A Saltur trata a Mudanca do Garcia como um bloco especial, itnico nessa
“categoria”, contendo matricula no banco de dados da autarquia e reconhe-
cendo-a como simbolo do carnaval por sua representatividade dentro da fes-
ta, com amplo reconhecimento popular. Dai a destinacdo dos recursos para
incrementar o desfile e garantir uma maior participa¢do no carnaval. Existe
uma boa relacdo da Diretoria do Bloco com a geréncia do 6rgao, inclusive
com alguns pedidos de intervencoes, como a tentativa dos coordenadores da
Mudanga em tentar diminuir a presenca dos minitrios, veiculos motorizados
de médio porte que estariam amplificando demais a sonoridade das musicas
executadas em detrimento das fanfarras e blocos de percussdo, aléem de to-
mar grande espaco nas ruas do bairro. Juntamente com os diretores do bloco,
a geréncia da Saltur controla do camarote oficial o acesso a algumas mani-
festacoes, visto que a entrada de todo o desfile demandaria tempo demais
no atraso das demais apresentacoes. Essa entrada da Mudanca no corredor
central, por sinal, provoca criticas veladas de alguns artistas que veem seu

desfile prejudicado pela presenca da agremiacdo vinda do Garcia.
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CONTROVERSIAS NA ORIGEM DO BLOCO

A Mudanga do Garcia tem uma historia. Ou melhor, duas pelo menos. Os
moradores mais antigos — e outros mais novos — citam versoes a respeito
do surgimento da agremiacdo. A mais “comportada” versa sobre um grupo
de militares que resolveu organizar um bloco em que pudessem brincar na
segunda-feira de carnaval, no final dos anos 1940. Nessa época, a segunda
era um dia normal de trabalho, com o comércio funcionando regularmen-
te. Esses militares denominaram de “Arranca Toco” o nome do novo grupo
carnavalesco que acabara de nascer. Porém, essa nomenclatura logo foi mo-
dificada para “Faxina do Garcia”, pois o bloco utilizava objetos de limpeza e
higiene pessoal como alegorias. Nesse periodo, a Fazenda Garcia ndo era pa-
vimentada. O bloco tinha outro itinerario, modificado para o trajeto atual em
1960, quando obras municipais de infraestrutura levaram o asfalto para a via
principal (atualmente rua Prediliano Pita). De acordo com os moradores, essa
intervencao urbana teria provocado a troca do nome do bloco para Mudanca
do Garcia em referéncia as mudancas urbanas pela qual o bairro passava. O
entdo prefeito Heitor Dias, com o apoio do entdo vereador Hebert de Castro
(morador do bairro), teria sido responsavel por essa ideia, prontamente acei-
ta pelos membros da agremiacdo. Supunha-se que a “Faxina do Garcia” ja go-
zava de certa representatividade para ter tal associacdo com as obras da pre-
feitura, a ponto de cogitar-se um novo batismo. A partir de entdo, a Mudanca
do Garcia passou a desfilar pelas ruas do bairro, aproximando-se mais dos
circuitos oficiais, ganhando novas caracteristicas e maior visibilidade local.
O incremento de novas caracteristicas como a introducao das carrocas e dos
cartazes teria acontecido justamente nesse periodo.

A segunda versdo para a origem do bloco diz respeito a um evento
importante ocorrido no bairro. Conta-se que uma mulher que residia na rua
do Bati (atual rua Dom Manoel I) foi descoberta em seu oficio como prostituta
e “convidada” a se retirar do local (teria sido expulsa). Era uma segunda-feira
de carnaval o dia da sua saida do Garcia, e os moradores acompanharam
a carroga que a conduzia para fora dos limites do bairro. Ap6s o ocorrido,
todos os anos os moradores comemoravam a expulsdo dessa meretriz, o que
teria originado um bloco: a Mudanca do Garcia, que fazia referéncias a mu-

danca da prostituta do local. Essa é a versdo mais difundida e reconhecida
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por quase todos os admiradores da entidade. Porém, ao contrario da primeira
versdo, esta segunda carece de registros em fontes secundarias e obras lite-
rarias que tratam da festa. Ela se faz presente no imaginario popular. Esta
versdo da Mudanca do Garcia influenciada pela desocupacdo domiciliar de
uma suposta mulher que “fazia vida” no bairro teria surgido na década de
1920. H4 uma matéria de jornal do ano de 1930 que cita a participacdo da
Mudanga do Garcia no evento momesco daquele ano. No entanto, nada com-
prova que essa Mudanca do Garcia nasceu apo6s a expulsao da meretriz. Diz a
matéria: “[...] a Mudanca do Garcia foi o tinico bloco irreverente do carnaval,
ja que o povo estava com as atencoes voltadas para as elei¢cOes presidenciais
daquele ano, entre Gettlio Vargas e Julio Prestes”. (LEAL, 2002, p. 107) O que
causa estranheza na versdo é que os moradores octogenarios ndo recordam
do acontecimento, nem nunca repassaram a seus descendentes essa historia.

Porém, pode-se absorver da matéria o fato da Mudanca do Garcia retra-
tada ja ser irreverente, assim como acontece com suas apresentacoes mais
recentes. Existiram outras “mudancas” provenientes de outros bairros, o que
na época deveria ser um tipo de bloco que “se mudava” de um bairro para o
circuito, levando suas peculiaridades locais. Pouco se sabe sobre essas “mu-
dancas”, ndo havendo referéncias a elas, tornando-se dificil a compreensao
de como essas agremiacdes se organizavam.

A primeira versdo que atesta a formacao do “Arranca Toco” foi re-
gistrada e constatada por alguns habitantes do bairro. Ainda assim, ndo se
pode desmerecer o conto da prostituta, sob a perspectiva desse imaginario
cair em descrédito. Tal versao reforca a importancia da Mudanca do Garcia e
o orgulho que ela desvela para a cultura festiva local.

A PARTICI PAQE\O POLITICA

Desde sua origem, a Mudanca do Garcia sempre abrigou fantasiados, fanfar-
ras, alegorias e muita animacao. Pessoas de diversas idades seguem o bloco
pelas ruas. O que ndo é muito comum no dmbito do carnaval em geral sdo
as manifestagdes politicas através de cartazes com protestos e criticas. Nao
que o carnaval ndo registrasse tal atitude em outros tempos, mas ¢é interes-

sante observar que essa caracteristica compoe o “diferencial” do desfile da
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Mudanca, caracterizando-se como uma “alegoria” do cortejo. Desde sua ori-
gem, a Mudanca do Garcia comeca o desfile pelas ruas do bairro com folides
ostentando cartazes feitos com papel cartolina fixados a hastes de madeira
com frases irreverentes e hilarias, contendo criticas como reclamacoes dos
servicos comerciais do Garcia ou anedotas que incluiam o nome de algum
desafeto ou comerciante antipatizado. Houve, no entanto, uma “progressao”
destes protestos ao longo dos carnavais. Durante os anos 1980, comecou a
adesdo gradativa de grupos politicos organizados e sindicatos mudando o
tom e o contexto critico utilizado até entdo. Esses novos adeptos passaram
a cobrar atuacdes governamentais e reivindicar mudancas em estatutos tra-
balhistas. Passou-se entdo de uma critica espontdnea para uma critica dire-
cionada a ocupantes dos poderes executivo e legislativo e ao setor patronal.

Essas representacOes politicas ganharam forca dentro do desfile, tornan-
do-se um anexo numeroso. Até mesmo entidades académicas participam.
Muitos colaboradores e admiradores da Mudanca ndo veem com bons olhos
toda essa manifestacdo politica: fala-se que essas manifestacdes estariam “in-
telectualizando” demais uma brincadeira, além de transforma-la numa prati-
ca racionalizada. Percebe-se, atualmente, que alguns cartazes outrora feitos
artesanalmente ja estdo sendo produzidos em graficas. Todo esse aparato
politico-partidario ja se faz presente ha muitos anos, tornando-se cenario ca-
racteristico e diferenciado dentro de um bloco carnavalesco, que a principio,
teria propostas de deixar toda essa “seriedade” fora de sua alcada.

Nao se tem uma data exata da entrada desses movimentos politicos. Uns
citam o fim dos anos 1970, outros o decorrer dos anos 1980. De toda forma,
parece sugestivo essas transformacodes ocorrerem justamente num periodo
bastante significativo na historia do pais, durante a abertura politica nos
anos do regime militar, que coincide justamente com a maior participacdo
desses grupos politizados.

NOVAS MUDANGAS: PEQUENO RELATO DA MUDANGCA DO GARCIA
NO CARNAVAL DE 2014

A tradicional Mudanca que ocorre toda segunda-feira de carnaval, ocorreu no

dia 3 de marco. Nesse ano houve uma tentativa da administracdo municipal
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em denominar o local do desfile como “Circuito Riachdo”, homenagem ao
referido sambista que é morador do bairro ha 92 anos. Pela primeira vez em
sua historia, a Mudanca do Garcia apareceu na grade da programacao do
carnaval junto aos blocos oficiais e dos trios elétricos.

Eu estava hospedado no bairro do Garcia desde a sexta-feira, 28 de fe-
vereiro. Logo pela manha — depois de mais uma noite de folia — resolvi ca-
minhar pelas ruas da localidade. Passavam das 10h e ndo havia ainda movi-
mento algum de bandinhas ou qualquer outra manifestacdo. Depois de uma
hora, retornei ao bairro e o movimento de pessoas s6 crescia, mas ainda
nao se via grupos de percussdo nem fanfarras, cartazes, nada. Somente por
volta de meio-dia, apareceram grupos carregando banners e faixas contendo
frases contra a violéncia domeéstica, respeito as diversidades e protecao aos
animais. Logo depois apareceram as primeiras bandas de sopros “arrastando”
alguns folides. Naquele momento, o ntimero de folides ainda era relativa-
mente pequeno. Por algum motivo, ndo me dirigi ao final do percurso como
faco todos os anos, retendo-me com algumas pessoas que comentavam sobre
suas impressdes do carnaval que se sucedia. Esses folides eram cidadaos so-
teropolitanos. Dos poucos que interpelei, ndo havia turistas ou visitantes de
outros locais da Bahia, o que atesta que a Mudanca do Garcia tem grande
repercussdo na cidade e seu entorno, mas ainda carece de maior destaque
entre os visitantes.

Desde que a justica liberou o desfile de animais nas festas populares da
Bahia, ndo vi noticias de participacao destes em qualquer folguedo. No bloco
nao foi diferente. Ndo foi notado em momento algum o uso de cavalos, mu-
las, jegues e jumentos em carrogas, presenca que anos atras nao podia faltar.
Essa entdo foi a quinta edicdo sem esses animais.

Passava das 14h. Depois de algumas bandinhas, resolvi adentrar a rua
Prediliano Pitta — principal via da Fazenda Garcia. Mas fui impedido. De re-
pente, uma multiddo acompanhava o primeiro minitrio que se aproximava.
Impossivel passar. A rua, ndo tio larga, ficou pequena, ante a quantidade
de pessoas que vinham em sentido contrario ao meu. Em muitos anos de
participa¢do na Mudanca do Garcia, pela primeira vez ndo consegui me apro-
ximar do local onde se inicia o desfile. Vieram depois em sequéncia alguns
grupos percussivos. Percebi que o minitrio estava causando o congestiona-

mento de folides (lembrei-me que o diretor da Mudanca do Garcia me disse
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que gostaria de impedir a presenca desses pequenos caminhdes). A amplifi-
cacao desses palcos ambulantes reduz a audicao de outros grupos musicais, e
ainda retiram o pouco espaco, reduzido pelo niimero de pessoas que seguem
cada vez mais esses minitrios. Porém, apenas esse minitrio desfilou, indi-
cando, talvez, um esforco de organizacao da festa limitando o acesso desses
caminhdes no desfile.

Retornei a casa onde estava hospedado as 18h, j4 sem manifestacoes e
com os folides deixando o bairro. Muitos seguiram para o Campo Grande,
e a multidao foi se dispersando. O que me chamou aten¢ao nesse ano foi a
ostensiva presenca de evangélicos de uma igreja local a empunhar cartazes
de louvores. Pouco comunicativos, afirmaram estar pregando o evangelho.
Cansados, preferiram manter-se apenas segurando as placas, esperando que
alguém naquele meio festivo pudesse observar suas mensagens. Um alto-
-falante da igreja comunicava a todo instante salmos e versiculos, além de

discursos evangelizadores.

CONCLUSAO

Considerando as diretrizes do carnaval oficial de Salvador, com a comerciali-
zagdo dos abadas e disposi¢do dos camarotes privativos, vé-se que a Mudanca
do Garcia faz um carnaval alternativo, mais pluralizado e heterogéneo, ape-
sar de estar inserida no contexto geral da folia. Suas distin¢des provocam ad-
miracdo e simpatia de uma grande parcela de folides que ocupam de forma
ostensiva as ruas do aconchegante bairro do Garcia. A pluralidade de atra-
¢oes presentes no desfile deste bloco ja o faz tinico, mormente a aceitacdo de
varias manifestacdes em seu interior. Ndo ha regras para participar, apenas
0 “espirito carnavalesco” presente em cada individuo.

Suas origens desencontradas enriquecem o simbolismo de toda sua repre-
sentatividade, tendo como suposta aparicdo uma inusitada expulsdo de uma
meretriz para além dos limites do bairro, gerando toda brincadeira que cerca
a agremiacao. Igualmente interessante é a incorporacao de seus elementos
caracteristicos, a exemplo dos militantes politicos e sindicalistas defendendo
suas bandeiras. Ainda sobre esses movimentos de teor politico, a apresen-

tacdo destes enriquece as formas de expressdo do carnaval que, segundo
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Da Matta, seria “a suspensdo tempordaria das regras de uma hierarquizacao
repressora, o principio social da inversao”. (DA MATTA, 1997, p. 352) Ou seja,
como bloco carnavalesco, a Mudanca do Garcia sugeriria a transgressao das
forcas politicas que se fazem presentes. No entanto, a alegria e a festividade
no bloco continuam asseguradas, agregando as manifestacoes politicas como
colaboradoras dessa festividade.

Enfim, toda “parafernalia” que compde o desfile da entidade tem seu lu-
gar garantido na pluralidade do carnaval de Salvador, incorporando uma
diversificacdo de elementos que so6 faz engrandecer seu cortejo. Parece-me,
assim que o bloco configura uma marca dissonante frente a um carnaval
capitalizado pelos trios elétricos, garantindo um diferencial festivo que é a

principal missdo da Mudanga do Garcia no carnaval baiano.
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SAO LAZARO: FESTA DE ENCONTROS
RELIGIOSOS

Cleidiana Ramos

No tltimo domingo de janeiro, que em 2014 caiu no dia 26, na Estrada de Sao
Lazaro, no bairro da Federacao, o vai e vem dos estudantes da Faculdade de
Filosofia e Ciéncias Humanas da Universidade Federal da Bahia (UFBA), deu
lugar aos grupos de devotos, formados, principalmente, por idosos, vestidos
de branco. Outros arriscaram roupas mais condizentes com o sol de janeiro
na capital baiana, como bermudas, denunciando sua condicdo de turista ou
de frequentador assiduo das chamadas festas de largo.

De 4 de dezembro, dia de Santa Barbara, até o fim de fevereiro ou inicio
de marco, quando geralmente celebra-se o carnaval, ocorrem 10 das festas
sediadas em &rea publica na capital baiana. Elas também sao chamadas de

lavagens.! Todas estdo diretamente ligadas a celebracdes religiosas onde o

1 As festas pré-carnavalescas s3o as seguintes: Santa Béarbara (4/12); Nossa Senhora da
Conceicdo (8/12); Santa Luzia (13/12); Bom Jesus dos Navegantes (1/1); Festa de Reis (6/1);
Lavagem do Bonfim (segunda quinta-feira ap6s a Festa de Reis); Festa de Ribeira (primeira
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Figura 1. Festa de S3o Lazaro

Fonte: A Tarde — Centro de Documentag3o do Jornal (1979).

catolicismo aparece associado a ritos das religides afro-brasileiras como o
candomblé e a umbanda.

Nesse conjunto, a Festa de Sao Lazaro apresenta caracteristicas diferencia-
das: é realizada fora do circuito das outras, que ocorrem a beira-mar ou em
localidades da Cidade Baixa, como a Festa de Nossa Senhora da Conceigao;
tem uma parte “profana”, mais discreta; e romaria com sacrificio, pois para
chegar ao templo é necessario andar cerca de 1,2 km sem o embalo dos
sambas ou das bandas de sopro e percussao que ajudam a vencer os 8 km da

segunda feira apds a Lavagem do Bonfim); Festa de S3o Lazaro (ultimo domingo de janei-
ro); Festa de lemanja (2/2) e Lavagem de Itapud (ultima quinta-feira antes do carnaval).
A pesquisa envolve mais duas festas: a Festa da Pituba, que perdeu a lavagem, mas mantém
a missa e a procissdo; e a Lavagem de Ondina, que foi extinta no fim da década de 1990.

30 Sdo Ldzaro: festa de encontros religiosos



Lavagem do Bonfim. Mesmo para quem tem carro a caminhada é necessaria,
pois o transito é alterado.

Para apresentar a festa vou utilizar uma metodologia com base na obser-
vacao feita durante um periodo de nove horas no dia em que ela aconteceu
e também imagens do Centro de Documentacdo do Jornal A Tarde (Cedoc)
que sdao meu atual objeto de pesquisa.? As fotografias ajudam a apresentar
elementos que compdem o imaginario sobre a festa como mostra o discurso
imagético e textual do jornal, fundado em 1912 e que é o mais antigo em
circulacdo diaria dentre os quatros titulos da chamada grande imprensa atu-
almente existentes em Salvador.?

Com base na classificacdo usada pelo Cedoc, considero a igreja como a
referéncia. No arquivo, ela é a principal categoria da organizagdo sobre o
tema e parte convergente de todas as fotografias selecionadas ao culto de
Sao Lazaro, inclusive a festa como mostra a Figura 1. Cada pasta de papel
que guarda as imagens tem um c6digo numérico que serve para permitir a
sua localizacdo. A principal, denominada “Igreja de Sao Lazaro”, recebeu o
nimero 6310. A partir dela foram organizadas as subcategorias: Procissao de
Sdo Lazaro (6310A); Casa de Omolu e Obaluaé — Ondina (6310 B); Tabuleiros de
Omolu (6310 C); Festa de Sao Lazaro (6310 D) e Igreja de Sao Lazaro — Banho
de Pipoca (6310 E).

Sao 244 imagens na colecao com predomindncia das imagens do templo
— fachada e interior (85); seguida da festa (50) e do banho de pipoca (46). As
outras categorias tem total de imagens nessa ordem: Procissdo de Sao Lazaro
(33); Tabuleiros de Omolu (18); e Casa de Omolu e Obaluaé — Ondina (12).

Com base no grafico a seguir, podemos perceber que os elementos rela-
cionados as reminiscéncias afro-brasileiras sdo maioria na classificacao re-
ferente a Igreja de Sao Lazaro, pelo menos para o jornal, que vende noticia
e, por isso, tem que adequa-la ao gosto do seu publico. Portanto, “banho de

» o« A

pipoca”, “tabuleiros” e “casa de Omolu e Obaluaé” juntam-se a festa para

2 Para andlise das imagens, sigo um método proposto por Béris Kossoy (2001, 2007) que
permite a sua decomposi¢cdo em elementos constitutivos (fotégrafo, assunto, tecnologia)
e coordenadas de situagdo (espago e tempo).

3 Os outros jornais de circulagdo didria, pela ordem de fundac@o, sdo: Tribuna da Bahia (1969);
Correio (1978) e Massa! (2010). Esse ultimo faz parte do Grupo A Tarde e surgiu para disputar
mercado com o Correio a partir de contetido voltado para um publico definido como classe C.
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formar o conjunto do que é mais importante como categoria de classificacao

do espaco “igreja” e do que acontece no seu entorno.

Figura 2. Distribuicdo de imagens por pasta de classificacdo no Cedoc*

Igreja de Sao Lazaro
Pasta n° 6310
85 imagens

|
[ | \

Igreja de Sao Lazaro
Banho de Pipoca
Pasta n°® 6310 E
46 imagens

Procissao de S3o Lazaro
Pasta n°® 6310 A
33 imagens

l
{ \

Casa de Omolu e
Obaluaé — Ondina
Pasta n°® 6310 B
12 imagens

Festa de S3o Lazaro
Pasta n° 6310 D
50 imagens

Tabuleiros de Omolu
Pasta n°® 6310 C
18 imagens

Fonte: Elaborada pela autora.

Em Sao Lazaro, como percebi in loco, mas também na representacao foto-
grafica de A Tarde, o culto catélico é predominantemente influenciado pela
heranca afro-brasileira. A forca da matriz africana é tamanha que o persona-
gem de uma parabola foi alcado a condicao de santo a partir da aproximagao
com Sakpata, Omolu, Azoany e Obaluaé.

A igreja, os ritos que sedia e a relacao que os devotos e o imaginario da ci-
dade mantém com esse lugar de culto exigem a reflexdo sobre a persisténcia
e forca do sincretismo ou, para evitar a palavra ja tao desgastada, podemos
falar de interagdes religiosas, um fenémeno discutido em estudos classicos,
como destacou Roger Bastide (1971), e que continua a receber a atencdo de
autores mais contemporaneos como Richard Price, Sérgio Ferreti, Sidney
Mintz, dentre outros. Segundo Ferretti (1995), a 16gica de um fen6meno como

esse & um desafio devido a sua caracteristica ambigua e contraditoria.

4 Modelo de classificagdo no Cedoc com categoria principal e subcategorias.
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O CULTO AO SANTO QUE NAO NASCEU

A historia que pode comecar a nos guiar na busca para entender a crenca
que sustenta a devogdo a Sao Lazaro estd no evangelho atribuido a Sao Lucas,

capitulo 16, versiculos de 19 a 31:

Havia um rico que se vestia de parpura e linho fino, e dava banquete todos
os dias. E um pobre, chamado Lazaro, cheio de feridas, que estava caido a
porta do rico. Ele queria matar a fome com as sobras que caiam da mesa do
rico. E ainda vinham os cachorros lamber-lhe as feridas. Aconteceu que o
pobre morreu, e os anjos o levaram para junto de Abrado. Morreu também o
rico e foi enterrado. No inferno, em meio aos tormentos, o rico levantou os
olhos, e viu de longe Abrado, com Lazaro ao seu lado [...]. (PIATEK, 2005, p. 26)

Ha outro Lazaro citado no Novo Testamento, que é conhecido como
“Lazaro de Betdnia” e que, ap6s morrer de um mal desconhecido, é ressus-
citado por Jesus. Mas esse Lazaro ndo tem feridas na pele e ndo era pobre. O
Lazaro literario, por outro lado, tem as caracteristicas que permitiram a sua
associacdo com as divindades do candomblé detentoras do poder sobre as
doencas contagiosas e sobre a morte.

O templo para o culto a Sao Lazaro em Salvador é um dos mais antigos
da cidade. No primeiro registro sobre a igreja conhecido até agora, de 12 de
outubro de 1737, esta a expressdao “que de novo se pretende fazer”, o que in-
dica que ja existia no local um espaco para a devocdo a Sdo Lazaro. (PIATEK,
2005, p. 18)

Ao lado da igreja existia um lazareto, que era uma espécie de abrigo para
doentes abandonados, principalmente os que sofriam de doencas contagio-
sas. O local é citado em outro documento como abrigo para pobres e escravos
desembarcados da Africa. (PIATEK, 2005)

De construcao pobre, o lazareto transformou-se em um casarao de estilo
colonial, onde atualmente esta a sede da Fundacdo para Amparo a Pesquisa
do Estado da Bahia (Fapesb). O conjunto — casarao, igreja e area do entorno —
foi tombado pelo Instituto do Patrimoénio Artistico e Cultural da Bahia (Ipac)
em novembro de 2004.
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Essa condicdo de assisténcia aos marginalizados — pobres e escravos —
marcou profundamente a historia da igreja de Sao Lazaro. O atual reitor do
santuario padre Cristovao Prizychocki, 34 anos, afirma que ha uma identi-
ficacdo imediata de pessoas que tém problemas de satde, geralmente, de

baixa renda, com o santo e o culto que se faz na igreja:

Sdo Ldzaro é um homem sofrido que recebia durante essa vida terrestre s6 os males. Ele
é o exemplo de fé e perseveranca em Cristo Jesus, daquela fé firme em Deus. A maioria
do povo que vem aqui é o povo sofrido, é o povo que enfrenta transporte dificil, as

dificuldades, assaltos, miséria engano injustica, preconceito, tudo.

Afirma o padre que é polonés e esta a frente da igreja ha trés anos.

Além da devogdo a Sao Lazaro, a igreja tem o culto a Sao Roque. Esse
altimo é um personagem histérico com dados biograficos conhecidos como
a nacionalidade francesa e a sua dedicacdo, no século XVI, aos doentes da
“peste negra”.

Sabemos, portanto, que o culto a Sdo Lazaro estava mais ou menos se-
dimentado, no século XVIII, a ponto de ter ocorrido uma doacdo de terras
para ampliar o espaco dedicado a ele. Ferretti (1995) e também Parés (2006),
mostram a importancia do culto a divindades que protegiam contra epide-
mias como a de variola na regido do Daomé onde hoje estd o Benim e a sua
fronteira com a Nigéria, locais de onde vieram varios dos povos fundamen-
tais para o estabelecimento das religides afro-brasileiras como se encontram
hoje na Bahia. Dai ndo é surpresa a vinculacdo desse personagem biblico com
deuses africanos.

Curioso é que, na década de 1970, a Igreja Catoélica resolveu fazer uma
revisdo no calendario dos santos. Os que tinham biografias com imprecisoes
histoéricas tiveram suas festas tornadas opcionais. Nessa lista estdo dois san-
tos muito populares na Bahia e que possuem forte associacao com o candom-
blé: Santa Barbara e Sao Jorge.

Ja Sao Lazaro ndo perdeu seu status, mesmo sendo um personagem fic-
ticio. Alids, até estudiosos de temas relacionados as devocdes populares o
confundem com o de Betdnia, o que talvez lhe tenha servido de escudo. Em
Santos e festas de santos na Bahia, Waldir Freitas Oliveira (2005) o aponta como
0 irmao de Marta e Maria Madalena.
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A mesma confusdo entre os Lazaros é feita por Cimara Cascudo (1995)
que descreve um ritual chamado de “mesa de Sao Lazaro” no Maranhao e no
Piaui. Consiste, segundo Cascudo (1999), na instalacao de um banquete para
cachorros como pagamento de promessas a Sao Lazaro. O cdo é um animal
tido como sagrado por sua importancia na historia do santo.

Aigreja e a Festa de S3o Lazaro se destacam, ao meu ver, porque mostram
de forma mais nitida um caso em que o candomblé é o lado mais visivel da
justaposicdo, pois quando se fala em sincretismo ou associacao religiosa, na
maioria das vezes, parte-se do pressuposto de que o catolicismo é a principal
fonte da influéncia. Mas, nesse caso especifico, o santo catolico, que é uma
figura narrativa, ganhou “carne e osso” apenas porque foi aproximado do
orixa Obaluaé e de voduns como Sakpata e Azoany. Mesmo os que se decla-
ram catolicos, a0 menos por garantia, aderem ao rito do “banho de pipoca”,
chamada de “flor do Velho”, para afastar energias negativas que sdo capazes
de retirar a satde.

A crenca popular fez até uma divisdo por faixa etaria. Sao Roque é as-
sociado a Omolu, definido como uma versao mais jovem da divindade de
origem africana. Ja Sao Lazaro é equiparado a Obaluaé, uma faceta idosa que
impde usar branco como Oxal4, e ndo a toa é também chamado de “O Velho”
pelos devotos.

Aqui vemos, portanto, que embora pouco valorizado nos estudos acadé-
micos ou ja esquecido pelas liderancas mais jovens dos cultos afro-brasilei-
ros, que se afastam cada vez mais do costume de vincular os ritos dos seus
terreiros as praticas catoélicas,® o sincretismo continua a se fazer presente e
de uma forma nio tao discreta. (FERRETTI, 1995)

A pratica ou ndo de atitudes de hibridizagao e ressignificacdo engloba até
uma disputa no campo do que seria puro, como aparece no trabalho pioneiro
de Nina Rodrigues citado por Roger Bastide (1971, p. 35, grifo nosso):

Era muito comum que, ap6s o rito de iniciagdo, as novas sacerdotisas cumprissem a obriga-
¢do de assistir missas em determinadas igrejas como complemento das obrigag¢des religio-
sas. Um manifesto divulgado em 1983, liderado por Mae Stella de Oxéssi, ialorix4 do [1& Axé
Opd Afonjd, teve um papel importante no combate, ao menos no discurso, ao sincretismo.
Mesmo que suas liderangas na época tenham assinado, terreiros como Casa Branca, Gantois
e Bogum mantém ritos associados aos catélicos.

v
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[...] Era ele assim (Nina Rodrigues) levado a distinguir dois tipos de candom-
blés — os africanos e os nacionais — e dois sincretismos — o dos africanos pu-
ros que simplesmente ‘justapdem’ o culto catdlico a suas crencgas e praticas
‘fetichistas’ e que concebem os orixas e os santos ‘como de categoria igual
ainda que perfeitamente distintos’, e o dos crioulos, em que ele nota ‘uma
tendéncia manifesta e incoercivel para identificar os (dois) ensinamentos’.
A aculturagdo € entdo por ele concebida como uma europeizagdo progressi-
va do negro, moderada pela ‘incapacidade ou morosidade de progredir por

parte dos negros’.

Diferentemente da tese de Nina, o que percebemos ao acompanhar a
Festa de Sao Lazaro, como fiz, é a persisténcia de um repertorio de ritos exe-
cutados a revelia de uma ortodoxia tanto do catolicismo como do candomb]é.
A manifestacdo acontece em uma Igreja Catodlica, de acordo com os ritos
litGrgicos romanos, mas com espaco para elementos que podemos chamar
de afro-baianos pelo menos, pois em Cuba, por exemplo, acontecem de ou-
tra forma como veremos mais adiante. A segunda missa de um conjunto de
quatro é chamada de “Afro” e foi a que reuniu o maior publico rivalizando
apenas com a que antecedeu a procissao.

Além disso, na frente do templo, ficam as bancas de madeiras onde pesso-
as que se definem como sacerdotes e sacerdotisas do candomblé oferecem o
servico de passar pipocas no corpo para afastar as energias negativas.

A Figura 3 foi usada para ilustrar a reportagem intitulada “Adeptos do
Candomblé banham-se em pipoca”, publicada na edi¢do do dia 29 de janeiro
de 1985, na pagina 3. O texto mostra que, ao menos para o jornal A Tarde,

o banho de pipoca é um elemento essencial da festa oficialmente catolica:

Entre os banhos com as ‘flores de Omolu’- pipoca de preceito, sem sal —
orac¢des no interior da igreja e muito samba do lado de fora, prosseguiu,
ontem, animada a Festa de Sdo Lazaro, cujo ponto alto foi a lavagem das
escadarias, ocorrida no sadbado. Tradicdo que se perde no tempo, as home-
nagens prestadas a Sdo Lazaro — ou Omolu para adeptos do Candomblé
— atraem anualmente para a pequena igreja da Federacdo centenas de pes-
soas, que se dividem entre a religiosidade e a curticdo pura e simples de
mais uma festa de largo”. (ADEPTOS..., 1985, p. 3)
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Figura 3. Banho de pipoca
Fonte: A Tarde — Centro de
Documentagdo do Jornal

(1985).

O texto prossegue sem descrever os ritos catolicos e cita um elemento
que esse ano esteve ausente: a lavagem das escadarias realizada por mu-
lheres caracterizadas como “baianas”. Embora citado como uma pratica de
candomblé, ainda ndo encontrei em estudos classicos sobre essa religido
uma referéncia sobre o banho de pipoca dentro da liturgia no ambiente dos
terreiros, na forma individualizada de passa-la pelo corpo como acontece no
entorno da igreja. Creio que é uma ritualizacdo criada especialmente para a
area publica e que é exclusiva, em Salvador, da area externa da igreja de Sao

Lazaro.
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O dificil também é identificar a origem precisa desses ritos diante da di-

versidade de povos que vieram para a Bahia:

[...] o povoamento europeu, em sua maior parte, foi feito por grupos de colo-
nos que representavam tradicoes culturais nacionais especificas — inglesas,
holandesas, francesas etc. Admite-se que, muitas vezes, esses grupos eram
originarios de determinadas provincias ou regides, o que conferia um cara-
ter provinciano particular a sua instalacdo. [..] Os africanos escravizados,
contudo, foram retirados de partes diferentes do continente africano, de nu-
merosos grupos linguisticos e étnicos e de diferentes sociedades das varias
regioes |...|. (MINTZ; PRICE, 2001, p. 20)

Vale destacar, como lembram os autores, que alguns grupos poderiam
compartilhar algum tipo de estrutura semelhante que permitiu a reorga-
nizacdo no novo mundo, mas diversa do que poderia ser o modelo original
como mostram o candomblé brasileiro, a santeria cubana e o vodu haitiano.
Em um contexto de escravidao nao seria possivel transplantar instituicoes
em sua inteireza ou pureza, conceitos sustentados apenas do ponto de vista
ideolbgico. “As condi¢des dessa transposi¢ao, bem como as caracteristicas do
meio humano e material que a acolhe, restringem, inevitavelmente, a varie-
dade e a forga das transposi¢oes eficazes.” (MINTZ; PRICE, 2001, p. 19)

Analisando, portanto, a Festa de Sdo Lazaro, o que vemos nao & um rito
catodlico com elementos do candomblé “escondidos”, mas o que podemos cha-
mar de ressignificacdo a partir da combinacdo de elementos com origens
diferenciadas que conseguem se aproximar por semelhanca e formar uma
nova representacdo. Deve-se, portanto, ter aten¢do com fatores como locali-
zagdo geografica e contextualizacdo histérica.

Em Cuba, por exemplo, a festa de Sdo Lazaro é diferente da baiana em
alguns aspectos. Ha semelhanca com a associacdo entre o Lazaro da parabo-
la, também chamado Sao Lazaro das Muletas, e a divindade Babalu Aye; a
romaria para resolver problemas de satide, mas a cor das vestes atribuida ao
santo, por exemplo, é roxo e ndo ha o banho de pipoca.

O santuario em homenagem ao santo fica em Rincon, localidade a 20 km
da capital cubana, Havana. Os romeiros fazem peregrina¢ao sempre apelan-

do para o sofrimento fisico — arrastando peso, por exemplo.
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Ja em Guanacaboa, a 15 km de Havana, h& um ritual que mistura tra-
dicdes de matrizes africanas em Cuba como ritos da Regla de Ocha e da
Sociedade Secreta Abakua que retine apenas homens. A festa em homenagem
a Sdo Lazaro dura trés dias e é comandada pelo babalad Erique Herndndez
Armenteros, 94 anos, um dos sacerdotes mais respeitados no pais.

Todas essas informacdes sobre o culto a Sdo Lazaro em Cuba sdo de um
episddio do programa intitulado Na Fé com Arthur Verissimo, que é transmiti-
do pelo canal a cabo Discovery. O episoddio intitulado “Peregrinacdo de Sao
Lazaro” foi veiculado no dia 5 de marco de 2014 e reforca a observacao de
Mintz e Price (2001) sobre a inexisténcia de uma tinica cultura coletiva afti-
cana nas Ameéricas.

O mais correto, portanto, é falar na construcao de modelos que foram pos-
siveis a partir dos fragmentos de elementos que sobreviveram a travessia do
Atlantico na memoria e na pratica de individuos. Mesmo esses elementos re-
criados no Novo Mundo também se modificam com o tempo. O banho de pipo-
ca em Sao Lazaro, por exemplo, ja ganhou novos ingredientes como as folhas

e até questionamento sobre a sua condicdo de elemento do “candomblé puro”.

Conversando com pessoas do candomblé puro, aquilo que acontece na porta da Igreja
ndo é aceito pelo candomblé. Muitas vezes isso ndo é do candomblé. Sdo certas coisas

que preciso realmente estudar e conhecer melhor ainda,

afirma o padre Cristovao.

Ao mesmo tempo, o padre reconhece que as pessoas que se submetem ao
banho de pipoca estdo em busca de purificacdo:

Aquele ritual que acontece aqui é um momento também de purificacdo. A pessoa diz

que para entrar no templo sagrado quer se purificar.

Uma das sacerdotisas que fica na entrada da igreja e que vou preservar
a identidade, pois no dia da festa o grupo dos que ministravam o banho de
pipoca era muito reduzido — quatro pessoas — afirma que é ialorixa, mas que
foi perseguida pelos outros que oferecem o banho por seguir o que considera

os tramites corretos:
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Trago essa sacola cheia de folha que vem da ilha: capianga, murici, pau pombo, sdo
gongalinho, aroeira, guiné, quebra-feitico, desata né. E tudo folha de descarrego. As
vezes trago perobinho e akokd. Rezo as pessoas, quebro e jogo fora. Vocé ndo pode pas-
sar a folha que passou em uma pessoa em outra. E eles trabalhavam tudo assim até
que eu cheguei. Me perseguiram e até meu balaio de pipoca jogaram no chdo para me
forgar a sair daqui. Mas Sdo Ldzaro que me botou aqui e quebrou toda a forca deles e
agora td tudo quietinho olhando eu trabalha.

A GRUTA

Outro elemento que aparece na colecdo de A Tarde como subcategoria da
classificacdo sobre a igreja é a denominada “Casa de Omolu e Obaluaé”. Ela
também é citada no livro Santudrio de Sdo Lazaro, assinado pelo padre Marcos
Piatek como um elemento do culto que remete as tradi¢coes cristas das ermi-
das e dos eremitas.

A imagem (Figura 4) é bastante curiosa. Aos pés do homem esta uma figu-
ra que parece a0 mesmo tempo uma boneca e uma crianga. Mas a fotografia
acima nao foi a escolhida para publicacdo na matéria que faz referéncia ao
local na edigao de A Tarde do dia 27 de janeiro de 1978, intitulada “Gruta de
Sdo Lazaro terd imagem e cruz de 6 metros”.

A foto utilizada traz o mesmo personagem, mas ele aparece na parte
externa da gruta e ndo hia mencao a sua identidade. Além da descricdo dos
oficios religiosos sobre a festa que sera realizada no local, ha a informacao de
que o cardeal-arcebispo de Salvador, Dom Avelar Brandao Vilela, autorizou o
assentamento de uma imagem e de uma cruz na gruta. Mais uma concessao
da hierarquia catolica a sintese com os cultos afro-brasileiros.

Na edicao da festa de 2014 ndo ouvi mencdes a romarias para a gruta.
Em conversa informal, um funcionario do Instituto do Patrimoénio Artistico
e Cultural da Bahia (Ipac) me disse que nao fosse 14 sozinha, pois é perigoso.
Com o professor Jaime Sodré, especialista em cultura afro-brasileira, obtive
a informacao de que, atualmente, o irmdo de um vereador tem a guarda do

acesso a gruta. Tentei contato, mas ainda ndo obtive sucesso.
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Figura 4. Casa de Omolu e Obaluaé
Fonte: A Tarde — Centro de Documentagdo do Jornal (1978).

ESPACO PARA REFLEXOES

Com base na observacdo da Festa de Sao Lazaro, d4 para perceber que a
reflexdo sobre conceitos como continuidade e descontinuidade, associacao
religiosa, ressignificacdo, mais apropriados diante do desgaste da palavra
sincretismo, é extremamente necessaria em uma analise sobre os fendmenos
religiosos na Bahia.

Mesmo com mudangas, inclusive do ponto de vista ideoldgico a partir da
negacao a vinculacao aos ritos catodlicos de liderancas mais jovens que estao
a frente dos terreiros baianos, ndo da para ignorar o processo de associa¢ao
e encontro entre tradicoes religiosas. Um exemplo é que ela estd presente
em pelo menos 10 eventos festivos da cidade influenciando a construcao
da representacdo sobre essas manifestacdes em um produto jornalistico de
grande circulacdo como mostram as imagens de variadas épocas pertencen-
tes ao Cedoc/A Tarde.
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Analises sobre processos dessa natureza sdo pertinentes para compre-
ender a complexidade da construcdo da religiosidade afro-brasileira, mas
também de outras correntes, como o catolicismo, que teve a sua liturgia e

repertorio de crencas, inclusive, alterados por essa interagao.
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UM NATAL BRASILEIRO: A PRODUCAO
DE SENTIDOS NO BAILE PASTORIL
QUEIMADA DA PALHINHA

Wayra Silveira

O baile pastoril queimada da palhinha é a derradeira festa devocional do ci-
clo natalino em diferentes localidades do Brasil. Na comunidade de Palmares,
municipio de Simdes Filho, Bahia, ainda é festejado e compde o inventario
das manifestacoes religiosas da cultura popular tradicional de Salvador e da
sua Regido Metropolitana.

Pinto de Aguiar escreveu no prefacio do livro Bailes Pastoris na Bahia que
essa celebracdo constitui uma das nossas mais antigas e ricas manifestacoes,
reunindo expressoes de literatura oral, de composicdo musical e de arte dra-
matica. (MORAIS FILHO et al., 1957) Nos seus estudos, Morais Filho e colabo-
radores (1957) registra a existéncia de uma Queimada da Palhinha em Sao
Sebastido do Passé, localidade proxima a Salvador. Luis da Camara Cascudo
(1984) define o termo “queima” como bailes pastoris dancados em frente a la-
pinhas em homenagem ao Senhor Deus Menino que, a meia-noite, queimam
as palhas que enfeitavam o altar, e afirma que ela acontece na mesma noite
da festa dos Reis. Cita Rodrigues de Carvalho (apud CASCUDO, 1984, p. 650):
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A nota final das representacoes pastoris é a queima; a latada, que forma a
gruta e a biblica Belém, é desmanchada; e as pastoras levam feixinhos de
gravetos, fazendo uma fogueira, que logo arde. A jornada da queima é sau-

dosa, e aos coracdes das raparigas inspira muitas apreensoes |...|.

Camara Cascudo (1984, p. 650) cita ainda Ascenso Ferreira que afirma que
a “queima das palhinhas”, ou “queima da lapinha”, é um cerimonial quase
desaparecido e raramente ressuscitado, “quando uma lapinha desperta do
sono velho e canta as loas velhas”. Zilda Paim (1999) também faz referéncia a
Queimada da Palhinha de Passé.

A partir de pesquisa bibliografica foi possivel registrar a existéncia atual
deste baile pastoril nas seguintes cidades, a maior parte delas no Nordeste
brasileiro: Recife e Regido Metropolitana, Olinda, Macei6, Sdo Luis, Jodo
Pessoa, Vila Velha. Na Bahia, tive noticias desta manifestacdo nas seguintes
municipios pertencentes ao Reconcavo baiano e a Regido Metropolitana de
Salvador (RMS): Salvador, Camacari, Sao Sebastido do Passé, Sao Francisco do
Conde, Sdo Félix, Saubara, Feira de Santana, Madre de Deus e Itaparica.

Em Portugal, segundo Ernesto Veiga de Oliveira (1995), é costume nos
festejos de Natal na Vila do Conde, no Mindelo e na P6voa do Varzim home-
nagear o nascimento de Deus Menino espalhando palhas no chao ao redor do
fogo e cantando versos. Oliveira diz ainda que na Suécia e na Dinamarca as
palhas sao usadas para anunciar a chegada do Natal. Recolhi informacoes de
que existiriam ainda hoje grupos de pastores e agricultores, no sul da Francga,
na regido da Provence, que homenageiam o nascimento de Deus Menino e
ainda realizam a Pastorale, dramatiza¢ao do nascimento de Enfant Jésus. Estes
registros de festas camponesas e autos litrgicos europeus nido estdo sendo
utilizados aqui como um “encontro de origens”, entretanto permitem contex-
tualizar a festa de Simdes Filho num universo bem mais amplo.

As interfaces religiosas existentes na Queimada da Palhinha entre elemen-
tos do catolicismo popular e préticas religiosas de matriz africana, a maneira
de vivenciar a um s6 tempo a brincadeira e a obrigacdo, a devocao festiva dis-
tante dos parametros da igreja oficial, caracterizam o fenémeno religioso bra-
sileiro. Estas caracteristicas tornam a Queimada da Palhinha de Palmares uma
manifestacido portadora de referéncias a identidade e 3 memoria do Brasil.

Trata-se de um baile pastoril (ou baile de pastorinhas) transmitido oral-
mente através de geracdes que permanece sendo cultivado nesta regido. E ao
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mesmo tempo um rito religioso e uma festa popular, promoveu suas brin-
cadeiras e obriga¢des na antiga Fazenda Coqueiro, depois transformada em
Chacara Palmares, localidade proxima a Agua Comprida, antes distrito da
capital, atualmente municipio de Simoes Filho. Esta foi uma das primeiras
regides ocupadas pela colonizacdo portuguesa no século XVI, quando se deu
o embate entre processos civilizatorios profundamente diferentes. Com o de-
clinio da cana-de-acticar e as inadequagdes do processo de aboli¢ao da escra-
vatura no final do século XIX e inicio do século XX, aprofundaram-se as con-
tradi¢Oes sociais e culturais, restando aos negros recém-libertos a exclusao
social. Na Simoes Filho contemporanea, como em toda a RMS, destaca-se a
presenca marcante dos descendentes destas comunidades negras e mesticas.

Pode-se dividir a histéria econémica da RMS em dois momentos: o pri-
meiro, comercial-agricola, compreendido entre a implantacdo da cidade de
Salvador e meados do século XX, e o segundo, a partir de entdo, com o pe-
riodo da industrializacdo — instalacdo do Centro Industrial de Aratu (CIA)
em 1966 e do Complexo Petroquimico de Camacari (COPEC), nos anos 1970.
Essas transformagdes provocaram uma brusca ruptura em todo o contexto
que definia e caracterizava tradicionalmente o Recdéncavo baiano, colocando
dois cendrios em contato: o contexto tradicional, rural, agricola passou a re-
lacionar-se com o contexto moderno, industrial, urbano, com a presenca de
fabricas, estradas pavimentadas, comércio e servicos. Para as comunidades
rurais da regido, a industrializagdo trouxe como consequéncias o crescimen-
to inadequado dos povoados, o sonho do emprego e o afastamento de mui-
tas pessoas da terra. As praticas culturais tradicionais locais foram, pouco a
pouco, substituidas pela cultura hegemonica, capitalista, urbana, televisiva.

No atual povoado de Palmares, encontramos hoje uma populacdo ja apar-
tada da terra como principal referéncia existencial e ainda ndo totalmente
introduzida na realidade e valores urbanos. Os moradores mais antigos com-
pdéem um grupo camponés liminar nas franjas entre o rural e o urbano. A
Queimada da Palhinha é na regido uma festa centendria com registros em
diferentes localidades, e que permanece sendo cultivada em Palmares. Esta
pratica religiosa, cultivada numa fazenda do entorno de Salvador e protago-
nizada por camponeses negros, nos ajuda a compreender aspectos da histo-
ria cultural desta populagao herdeira de escravos e homens livres pobres nas

cercanias da capital baiana.
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Varios elementos contemporaneos nos fazem refletir sobre a reproducao
desta equipe festiva e a possivel tendéncia a sua extingdo: o avanco da 16gi-
ca urbano-capitalista na regido; a venda da Fazenda Coqueiro e o posterior
loteamento da Chéacara Palmares pelos novos proprietarios; a exigéncia da
compra do lote para cada familia que ja habitava nestas terras, a maioria dos
moradores desde que nasceram; a partida dos que ndo conseguiram comprar
o lote.

Figura 1. Lapinha do Senhor Deus Menino

Fonte: Freitas (2014).
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Estou considerando o momento da venda da Fazenda Coqueiro — pro-
vavelmente entre 1960 e 1970 — e o consequente loteamento da Chacara
Palmares, o ponto de inflexdo, de ruptura, da cosmovisao e do modus vivendi
da populacdo camponesa que ocupava aquelas terras como trabalhadores
rurais. A partir destas transformacoes, a terra ganha outros significados e as
relacOes sociais modificam-se qualitativamente.

A terra, referéncia material, simbdlica e existencial do camponés, pre-
cisou ser ressignificada. A partir de entdo, precisaria ser comprada, o que
configura o estabelecimento da logica da propriedade individual; na trans-
formacao das relagoes de reciprocidade e solidariedade dos seres humanos
com a terra, modificam-se todas as outras relacoes. Os seus ritmos industria-
lizam-se com a transformacdo da terra em mercadoria, e as festas mudam
de significados.

HOMENAGENS AO SENHOR DEUS MENINO EM SIMOES FILHO

A festa anual da Queimada da Palhinha, em Palmares, acontece sempre no
més de janeiro, depois da Festa de Reis. E preparada coletivamente e ali-
menta lacos de solidariedade e reciprocidade entre parentes, compadres e
vizinhos. Reedita todos os anos o contato desta comunidade com o sagrado,
através dos cantos, dos versos, das dancas e das dramatizacoes dos artistas-
-devotos, tocadores e pastorinhas. Configura-se como a homenagem derra-
deira no ciclo festivo em homenagem a Natividade.

Apesar dos seus elementos sincréticos, o ritual da Queimada da Palhinha
de Palmares pode ser considerado um culto do catolicismo popular brasileiro
dotado de consideravel autonomia em relacdo aos cultos oficiais da Igreja
Catolica. Entretanto, a maior parte dos seus protagonistas se declara catélico

praticante:

Sou catdlico, sim. Aqui celebrava uma missa aqui no colégio, no tempo de padre Nilo,
[...] e a gente era atendido. Era de ter uma capela aqui para se quisesse dizer uma
missa, ter um lugar suficiente para dizer, entdo ele comecou, mas ndo terminou. Mas
enfim o que ele deixou, mas ndo terminou ndo foi abaixo, foi em frente e hoje a gente

tem a igrejinha. O padre mora em Simdes Filho. E 0 mesmo de 1d de Simdes Filho, é

Wayra Silveira 47



0 mesmo que coordena aqui dentro [...]. Vai ter vigilia na quinta-feira. Eu vou para
as vigilias.!

A imagem do Senhor Deus Menino deitado na manjedoura na gruta ilu-
minada é uma das principais imagens do catolicismo, simbolo diante do qual
acontece esta celebracdo. Este ritual religioso reafirma e reproduz a imagem
sagrada da Natividade, ao mesmo tempo em que reedita a narrativa mitica
crista.

O ritual, e com ele todas as hierofanias que o acompanham, representa o
lado mais visivel de toda religido. O termo “hierofania” é proposto por Mircea
Eliade (1992) para indicar o ato de manifestacdo do sagrado, e no cristianis-

mo o nascimento do Menino Deus seria a hierofania maxima:

A partir da mais elementar hierofania — por exemplo, a manifestacdo do
sagrado num objeto qualquer, uma pedra ou uma arvore — e até a hierofania
suprema que é para um cristdo a encarnac¢do de Deus em Jesus Cristo, nao
existe solucdo de continuidade. Encontramo-nos diante do mesmo ato miste-
rioso de algo ‘de ordem diferente’ [...| em objetos que fazem parte integrante
do nosso mundo ‘natural’, ‘profano’. (ELIADE, 1992, p. 26)

O ritual religioso & um fato cultural condicionado pelo contexto social
dentro do qual se produz. Considero aqui o plano religioso ndo como uma
projecdo do social, mas como um dos seus elementos constitutivos, o religio-
so é em si mesmo, social. Para contextualizar a festa religiosa de Palmares,
busquei conhecer aspectos da historia e das relacdes sociais desta comuni-
dade liminar, composta por uma populacdo negra subalterna, subjugada por
uma elite proprietaria, um grupo que sofreu uma transformacao cultural
qualitativa em meados do século XX com a irrupcdo dos vetores da moder-
nidade no entorno de Salvador. A transformacdo do mundo provocada pela
sociedade burguesa, industrial, utilitarista, de pensamento técnico-cientifico
e racionalista alcanca a comunidade de Palmares e torna possivel a progres-
siva dessacralizacdo deste mundo.

Quando as relacdes com a terra se alteraram com a chegada da l6gica ca-

pitalista na regido, todas as outras rela¢des sociais estavam sendo alteradas

1 Manoel Lopes: depoimento em junho de 2008. Entrevistadora: Wayra Silveira. Simdes Filho:
Fundacdo Terra Mirim-BA, 2008. 1 cassete sonoro. Entrevista concedida & Pesquisa Histérias
de Vida da Acdo, Projeto Grié Nacional da Fundagao Terra Mirim.
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ao mesmo tempo, incluindo aquelas que dizem respeito a religido e as festas.
A desvitalizacdo da festa Queimada da Palhinha e a caréncia de novos senti-
dos para esta pratica religiosa, relaciona-se com as rupturas promovidas pelo
avanco da modernidade neste mundo rural.

O simbolo cristdo da renovacdo, do recomeco, da restauracdo, narrado no
mito do nascimento do Senhor Deus Menino, é dramatizado neste ritual pro-
tagonizado por antigos camponeses. A festa celebra a chegada de uma crian-
ca divina que traz a renovacdo para a Terra, fruto de um nascimento virginal,
motivo recorrente em diferentes mitologias. (CAMPBELL, 1990) O nascimento
do Senhor Deus Menino faz parte da sucessao dos principais acontecimentos
da vida do Cristo: nascimento virginal, ensinamento no mundo, crucificacdo,
ressurreicao, retorno ao paraiso. O mito conta que a Virgem ficou gravida da
Palavra e este nascimento sugere a ideia de morte em relacdo ao passado, e
de nascimento em relacdo ao futuro, morte da natureza animal e nascimen-
to da natureza espiritual.

A Queimada da Palhinha é um “milagre” realizado anualmente, quando
as dimensdes humana e divina se tocam. O universo camponeés, privilegiado
na narrativa mitica cristd da Natividade, ndo encontra dificuldades em ser
reeditado neste contexto de imaginario rural onde historicamente viveram
os protagonistas desta festa. Mencdes aos elementos e seres da natureza,
além das referéncias a pobreza e a simplicidade, sdo recorrentes nas letras
dos versos e cantigas, e nas dramatizagoes desta festa.

Os ancidos referem-se a celebracdo como “presepe” ou “lapinha”. Apesar da
coexisténcia de sentidos ladicos e hieraticos, e ao contrario de varios grupos
de presépios e pastoris nordestinos que imprimiram nestas representacoes
tracos predominantemente profanos, a Queimada da Palhinha de Palmares
preservou um forte sentido religioso, com praticamente todas as cantigas
e versos fazendo alusdo ao nascimento do Menino Deus. Oferece ao mesmo
tempo um largo espago para o sentido de festa, a brincadeira e a obrigacao re-
ligiosa que coexistem num arranjo proprio das manifestacdes do catolicismo
popular brasileiro, latino-americano. £ uma devocao festiva e uma festa devo-
cional, ndo existindo claramente um limite que separe um aspecto do outro.

No contetido da festa é narrada a marcha dos pastores até a gruta em
Belém e a posterior adoragao ao Deus Menino através da musica, do canto, da
linguagem gestual, dos ritmos e das dramatizagdes. Dona Sartiria (Otacilia

Pereira da Paixdo) e Dona Pina (Crispina Lopes dos Santos) sdo as pastoras
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mais velhas e a memoria referencial dos cantos, dos versos, dos ritmos, en-
fim, da festa.

Segundo os artistas-devotos mais velhos, a Queimada da Palhinha repre-
senta a ultima jornada dos pastores até a manjedoura em Belém, depois de
todos os festejos do ciclo natalino, quando as folhas que enfeitam a lapinha
sdo queimadas e da-se por encerradas as homenagens anuais a Natividade.
Porém, na edicdo da festa de janeiro de 2003, momento em que estabeleci o
primeiro contato com este grupo festeiro, a Queimada da Palhinha ja repre-
sentava a Unica festividade em honra ao Senhor Deus Menino em Palmares.
Ja ndo havia a sequéncia de jornadas anteriores, talvez pelo grupo ndo pos-
suir mais a vitalidade, o félego indispensavel para sustentar todo o ciclo de,
mais ou menos, 12 dias de festas. Nessa ocasido, a festa ja sofria um alto grau
de desvitalizacao, o nimero de pastorinhas estava reduzido, eram poucas as
mocas que ainda se motivavam a “baid” (bailar) e, entre as que “baiavam”,
varias ja ndo conheciam os cantos e dancas do ritual. Ficaram claras as ina-
bilidades desta representacdo em produzir novos sentidos para as novas ge-
racdes e as dificuldades que esta celebracdo centendria sente em se recriar;
mas mesmo sem a vitalidade de outrora, a festa permaneceu.

Em meio a cerimonia religiosa, a uma palavra das pastoras mais velhas,
interrompeme-se os cantos e versos em honra ao Menino Deus e inicia-se o
samba de roda, manifestacdo com tracos caracteristicos do Reconcavo baia-
no. Mogos, velhos e criangas, homens e mulheres participam entusiastica-
mente da roda do samba. Percebe-se que é uma pratica cultural plena de
sentido e que, ao contrario do aspecto religioso da festa, o samba reinventa
significados, ressignifica sentidos para as novas geracoes. Defendo aqui que
o samba de roda contribui efetivamente para a permanéncia da Queimada
da Palhinha na atualidade. A mesma matriz ritmica e coreografica que se
ouve nos sambas de roda do Reconcavo baiano pode-se perceber nas festas
do povoado de Palmares. Aléem de acontecer pontualmente no decorrer do
ritual religioso, o samba de roda é um momento muito esperado ao final da
cerimoénia, depois da queima das palhas a meia-noite.

Trabalho aqui com a hip6tese central de que a Queimada da Palhinha de
Palmares, manifestacdo cultural propria de uma sociedade familiar e tradicio-
nal, a partir de meados do século XX demonstrou inabilidades em apropriar-

-se taticamente dos elementos culturais hegemoénicos na sua reproducao.
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Nos seus espacos de recepcdo, estd sendo dificil para os seus protagonistas
reinventarem a tradicdo, criar novos sentidos a partir das reconfiguragoes
impostas pela urbanidade e pela industrializacdo e produzir significados con-
temporaneos para e pelas novas geracoes. Os choques entre a historia local e

os processos globais vém comprometendo a permanéncia desta festa popular.

RELIGIAO E CATOLICISMO POPULAR

Podemos considerar o catolicismo popular como o modo pelo qual as popu-
lacdes subalternas latino-americanas vivem o cristianismo. Nos paises lati-
no-americanos, incluindo o Brasil, encontramos um catolicismo ao mesmo
tempo pluriforme (condicionado por variaveis culturais e particularidades
locais) e unitario (suas variantes tém fontes em comum). Esta unidade pode
estar localizada na forte relacdo com Jesus Cristo e com Nossa Senhora, nas
devocoes familiares e em massa, na relativa autonomia local, na ética de
solidariedade e reciprocidade. (GONZALEZ; BRANDAO; IRARRAZAVAL, 1992)
Distinguem-se trés principais universos culturais no mosaico do catoli-
cismo popular latino-americano: as culturas indigenas americanas, as cul-
turas populares ibéricas e as culturas africanas. Todas elas no plural. Na sua
chegada ao novo mundo, o catolicismo hispano-portugués precisou incluir
muitas diferencas culturais: religiosidades indigenas, mesticas, africanas; in-
fluéncias de diversas instituicOes, igrejas, cultos, agéncias espirituais e ou-

tras formas religiosas.

Nao foram tdo-somente alguns fragmentos dos Evangelhos que foram mis-
turados com antigos mitos tribais, nem foram certas oragdes e seres santi-
ficados do catolicismo europeu que se mesclaram com preces e deuses dos
africanos ou dos guaranis. Foi todo um encontro de modos sociais de cons-
trucdo e de experiéncia da religido, vivida como e através da Igreja, que se
encontraram e que criaram diferentes sistemas muito complexos de realiza-
¢do social e étnica do catolicismo entre os povos do Continente. (GONZALEZ;
BRANDAO; IRARRAZAVAL, 1992, p. 101)

O catolicismo popular pode ser considerado uma das maiores criacoes

dos “povos vencidos”. Na historia colonial desta parte do mundo, os indios,
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0s negros, 0os mesticos e os subalternos de qualquer etnia apropriaram-se
culturalmente do que lhes foi dado como religido e criativamente a transfor-
maram, porém sem permitir que se perdessem alguns sentidos originais. O
catolicismo popular traduziu a religido oficial mediante um saber proprio.
Assim os vencidos conseguiram vivé-la, tornaram-se catolicos, incorporando
uma religido a sua propria cultura. Os usos dos elementos impostos pelo
catolicismo oficial acabam por tornar o catolicismo popular uma forma de
resisténcia matreira, engenhosa. (CERTEAU, 2007)

Os crentes do Novo Mundo desfazem assim as imposi¢cdes da ordem es-
tabelecida.

E o fazem utilizando um quadro de referéncia que, também ele, vem de
um poder externo (a religido imposta pelos missionarios). Reempregam um
sistema que muito longe de lhes ser proprio, foi construido e propagado por
outros, e marcam esse reemprego por ‘super-acoes’, excrescéncias do mira-
culoso que as autoridades civis e religiosas sempre olharam com suspeita |[...].
(CERTEAU, 2007, p. 78)

O catolicismo popular tornou-se um espaco privilegiado para o exercicio
da trampolinagem — expressao criada por Michel de Certeau (2007) que se
liga a ideia de acrobacia, trapacaria, astlcia e esperteza, para se referir a
engenhosidade do fraco para tirar partido do forte. A tese de Certeau (2007)
trata o consumo cultural como producao cultural e estuda as operacdes dos
usudrios, dos subalternos, daqueles que estdo supostamente entregues a pas-
sividade e a disciplina.

No aspecto religioso de uma cultura, as populacoes subalternas “fazem”
de agdes rituais, representacoes e leis que lhes sdo impostas outra coisa que
ndo aquela que os grupos dominantes — no que nos interessa aqui, a Igreja
Catolica oficial — e os seus aliados gostariam. Os subalternos, a0 mesmo tem-
po em que ndo possuiam meios para recusar o poder da religiosidade ofi-
cial, encontraram meios de escapar dele. Os usudrios fizeram historicamente
uma bricolagem com e na economia cultural dominante.

Para Certeau (2007), cultura popular sdo as mil maneiras de “jogar/des-
fazer o jogo do outro”, chamada também de trampolinagem, trapagcaria,

“fazer com”. Considero esta concepcdo extremamente apropriada para a
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compreensdo do baile pastoril Queimada da Palhinha. Mesmo tratando-se
aqui de uma pratica cultural considerada tradicional, cultivada historica-
mente na zona rural, em uma comunidade de camponeses onde a oralidade
ocupa lugar central e com fortes referéncias a um modus vivendi passado,
considero esta manifestacdo cultural como uma pratica popular menos pelo
seu contetido que pelos seus modelos operatorios.

Figura 3. O Samba de Roda, 2013

Fonte: Freitas (2014).
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O FESTEJAR BRASILEIRO

A maior parte das festas religiosas brasileiras ndo nasce no Brasil, tendo
sido para ca transplantadas pelos colonizadores portugueses que fizeram
delas instrumentos de insercdo, catequizacdo e adaptacdo junto aos povos
vencidos. O festejar brasileiro, especificamente a trajetoria secular dos fes-
tejos do ciclo natalino no pais, representou um meio de comunicacao, de
contato, principalmente entre a cultura dominante portuguesa e as culturas
africanas. Os presépios, lapinhas, pastoris, queimadas da palhinha, festas de
reis transplantados da sociedade portuguesa, marcados pela cultura e reli-
giosidades europeias medievais, no Brasil receberam — e numa magnitude
significativa — fortes elementos da religiosidade festiva afro-brasileira.

Para Rita Amaral (c2001), a festa ocupa um lugar privilegiado na cultura
nacional e & uma das linguagens favoritas do povo brasileiro. A autora afir-
ma que a festa foi, e ainda é, um modo de se resolver no plano simbolico as
contradicoes da vida social, revelando-se como fundamental na mediacao
entre estruturas econdmicas, simbdlicas, miticas etc., de outro modo incon-
cilidveis. A mediacao simbolica que ela promove produz um contexto de con-
tatos e didlogos entre os muitos diferentes que historicamente constituiram
a nossa experiéncia como nacao.

Atualmente, percebemos duas tendéncias contraditorias nas festas brasi-
leiras: de um lado, o empobrecimento de algumas celebra¢cdes camponesas
tradicionais, como a Queimada da Palhinha de Palmares e tantas outras; de
outro lado, ao contrario, o fortalecimento de muitas festividades populares
que conseguiram se mercantilizar, tornando-se produtos culturais e atracoes
turisticas como o Cirio de Nazaré em Belém do Para, o Sdo Jodo e o carnaval
em diferentes cidades brasileiras, ou a festa do Pedo Boiadeiro em Barretos.
A festa que ndo se tornou um produto ou ndo se reinventou nas novas con-
di¢cdes econdmicas e sociais e nas atuais configuracoes do tempo e do espaco
da modernidade global, sente dificuldades em se reproduzir.

Talvez a festa que nao tenha conseguido adaptar-se é aquela que ndo ma-
nifestou a “habilidade tatica” (CERTEAU, 2007) de se reinventar, de produzir
significados para e pelas novas geracoes nos contextos culturais contempo-
raneos. Estas festas tendem provavelmente ao desaparecimento ou permane-

cem desvitalizadas, sem conseguir criar novos sentidos.
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Conheci a festa Queimada da Palhinha de Palmares em 2003 e pude ouvir
os seus estertores: comprometida no fluxo geracional de producdo de senti-
dos e de transmissdo oral; esgarcada no seu poder de fortalecer as relacdes de
solidariedade e reciprocidade entre as pessoas, a natureza e a divindade; des-
vitalizada na sua capacidade de agregar a comunidade e de propor o acesso
coletivo a dimensao do éxtase religioso e festivo. Esta celebracdo permaneceu
na contemporaneidade sustentada pela memoria e devocao de um grupo de
ancioes octogenarios — Dona Pina, Dona Sartiria, Seu Nilo, Seu Manoel — de-
tentores de um imagindrio, de uma ética, de uma cosmovisao, de um modus
vivendi que ja ndo se reproduz mais nestas proximidades da capital baiana.

Parece que nao foi facil para esta celebracdo natalina acompanhar e se
adequar as reconfiguragdes impostas pelo capitalismo a RMS a partir de me-
ados do século XX.

OPERA(;()ES DE PRODU(;KO DE SENTIDO

No centro do presente esforco interpretativo, estdo os sentidos da festa
Queimada da Palhinha, limitados por determinagdes sociais, econdémicas, po-
liticas, religiosas e historicas e que permitem analisar a sua permanéncia e a
sua desvitalizacdo na contemporaneidade. A criacdo de sentido, esforco fun-
damentalmente humano, se da através de taticas produtoras neste universo
subalterno e religioso.

O empreendimento realizado por Portugal e Espanha na Ameérica a par-
tir do século XVI foi, sobretudo, uma conquista espiritual, um investimento
gigantesco de dominacdo das almas através da imposicao de significados e
sentidos religiosos. Entretanto, as populacdes que sofreram o dominio espiri-
tual da Igreja Catolica nas colonias ibero-americanas, inclusive no Brasil, pos-
suiam sem davida as suas estratégias interpretativas preexistentes. Sofremos
deste lado do Atlantico variados sincretismos através do entrecruzamento e
fecundacgao entre a heranga catolica e as culturas que assimilam e recriam
tal heranca. No universo simboélico do catolicismo popular contemporaneo,
estdo presentes religiosidades indigenas, mesticas, afro-americanas.

Compreender a vivéncia e a simbologia cat6lica dos povos subalternos da

América Latina é encarar uma extraordinaria complexidade de ritos, mitos,
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simbolos, ética, “tecidos intrincados de relacoes de poder, de significados ge-
rados no meio da opressao e da resisténcia, de intercimbio entre seres huma-
nos e realidades divinas”. (GONZALEZ; BRANDAO; IRARRAZAVAL, 1992, p. 10)

[...] o povo da América Latina apropria-se culturalmente do que lhe foi dado
como religido e criativamente a transforma, sem nunca deixa-la perder-se de
seu sentido verdadeiramente religioso universal e original, para poder vivé-
-la, isto &, para tornar possivel ser catolico, incorporando uma religido a sua
propria cultura. (GONZALEZ; BRANDAO; IRARRAZAVAL, 1992, p. 101)

Assim, podemos concluir que religido popular é o conjunto das crencas e
dos gestos considerados proprios da religiosidade da maioria e que se apro-
pria, de maneira matreira e dispersa, dos contetidos impostos pelos poderes
hegemonicos. Ela se constitui quando o nicleo principal da religido oficial é
articulado a elementos culturais dos subalternos, “dos povos vencidos, escra-
vizados ou marginalizados”.

O acréscimo de novos sentidos é o elemento fundamental para se compre-
ender o catolicismo popular. Nas manifestacoes em honra ao Senhor Deus
Menino, encontramos estas tradugoes fortemente presentes. Os significados
das celebracoes pelo nascimento de Deus ndo sdo os mesmos para a Igreja
oficial e para as comunidades de crentes, equipes festivas, artistas-devotos,
festeiros, reiseiros, pastorinhas e tocadores que dancam e cantam diante
das lapinhas e presépios. A interpretacdo catolica oficial afirma a chegada
de Jesus entre os humanos com um sentido quase normativo, disciplinador.
Para os subalternos, o nascimento de Deus Menino é afirmacao da esperanca.
O pase del nifio em povoados serranos equatorianos, as folias de reis e os bailes
pastoris no Brasil, as posadas no México, e os presépios, os canticos e as dangas
por todo o Continente para o nifio manuelito sdo rituais do catolicismo popu-
lar que possuem sentidos locais, distantes da ortodoxia clerical. (GONZALEZ;
BRANDAO; IRARRAZAVAL, 1992)

As praticas do catolicismo popular sdo portadoras das culturas, dos proje-
tos vitais e das espiritualidades locais. E um tema fundamental para a com-
preensdo da trajetoria cultural desta parte do planeta se considerarmos que,
na atualidade, os povos latino-americanos estao entre os principais protago-
nistas do cristianismo. (GONZALEZ; BRANDAO; IRARRAZAVAL, 1992)
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Figura 4. A Queimada da Palhinha, 2013

Fonte: Freitas (2014).

Gonzalez, Brandao e Irarrazaval (1992) propdem uma sintese das princi-
pais caracteristicas do catolicismo popular: estrutura mental forjada a partir
do principio de participacdo que integra todas as coisas e tem como tendén-
cia a sintese; relacdo com o sagrado motivada pelas grandes necessidades
humanas e, por isso, aparentemente utilitarista; busca de novas hierofanias;
relacdo vital com a natureza e integracdo de suas forcas a experiéncia reli-
giosa; a experiéncia religiosa invade todo o tempo e espaco, dimensdes com
especial forca convocatéria; situacdo social marginal e oprimida; pluricul-
tural, em posicao de subalternidade, multirracial, protagonizado por racas
dominadas ou marginalizadas; inducdo de experiéncias vitais; no culto, pre-
dominio do emocional e sensorial, dos gestos e dos simbolos; lideranca com
responsabilidades temporais que ndo separam; ética simplificada orientada

para os grandes problemas da vida; projeto histérico construido a partir do
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desejo de um futuro melhor; protesto religioso e contetido profético. Sua
forga é a sua funcionalidade para a vida dos vencidos.

Encontramos cada uma destas caracteristicas expressas claramente nao
apenas na Queimada da Palhinha de Palmares, mas em todas as festas popu-

lares religiosas do ciclo natalino brasileiro.

CONCLUSAO

A Queimada da Palhinha de Palmares vinha demonstrando inabilidades em
apropriar-se taticamente dos elementos culturais hegemonicos na sua repro-
ducao. Sugeri aqui que as rupturas com a terra contribuiram para a trans-
formacao do modus vivendi deste grupo, para a dessacralizacao deste mundo e
a desvitalizacdo desta festa. Apresentei também as dificuldades deste grupo
festeiro em “fazer com”, em utilizar na sua reproducao e pela criatividade
tatica os elementos culturais hegemonicos da modernidade surgidos no en-
torno de Salvador a partir da segunda metade do século passado.

A chegada das indastrias na regido; a construcdo, a partir dos anos 1950,
do sistema rodoviario BA 093, que atravessou a comunidade de Palmares e
atualmente interliga os principais polos industriais do estado, o Terminal
Portudrio de Aratu e o Aeroporto Internacional de Salvador, por onde trafega
mais de 50% do PIB da Bahia; a feicao cada vez mais urbana que a antiga
Fazenda Coqueiro foi ganhando a partir dos anos 1960; a propriedade indi-
vidual da terra, inclusive pelas familias ja residentes; a chegada das logicas
do mercado e de elementos da cultura de massa; a desvitalizacdo das festas e
brincadeiras; e o sentimento cada vez mais esgarcado de pertenca a um cole-
tivo local; todos estes elementos sdo vetores da modernidade que adentram
esta regido colaborando para a desvitalizacdo da Queimada da Palhinha de
Palmares.

Esta festa chegou a contemporaneidade como indicativo de uma longa
trajetéria de dialogos, de negocia¢des, de bricolagens, indicio de uma so-
ciedade tradicional ainda ndo dominada pela produtividade e racionalidade
ocidentais e de cosmovisdo pré-moderna. Nos didlogos entre a modernida-
de e a tradigdo, se levarmos em conta a fragilizacao da festa, resulta claro

que algumas traducdes nao foram possiveis. As taticas de apropriacdo que o
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subalterno operou com relacao ao hegemoénico e as maneiras de empregar os
produtos impostos pela ordem dominante ndo favoreceram a permanéncia
desta pratica cultural local. No que diz respeito a esta festa local, o consumo
destes elementos hegemonicos ndo produziu continuidades, antes rupturas.

Ao apresentar a complexidade deste baile pastoril, procurei mostrar que
este, historicamente, exerceu uma autonomia e uma heteronomia em re-
lacdo aos poderes hegemonicos. No seio deste grupo popular, existiu — e
ainda existe — uma producao cultural, um fazer engenhoso, um “fazer com”.
Entretanto, no momento histérico em que os contatos entre as diferencas se
intensificaram nos novos contextos sociais contemporaneos, globais e glo-
balizantes, comprometeu-se a reproducdo nio apenas desta festa, mas dos
indicios de uma cosmovisao anterior.

Defendi aqui a ideia de que a festa tradicional que ndo conseguir se re-
criar, se reinventar, produzir novos significados para e pelas novas geragoes,
ou, por outro lado, que a dindmica do mercado nio cooptar e configurar
como um produto, tende a desaparecer.

Alguns grupos populares estdo conseguindo reinventar suas festas nas
novas condicoes de vida resultantes de novos contextos econdmicos e sociais.
Nestes casos, os usuarios fazem uma bricolagem com e na economia cultural
dominante, incluindo nas suas reinvencoes contatos com outros vetores da
modernidade favoraveis a esta reproducdo como ONGs, agentes, politicas
e redes culturais. Isso demonstra que estas representagdes revelaram uma
capacidade enorme de mudanca, de adaptacdao ao que mudou a sua volta. A
cultura popular ndo é auténoma, isolada e longinqua, e os didlogos com a
diferenca sdo inevitaveis.

Esta festa religiosa tradicional, local, historicamente periférica e rural,
hoje liminar, vem dialogando desde 2007 com alguns vetores da moderni-
dade que podem favorecer a sua permanéncia e a producido de novos sen-
tidos: politicas ptiblicas de cultura nos niveis federal e estadual (A¢do Grid
Nacional do Programa Cultura Viva e Prémio Culturas Populares 2008 e 2012
do Ministério da Cultura; projeto Cantigas de um Baile Pastoril contemplado
no Edital Culturas Populares 2014 da Secretaria de Cultura da Bahia) e redes
culturais nacionais (Rede das Culturas Populares e Tradicionais — RCPT; Brasil

Memoéria em Rede do Museu da Pessoa).
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As estratégias interpretativas preexistentes da festa Queimada da
Palhinha sdo atualmente desafiadas a processar diferencas e decodificar no-
vos elementos a partir do antigo texto local. O que pode favorecer a perma-
néncia desta tradicdo ndo é a resisténcia aos processos de reconfiguragao
nem as formas hegemonicas que as sobrepdem, mas o didlogo matreiro com

estas diferencas.
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FESTIVIDADES E CULTURA POPULAR
EM ILHA DO PATY

Agrimdria Nascimento Matos

No Brasil, especialmente no Nordeste, os festejos populares, tenham eles
carater religioso ou profano, sempre tiveram forte presenca no cotidiano da
populacdo. Grande parte destas festividades sdo comemoradas anualmente e
perpassam diversos elementos simbolicos como crencas, rituais, identidades
e praticas de sociabilidade. No presente texto, trato das festividades da Ilha
do Paty, pertencente ao municipio de Sao Francisco do Conde, localizada na
regido do Reconcavo Baiano. Esta comunidade vivencia um novo momento
em que as praticas culturais tradicionais, ligadas as festividades e a cultura
popular, reforcam o sentimento comunitario a0 mesmo tempo em que sio
inseridas em redes extra locais, se reinventando para adaptarem-se a um
contexto atual de circulacdo, padronizacao e estetizacdo das “tradi¢cdes popu-
lares” e das “culturas negras”.
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A Tlha do Paty é uma das comunidades de populacdo negra existentes nes-
ta regido. O Reconcavo Baiano' é a regido que circunda a Bahia de Todos os
Santos, caracterizada por especificidades historicas, geograficas e culturais,
territério dos primeiros processos de coloniza¢do do Brasil. Percorrendo o
Recodncavo, ainda podemos vislumbrar na arquitetura construcdes em ruinas
do que antes foram casaroes, casas-grandes e engenhos, marcas da opuléncia
de um passado colonial assentado na exploracdo efetiva de uma massa de
trabalhadores escravizados. Para além da paisagem, esta realidade historica
e social produziu particularidades nos modos de vida e na cultura das popu-
lagdes locais. O sistema econdmico implantado nessa regidao fomentou a for-
macado de uma sociedade de aspecto senhorial, destacando-se na populacao a
predomindncia de pretos e pardos. Pinto (1997) ja destacava que esta popula-
¢do ha muito convive com a relacdo entre o tradicional e o moderno: relacoes
sociais que foram assentadas na convivéncia com um modelo peculiar de
empresa capitalista — o engenho e sua economia de exportacdo — e as formas
mais rasticas de organizacao social tendo como base o pequeno roceiro e
pescador tipico do Reconcavo. Além do mais, o Reconcavo é reconhecido pela
capacidade de manter tradicOes seculares, especialmente aquelas praticadas
pela populacdo negra, descendente de escravos e ex-escravos que ali se esta-
beleceu ao longo dos séculos.

Os aspectos historicos e, especialmente, as caracteristicas culturais, fazem
da Ilha do Paty um lugar privilegiado para entender como pequenos agrupa-
mentos sociais oriundos de um processo de marginalizacdo engendram um
modo de vida no qual as celebragdes, o ladico e a religido sdao produzidos
e reproduzidos em virtude das vicissitudes da vida coletiva, atuando ainda

como reforco para os lagos sociais e 0 sentimento comunitario do grupo.

A FESTA DE SAO ROQUE

A principal festa popular da comunidade é o festejo cat6lico em comemora-
¢ao a Sao Roque, no qual acontece a festa religiosa e a profana, celebradas no

1 A defini¢do de Recdncavo Baiano apresenta modificagdes ao longo do tempo, excluindo ou
incluindo localidades a depender dos aspectos considerados, quais sejam, econémicos, geo-
graficos ou identitarios.
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més de setembro, momento de intensa socializacdo na comunidade. Todos
os anos, alguns moradores sdo escolhidos, entre aqueles que geralmente fre-
quentam regularmente a igreja, para organizar a festa, sendo um deles esco-
lhido como o(a) representante da festa. Sdo feitas as novenas® nas noites que
antecedem a celebracdo da missa principal em homenagem ao santo. Um dia
antes desta celebracdo, sempre um sabado, ocorre a apresentacdo de bandas
musicais, que atualmente sdo patrocinadas pela prefeitura, que também arca
como a montagem da estrutura para a festa. Algumas destas bandas que se
apresentam sao compostas por artistas da propria comunidade. No domingo
em que ocorre a missa também é organizada a procissdo, que consiste na exi-
bicdo da imagem do santo, carregado num andor por homens, percorrendo
as ruas do lugarejo. Encerrados os rituais religiosos, novamente as pessoas
se reinem na praca local para apresentacOes culturais e outras formas de
interacdo que perduram até boa parte da noite. Tanto a cerimodnia ritual
religiosa como os divertimentos festivos atraem muitas pessoas das redonde-
zas, especialmente parentes e amigos de moradores que residem em outras
localidades e na capital, e que sdo recebidos e acomodados na comunidade.

Mesmo com o envolvimento da prefeitura através do auxilio financeiro
para ornamentacdo e contrata¢do de atra¢des musicais, a comunidade nao
deixa de se mobilizar internamente para conseguir recursos para realizar os
festejos. Alguns dias antes da festa acontece a “esmola cantada”, uma ma-
nifestacdo cultural e religiosa de influéncia afrodescendente que percorre
as casas a fim de angariar recursos para a festa de Sdo Roque. Na “esmola
cantada” canta-se e danca-se sambas de roda tipicos da regido. Assim, como
Martha Campos Abreu (1996, p. 10) assinala, estdo entre os tracos da heranca
colonial religiosa “[...] a mistura do sagrado com o profano nas festas religio-
sas, a importancia do culto dos santos e a teatralizacdo da religido, sinais ja
consagrados pela historiografia de uma cultura popular em oposicdo a uma
religiosidade oficial e erudita”.

Tais manifestacdes promovem o sentimento de pertenca que, principal-
mente durante as festividades populares, tende a se reafirmar. Por outro

lado, sdo também ocasides que potencializam desavencas e discussoes, as

2 Celebragdes de missas catdlicas que ocorrem durante um periodo de nove dias antes dos
festejos em homenagem ao santo padroeiro.
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vezes desencadeadas por brincadeiras, piadas, por excesso de bebidas alco6li-
cas ou encontro entre pessoas ou parentes com algum grau de inimizade, ja
que as festas proporcionam o encontro em um mesmo espaco coletivo. Nao
é raro o fato de também haver reconcilia¢cdes pelo “espirito de confraterniza-
¢do” que estas comemoragdes propiciam.

A Tnica igreja existente na localidade foi construida em 1949 pelos mo-
radores, pois antes dela as missas eram realizadas num antigo casardo que
pertenceu a familia tida como proprietaria das terras onde historicamente
esta comunidade se estabeleceu. Segundo os relatos orais, a igreja foi cons-
truida em homenagem a Sdo Roque devido uma promessa coletiva feita em

virtude da ocorréncia de uma epidemia na localidade.

Aqui é Sdo Roque porque aqui, eu era menina ndo lembrava, mas minha mde e o pes-
soal antigo tudo fala que teve uma epidemia de sarampo, assim, antigamente bexiga
que chama variola né, entdo o pessoal tudo ficou acamado. Meu pai mesmo largou
o couro todo dessa doenga, entdo ai fez promessa, ia a pé ld pro Engenho de Baixo
pra missa, depois botou aqui num sobrado grande que tem ld em cima, que hoje jd
td destruido até o pessoal reunir e construir a igreja e ai estamos ai, todo setembro é

a procissdo e a missa.?

No catolicismo, Sao Roque é o santo geralmente associado a protecdo
contra as pestes e estd relacionado as enfermidades. Foi a este santo que,
no passado, segundo os relatos de alguns entrevistados mais velhos, seus
familiares e parentes haviam depositado oracdes e esperanca de cura para
as pessoas atingidas pela moléstia. As promessas representam uma forma
de comunicacgdo religiosa e de trocas entre o mundo sagrado e o terreno,
por meio de milagres pedidos pela intercessdo dos santos e garantidos pelo
“pagamento” prometido quando a graca é alcancada. O culto ao santo, e sua
homenagem pela comunidade, demonstram a relacdo existente entre even-
tos e fatos cotidianos e a pratica religiosa pelos sujeitos desta coletividade.

E principalmente nos periodos de festa, especialmente as comemoracdes
da festa de Sdo Roque realizada no més de setembro, que parentes residen-

tes em outras localidades, amigos e pessoas de cidades e vilarejos proximos

3 Entrevista realizada no Paty em janeiro de 2010 com D. Zuleide Assungdo, 76 anos, aposen-
tada e marisqueira.
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visitam a ilha. Os festejos proporcionam, ainda, a demanda de trabalhos tem-
porarios que também geram renda para algumas familias: apresentacdo de
grupos musicais locais que recebem cachés da prefeitura para tocarem nos
dias da festa, vendedores ambulantes e o aumento da demanda por pescados

e mariscos provenientes dos manguezais que rodeiam a ilha.

Figura 1. Igreja de Sdo Roque — Ilha do Paty

Fonte: Elaborada pela autora.

Em outras comemoragdes como Semana Santa, Sao Jodo e Natal, é co-
mum os moradores festejarem coletivamente com a preparacdo de comidas,
que sdo compartilhadas entre as familias. O Natal é precedido com a prepa-
racdo do presépio na sede* da comunidade, quando é realizada a tradicdo da
“queima das palhinhas”, praticada também em outras comunidades rurais
desta regido e que esta relacionada aos festejos dos Santos Reis. Estudos de

4 Saldo que é utilizado como espaco coletivo para a realizagdo de eventos diversos de interesse
da comunidade.
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folcloristas, como Cascudo (1984), atentaram para a pratica da queima das
palhas dos presépios em comunidades rurais e interioranas, relacionando-
-a a praticas do catolicismo popular de origem portuguesa que, no Brasil,
especialmente na Bahia, se mescla com formas culturais de influéncia afri-
cana. Esse ritual envolve desde a montagem de um presépio até a queima
das folhas de pitangueira, usadas na ornamentacdo, queimadas na praca
publica anunciando o encerramento do periodo natalino, num ritual festivo-
-religioso, embalado ao som de canticos religiosos, seguido de sambas de
roda. Esta pratica é feita entre os membros do proprio lugar, praticamente
sem presenca de pessoas de fora.

Cabe ressaltar que embora o catolicismo seja atualmente a religido que
a maior parte dos moradores se autoidentificam como praticantes, durante
a pesquisa percebemos que o candomblé foi uma religido de importancia
significativa na comunidade no passado, e que foi aos poucos perdendo sua
potencialidade de atualizacdo como sistema religioso, o que ndo equivale a
sua obsolescéncia como conjunto simbdlico de crencas, muitas vezes perpe-
tuado por meio de formas sincréticas.

Esse arsenal de eventos culturais relacionados as comemoracoes coletivas
da comunidade deixa perceptivel o processo de reinvencao celebrativa que
se processa nas mudancas que a propria sociedade moderna coloca perante
as possibilidades de autonomia do grupo e as interferéncias de instituicoes

como o poder publico e a indtstria cultural.

O SAMBA DAS PAPARUTAS

O grupo cultural Paparutas é formado por cerca de 35 pessoas da Ilha do Paty.
Consiste em um grupo de samba de roda que com a coreografia, misica e
gestualizacdo resgata parte de uma tradicdo popular que os moradores co-
nheciam por “comédias”.

As “comédias” eram apresentacdes publicas, que assemelhavam-se a uma
espécie de teatro popular, realizadas anualmente nesta ilha, compostas por
trechos tematicos, cantados e coreografados, que encenavam sobre eventos
cotidianos, personagens estereotipados, as estacOes do ano, datas come-
morativas, entre outros. As apresentacoes podiam ser dancadas, cantadas

e interpretadas através de encenacdes de personagem por meio do humor,
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manejados pelo olhar de seus emissarios. Cada tematica era representada
numa cena ou ato. Nos relatos dos participantes ndo h4 informagao do pe-
riodo de surgimento dessas “comédias”; sabe-se apenas que foram trazidas
de outras localidades pelas geracdes passadas® e incorporadas pelos morado-
res da ilha, que nelas congregaram modificacoes e novas criacodes, passando
entdo a fazer parte da cultura e das tradicoes locais. Nesse sentido, a nocao
de tradicao inventada, popularizada nos estudos académicos principalmente
a partir do trabalho de Eric Hobsbawn e Terence Ranger (1984), lanca luz a
compreensdo desse processo. Hobsbawn e Ranger destacam em especial o
carater inventivo da tradicdo. Como os autores assinalam, essas tradicoes
geralmente estao assentadas em elementos de um passado remoto, aos quais
os individuos e as comunidades incorporam significados novos, passando a
ser atualizadas e repetidas. Atualmente, os moradores buscam realizar, em
moldes diferenciados, praticas culturais dos antepassados, no qual algumas
manifestacoes culturais se mantiveram até o presente — mesmo que reinven-
tadas — enquanto outras foram deixadas nas lembrancas do passado.

Através de entrevistas realizadas durante minha pesquisa de mestrado,
os moradores relembraram algumas partes da “comédia”. Ha, portanto, um
registro na memoria destes moradores acerca deste tipo de divertimento po-
pular que, juntamente com elementos tradicionais e de criatividade, foram
guardados nas memorias dos mais antigos e transmitidos parcialmente para
as geracOes mais jovens que hoje participam do grupo.

Mais recentemente, um trecho da “comédia” foi retomado pela comunida-
de com a formag¢ao de um grupo chamado Paparutas. No Paparutas, a comida
é o foco central da apresentacdo do grupo e o momento da preparacdo dos
alimentos é uma agao coletiva que mobiliza os participantes num ato festivo.
As mulheres preparam as comidas que sdo utilizadas como objetos da perfor-
mance de apresentacdo do grupo. Elas dancam com gamelas® de comidas ti-
picas — caruru, vatapd, peixe, moqueca, frango e outros congéneres — levadas
ao topo da cabeca. A coreografia é feita em circulo, tendo uma personagem
ao centro da roda, chamada “a dona da cozinha”. Ao longo da danca cada

dancarina dirige-se ao centro apresentando a sua comida na expectativa de

5 De acordo os relatos de alguns interlocutores, os criadores teriam se inspirado em manifes-
tagdes praticadas em outros locais, embora n3o saibam precisar datas e locais.

6 Recipiente de madeira ou de barro em forma de alguidar utilizada para colocar alimentos.
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aprovacao aos olhos da personagem central. O “banquete” é preparado para
ser degustado pelos participantes e expectadores depois das apresentacoes,
quando entdo as comidas sdo servidas e o samba é embalado de forma espon-
tanea pelas pessoas em volta.

O historiador Mikhail Bakhtin (1993, p. 247), autor que aborda a natureza
da cultura popular comica na Idade Média e no Renascimento, investigando
as obras de Rabelais e a histéria do riso, enfatiza a centralidade da comida
nos atos comemorativos, e afirma que a comilanca, o banquete, “é uma peca
necessaria a todo regozijo popular”. Afirma também o carater coletivo dessa
partilha dos alimentos relacionado as festas populares, ja que “[...] esse comer
coletivo, coroamento de um trabalho coletivo, ndo é um ato biol6gico e ani-
mal, mas um acontecimento social”. (BAKHTIN, 1993, p. 246)

O Paparutas pode ser caracterizado como um tipo de samba de roda que
comeca mais lentamente e no final se torna um grande “sambao” no qual
todos cantam e dancam juntos. A danca, especialmente o samba, é bastante
apreciada e se faz presente nas diversas formas de diversodes feitas na co-
munidade. Quanto aos instrumentos utilizados nas apresentacoes, podemos
perceber a introducdo no grupo atual de tipos mais modernos, a exemplo
do baixo, que foi acrescentado e apreciado pelos participantes que acham a
apresentacdo mais animada quando o instrumento é tocado.

Assim como os instrumentos, roupas e indumentarias (antes improvisa-
das com tecidos baratos e até mesmo lengobis, para figurar e representar os
trechos da comédia) atualmente sdo padronizadas. A prefeitura municipal
patrocina os tecidos para confecc¢do das roupas, mas cabe aos participantes
escolherem os tipos e estampas, bem como os modelos. Sobre este aspecto é
interessante observar que as estampas podem ser variadas enquanto os mo-
delos sao sempre os mesmos: para as mulheres, blusas, saias longas e muito
rodadas, torco na cabeca, utilizado também para apoiar as comidas e colares;
e os homens, blusas confeccionadas de malha com o nome do grupo. De acor-
do com o Dossié do samba de roda do Reconcavo Baiano, organizado pelo Instituto
do Patriménio Historico e Artistico Nacional” (2006), essa indumentéria uni-

formizada é mais comum nos grupos que buscam se profissionalizar.

7 IPHAN.
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Figura 3. Grupo Paparutas em apresentagao local

Fonte: Elaborada pela autora.

Atualmente, algumas mudancas podem ser observadas, mas na mesma
proporcao se percebem as permanéncias. Também alguns aspectos da teatrali-
dade se mantiveram conservados e seguem como premissas do grupo, ja que,
por exemplo, a participacdo dos homens limita-se somente ao toque dos ins-
trumentos e as vezes ao canto, cabendo as mulheres o desempenho da maior
parte da apresentacdo: sdo elas que preparam os alimentos, cantam, tocam,
dancam, e sdo a elas que se confere o maior destaque e visibilidade no grupo.

Durante a existéncia das antigas “comédias”, as apresentacdes aconte-
ciam exclusivamente na comunidade; na formacdo atual, elas acontecem
tanto dentro da ilha, como em outros lugares, desde que haja disponibilidade
e interesse dos membros. Eventualmente, sio feitas visitas de grupos de ex-
cursdo ao Recdncavo, em geral um “turismo popular” de pessoas de Salvador
e regido, que vao até a ilha a passeio e para assistir a apresentacao do grupo.

Nesse processo, a parceria com a prefeitura parece ser significativa, ja
que como explanado anteriormente, oferece eventualmente apoio financeiro

para compra de roupas e outros recursos, além de estabelecer contatos com
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agéncias de turismos, midia e outras formas de divulgacdo. O grupo tam-
bém recebe incentivos da Casa do Samba,? através de projetos de valorizacao
do samba de roda, que auxilia os grupos com a doacdo de instrumentos, a
capacitacao dos sambadores, sambadeiras e organizadores dos grupos asso-
ciados, entre outros. Aléem disso, as apresentacoes atualmente podem ser
agendadas de acordo com um calendario festivo e turistico do municipio.
Pudemos observar por meio das entrevistas que os participantes gostam de
ressaltar o fato de o grupo ja ter se apresentado em diversas localidades e
eventos, demonstrando a satisfacdo em conhecer novos lugares, aquisicao
de novas experiéncias e o reconhecimento externo. O samba Paparutas ser-
viu, inclusive, de inspiracdo para um espetaculo infanto-juvenil, de mesmo
nome, produzido pelo ator Lazaro Ramos,® exibido no Teatro Vila Velha em
Salvador, em 2013, levado para Sao Paulo também em 2013 em apresentacoes
no Teatro Arena Eugénio Kusnet e, em 2014, no Teatro SESC Bom Retiro, no
Rio de Janeiro.

Com isso, percebemos que todos esses elementos apresentados acima, a
exemplo da introduc¢do de instrumentos modernos no samba do grupo, uti-
lizacdo de indumentarias produzidas externamente, a inser¢cio em novas re-
des de contato, da expectativa em relacdo ao turismo, entre outros, mostram
as formas de flexibilidade e novas adesdes que foram sendo incorporadas
ao espetaculo. Por outro lado, evidenciam-se também alguns elementos que
permaneceram e que apesar das mudancas e inovagdes continuam presentes

no grupo.

8 A Casa do Samba em Santo Amaro, um espaco cultural instalado no solar Subaé, um casa-
rao do século XIX. O local aloja a Associagdo de Sambadores e Sambadeiras do Estado da
Bahia (ASSEBA). Surgiu em 17 de abril de 2005, a partir desse movimento deflagrado pelos
grupos de samba de roda do Recéncavo Baiano. Hoje conta com quase 100 grupos de samba
associados e envolve aproximadamente 3 mil pessoas em suas atividades. O movimento ga-
nhou corpo, estimulado por uma série de pesquisas realizadas pelo Instituto do Patriménio
Historio Artistico Nacional (IPHAN) para constituicdo do dossié sobre o samba de roda.
(Fonte: asseba.com.br)

9 Lazaro Ramos é um ator baiano de repercussdo nacional que participou de diversas novelas
e filmes brasileiros. Seus avés moraram em Ilha do Paty e ainda crianga ele ouvia relatos e
presenciava apresentacgdes das “comédias” e Paparutas na comunidade.
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AS FESTAS E A CULTURA POPULAR: UM DEBATE TEORICO

Bakhtin (1993) e Carlo Ginzburg (2006) utilizam a ideia de circularidade cul-
tural para tratar de aspectos da referida cultura popular no sentido de de-
monstrar que entre as classes dominantes e as classes subalternas havia
uma circulacdo de ideias e objetos que “se movia de baixo para cima, bem
como de cima para baixo”. Essa ideia de circularidade rompe com a nogao de
culturas estanques, absortas, e abre um leque de analise menos dicotdmica
no campo cultural, embora tanto numa obra quanto na outra a distincdo
de classe (classe popular/camponesa e classe dominante/elite) seja o pano de
fundo sobre o qual se configura um intercdmbio cultural. Sabemos que hou-
ve com a colonizagdo, em especial no Recéncavo, uma miscigenacao cultural
entre a cultura portuguesa e a cultura dos povos africanos e autbctones,
que também se manifestou nos divertimentos populares desta regido. Estas
formas culturais originam-se em dados contextos e circulam, por meio de
intercAmbios culturais, mesclando-se a elementos locais. Assim parece ter se
passado com as “comédias” do Paty, levadas para a ilha ndo se sabe bem ao
certo por quem nem quando.

Para compreender o conceito de cultura popular que ora utilizamos, é ne-
cessario situar, de um lado, os mecanismos de dominacao simbélica que qua-
lificam as criacdes e os modos de consumo dos dominados como detentores
de uma cultura inferior ou ilegitima, e, de outro, as formas de apropriacao
que os diferentes grupos, em seus contextos especificos utilizam, em relacao
aos objetos, simbolos, praticas e outros elementos no processo de recriacao e
ressignificacdo o que lhes sdo impostos.”® Durante muito tempo, prevaleceu
nos estudos realizados por folcloristas, literarios, historiadores e também
por alguns cientistas sociais, o interesse em estudar as origens das tradigoes
e manifestacdes culturais do povo. De acordo com Michel de Certeau (2005,
p- 68), a questao da origem se colocou como elemento central em diferentes
sistemas de explicacdo da cultura popular realizada por estudiosos da litera-
tura popular no século XVIII: “Seja qual for o seu tratamento cientifico, essa
fascinacdo do objeto perdido toma posse dos métodos na vertigem da sua
contradicdo interna”. Para ele, o problema estaria assentado nos métodos

10 Sobre os mecanismos de usos e apropriagdes em relagdo a cultura popular ver Chartier (1995).
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utilizados pelo conhecimento cientifico e nos resultados que eles permitem
mostrar, pois a busca de uma origem auténtica, perdida, oculta as inconsis-
téncias de sua verificacdo. O que emerge no cerne desta questao sao as trans-
formacoes intensas que configuram um novo modelo de sociedade em con-
traposicdo aos padroes tradicionais, sendo atribuida as “classes populares”
a reproducao destes padrdes no que tange as praticas culturais. Emergem
dai manifestacdes salutares no sentido da manutencdo e defesa de tradicdes
historicamente estabelecidas por estas classes. O principal problema destas
abordagens, ao procurar subdividir as produgdes realizadas por grupos dife-
renciados socialmente e caracteriza-las como cultura popular, foi o de tomar
este objeto de estudo independente das dindmicas sociais e do contexto so-
cial em que foram produzidos. Como afirma o historiador Thompson (2001,
p- 231), ao criticar a postura dos folcloristas quanto aos materiais por eles
coletados, estes “[...]| raramente procuravam saber da sua funcdo ou uso cor-
rente. Antes, os costumes eram vistos como ‘Teliquias’ de uma antiguidade
remota e perdida, como ruinas desmoronadas de fortificacoes e povoados
antigos”.

O conceito de culturas hibridas, introduzida por Néstor Canclini (2006),
aponta a forma dindmica das manifestagdes culturais presentes em comuni-
dades e grupos sociais. Canclini (2006) refuta algumas caracteristicas atribui-
das intrinsecamente a cultura dos grupos populares, dentre as mais contun-
dentes, aquelas que a aprisionavam numa suposta tradicdo essencializada,
de carater estritamente local, exclusiva de grupos étnicos, mais concentrada
no estudo dos objetos do que em suas condi¢des sociais de producdo. Uma
das contribuicdes deste conceito esta no sentido de buscar superar os para-
digmas tradicionais de espaco e tempo associado as culturas populares, na
medida em que estas categorias revelam a hibridez presente nas misturas de
elementos relacionados a lugares e periodos os mais diversos. Assim, atenta-
mos para o carater dindmico de tais fendmenos, o que significa dizer que a
cultura popular se reproduz porque também lida com a mudanca.

O grupo Paparutas possui suas especificidades, pois traz consigo as mar-
cas do seu passado histérico. Se o Reconcavo e a regido de Sao Francisco do
Conde vém passando por mudancas advindas dos processos de moderniza-
¢do, muitos aspectos da cultura também vém se modificando e enfrentan-

do com isso as tensdes entre elementos advindos da relacdo entre tradicao
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e modernidade. Existe um novo modo de vivenciar as tradicdes populares,
novos formatos e significados que estdo imbricados com as formas que ad-
quirem a relacdo entre o local e o supralocal, a midia e a industrializacdo da
cultura e gerando com isso novas expectativas em torno da cultura popular.

A memoria de alguns moradores retrata de modo vivaz fendmenos de
um passado mais recente em oposicao ao esquecimento ou nao conhecimen-
to quando ao passado mais distante, aquele que faz referéncia ao contexto
de escraviddo e pos-escravidao que predominou na regido. Também quando
questionados sobre a existéncia de alguma relacdo entre o samba Paparutas
e uma heranca de praticas culturais de escravos ou ex-escravos, 0s Imora-
dores relatam desconhecer ou afirmam ndo haver tal relacdo. Isto pode ser
exemplificado quando uma participante do grupo, em entrevista, comentou
que a danca do grupo se assemelhava ao “ritual da comida”, praticado por
negros desde a época da escravidao, mas que ela s6 havia pensado nisto pelo
fato de um pesquisador que visitara a comunidade ter mencionado tal fato.
Na entrevista ela comenta: “ele disse isso, mas a gente mesmo ndo sabia que era
isso”!' As narrativas dao énfase a uma criacdo propria, que ndo teria rela-
cao direta com uma heranca cultural africana, nem europeia, nem religiosa.
Desse modo, o discurso da ancestralidade se torna menos importante e o
folego recai sobre os sentidos forjados através da dindmica social.

Se hoje na Ilha do Paty existe um novo modo de vivenciar essas expressoes
culturais, diferente daquelas de seus antepassados, elas se ddo em conexao
com as mudancas ocasionadas na organizacdo social da comunidade e nos
moldes contemporaneos de realizar estas manifestacdes culturais populares.
Continua a predominar um sentido comunitario, embora adquirindo signi-
ficados diferenciados para quem as vivenciam. Exemplo disso foi possivel
compreender por meio das narrativas dos participantes mais velhos entre-
vistados, que ainda fazem parte do grupo Paparutas e que participavam das
“comédias”, para quem o grupo parece significar uma continuidade com as
praticas culturais e diversdes do tempo passado — a relacdo entre a memoria
do passado e o presente. Para os que participavam da comédia e hoje nao se
interessam em fazer parte deste “novo” grupo, o Paparutas parece significar

uma outra tradicdo, inspirada naquela, mas muito diferente do que fora

11 Entrevista gravada realizada na Ilha do Paty em abril de 2010.
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antes. Com alguns ex-participantes que conversamos e que passaram a fre-
quentar a religido evangeélica, o grupo é visto como parte da cultura da comu-
nidade, mas ndo é mais parte da sua cultura em particular, ja que a adesao a
nova religido constitui também a adesao a novos referenciais simbolicos que
reelaboram sua visdao de mundo.

Nesse sentido, se torna importante para estes sujeitos, ao reconhece-
rem suas manifesta¢des culturais, serem elas legitimadas a nivel supralocal.
Pierre Bourdieu (1989) atenta para esta questao quando aborda os problemas
da classificacao identitaria e do estabelecimento das fronteiras culturalmen-
te construidas, visto que a luta pela identidade prescinde sobremaneira das
percepcoes e reconhecimento do outro, e da possibilidade real de os sujeitos
afirmarem oficialmente as diferencas, repercutindo na projecao que, de algu-
ma forma, se da para além dos limites da comunidade.

Uma destas repercussdes esta no processo de patrimonializacdo de bens
culturais na conjuntura brasileira de efetivacdo de politicas publicas para a
cultura e o patrimoénio. Em 2005, o Samba de Roda do Reconcavo Baiano
foi reconhecido como Patriménio Cultural de Natureza Imaterial do Brasil,
por meio do instrumento de Certiddo de Registro do Samba de Roda do
Recdncavo Baiano como Patrimdnio Cultural do Brasil, emitida pelo Instituto
do Patrimoénio Historico e Artistico Nacional. Este evento marca o reconheci-
mento institucional do estado brasileiro desta manifestacao cultural singular.

Ainda que no contexto supracitado as identidades coletivas ndo sejam
reivindicadas oficialmente em termos étnicos — como ocorre com a oficia-
lizacdo do reconhecimento da uma comunidade como terras remanescen-
tes de quilombos — estes sujeitos estabelecem estratégias identitarias que se
configuram também por meio do reconhecimento de uma heranca cultural
compartilhada; dos modos de trabalho e economia historicamente pratica-
dos; das dificuldades enfrentadas num ambiente de pobreza e da pertenca a

um espago socialmente compartilhado.

CONCLUSAO

A nocao de comunidade, conforme Anthony Cohen (1985), ndo se define pelas

fronteiras fisicas, mas por meio de uma construcao simbolica. Os simbolos
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de referéncia sao compartilhados pelo grupo, muito embora os sentidos de-
les possam ser diferentes para cada sujeito. Cohen aponta para a dimensao
subjetiva presente na nocdo de comunidade. Muito mais que a comunidade
em si, &€ o sentimento baseado no imaginario de comunidade que fortalece
os sentimentos de pertenca. A comunidade existe através de um processo
de construcao simbodlica da semelhanca entre os seus membros em contras-
te com as diferencas concernentes a outros grupos. Assim, a comunidade
torna-se uma referéncia para as identidades individuais e coletivas. Em Ilha
do Paty, as fronteiras simbolicas, mais que as fronteiras fisicas existentes,

reforcam a ideia de comunidade.

Ndo importa se as suas fronteiras estruturais permanecam intactas ou nio,
a realidade da comunidade est4 situada na percepc¢do de seus membros so-
bre a vitalidade da sua cultura. As pessoas constroem comunidade simboli-
camente, fazendo dela uma fonte e dep6sito de significado e uma referéncia
de sua identidade. (COHEN, 1985, p. 118)

O termo “comunidade” é utilizado constantemente nas falas que presen-
ciamos, aparecendo como categoria émica. A nogdo é utilizada quando se
pretende reforcar o pertencimento ao local ou para estabelecer fronteiras
com outras localidades ao redor. Outro sentido é comunicar a ideia de que ali
todos se conhecem e que possuem entre si relacdes de parentesco e amizade.

As festividades, bem como as manifestacdes culturais, demonstram que
a dimensao simbbdlica da vida social renova de forma ciclica o pertencimento
a uma coletividade. As festividades populares, ao contrario de serem des-
providas de uma reflexividade ou meras reproducdes mecanicas de eventos
passados, acompanham as mudancas das demais esferas sociais e por isto
mesmo, tornam-se vivas e significativas para os sujeitos. Elas sdo essencial-
mente fendmenos ladicos extracotidianos que socializa, identifica e diverte
os individuos. E espaco para revigorar as estruturas simbolicas tradicionais

sem, contudo, perder o espaco da inovacdo necessaria.
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“ABRE-TE CAMPO FORMOSO”:

UMA ANALISE DOS FESTEJOS DA
INDEPENDENCIA DE ITAPARICA-BA
ATRAVES DA TRAJETORIA DO GRUPO
OS GUARANYS

Fdgbio Baldaia

Desde 1824, os dias 6, 7, 8 e 9 de janeiro sdo de festa na maior ilha da Baia de
Todos os Santos. Em Itaparica,! transcorrem anualmente as comemoracgoes
da Independéncia, evento de relevancia local consideravel que rememora,
reelabora e apresenta as complexas narrativas referentes as batalhas pela
emancipacdo politica contra os portugueses entre 1822 e 1823. O ciclo fes-
tivo mobiliza expressiva e entusidstica participa¢do popular, manifesta em
batalhas simuladas, encenacdes, shows musicais, cortejos ou simplesmente

no estar na rua fazendo o nio usual e vivendo o momento extraordinario.

1 Toda a Ilha de Itaparica foi somente um municipio até 1962, quando passou a contar dois:
Vera Cruz, maior territorialmente e mais populoso, e Itaparica, ocupando a por¢do norte.
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Os festejos configuram um palco para a tradicdo festiva local, jA composta
por manifesta¢oes das religiosidades catolica e afro-baiana, além de corddes
carnavalescos, bumba-meu-boi, congadas e reisados.

O principal e incontornavel elemento simboélico no repertério do
7 de janeiro é o Caboclo, personagem mitico reconhecido como her6i da
Independéncia. Nesse plano e no prisma de longa duracdo, o ano de 1939
assiste a emergéncia do grupo Os Guaranys que reelabora muitas das dimen-
sOes possiveis do Caboclo e das tradicoes festivas. Sua presenca destaca-se
pelo seu deslocamento impactante pelo Centro Histoérico da cidade durante
as comemoracoes e pela apresentacdo do seu Auto? intitulado “A Roubada
da Rainha”, singular encenacao ao ar livre que remete a um amplo leque de
vertentes das manifestacdes culturais populares.

O surgimento e desenvolvimento de Os Guaranys ocorreu como parte
de um processo de reconfiguracdo da integracdo da Ilha de Itaparica a Baia
de Todos os Santos® e dos festejos que, concomitantemente, o conduziu ao
centro das festividades. Debrucando-se sobre estes eventos, o mote deste ca-
pitulo serd a atuacdo do grupo Os Guaranys nos festejos da Independéncia de
Itaparica na atualidade. Assim, as linhas que se seguem objetivam mapear a
trajetoéria do coletivo apontando para o campo dos festejos da Independéncia
de Itaparica e ressaltando suas praticas, representacoes, repertorios e estra-
tégias. Este enfoque visa permitir explicitar a articulacdo entre civismo, re-
ligiosidade e etnicidade por meio da tensdo explicita ou latente entre os
diversos poderes nos festejos.

Na pista deixada por Natalie Davis (1990) e Maria Clementina Cunha
(2002), pensa-se a festa como uma oportunidade excepcional para articular

dimensdes culturais e politicas da realidade social, sendo nao simplesmente

2 Um Auto no contexto da cultura popular brasileira refere-se a uma modalidade de teatro de
popular em que a rua ou a praga publica é o local de apresentagdo.

3 Segundo Ubiratan Aratjo (2011), a Baia de Todos os Santos formou desde o século XVI um
sistema geo-histérico coeso que articulava a capital, o Recdncavo e os interiores da provincia.
Esse sistema foi se fragilizando ao longo dos séculos e passou por mudancas significati-
vas a partir da segunda metade do século XX. Conforme Castelucci Junior (2007), a partir
da reestruturagdo advinda da descoberta do petréleo, o Recéncavo integrou-se a uma nova
economia politica, o que para ltaparica, com o impacto do sistema ferry boat gerou répida
transformacdo do panorama da ilha. Por fim, boa parte da Ilha de Itaparica experimentou um
processo de reordenamento do uso do espaco e do tempo, tendo em vista a convivéncia com
o turismo de veraneio em sua dimensao sazonal. (LIMA, 1998)
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um objeto que deve se esgotar em si mesmo, mas sim como uma fresta que

permita perceber dimensdes particulares da sociedade.

AS MEMORIAS E O CABOCLO

E uma histéria muito bonita e muito complicada pra gente falar. Porque no colégio
noés ndo aprendemos. Falamos o que nossos antepassados falavam. O entusiasmo nosso
¢ tanto que temos tanto amor, que ndo nos ligamos muito na historia. Fazemos tudo
aquilo que o coragdo pede pra fazer. Por exemplo, manter Os Guaranys vivos, ndo
deixar se acabar nunca. E uma tradicdo, é um amor. Pela nossa Itaparica, pelo nosso

municipio. A Independéncia da Bahia ou do Brasil comegou em Itaparica.*

O dia 7 de janeiro é a data local mais importante, em que se celebra a
resisténcia aos lusos, que na mesma data, em 1823, foram impedidos de
desembarcar na praia em torno do Forte de Sdo Lourenco.” Naquele instan-
te, a resisténcia itaparicana alcangou importdncia na guerra, pois impediu
uma das Gltimas tentativas das tropas aquarteladas na capital de estabelecer
linhas de suprimento, aléem de algum controle sobre esta parte da Bahia. As
batalhas motivaram intensa ebulicdo politica e social manifesta em grande
participacdo da populacdo pobre, notadamente negros e mesticos, que se
comprometeram com ideias de emancipacao. (REIS, 1989) Havia clara cliva-
gem social na maneira como se concebia o processo de encerramento do
controle colonial, com a expressao de formas distintas de politica por parte
das elites e das camadas subalternizadas, o que se reverteu, posteriormente,
em grande medida, em apropriacoes diferentes da historia.

Selada a independéncia politica, desde 1824 realizam-se comemoragoes
em diversos pontos do Reconcavo,® além da propria cidade de Itaparica, nas

quais se manifestam narrativas fundantes permeadas por varias historias

Depoimento concedido por Angélica Pitta ao autor em 27 de junho de 2010.

N

5 Localizado na Ponta das Baleias, extremo norte da ilha de Itaparica, foi importante fortifi-
cagdo para estratégias de controle militar na Bafa de Todos os Santos desde o século XVIII.

6 Existem festejos semelhantes em Salvador, Cachoeira, ltacaré, Jaguaripe, Salinas da
Margarida, Santo Amaro da Purificagdo, Saubara e Valenca, todos no 2 de julho, exceto
Cachoeira (25 de junho).
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entrecruzadas’ e que comumente justificam os festejos locais como legiti-
mos em virtude da existéncia de uma “verdadeira luta” em oposi¢ao ao 7 de
setembro, marco nacional associado a “simples palavras”. As representacoes
presentes nos festejos corroboram a importancia itaparicana para sedimen-
tacdo da emancipacdo do jugo colonial, demonstrando formulacdes alterna-
tivas e contra hegemonicas em relacao aos dispositivos discursivos nacionais
mais poderosos e reverberados. A acdo do nativo de Itaparica transfigura-se
num componente fundamental, como uma forca que de fato propiciou a
vitoria na batalha. A tradicdo oral que se estabelece acerca da Independéncia
afirma reiteradamente os feitos lendarios da comunidade, solucionando fan-
tasticamente tensoes, conflitos e contradicoes.

Em Itaparica, comemoram-se as comunidades imaginadas (ANDERSON,
2008) do Brasil e da Bahia em festejos que gestaram um patriotismo atraves-
sado pelas praticas populares, num universo rico em que o Caboclo sempre
foi figura de maior proeminéncia, apropriada diferentemente nas lutas de re-
presentacdes entre individuos e grupos no campo da festa. Efetivamente, nao
ha precisdo no que se refere a inclusdo da imagem na festa itaparicana, no
entanto, ja no ano de 1824, existem registros dos festejos da Independéncia
em Salvador, com a inser¢do do Caboclo enquanto uma representacao que
abarca aspectos ligados ao sentimento de pertenca a uma comunidade poli-
tica e étnica comum. (SANTOS, 1995) E provavel que também em Itaparica,
como na capital, a insercdo tenha se dado nos primeiros anos apoés a
Independéncia. A indicacio mais antiga é de 1856 (OSORIO, 1979) e impres-
siona pela similaridade com a festa atual.

O Caboclo presente no cortejo civico de Itaparica — conhecido como
Tupinamba — é representado por uma escultura com cerca de 1,20 metros
na cor marrom-avermelhada. Empunha na mao direita uma lanca com a
qual ataca um dragdo,® simbolo da tirania colonial; na mao esquerda, segura

firmemente a bandeira do Brasil. Traz diversos colares de contas no pescoco,

7  Histérias narrando a bravura dos herdis locais como Barros Galv3o, que teria lutado mesmo
tendo uma das maos decepadas por forca do disparo de canhdes inimigos, Maria Felipa,
mulher negra que lutou com poucas armas. Existem narrativas expressas nas obra de Xavier
Marques, Ensaio histdrico sobre a Independéncia (1824) e O sargento Pedro (1910), e Jodo
Ubaldo Ribeiro em Viva o povo brasileiro (1984).

8 Os itaparicanos chamam o icone de “a serpente”.
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tipicos das religides de matriz africana, e tem na cabeca um vasto cocar,
feito quase sempre com as mesmas penas que compodem os braceletes, as
pulseiras, as joelheiras e as perneiras. Sua imagem percorre as ruas do centro
historico nos dias 7 e 9 de janeiro num pequeno carro de guerra a antiga,
pintado com as cores verde e amarela, enfeitado com a bandeira brasileira
e plantas emblematicas da entidade respectiva nas religioes afro-brasileiras,
quando é cercado por pequenas multiddes compostas por individuos de di-
versas extracoes sociais no fluxo pelo espaco festivo.

Figura 1. Cabocla sobre o
Carro Emblematico

Fonte: Baldaia (2011, p. 155).

O Caboclo como emblema é capaz de legitimar institui¢cdes ao mesmo
tempo em que representa a superposicio de sentidos e formas. E um outro
genérico que permite aportar um conjunto de elementos de narrativa, dis-
cursos e imagens para uma identidade no Recdéncavo a partir de uma reela-
boracdo do que se considerava o indio e sua vida original. (SANTOS, 1995) O
Caboclo na festa de Independéncia de Itaparica, em suas multiplas dimen-
sOes, extrapola simplesmente a historia de contatos étnicos entre negros e
indigenas, possuindo pelo menos trés dimensoes destacadas. A patriotica,
em que representa o povo que lutou e fundou a patria com vigor e bravura.
A religiosa, a partir da apropriacdo pela tradicio dos candomblés em que
ressurge como uma entidade brasileira que figura em meio a Orixas, Voduns
e Inquices como o dono da terra. E, por fim, uma dimensao étnica, em que
simboliza o indio positivamente integrado a nacionalidade brasileira, po-
dendo ser compreendido também como referéncia da miscigenacdo. Os trés

modos assumidos pelo Caboclo fundem-se e manifestam suas caracteristicas
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distintivas, a depender do momento apropriado, sem, no entanto, em mo-
mento alguma das trés nuances apagarem-se totalmente.

A singularidade da insercdo da figura do Caboclo enquanto icone da
emancipacao politica e das lutas populares pela sua liberdade mostra-se um
referencial na cultura popular (CHARTIER, 1995), um icone aberto para sus-
tentar uma constante ressignificacdo dos festejos, uma obra aberta que se
prestou a um sem namero de realocagdes funcionais. P6de manter-se como
referéncia de ancestralidade indigena, bravo baiano e her6i mitico fundador
que se manifesta em sua multiplicidade. Estas nuances estdo presentes na
apresentacao dos brincantes de Os Guaranys, que reconfiguraram uma tra-
dicdo. Assim, o complexo simbolico configurado no Caboclo fornece mode-
los para a acdo performativa de Os Guaranys, numa apropriacdo de compo-
nentes que se associam numa diversidade combinatéria. Deste modo, neste
ponto da discussdo cabe indagar de que forma elementos das tradicdes e
memorias sdo utilizados para a elaboracdo de novas tradi¢oes, performances

e agenciamentos por parte da agremiacao.

OS GUARANYS E OS FESTEJOS

O grupo Os Guaranys surgiu em 1939 no municipio de Itaparica, fundado por
um individuo conhecido como Eduardo. Segundo varias versodes, o misterioso
fundador do cordao trouxe a brincadeira da cidade de Nazaré das Farinhas e
permaneceu a frente das atividades festivas do grupo até meados da década
de 1950, quando entdo teria voltado para sua cidade de origem, ou noutras
versoes, ido pra Feira de Santana. Os momentos iniciais da trajetéria do co-
letivo sdo remetidos incondicionalmente como sendo de contagiante vigor, e
a lideranca firme do Caboclo Eduardo — sujeito alto, de pele morena e longos
cabelos negros e lisos — teria sido fundamental. Exceto em rela¢do a sua natu-
ralidade itaparicana, insistentemente afirmada pelos nossos interlocutores,
existem inGimeras controvérsias a seu respeito e criacao do proéprio grupo, o
que adiciona ainda mais fantasia e aura mistica a histéria de Os Guaranys,
algo como brumas de um passado glorioso. (MOURA, 2010)

O surgimento de Os Guaranys inscreve-se num amplo leque de praticas

semelhantes e anteriores, que manipulam alguns dos mesmos referenciais.
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E notoério o registro pelo interior do Nordeste, principalmente na Zona da
Mata, de corddes de indios, caboclinhos e outras brincadeiras que se utili-
zam de simbolismo que remodela o universo indigena, numa roupagem das
tradicdes do catolicismo popular de matriz lusitana com influéncia africa-
na, em termos de canticos e indumentarias. (ALMEIDA, 1942; ALVARENGA,
1982; CASCUDO, 1972) De modo mais proximo, nos festejos do 2 de julho
em Salvador e outras cidades, sempre foi comum a presenca de grupos de
fantasiados de indio. Isto coloca a possibilidade de inserir o aparecimento do
grupo numa zona de contatos, estabelecendo vinculos e empréstimos. Nesta
mesma logica, Perrone (1995) sustenta que o nome do coletivo justifica-se
pela influéncia da obra de José de Alencar O Guarani (1857), que, permeando
o universo popular, teria permanecido como uma referéncia do indio bra-
sileiro. Reforca o argumento, o fato de ao longo do século XX foi comum
a associacdo dos termos “tupi”, “tupinambd” e “guarani” como categorias
genéricas que indicassem os indigenas em geral. Em suma, as condicoes de
possibilidade que presidirama definicio do nome da agremiacdo é parte da
descoberta dos motivos para o surgimento do proprio Os Guaranys.

A maior parte de integrantes de Os Guaranys, a despeito do que se pode-
ria imaginar a primeira vista, ndo sdo indigenas, mas sim negros e mestigos
— 0 que esta de acordo com o perfil demografico da regido. Para parecerem
“indios”, preparam-se com a pintura da pele com uma mistura a base de
6leo de coco e roxo-terra — uma mistura quimica utilizada em preparacao de
rodapés e pecas de metal. Assim encarnam o Caboclo, roupagem simbdlica e
heroica com que setores populacionais marginalizados podem se exibir com
destaque, centralidade e orgulho nas ruas da maior festa de Itaparica sem
que precisem apresentar tracos fenotipicos europeus. Em termos profissio-
nais, a agremiacdo é composta por trabalhadores informais, motoristas das
vans que fazem o transporte na localidade, pescadores, artesaos, pequenos
comerciantes e poucos funcionarios publicos municipais de escaldes mais
baixos. Estes dados denotam o relevante feito de um grupo composto por in-
dividuos em situacao de vulnerabilidade social que assume a preponderancia

nos festejos da atualidade.
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O Auto

A maior singularidade de Os Guaranys é apresentacao do seu Auto “A Roubada
da Rainha”, sem igual em nenhuma outra manifestacdo civica registrada no
Reconcavo baiano. A estruturacdo da encenacdo fundamenta-se pelo entoar
das cantigas e pelas dindmicas corporais executadas, sendo o enredo s6 se-
cundariamente conduzido por didlogos. Vejamos seus seis personagens prin-

cipais.

Figura 2. Aldeia®

Fonte: Baldaia (2011, p. 153).

O personagem mais importante é o Caboclo Mestre, responsavel por coor-
denar o inicio e o fim de quase todos os canticos, bem como a passagem de
uma cena a outra, pela conducao estridente de um apito que carrega pendu-
rado por um fino corddo no seu pescoco. Extrapola o carater de personagem
e & o Mestre tanto na apresentacdo quando na orientacdo dos ensaios, que
se iniciam cerca de dois meses antes, o que inclui o aprendizado pratico de
novos integrantes e a resolucdo de pequenos conflitos. Em termos hierar-
quicos, sucede o Caboclo Velho. Diferentemente dos outros caboclos, tem
cabelos brancos representados por uma longa peruca, sendo aquele a quem

se deve respeitar pela idade, cabendo-lhe supervisionar a guarda da Rainha

9 Fotografias da Aldeia, denominacio do cenario da apresentacao. E cercada por hastes finas
de madeira e arame, recoberta de palhas de dendezeiro e coqueiro, enfeitadas com flores do
mato e iluminada por gambiarras. O chdo é recoberto por uma camada de areia branca, o que
ao mesmo tempo compde o ambiente “indigena” e amortece o impacto da danga.
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e colaborar no ordenamento dos cantos e dangas. Jd& o Caboclo Adivinhao
tem o papel correspondente ao de um pajé, detendo o conhecimento mitico
e pratico em relacdo a pocdes e plantas, manejando poderes sobrenaturais.
Traz uma pequena bolsa de couro na cintura contendo artefatos magicos
que, combinados, conferem a ele extraordinaria capacidade de causar im-
pacto cénico na cena em que realiza o ordculo para descobrir o paradeiro do
Capitao do Mato e da Rainha.

Assim como todos os outros personagens, os personagens acima descri-
tos se vestem alegoricamente como indios. A indumentaria é feita a base de
penas de galinha, peru, ema e avestruz, com as quais sdo confeccionados os
enfeites para os tornozelos, joelhos, bracos e pulsos, além de saieta e cocar.
Sao amarradas ainda fitas verdes e amarelas nas partes do corpo em que sao
presas as penas. Por baixo da indumentaria, vestem-se shorts e camisetas da
cor marrom. A coexisténcia entre vestimentas de “indio” e roupas conven-
cionais ndo parece ser problematica para os participantes, pois o caboclo é
tido como um referencial bastante amplo, como mencionou Angélica Pita em
entrevista: “Caboclo é caboclo, indio é indio. Caboclo pode usar short, camisa [...] Ele
ja conhece o branco e muitos se misturaram. Aqui em Itaparica nem tem mais, ndo é
como em Porto Seguro que ainda tem indio que usa s6 tanga ou nada”.°

Ao fundo da Aldeia, acomodada junto as Cacicas, coloca-se a Rainha, per-
sonagem que da nome ao Auto e é representada por uma adolescente. Evoca
representacdes de Nossa Senhora devido a indumentaria composta por co-
roa, cetro e manto azul. De modo contraditorio, seu aspecto virginal e casto
guarda contradigoes flagrantes, pois ndo ha resisténcia prolongada ao seu
rapto por parte do Capitdo do Mato. Este Giltimo é o (inico personagem ini-
migo dos caboclos, importunando-os desde o momento das dancas iniciais
no intuito de levar a Rainha da Aldeia, feito que, ap6s sucessivas tentativas,
consegue realizar. O Capitdo do Mato diferencia-se dos demais pelo uso de
roupas convencionais — cal¢a adornada nas laterais com enfeites brilhantes,
camisa vermelha e sapato ou ténis — e de uma espingarda de madeira e ferro.

Por fim, ha o Cacgador, um amigo da tribo que a protege das investidas
constantes do Capitdo do Mato que se repetem até mais ou menos metade da

apresentacdo. E um personagem menos central, o que se comprova pela nao

10 Entrevista concedida ao autor em 23 de abril de 2010.
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representacdo do personagem entre 2006 e 2009. Ndo é propriamente um
caboclo, pois assim com o Capitdo do Mato e a Rainha ndo pinta a pele, nem
usa as indumentarias especificas, mas sim calca e camisa de cores brilhantes.

A apresentacdo estrutura-se fundamentalmente em torno dos persona-
gens acima, contudo, existem ainda as Cacicas, os Atabaqueiros e os demais
participantes. As Cacicas sdo de duas a quatro criancas, as pequenas “in-
dias” que acompanham a Rainha. Assemelham-se aos demais caboclos pela
vestimenta e diferenciam-se destes por usarem um pequeno machado, nao
pintarem a pele e usarem sandélias de couro. Sao representadas por meninas
entre seis e oito anos de idade. Os atabaqueiros, trés ou quatro, sdo os res-
ponsaveis pela performance instrumental. O ritmo executado assemelha-se
bastante ao dos Candomblés de Caboclo (PERRONE, 1995), mesmo sabendo
que ndo necessariamente estes tocadores tem ligacdo direta com a religido
de matriz africana. Ja os outros participantes nao descritos individualmente
sdo os caboclos. Nao possuem uma identidade especifica no enredo, nem
tem protagonismo cénico no Auto, todavia, ndo deixam de ser importantes,
pois dancam, cantam e marcam o ritmo com a sonoridade aguda extraida do
choque do arco com a flecha que carregam. O nimero destes participantes
variou bastante, entre 30 e 60, compostos em sua maioria pelos mais jovens.

O enredo se da no universo dos caboclos Guaranys que vivem em harmo-
nia com a natureza, cantando e dancando. Veneram a Rainha e protegem-na
com a ajuda do Cacador das investidas do Capitao do Mato. Tudo transcorre
bem, até que o vilao obtém sucesso no sequestro da Rainha quando o Caboclo
Mestre e uma parte da tribo saem para a caca e os que permaneceram na
Aldeia descuidam da guarda da Rainha ao beberem jurema' e dormem pro-
fundamente. O roubo pode ser interpretado como uma fuga da Rainha, ja
que ela da indicios de que talvez queira ser “raptada”, num processo de se-
ducdo que perpassou pela acdo de um agente externo ao sistema da Aldeia,
um encantamento pelo mundo exterior. Ao voltar da caga, o Caboclo Mestre
logo percebe a embriaguez dos caboclos e o sumico da Rainha, entrando em

11 Variedade de bebida alcodlica ritual feita a base da raiz da arvore Jurema. Em algumas modali-
dades rituais pode ser misturada a vinho, ervas e sangue. Utilizada nos rituais do Candomblé
de Caboclo e ainda em rituais de vdrias etnias indigenas no Nordeste do Brasil. No Auto, n3o
se bebe de fato a jurema, mas simboliza-se com o uso de vinho ou qualquer bebida seme-
lhante.

90 “Abre-te Campo Formoso”: uma andlise dos festejos da Independéncia de Itaparica...



desespero: “Cadé minha Rainha?”. Ordena entdo que o Caboclo Adivinhao
faca o seu feitico por meio de folhas, bizios e polvora e localize a Rainha™.
Depois de localizado o local de esconderijo do Capitao do Mato com a Rainha,
sdo escolhidos alguns dos caboclos mais fortes para realizar a bem sucedida
expedicdo de resgate. O Caboclo Mestre repreende a Rainha pela saida, ao
que ela responde que foi forcada. Nesse interim, o Capitdo do Mato conse-
gue fugir. Novamente, o Caboclo Adivinhdo joga seus btizios para localizar
o paradeiro do Capitdo do Mato e, em nova saida, os caboclos conseguem
achar o novo esconderijo do fugitivo. O Capitdo do Mato é entdo reconduzido
a Aldeia, onde é punido com a morte pela lanca do Caboclo Mestre. Apos
esta etapa, coloca-se o corpo do Capitao do Mato numa fogueira e antes de
queima-lo é feita uma alusdo a antropofagia, s6 ndo realizada por conta de a
sua carne ser “podre”, de “bicho”. A realizacao da queima do Capitdo do Mato
da-se de maneira cenicamente muito impactante, alcancando extraordinaria
recepcdo entre as criancas, pois o corpo do personagem é cercado com folhas
de bananeira quando entdo verdadeiramente ateia-se fogo. Esta cena costu-
ma acontecer no dia 9 de janeiro, como um fechamento em grande estilo do
ciclo dos festejos.

Quanto a Rainha, o Caboclo Mestre pretende puni-la com a morte por
ter concedido o seu roubo. Os caboclos da tribo pedem cleméncia e sdo aten-
didos. Este momento dramatico é representado por um cantico em que 0s
dois primeiros versos sdo cantados pelo Caboclo Mestre, no qual proclama
a punicdo da majestade traidora; os dois tltimos versos sdo cantados por
todos os caboclos, o que evoca o pedido coletivo de perdao pela tribo: “Sem
piedade da falsidade, | Essa rainha merece ser castigada. | Tem piedade no
coracao, [ Essa rainha merece ter o perddo.” A Rainha é perdoada e vai de um
a um erguendo as frontes abaixadas, concedendo com este ato também o seu
perdao. Refaz-se assim a desordem gerada pela entrada do Capitdo do Mato
na Aldeia e todos dangam e cantam o “Samba da Rainha” para comemorar a
ordem restaurada. Por fim, distribui-se jurema para o pablico em um peque-
no pote, num final de grande congracamento entre Os Guaranys e o publico,

j& apontando para o ritual de fechamento dos festejos.

12 H4 inclusive uma explosdo, para a qual se usa o recurso cénico da pélvora.
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A apresentacdo pode ser encurtada ou estendida a depender de uma série
de contingéncias como um atraso no inicio, cansaco dos participantes ou
demandas do publico. O tempo total pode variar de uma hora, no dia 8 de
janeiro, a duas horas e meia na apresentacdo de encerramento. Deve ressal-
tar ainda que é comum observar, assim como em outras manifestacoes po-
pulares, que os brincantes conversam, cumprimentam as pessoas que estao
assistindo, entram e saem no momento do cortejo, no entanto, 0 compro-
misso com o corddao nao é comprometido. Isto pode parecer improprio, mas
interagir com as pessoas de fora da Aldeia realiza justamente o sentido do
Auto e do cortejo que é a brincadeira, a interacdo e a integracao.

O Auto “A Roubada da Rainha” ndo pode ser compreendido adequada-
mente se nos ativermos exclusivamente a linearidade da narrativa. A historia
é composta por blocos de cenas que podem significar independente uma
das outras. F esta caracteristica que permite a versatilidade na execucio dos
brincantes e, a0 mesmo tempo, aponta para uma coesao ao nivel mais amplo
das representacdes, pois este aspecto ndo é problematico nem para os par-
ticipantes, nem para os expectadores. Em termos gerais, o Auto traz a tona
diversas interfaces, a exemplo dos Reisados e Congadas, dos Candomblés de
Caboclo — pelas inimeras referéncias nas cantigas e indumentarias ao univer-
so mistico do Caboclo enquanto entidade —, das brincadeiras de Caboclinhos
presentes no Nordeste e, por fim, com o catolicismo de viés popular, em sua
constante referéncia aos santos e Nossa Senhora, conclamando-os a inter-
ceder em favor de uma brincadeira sadia e longeva. Este feixe de relacoes a
que se reporta o Auto indica a complexidade da construcao de Os Guaranys e
demonstra como a encenagdo é importante como suporte das representacdes

veiculadas pelo coletivo.

Os Guaranys e o Cortejo

A partir da sua fundacdo, o grupo Os Guaranys incorporou-se rapidamente
aos festejos da Independéncia itaparicana. Sua participagao inclui a realiza-
¢ao de um desfileantes do cortejo mais geral da festividade, ao qual se acopla
como elemento fundamental e culmina com a realiza¢do do Auto. Vejamos

sua integracao a festa entre 6 e 9 de janeiro a partir de breve descricao.
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O dia 6 de janeiro é o dia em que o ritual ainda ndo envolve a imagem do
Caboclo; tdo somente o seu carro, uma réplica das carruagens de guerra uti-
lizadas pelos lusitanos nos combates de 1822-1823. Ao final da tarde, o carro
do Caboclo é retirado do abrigo, chamado “Quitanda”, em que permanece
durante todo o ano e é levado até a Praca dos Veranistas por volta das 14h.
A noite, por volta das 22h, apos fogos de artificio sinalizarem a saida, o des-
locamento do carro é realizado por membros da comunidade e funcionarios
da Prefeitura Municipal. Inicia-se a “Noite dos Fachos”, que tem este nome
devido as palmas secas de dendezeiro que sdo queimadas para iluminar o
caminho a seguir em meio a escuriddo. O trajeto é acompanhado por uma
banda de percussdo e sopro, que pratica um repertorio variado e entusiasma
os presentes. Ao contingente de saida da Praca dos Veranistas, acrescentam-
-se muitos outros ao longo do trajeto que durara mais ou menos uma hora e
meia. A chamada puxada do carro da-se com a apreciacao de grande niimero
de itaparicanos e turistas que juntos formam uma massa humana que se
espreme pelas estreitas ruas do Centro Historico de Itaparica, ao qual ainda
se podem somar as pessoas nas portas, janelas e sacadas das casas. Ao fim
da procissdo, coloca-se o carro do Caboclo em outra quitanda, uma estrutu-
ra feita de palha de dendezeiros armada especialmente para a ocasido, de
onde sera retirado no dia seguinte a tarde ja cuidadosamente ornamentado.
Os Guaranys nao participam desta etapa dos festejos enquanto coletivo, no
entanto, tomam parte ai, muitos dos integrantes do cordao como cidadaos
itaparicanos.

No 7 de janeiro, pela manha, acontece no Forte de Sdo Lourenco o toque
da alvorada, com fogos de artificio e outrora uma salva de tiros de canhdo.
Neste dia, Os Guaranys realizam um cortejo que se une ao cortejo mais geral,
instituindo-se de maneira tao forte que o roteiro da festa confunde-se com
a atuacao do coletivo. Desde o inicio dos anos de 1980, o coletivo sai da casa
de Angélica, mae de Emanoel, presidente da agremiacio desde 2007. £ na
sua casa que se guardam as indumentarias que sdo anualmente reformadas
por ela, com o auxilio de familiares e pessoas da comunidade. Todos os par-
ticipantes do grupo retinem-se desde o inicio da tarde para arrumarem-se
devidamente para a festa e ajustarem as indumentarias: braceletes, cocares,
saietas e perneiras. Os atabaqueiros, além da preocupagao com o seu pro-

prio visual, aprontam seus instrumentos e coordenam entre si os tltimos
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detalhes. E importante lembrar que é no processo de arrumacio que se da
a constituicdo do personagem base de toda a brincadeira: o Caboclo. Nesse
processo, sao os mais antigos que fazem as principais acdes de montagem do
personagem, tal como a pintura dos rostos para que fiquem “da cor de indio”.

Ha alteracdo na dindmica do entorno da casa. Em todas as residéncias
proximas, pessoas acompanham o processo, ja que as portas e janelas da
casa de Angélica ficam abertas. Muitas criancas observam e algumas se mos-
tram particularmente interessadas, podendo tocar por um momento os ata-
baques, lancas e arcos. Recentemente, ha razoavel solicitacdo de moradores
e outros que vém vé-los para que facam fotografias com eles, o que reforca
ainda mais o sentimento de orgulho e prestigio.”®

Figura 3. Imagens do entorno da casa de dona Angélica no dia 7 de janeiro

Fonte: Baldaia (2011, p. 154).

As 16h, aproximadamente, o grupo segue cantando ao som dos ataba-
ques e batidas de arco e flecha e direcionam-se a Igreja de Santo Antdnio
dos Navegantes, no Alto que tem o nome do mesmo santo, onde cantam o
Bendito, ajoelhados ou curvados. Depois da passagem pela igreja, dirigem-
-se ao edificio-sede da Prefeitura no qual tomardo a imagem do Caboclo por
volta das 18h, que serd transportada nos ombros de Jodo Joel dos Santos,"

13 Durante todo o cortejo, notadamente nos momentos em que ocorrem pausas, como no Te
Deum, ha um grande nuimero de pessoas fotografando-os ou solicitando fotografias com
eles. E comum ouvir criangas pedirem aos pais para serem fotografados como os “indios”.

14 Participante do grupo desde 1985. Tem um tabuleiro de acarajé préximo ao Mercado
Municipal. Até 1999 foi Caboclo Mestre, posteriormente, deixou de representar este persona-
gem, no entanto, ainda “puxa” boa parte dos canticos. E pai pequeno de um Candomblé na

94 “Abre-te Campo Formoso”: uma andlise dos festejos da Independéncia de Itaparica...



responsavel por carregar a escultura desde 1987, e levada ao encontro do
carro. Pode-se ler esta etapa como um resgate ao Caboclo, que agora, como
dono da rua, dono da festa, é entronizado finalmente em cima do seu carro.
Mencionando este momento, Joel apropriadamente diz que ndo é ele que
leva o Caboclo, mas sim o povo. Este momento guarda seu traco de sacralida-
de, o que se faz notavel pelo cessar dos canticos e pela quantidade de pessoas
mais proximas que fazem preces ao Caboclo e aspergem alfazema. Hildo
Peixoto, Caboclo Mestre desde o final da década de 1980, carrega a bandeira
brasileira a partir da Prefeitura e a transmite a2 mao da imagem do Caboclo.
Nesse momento, o cortejo agrega a presenca dos representantes politicos,
prefeito, secretarios e vereadores, além de outros coletivos.

A partir dai, o cortejo segue até a Igreja Matriz para o Te Deum, percurso
no qual os canticos de Os Guaranys revezam-se com as marchas tocadas
pela banda de metais. Alguns dos participantes do grupo que participam da
missa colocam-se proximos ao altar, o que aponta para a flexibilizacdo da
postura sacerdotal. Afinal, sdo mais de uma dezena de homens vestidos como
caboclos num espaco marcado frequentemente por uma maior contricao.
Esta flexibilizacdo pode manifestar-se em algumas ocasides pela colocacdo
de criancas sobre os diversos niveis do retdbulo. Todavia, a posicdao de cen-
tralidade, consolidada nos processos desenrolados a partir da concentragao
na casa de Angélica, retrai-se em favor de uma certa parceria litGrgica, como
num contraponto a formalidade do catolicismo convencional. £ neste mo-
mento também que, fora da igreja, discretamente, alguns caboclos tomam
bebidas alcodlicas e fumam.

Concluido o Te Deum, conduz-se o Caboclo a quitanda do Campo Formoso,
de volta ao Pantedo, de onde s6 seria novamente movido no dia 9, na volta
do Caboclo. Os Guaranys voltam entdo a casa de Angélica para alimentarem-
-se. £ um momento de grande descontracio, quando a familiaridade do co-
mer junto remete a constituicdo e manutencdo de uma série de lagos que
extrapolam o simples dado fisiol6gico; enfim, aponta para a coesao de cole-
tivo. Em termos durkheimianos (1991), poder-se-ia dizer que sdo estes ritos

que aprofundam os vinculos de solidariedade social, a partir dos quais a

Misericérdia, préximo a sede do municipio. Tem 49 anos e doravante serad chamado apenas
de Joel.Explicaremos mais a frente o processo de aquisi¢do desta preponderancia.
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moralidade pode fundamentar a consciéncia coletiva. Em sentido mais prag-
matico, o evento proporciona a unido e a concentra¢do necessarias para o
espetaculo dos momentos seguintes.

Passado o descanso de aproximadamente uma hora, os caboclos dirigem-
-se ao espaco no qual se da a apresentacdo do Auto. A brincadeira toma
bastante da atencdo da comunidade, que participa e vibra com a encenacio
de uma narrativa amplamente conhecida. As criancas mostram-se extrema-
mente excitadas com o impactante desempenho dos brincantes; os adultos
orgulham-se de partilharem com os mais jovens, o que consideram como
mais uma das tradicdes locais. E possivel ainda constatar a presenca de tu-
ristas que assistem o Auto pela primeira vez e manifestam incompreensao
em relacdo a histéria apresentada, o que sinaliza a complexidade da estru-
turacdo do enredo.

Apb6s o Auto, os festejos continuam numa dimensdo bastante ladica.
Barracas de comidas e bebidas, bem como outros que vendem pequenas pe-
cas de bijuteria e equipamentos diversos, sdo armadas. Ha espaco ainda para
0s jogos de azar que atraem a atencdo de parcela importante do publico.
Tudo ocorre ao som de concorridos shows de médio porte de bandas de esti-
los populares como arrocha e pagode.

No dia 8 de janeiro, ndo ha registros de grandes eventos ou divertimen-
tos, a menos que esta data coincida com um final de semana. A noite, por vol-
ta das 20h, acontece uma encenacdo mais curta do Auto, como uma chamada
para o capitulo final de uma novela, que se dara no dia seguinte.

No dia 9 de janeiro, no inicio da noite, os caboclos saem novamente da
casa de Angélica e seguem para a Igreja do Senhor do Bonfim, localizada no
largo do mesmo nome, onde cantam novamente o bendito, substituindo, na
letra do cantico, um santo pelo outro; ou seja, Santo Antdénio dos Navegantes
pelo Senhor do Bonfim. Ao final, dirigem-se ao local de apresentacdo. Apos
a apresentacdo do Auto, acontece aguardada do Caboclo. H4 novamente um
cortejo ao som de uma banda de sopros, percussao, foguetes e gritos de
“Viva o Caboclo!” e “Salve os her6is de 23”. Com intensa participacdo popu-
lar, canta-se: “Despedida de Caboclo faz chorar | Faz chorar faz solucar [Faz
chorar”. O carro locomove-se para o Pantedo, aquitandano centro da praca
do Campo Formoso. A imagem do Caboclo, por sua vez, vai para o edificio-

-sede da Prefeitura. Os Guaranys voltam cantando, sobem o Alto de Santo
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Antodnio e, em seguida, dirigem-se a casa de Hildo para um fechamento do
ciclo festivo de maneira mais intima. Os brincantes retinem-se para uma con-
fraternizacdo, em que nao faltam bebidas e comidas, em geral, preparadas
pela familia do anfitrido.

Descrita a participacdo de Os Guaranys no ciclo dos festejos resta per-
guntar por que exceto o “corddo dos caboclos”, toda a variedade de folguedos
itaparicanos posta em acao nos festejos de janeiro feneceu. Como explicar
isso? E mais, como explicar isso tendo em conta que a sua posicao nos feste-

jos assumiu cada vez mais um acentuado protagonismo?

OS GUARANYS E O CAMPO DA FESTA

O conceito de campo é um instrumental teérico-metodologico que permite
analisar um espaco relacional no qual os agentes e instituicoes existem e
subsistem pela diferenca e producdo da diferenciacio. E um espaco social
acoplado a um sistema simbolico, com um regime de racionalidade e que
proporciona igualmente um espaco legitimo de discussao, de consenso sobre
o dissenso, em que os agentes aceitam 0s pressupostos cognitivos e valora-
tivos dos campos aos quais pertencem. (BOURDIEU, 2002) Nestes termos,
toma-se o conceito de campo para compreender o espaco social na qual Os
Guaranys atuam, destacando-se que este campo da festa era pré-existente a
emergéncia deste agente.

No campo dos festejos do 7 de janeiro, vigoravam agentes individuais e
coletivos que se utilizavam de um repertorio de tradicoes e memorias que
remetem as batalhas pela independéncia, ao Caboclo ou a modulag¢des de
brincadeiras de cunho carnavalesco. A composicio da festa de Itaparica des-
de quando se tem noticia — meados do século XIX —, até mais ou menos o fim
da década de 1990, era mais complexa, comportando desde afoxés e bumba-
-meu-boi a grupos a cavalo. A cena festiva foi ainda mais propicia a diversi-
dade de manifesta¢des, pois € 0 momento da eclosdo de ampla miscelanea
de manifestacdes populares no ciclo que vai de dezembro a fevereiro, de tal
maneira que o 7 de janeiro transcorre como o epicentro de praticas culturais

comuns a um tempo de festas.
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E importante mencionar que havia desde os primeiros dias de janeiro ma-
nifestagdes como afoxés e batucadas, das quais os entrevistados lembram-se
dos grupos Fala quem pode, Deixa Falar, Bola Preta, o Cordao do Garrancho e
mesmo um Bando Anunciador montado a cavalo para conclamar os festeiros
ao 7 de janeiro, presenca ilustrativa da proximidade com outras festas em
que se utilizava deste chamado. Uma das mais lembradas brincadeiras era
a Batucada de Teodorico, feirante do Alto de Santo Antdnio que organizou
um corddo com outros brincantes que saia nos festejos e tocavam atabaques
e tambores num ritmo que se aproximava do samba. Havia ainda numero-
sos ternos, como Terno das Flores e Terno das Nacoes, além de Mandus e
Marujada. O campo dos festejos se espraiava para além de janeiro e estendia-
-se por celebracdes de rua até o periodo do carnaval.

Os Guaranys nao estavam isolados no campo da festa do 7 de janeiro
e 0 que se sustenta é a engenhosidade da atuacdo dos seus participantes,
principalmente os que gozavam de lideranca, forjou a sua centralidade por
meio de um processo de institucionalizacdo. O protagonismo da agremiacao
foi erigido também sob o lastro de elementos em comum a outros coletivos
integrantes dos festejos o que favoreceu sua estabilizacao e posterior agrega-
¢do de acréscimos no campo dos festejos. Diante das observacdes feitas entre
2009 e 2013, é impressionante que nenhuma das outras manifestacoes sub-
sistiu, s6 Os Guaranys. Para além disto, a permanéncia e sucesso do coletivo
num contexto de empobrecimento do campo festivo demonstra que o grupo
soube operar com certos elementos distintivos e efetivos.

A trajetoria de Os Guaranys deu-se num contexto em que havia compe-
ticdo por visibilidade nos festejos, o que transcorre dada a propria limitacao
do espaco habil e 1til para desenvolverem-se nos festejos de uma pequena
localidade; o palco das comemoracoes de Itaparica é muito restrito. Neste
sentido, a preponderdncia do grupo explica-se pela assimilacdo de certas ca-
racteristicas que os distinguiram no que estamos chamando do campo dos
festejos. Assim, argumenta-se que o cultivo de certos tracos distintivos foi
percebido pelos itaparicanos como positivo e relevante o permitiu o acimulo
de capital simbolico (BOURDIEU, 2001), que correspondeu no caso especifico
ao conjunto de rituais de reconhecimento social, compreendendo o prestigio

e a honra civica de exaltacdo da histéria e memoria itaparicana.
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Foi importante na elaboracdo da encenacdo e do discurso do coletivo
colocar-se em filiacdo aos herodis das batalhas de Independéncia; renovar o
orgulho dos itaparicanos das glorias de 1823. A esta associacdo com a tra-
dicao local que remete as batalhas, utilizou-se da tradicdo do Caboclo en-
quanto figura emblematica central dos Guaranys. Nesse prisma, Lody (1995)
ensina que a concepcao do Caboclo como mito-her6i é facilmente observada
na producao do lendario popular, nas praticas dos terreiros de candomblés
de Caboclo e em outras tradi¢cdes orais pertinentes a divulgacdo da imagem
do Caboclo como aquele que veio para defender, lutar e vencer. O coletivo
manipulou habilmente a expressividade local, a capacidade de fazer repre-
sentar a todos, trabalhando com as diversas modulacdes que a figura do
Caboclo permitiu. F este aspecto que faz com que a manipulagio da tradicao
e da figura do Caboclo adquira um significado mais efetivo, pois o Caboclo é
uma constante no imagindrio civico popular do Recéncavo, nas palavras de
Wlamyra Albuquerque (1999, p. 15): “[...] pode ser visto como uma represen-
tacdo baiana da utopia popular, totem da justica e da abundancia”.

Pensemos ainda que renovar o orgulho de si num momento de declinio
socioecondmico e de mudancas aceleradas, coloca Os Guaranys num campo
de forgas favoravel. Justamente no contexto de transformacdes da segunda
metade do século XX, ganha impulso um grupo popular que afirma veemen-
temente, a um s6 tempo, a singularidade, a forca, a bravura e a importancia
da tradicdo da populacado itaparicana. Obviamente, a constitui¢ao deste ca-
pital simbolico deu-se progressivamente ao longo dos 75 anos da historia do
grupo.

Qualquer grupo social minimamente organizado passa por uma institu-
cionalizacdo. Isto quer dizer que outros coletivos inseridos no campo dos fes-
tejos detinham esta caracteristica. Entretanto, o caso de Os Guaranys aponta
um desenvolvimento mais firme, calcado numa diversidade de setores so-
ciais. Orgulhar-se de ser itaparicano é um mote muito poderoso e atinge uma
amplitude social consideravel. Como consequéncia, dado que a instituciona-
lizacdo dos outros grupos foi mais ténue, os caboclos assentaram-se sobre
um substrato mais extenso, o que corroborou para que se perenizassem.
Neste sentido, o volume e qualidade do capital simbolico operacionalizado

pelo coletivo, a honra e autoestima do itaparicano, aportou um elemento
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fundamental a sua continuidade. Outras manifestacdes como afoxés e ternos
ndo manipulavam simbolos de carater tdo geral quanto eles, o que favorece
Os Guaranys nesta luta de representacoes. (CHARTIER, 1995)

O carater poderoso da institucionalizacao é visivel pela objetivacao da re-
alidade proporcionada pelo mundo “oferecido” aos novos membros. Amitide,
Os Guaranys atuaram como agente de socializacdo para os propositos da
festa, conseguindo instituir um conjunto de disposi¢des duraveis nos par-
ticipantes. O grupo, contudo, ndo tem nenhuma acdo explicita para atrair
membros, pois o proprio prestigio de que gozam e sua ludicidade serve como
chamariz. Em todo caso, é sabido que integrar a agremiacdo é algo que exige
compromisso e responsabilidade, pois a despeito de ser uma “brincadeira” ha
uma dimensao forte de respeito e seriedade para com uma tradicio de que se
participa e se tem a obrigacao de perpetuar. Hoje a faixa etaria predominante
é de 10 a 25 anos, o que denota renovag¢ao constante dos membros, ainda
mais porquanto ndo necessariamente os mesmos jovens participam initer-
ruptamente, o que confere um alcance social ainda maior. Como uma estra-
tégia efetiva, tornou-se mais importante para a agremiacao receber novos
membros que manter um corpo de brincantes fixo. Dois claros exemplos do
que esta sendo exposto sdo os casos dos integrantes Samuel Alves (“Barra”)
e Emanoel Pitta. O primeiro, atual Capitdo do Mato, ingressou aos 12 anos
de idade e esta no grupo a 32 anos; ja o segundo, atual presidente, ingressou
aos oito anos. Percebe-se que o grupo, enquanto forte vetor socializador,
notadamente de jovens, vai se estabelecendo com o passar das décadas o que
evidencia o processo de institucionalizagao.

As relagOes de parentesco também constituem um motivador do ingresso
no grupo. Ter tios, pais, irmaos, vizinhos no grupo é um fator poderoso na
atracdo pelo coletivo. Deve ser salientado que, quando falamos em paren-
tesco, referimo-nos nio s6 a descendéncia e colateralidade bioldgica, mas
especialmente a vinculos sociais intimos e duradouros. Isto pode se dar com
vizinhos, compadres, amigos, companheiros de trabalho com a pesca ou co-
meércio de artigos variados no mercado. Lembremo-nos de que mais impor-
tante que o dado biologico é a percepcao de que outrem faz parte “da familia”,
de uma rede confiavel de relacdes sociais que, por isso mesmo, conta com a
prerrogativa e a confianca para assumir certas atribui¢des ou participar de

certos circulos. O parentesco é a transformacdo do historico, contingente e
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social em algo experimentado como fato, portanto, dado na propria natureza
das coisas. Nesse prisma, na histéria de Os Guaranys, a lideranca quase sem-
pre foi ocupada por individuos que mantinham certo grau de familiaridade
ou parentesco, o que indica um tipo reprodutibilidade do grupo em que os
participantes — e fundamentalmente os principais participantes — sdo sociali-
zados em meio ao aprendizado da brincadeira. Sustenta-se, deste modo, que
as relagdes de parentesco fortaleceram os vinculos institucionais.

Num outro plano, Os Guaranys participam dos festejos do 2 de julho de
Salvador desde pelo menos a década de 1950, o que denota relativo grau
de organizacdo, ao mesmo tempo em que este fato se constitui posterior-
mente como um fator importante para que o grupo organizasse-se perma-
nentemente. O coletivo na atualidade tem o apoio da Fundacao Gregorio de
Matos para subsidiar sua integracao a festa soteropolitana no que se refere
ao transporte e a alimentacdo. Infere-se que a integracdo ao 2 de julho e a
partir da década de 1990, as festividades do Recdéncavo e Baixo Sul, é conco-
mitantemente um vetor e um efeito da institucionalizacao, ao tempo em que
os singularizou também em relacdo a outros coletivos de Itaparica. Percebe-
se que o processo de aquisicao da centralidade no festejo itaparicano passa
por esta projecao em outros locais, notadamente Salvador, o que se soma a ja
falada manipulacao de simbolos que remetem a generalidade.

A institucionalizacdo permitiu contornar os problemas relativos ao fi-
nanciamento das atividades do grupo, pois mesmo com o crescimento da
importancia do grupo, sua vida financeira nunca foi facil. Nao existem con-
tribui¢cdes expressivas dos 6rgdos governamentais para com o cortejo dos
caboclos e a encenacdo da Aldeia, mas tdo somente a disponibilizacao do
espaco e montagem da estrutura para o Auto. O grupo sempre se manteve
com recursos proprios oriundos da contribuicdo dos proéprios brincantes e o
constante uso de rifas e livros de ouro, cadernos que passavam de porta em
porta para colher doagdes. A institucionalizacdo possibilitou a organizagao
necessaria para que o grupo nao se extinguisse por falta de recursos.

A duracao continua do desempenho de Os Guaranys reflete a coesao do
grupo, comprovada pela sua permanéncia, o que ocorreu a despeito da mu-
danca de liderancas, elemento usual de desagregacdo. Pode-se dizer que a
institucionaliza¢do ndo deixou o grupo menos flexivel, menos suscetivel de

adaptar-se a novas demandas. Assim, o desenvolvimento da rede de poder
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que sustentou o grupo foi forte o suficiente para ndo se romper, resistindo
a algumas crises, como a migracdo de liderancas e desentendimentos entre
os membros. Enfim, as estratégias implementadas ao longo da trajetoria do
grupo Os Guaranys garantiram sua duracdo e destaque, possibilitando-os
manter a ocupagao do centro no campo em questdo, o que, como um efeito
positivo e reflexo, favoreceu novamente sua continuidade.

Conclui-se que a institucionalizacdo de Os Guaranys pautou-se especial-
mente em quatro fatores. O primeiro é a posse do adequado capital simbolico
(BOURDIEU, 2001), com a manipulacdo de simbolos patrios legitimos. Em
seguida, podemos focalizar a importincia do recrutamento de moradores
jovens de Itaparica para o corddo, o que torna o grupo um agente socializa-
dor poderoso, contribuindo na formatacdo de parte importante do habitus
(BOURDIEU, 2002), em seu desenrolar festivo. Nio menos relevante é con-
siderar, ainda, que a configuracdo da rede de poder que direciona o grupo
deu-se geralmente a partir das estruturas de parentesco. Por fim, cabe a refe-
réncia a participacao nos festejos do 2 de julho de Salvador, a partir do qual

se organizara frente a novas exigéncias.

CONCLUSAO

As comemoracdes da Independéncia de Itaparica é uma manifestacdo que
ocorre em data discrepante ao calendario oficial das festas civicas nacionais
e estaduais; ai reside um dos seus encantos. E fendmeno nas margens sociais,
a partir do qual se pode vislumbrar um modo popular e festivo de celebrar
o Estado-nacdo, distante do viés institucional e marcado por um civismo
inesperado. Na singular festividade itaparicana, analisou-se a inusitada cen-
tralidade adquirida pelo grupo Os Guaranys, que, sem apoio estatal ou de
ONGs, forjou uma nova tradicido construindo uma releitura do patriotismo,
com fortes ingredientes das religioes afro-brasileiras, do catolicismo popular
tradicional e remetendo aos combates de 1822-1823.

No campo dos festejos, o grupo Os Guaranys conseguiu manter-se funda-
mentalmente por ter enfrentado com éxito um processo de institucionaliza-
¢ao, conseguindo rotinizar certo niimero de condutas e padrdes na sua atua-

cdo, recrutar novos membros — alguns bastante jovens —, construir discursos
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coerentes sobre si e os festejos, bem como acumular prestigio por ser o Ginico
grupo da localidade a marcar presenca na festa do 2 de julho de Salvador.
Esses feitos reverteram-se numa capacidade maior para lidar com agentes
ligados aos poderes publicos e a Universidade, o que tem se revertido na sua
participacdo em documentérios e eventos publicos.

Em suma, o grupo Os Guaranys articulou elementos civicos, religiosos,
artisticos e étnicos disponiveis no dmbito de uma cultura popular, especial-
mente relacionados a figura do Caboclo, e viabilizaram uma manifestacao
ativa por mais de sete décadas. Configuraram uma performance no campo
da festa do 7 de janeiro de Itaparica que pode ser descrita como uma outra

interpretacdo da historia, uma outra brasilidade representada...
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CORPOS NOMADES: O CORTE)O DA
FESTA DA BANDEIRA EM PONTA DE
AREIA

Fdbio Macédo Velame

Ao se falar e tratar o candomblé, se tem a concepcdo restrita de que ele se
encontra fixado de forma estatica e concentrado nos espacos internos dos ter-
reiros. Todavia, o patrimoénio afro-brasileiro também est4 presente fora desse
bastido tradicional da resisténcia. O patrimonio afro-brasileiro encontra-se no
cotidiano das pessoas, no dia a dia da cidade, em suas vielas, ruas, esquinas,
pracas e largos, nos terrenos baldios, nos lugares e horarios mais inusitados,
assim como em eventos fortuitos e festas, nos mais diversos acontecimentos,
encontros e errancias. Para mostrar como a cidade estd permeada por uma
rede de lugares sagrados que sdo utilizados no cotidiano e, principalmente,
durante as festas dos calendarios litargicos do candomblé, serd aqui tratado
como estudo de caso a relacdo entre o Omo I1é Aboula que é o terreiro matriz,
no século XX, do Culto aos Egum (o culto aos mortos, os ancestrais, ver Figura
1) com os espacgos do povoado de Ponta de Areia, Itaparica, quando o culto aos
Egum transforma a cidade em um templo, a casa de seus ancestrais:
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Quem é o dono desta casa?
E 0 meu pai.

Meu pai Baba Egum.

Baba mora aqui,

estd em mim,

habita em meus irmaos,
repousa em meu filhos,

dorme em meus netos.

Baba Egum,

passeia pelas ruas com minhas pernas,
nada no mar com meus bracos,
pesca com minhas maos,

dorme na rede com meu corpo,
mata a fome com minha boca,
sacia a sede com minha garganta.
Baba Egum.

Estd em todos os lugares e

ndo passa por lugar nenhum!
Esta em todos os lares e,

nao tem chave algumal

Esta em todos e,

nao fala com ninguém!

Baba é um errante!
Um ndémade no Aié.
Um viajante do Orum,
Um eterno pelegrino presente no:
Corpo,

Gestos,

Olhar,

Respiracdo,

Voz,

Atitudes,

Decisoes,
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Posturas,

Vida,

Lembranca,

E, na Saudade,

de seus filhos.
(VELAME, 2007, p. 46)

rn-v)l P oW

i

Figura 1. A indumentdria de Babd Egum, o Op4, composto de: abald, kafé, e o banté
Fonte: Velame (2007, p. 296).
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Os espacos sagrados do Omo I1é Abould em Ponta de Areia foram oriun-
dos de diversos processos de desterritorializacdes e reterritorializagdes pela
cidade em virtude das perseguicoes policiais nos anos de 1940 e da especula-
¢do imobilidria nos anos de 1960 e 1970, que originou, nesse nomadismo, a
permanéncia de elementos e espacos sagrados espalhados por toda a cidade.
O Omo Ilé Aboula foi fundado em 1940, na localidade de Ponta de Areia,
Itaparica, proxima a praia, num local que, na atualidade, fica atras da Capela
de Nossa Senhora das Candeias. O terreiro foi fundado por Eduardo Daniel de
Paula’, filho de nagbs, juntamente com seus familiares. Entretanto, os anos
ao longo das décadas de 1920 e 1930 e o inicio dos anos 1940 constituiram
0 auge da repressdo e perseguicdo aos candomblés na Bahia (Braga, 1995),
0 Omo I1é Aboul4, nesse cenario, também sofreu uma perseguicao voraz da
policia. O terreiro foi invadido, alvejado por tiros e destruido internamente
pelos policiais como conta a edi¢ao do Jornal A Tarde de 21 de junho de 1940
(BRAGA, 1995, p. 31):

A policia baiana, em feliz diligéncia, apreendeu anteontem, a noite, na Ilha
de Itaparica, em Amoreiras, um casal de pai-de-santo e copioso material da
liturgia fetichista. H4 dias, queixaram-se ao Dr. Altino Teixeira, delegado
auxiliar, os moradores de Amoreiras, contra aquele “terreiro”, que os punha
em constante desassossego. Os ‘babalads’ eram Antonio Daniel de Paula e
um individuo conhecido como ‘Paizinho’. O Dr. Altino Teixeira entendeu-se
com o Sr. Secretario de Seguranca e foi enviada para o local uma caravana
de investigadores. As 19hs de anteontem, a caravana cercou a casa, e em
seguida, varejou-a. Eduardo Daniel de Paula, pai de Antonio, o chefe-mor
mais conhecido como ‘Aliba’ [sic] e sua esposa Margarida da Conceicdo, que
estavam no interior da casa, foram detidos imediatamente. Continuando as
buscas, os policiais encontraram grande quantidade de material préprio do
culto fetichista; cadeira de resplendor e acolchoadas, caveiras e ossos; cra-
nios de animais; um cetro de aco enfeitado de fitas de varias cores, tendo na
parte superior uma pomba de metal e na inferior um espeto (catapd); uma
imagem esculpida na pedra representando um deus barrigudo, muito seme-

lhante a Buda (Deus Nanad); varias mascaras de madeira habilmente escul-

1 Eduardo Daniel de Paula ¢ atualmente cultuado como o Egum chamado Baba Erim (Baba
significa pai em lorubd) e sua festa é no dia 24 de junho. Eduardo Daniel de Paula foi iniciado
no culto aos Egum pelo Ojé Aba Tio Opé.

108 Corpos némades: o cortejo da festa da bandeira em ponta de areia



pidas; um quadro da ‘Mie d’Agua’; varios batuques, cabacas, etc. Todo este
material foi transportado para esta capital, juntamente com os dois detidos,
aqui chegando ontem a tarde. Os pais-de-santo principais, Antonio Daniel
de Paula e ‘paizinho’ Arsénio Ferreira dos Santos, que conseguiram escapar,
estdo sofrendo severa perseguicdo por parte de investigadores, que se acham
no seu encalco. Eduardo (aliba) o pai de santo que se acha preso, explicou ao
reporter, detalhadamente, a fun¢do de cada um daqueles objetos, segundo
ele, com excecdo das cadeiras, datam de muito antes da libertagcdo dos escra-

vos, tendo vindo talvez da Africa.

Neste periodo, segundo Balbino Daniel de Paula, atual Alaba* do Omo Ilé
Aboula, também comecou um lento processo de ocupacao e de adensamento
urbano do povoado de Ponta de Areia, onde novas pessoas passaram a cons-
truir suas casas proximas ao local onde estava o terreiro. Assim, os membros
da sociedade de culto aos Egum perderam a privacidade de realizar seu culto.
No final de 1941, Eduardo Daniel de Paula conseguiu, com a ajuda dos mem-
bros e amigos da sociedade, comprar um terreno num lugar chamado de
Barro Vermelho, em Ponto de Areia. Para 14, conseguiu realizar a mudanca
do Omo Ilé Aboul4, todavia, mantendo a sua singularidade, repetiram a sua
arquitetura na diferenca:

No tempo do Barro Vermelho é que era bom, muito bom, as pessoas tinham muito
mais respeito, mais disciplina, respeito, jd se chegou um tempo ld no Barro Vermelho
que so se tinha seis Ojés, tanto era o rigor para entrar na sociedade, ndo se aceitava
qualquer um ndo, hoje é que estd cheio de casas e tem muito Ojés, eu mesmo tive que
passar vdrios anos como Amuixd até chegar a 0jé e quem me confirmou foi Babd
Agbould, eu tive a honra de ser confirmado por Babd Agbould, hoje em dia fazer Ojé
virou negocio, agora que nos estamos no controle e a tendéncia agora é fazer poucos
Ojés para ndo virar negocio, eu soube que tinha até fita de video de festa de Egum
sendo vendida na feira de Sdo Bartolomeu no Rio de Janeiro! de vez em quando apa-
rece um dizendo que é 0jé, mas como eu ndo vi ele sendo feito agente confirma, mas

tempo bom mesmo era o tempo do Barro Vermelho, era uma época de muito respeito.

2 Denominagdo empregada para denominar um chefe de terreiro de Egum.

3 Informacdo fornecida por Balbino Daniel de Paula, Alabd do Omo Ilé Aboul4d em Ponta de
Areia no municipio de Itaparica, em o8 de fevereiro de 2006.
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Os membros do Omo Ilé Aboula fugiram das incursdes do aparelho de
captura do Estado (DELEUZE, 1997). A intendéncia (a policia da época) agia
determinada e incitada pelos discursos e agenciamentos da Igreja Catolica e
da sociedade mais ampla legitimada pela ciéncia e pela legislacdo da época.
A igreja acusava os candomblés de bruxaria, fetichismo, feiticaria e rituais
satanicos. A ciéncia da época legitimou os discursos de que os membros do
candomblé eram pessoas degeneradas, dementes, loucas (FOUCAULT, 2007),
doentes mentais, com os ditos casos de “patologias mentais” (as possessoes)
ou “problemas psiquicos” oriundos dos saberes-poderes instituidos e edifica-
dos pela medicina clinica (FOUCAULT, 2004) e, principalmente, da pisquiatria
(FOUCAULT, 1979), sendo, portanto, objetos de dessecamento cientifico. A
medicina clinica, ainda, acusava membros do candomblé de pratica de fal-
sa medicina, de exercicio ilegal da medicina, que nada mais era do que a
medicina dos pobres e outras formas de saberes. A sociedade mais ampla
construiu o discurso dos candomblés como coisa de barbaros, selvagens, de
atrasados, de racas inferiores (o racismo de estado) (FOUCAULT, 2005), coisa
de “negros”.

Esses discursos e agenciamentos serviam como forma de legitimacao das
acoes da intendéncia, das perseguicdes policiais, para que os candomblés
fossem reprimidos, controlados, disciplinados e, consequentemente, subju-
gados, dominados, “domesticados” e extintos. Um mal social que deveria ser
extirpado, um “problema” social que o Estado tinha por obrigacdo e dever
eliminar, pois revelava todo o “atraso” da Bahia, inviabilizando o projeto de
modernizagao e fragilizava o exercicio do poder instituido. O Estado, através
de suas instituicdes (escolas, hospicios, manicémios, prisdo, cdédigo penal,
jurispludéncia etc.), deveria tornar os membros do candomblé “civilizados”,
eliminando tragos de civilizacdes africanas dentro de uma parcela da socie-
dade que se queria europeia.

Realizaram, em 1941, a primeira desterritorializacdo* do templo locali-
zado até entdo proxima a praia de Ponta de Areia, onde foi fundado. Essa

desterritorializacdo aconteceu em uma linha de fuga em direcdo a localidade

4 Deleuze e Guattari (1997, p. 224, v. 5) definem desterritorializagdo como: “A funcdo de dester-
ritorializagdo: D é o movimento pelo qual ‘se’ abandona o territério. E a operacio da linha de
fuga.”
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do Barro Vermelho, onde reterritorializaram® o terreiro, criando um outro
territorio® para os filhos de Aboul4 (ver Figura 2).

Ainda hoje se encontram permanéncias do terreiro original, proximo a
Igreja de Nossa Senhora das Candeias, com a presenca de elementos sagra-
das, com excec¢do de Iroco (Orixas arvore, divindade do tempo), que foi der-
rubado por um raio.

O Barro Vermelho (ver Figura 2) era um lugar de dificil acesso, situava-
-se numa area de mata densa, escondido pelo morro do Alto da Bela Vista;
era perfeito para as necessidades do bom andamento do culto, ou seja, para
a sua privacidade e seguranca contra as investidas de curiosos e policiais.
Sua visibilidade tinha que ser dificultada, sua localizacdo tinha que torna-lo
“invisivel” para pessoas estranhas a comunidade e, principalmente, para as
incursoes policiais.

O Barro Vermelho foi o local escolhido para a reterritorializacdo do tem-
plo, pois dificultava o acesso. Devido a sua localizacdo tatica, membros da
sociedade conseguiam se revezar na guarda do terreiro. Sempre ficava um
membro de vigia no pé da ladeira do Alto da Bela Vista. E, quando se apro-
ximava alguém de fora, policiais, curiosos, pessoas estranhas a sociedade,
moradores da ilha que ndo pertenciam ao cla da familia de Paula ou ao culto,
era imediatamente comunicado aos demais, que constituiam uma rede de
comunicacdo, informacdo e protecao. Rapidamente as pessoas presentes no
Omo Ilé Aboul4 sabiam o que estava acontecendo e tinham tempo suficiente
para tomar as decisdes e medidas que achavam mais adequadas:

Antigamente a gente tinha que se esconder e fugir para sobreviver entdo éramos muito

fechados e desconfiados, esta historia de terreiro de Egum, estd historia de um lugar

5 Deleuze e Guattari, 1997, p. 224, v. 5) definem reterritorializagdo como: “[...] valer pelo terri-
tério perdido; com efeito, a reterritorializagdo pode ser feita sobre um ser, sobre um objeto,
sobre um livro [...].”

6 Deleuze e Guattari (1997, p. 120, v. 5) definem territério como: “O territério é de fato um
ato, que afeta os meios e os ritmos, que os ‘territorializa’. O territério é o produto de uma
territorializagdo dos meios e ritmos [...] Precisamente h4 territério a partir do momento em
que componentes de meios param de ser direcionais para se tornarem dimensionais, quando
eles param de ser funcionais para se tornarem expressivos [...] A marcagdo de um territdério
¢é dimensional, mas ndo é uma medida, é um ritmo [...] A territorializagdo é o ato do ritmo
tornado expressivo, ou dos componentes de meios tornados qualitativos.”
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Figura 2. Desterritorializagdes e reterritorializagdes do Omo I1& Abould ao longo do século XX:
1940-1942 préxima a praia de Ponta de Areia; 1942-1960 no Barro Vermelho; 1960-2007

no Bela Vista

Fonte: Velame (2007, p. 86).
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muito perigoso, onde a morte e os mortos rondavam, toda estd fama do terreiro de
Babad foi criada como forma de sobrevivéncia, para evitar curiosos, pessoas estranhas
do culto, pois ainda tinha a perseguicdo da policia, investidas policiais, a pressdo da
Igreja, ai a gente, os nossos mais velhos, os ancestrais, criaram essas historias para
manter as pessoas afastadas, tinha até uma maneira muito especifica de lidar com os
estranhos e forasteiros, ficava sempre alguém no pé da ladeira que dava para o Barro
Vermelho e quando alguém de fora se aproximava ele mandava o recado e o recado
ia de casa em casa pelos membros do culto, ou ele ia rdpido até o terreiro e avisava,
entdo o pessoal tinha tempo de fechar a casa e sai, quando os estranhos chegavam ld

tava tudo fechado, ndo encontravam ninguém e assim foi indo |[...].”

A partir dos anos de 1960, com a intensificacdo da escolha da Ilha de
Itaparica como um local de balneario por alguns estratos sociais da cidade
de Salvador e, principalmente mais tarde, nos anos de 1970, pela acao direta
do governo do estado com: os planejamentos sistematicos da Companhia de
Desenvolvimento da Regido Metropolitana de Salvador (CONDER);® a subse-
quente implantacdo de infraestrutura como o sistema ferry-boat, a BA-001,
que cruza a ilha de ponta a ponta e a liga ao continente através da ponte
do Funil; a implantacdo de construcoes e servicos urbanos (hospitais, dele-
gacias, postos de satde, escolas, estradas...), viabilizou-se e potencializou-se
a especulacao imobiliaria em toda a ilha. Assim foi o ocorrido em Ponta de
Areia, com a subsequente expansdo e crescimento do povoado, alterando-se
drasticamente os meios de subsisténcia, as relacdes e os modos de vida da
sociedade de culto aos Egum, que até entdo era uma pequena vila de pesca-
dores. Foram geradas novas formas de trabalho, novas relagdes sociais, reli-
giosas e domésticas entre os membros da sociedade de culto aos ancestrais,

como se pode notar pela informacao de Balbino de Paula:

Informac@o fornecida por Balbino Daniel de Paula, Alabd do Omo Ilé Abould em Ponta de
Areia no municipio de Itaparica em 08 de fevereiro de 2006.

~

8 Tendéncia que se consolidou com o Plano Diretor da Ilha de Itaparica de 1978, da Companhia
de Desenvolvimento da Regido Metropolitana de Salvador (CONDER), que retoma alguns
pontos do Plano de Itaparica de Peltier de Queiroz. O Plano Diretor de 1978 considera a llha
de Itaparica como uma drea de balnedrio, uma opcao de lazer e diversdo para a populago
da cidade de Salvador, propondo equipamentos urbanos e infraestrutura para viabilizar este
cendrio para a llha de Itaparica.
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Ja tem um tempo isto, aqui era uma vila de pescadores, antigamente tinha muitos
pescadores, a maioria dos Ojés eram pescadores, hoje vocé conta nos dedos, so tem uns
poucos Ojés pescadores, ai depois do ferry-boat e a pista de asfalto comegou a aparecer
aposentados e familias querendo comprar casas e terrenos para morar ou fazer casa
de veraneio, as pessoas aqui eram muito simples, a ai comegaram a vender suas casas
e pedagos de terra que tinham para comprar uma geladeira, um fogdo, uma televisdo,
para ter pouco mais de conforto, e se mudaram para mais perto do terreiro de Babd,
no Alto do Bela Vista, ficando mais perto dele para ndo ter que subir a ladeira nas
festas ou quando iam fazer alguma limpeza espiritual, mas como disse eles venderam
suas propriedades para ter uma vida com um pouco de conforto, uma oportunidade

que surgiu, e eles construiram suas casas ld no Bela Vista.’

Novamente, o Omo Ilé Aboula e seus membros tiveram de se mudar, em
virtude de dois loteamentos que surgiram em sua proximidade para aten-
der a classe média, que buscava lotes para construir casas de veraneio; de
aposentados que procuravam um estilo de vida mais bucoélico e tranquilo;
de pessoas que buscavam moradia, pois trabalhavam em outros municipios
vizinhos a Itaparica. Estes loteamentos de classe média cresceram invadindo
a area da mata sagrada do Omo Ilé Aboula no Barro Vermelho, chegando até
mesmo a fonte sagrada de Oxum (divindade nago6 das dguas doces dos rios
e lagoas) a ser privatizada, pois ela se encontrava em um terreno que foi
vendido a terceiros, que passaram a proibir o seu acesso para os membros
do culto:

Porque foram abertos loteamentos proximo ao Barro Vermelho, abriram vdrios lotes,
e ai a gente perdeu a privacidade de fazer os nossos cultos, de fazer as nossas coisas
[...], sempre tinha alguém passando, ou olhando, ai ndo dava pra fazer as nossas ati-
vidades, foi quando a finada Mde Senhora, que era a mde de Didi e ocupava o cargo
de Id Ebé comprou o terreno no Bela Vista, mas a gente perdeu a fonte sagrada, o
terreno onde fica a fonte foi comprado e o dono deixava a gente ir Id pegar a dgua
para os rituais, para as nossas necessidades, mas o dono novo, que comprou do outro,
ndo deixa de forma nenhuma a gente entrar 1d, e era um lugar ndo s6 importante
pro culto mas também que faz parte da nossa historia de vida, quando era crianga as

vezes Babd aparecia e a gente corria pra casa, ele pegava as roupas, ou a gente ia pra

9 Entrevista de Balbino Daniel de Paula, 08 de fevereiro de 2006.
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fonte e quando chegava ld tinham coisas das roupas de Babd ai a gente voltava pra

casa nem se atrevia a entrar na dgua."

Em virtude destes loteamentos, além de perder parte da mata sagrada e
a fonte sagrada de Oxum, o terreiro do Omo Il1é Aboula no Barro Vermelho
perdeu também a privacidade para realizagdo de seus rituais secretos e até
de suas festas ptiblicas. Na primeira metade dos anos de 1960, Mae Senhora,
a Ia Ebé" do culto aos Egum, comprou um terreno na localidade do Alto da
Bela Vista, fazendo a sua mudanca; ali o Omo Ilé Aboula se encontra até hoje
(ver Figura 3).

Novamente, os membros do culto aos ancestrais desterritorializaram o
templo do Omo I1é Aboul4, localizado naquele momento no Barro Vermelho,
em uma outra linha de fuga, mas dessa vez em direcao ao Alto do Bela Vista,
onde o templo e os membros da sociedade dos Egum se reterritorializaram,
criando um outro territério. Segundo Laércio dos Santos, Alaba do Ilé Baba
Onil4 no Rio de Janeiro e Ojé Aba do Omo Ilé Aboula:

Chama-se Bela Vista, mais a casa atende de babadolua que é o terreiro que
€ 0 dono da casa, eu nunca perdi festa aqui desde quando eu nao tinha casa
de candomblé eu vivia em Sdo Paulo, sempre andava nas minhas obrigacao
de dia 6 de janeiro eu tava aqui, dia 8 de setembro eu tava aqui cedo acom-
panhado meus tios, meus primo, meus irmaos que deus ja levou tudo, e
sempre to aqui como estou aqui hoje porque se eu ndo controlo, eu tava aqui
ajudando meu irmado tirando alguma coisa de mim pra ajudar, que na sua
casa ndo tem nada e eu ajudando a festa de omolocotum vai sair e no dia 6
de janeiro nds comecamos a festa no dia 5 e fomos até o dia 9 foi trés dias
de festa o pessoal comeu eu dei comida pro povo, teve tudo, bandeira agora
dia 20 comprei fogos tudo quer dizer, eu estou aqui né tira nada daqui eu to
aqui ajudando qualquer coisa aqui pra casa ndo cair. (CAETANO; SOARES,
VELAME, 2006, p. 89)

10 Ildem.

11 A l4 Ebé é o mais alto cargo feminino da hierarquia do culto aos Egum, é a mae da sociedade
e responsavel por todas as atividades relativas aos Orixas.
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Figura 3. Vista do barracdo no centro do espaco sagrado publico do Omo 11& Aboul4

Fonte: Velame (2007, p. 206).

Novamente este terreiro, lutando pela sua sobrevivéncia, buscou um ou-
tro lugar, onde pudesse cuidar, zelar, reverenciar e invocar seus ancestrais.
Um lugar onde, mais uma vez, pudesse transferir o templo, o Omo Ilé Aboula.
Segundo Agostinho dos Santos, Ojé Aba do Omo Ilé Aboula:

Era Eduardo Daniel de Paula morreu com cento e poucos anos foi o fundador
desse terreiro 14 embaixo 14 no fundo da igreja e depois mudou para o barro
vermelho mais a finada a senhora Maria Bibiana do Espirito Santo pediu a
babolua que na época ndo tinha ferry boat era navio entdo ela vinha no na-
vio soltava em Itaparica e finado Caetano que sempre nas festas de babolua

dava coisa dava carne pra dar comida ao pessoal ela que botava 14 no jipe e
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trazia até ali ao barro branco entdo ela subia entdo ela pedindo ja to ficando
velha e cansada e pediu pra babolua se ele dava o consentimento dela com-
prar um terreno pra fazer a casa dele mais perto ai ele chegou e disse que
dava porque ela disse que ficava cansada entdo naquela época ela subia aqui
pela ponta do barro vinha de tarde com a fresquinha e s6 tinha um pedaci-
nho de ladeira como é esse pedaco e a ladeira de 14 era maior ai babolua deu
consentimento a ela entdo ela comprou esse terreno e deu pra babolua |[...|
Eu nasci nessa casa eu vim de minha mae de meu avé minha av6 meu pai eu
vim dentro da magia aqui da casa e se furar aqui o sangue ¢é de seu Eduardo
Daniel de Paula. (CAETANO; SOARES, VELAME, 2006, p. 90)

No bairro do Alto da Bela Vista residem algumas familias cuja grande
maioria é formada por parentes e membros da sociedade de culto aos Egum.
Constitui uma comunidade, uma familia extensa, ligados por lacos consan-
guineos e religiosos, descendentes de Eduardo Daniel de Paula, segundo
Agostinho dos Santos, Ojé Aba do Omo Ilé Aboula:

Entdo naquela época, o pessoal a minha avo era que fazia os partos daqui,
mais era todo mundo parente, por que na familia todo mundo era parente
entendeu? Era filha, era sobrinha, neto entdo era assim, entao ele e Laércio
ja eram um pouco mais velho do que eu, entdo ele alcancou mais coisa do
que eu, por que quando me aprofundei, por que eu trabalhei em Salvador
e depois que eu vim pra ca, e quando me aprofundei na seita e comecei a
entrar nas obrigacdes eu ainda peguei meu tio Antonio que era um veterano
e eu ja to com quase trinta e poucos anos de oje ja [..] Meu nome aqui dentro
do babolua é oluidé, e o meu de batismo é Agostinho dos Santos, eu sou filho
de dona Ninha de Paula, e filho de Fernando Vitoriano dos Santos eu sou
filho da primeira irakeké no tempo da Moreira do Barro Vermelho, e ela mor-
reu aqui nesse terreiro aqui, entdo sou filho dela, eu Laércio, Domingos mais
uns 4 irmdo que morreram, morreu Domingos o mais velho, morreu Jaime
que também era oje, morreu Sarafim que era oje também, e morreu Benicio
que também era oje, e 0 meu irmdo cagula morreu ali tocando tabaque ali
que hoje é egum que se chama omoilé, essa é a minha familia entdo n6s nao
escreveu com Daniel de Paula por causa de meu pai mais a gente tem Daniel
de Paula de minha mae. (CAETANO; SOARES, VELAME, 2006, p. 96)
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Isto é confirmado por Laércio dos Santos, Alaba do I1é Baba Onila no Rio
de Janeiro e Ojé Aba do Omo Ilé Aboula:

[...] tem muitos filhos, netos, bisnetos, tataranetos a comunidade é isso ai
tudo, depois a senhora vai sair ai e vai ver o pessoal tudo ai fora, o Agostinho
mesmo mora aqui em cima e ai tem um mucado de minino que mora tudo
por aqui mora tudo perto da roga pra olhar por que a area é aberta e a gente
ta fazendo um jeito de fechar entendeu? Pidindo a um, pidindo a outro pra
justamente fechar, eu por exemplo, no Rio ja pidi pra me ajudar pra ver
se eu faco essa cozinha, daqui até setembro eu quero essa cozinha pronta.
(CAETANO; SOARES; VELAME, 2006, p. 96 )

Nas datas importantes do calendario littirgico e nas obrigacdes, boa parte
da sociedade, mesmo os que moram em Salvador e outros estados, para 14 ge-
ralmente voltam, permanecendo no povoado por varios dias, fortalecendo os
lacos da sociedade, recebendo as béncaos, os conselhos e as repreensdes dos
Babas, estabelecendo enfim todo um processo de continuidade da tradicao e
de sua singularidade cultural.

Ninguém vive, hoje em dia, dentro do Omo Ilé Aboul4, pois 14 é a morada
dos Egum. O terreiro, durante a semana, fica totalmente fechado para que
ninguém entre sem autoriza¢do e macule o espaco sagrado. Ele é aberto
apenas aos sabados para os rituais semanais dos ossé dos Egum, durante as
festas sagradas do calendario da casa e, eventualmente, em algum servico
espiritual feito pelos Ojés a terceiros ou membros da casa durante a semana.

O tempo profano do templo do Omo I1é Abould pertence ao cotidiano.
Esse tempo ocorre no povoado de Ponta de Areia, em suas ruas, vielas, pracas,
mercearias, vendas, bares, praia, ou seja, fora dos seus muros. Entretanto,
esse tempo é regido pelos principios do culto aos Egum. O candomblé, no
culto aos Egum, ganha as ruas e estd nelas todos os dias em Ponta de Areia,
ele estd onde os membros da sociedade estdo a cada instante.

E no espaco e tempo profano do Povoado de Ponta de Areia que se d4 o
cotidiano do terreiro Omo Ilé Aboula, ocorrendo a reproduc¢do das hierar-
quias litargicas e das relacoes de género dos membros do templo na vida
social nos espacos publicos e semiptblicos do povoado, assim como na esfera
privada do lar. Ocorre, portanto, uma coexisténcia entre o sagrado e o profa-

no, eles nao constituem dois momentos opostos, duais, ou dicotdmicos, mas
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interagem de formas simultaneas. Essa relacdo é levada do terreiro para as
ruas do povoado de Ponta de Areia, durante as festas das aguas. Sao festas em
que o terreiro se espalha por toda a cidade, se desterritorializa do seu terri-
torio do alto do Bela Vista e em fluxo se reterritorializa pelas vielas, ladeiras,
pragas, praia e o mar.

A conexao, inter-relacdo, interacdo, coexisténcia e simultaneidade entre
os espacos e tempos sagrados e profanos dos membros do culto dos Egum,
tanto no terreiro quanto no Povoado de Ponta de Areia, atinge o seu apice,
evidenciando essas rela¢des, com as trés festas das aguas. Essas festas consis-
tem em celebracdes para as divindades das aguas: lemanja, Oxum e Olocum;
e ocorrem nos meses de janeiro e fevereiro. Elas sdo: a festa da Bandeira
no dia 20 de janeiro, a festa dos presentes no dia 2 de fevereiro e a festa
da retirada da bandeira no dia 20 de fevereiro. Essas festas sdao de grande
importancia para a sociedade de culto aos ancestrais, pois esta comunidade
era inicialmente composta de pescadores. Os Ojés mais velhos até hoje de-
sempenham essa atividade. A primeira festa é a da bandeira, que se inicia no
dia 20 de janeiro (ver Figura 4). Ela comeca por volta das 15h depois do ritual
reservado do Padé e do despacho de Exu no barracao como todas as demais
festas de Egum.

Depois, todas as pessoas presentes, tanto as mulheres do culto que fize-
rem a roda para o despacho de Exu quanto os demais membros do culto e
as visitas, se encaminham para o espaco sagrado privado ao lado do Lessém
(a casa do segredo), proximo a cajazeira de Ogum e ali comecam a entoar
as musicas de Baba. Logo ap6s puxarem as miisicas, eis que se abre a janela
do Lessém e aparece Baba Amoro Mi Todo, que com grande festa é recebido
por todos que 14 estdo. Ele, com a grande alegria de estar presente entre o0s
seus filhos, comeca a dancar na janela do Lessém, e os presentes aplaudem e
cantam em sua homenagem ao som dos atabaques que os Alabés (misicos)
trouxeram do barracdo. Baba se faz presente com a sua forma de falar, o seu

K&, e com a sua indumentaria, o seu Opa:

No Opa estao:
A morte e a vida,
o inicio e o fim,

a crianca e o velho,
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todos que ja se foram,
todos que virdo.

O Opa é o segredo:
proibido,
ndo dito,

ndo indagado.

O Opa é o siléncio:

do olhar,

um olhar falante,

numa fala que vem do Orum.

O Opa traz a memoria:

a lembranca de quem foi,

de quem foi,

mas que volta,

pra lembrar pra quem ficou

das pessoas que por aqui passou,

dos seus:

Feitos,
Sofrimentos,
Lutas,
Sacrificios,
Alegrias,
Vitoérias.

Pra lembrar para quem fica,
da heranca recebida,

da eterna vitoria da vida.
(VELAME, 2007 p. 364)
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Figura 4. Trajeto do cortejo dos membros do culto aos Egum na festa da bandeira, 20 de janeiro,

em uma corrente de axé pelas ruas de Ponta de Areia
Fonte: Velame (2007, p. 311).

Baba entdo pergunta pelos seus filhos, comecando pelas mulheres mais
velhas. Estas prontamente vao respondendo com grande respeito e lhe pe-
dem a béncao. Depois ele pergunta pelos seus descendentes diretos e todos
eles lhe pedem a béncdo. Baba abencoa a todos com o seu axé, balancando o
seu banté através da janela em direcao aos seus filhos.

Em seguida, Babéa pergunta por aqueles que ndo estdo presentes e manda
que alguém va busca-los para que ele também leve a bandeira para o seu
lugar, cujo o objetivo é simbolizar, lembrar e avisar a todos da sociedade de
culto aos Egum de Ponta de Areia que estd aberto o periodo das festas das
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aguas. Continua a festa ao som dos atabaques, das cantigas das mulheres,
dos aplausos de todos enquanto ha a danca de Baba Amoro Mi Todo, quando
surge a bandeira que sai de dentro do Lessém por uma janela.

A bandeira é um corpo constituida de dois panos pintados com elemen-
tos marinhos, em louvor a lemanja, que sdo presos num mastro de madeira
rolica de 12 metros de comprimento pintado em faixas alternadas de branco
e azul, possuindo ainda um enorme ramo de folhas sagradas em sua ponta.
Os Ojés pegam o mastro, o retiram do Lessém através da janela e o entregam
as pessoas da casa para que elas o carreguem pelas ruas do povoado. E uma
grande honra segurar o mastro, sdo notorias as brigas entre os jovens que
disputam e se digladiam por um lugar que dé para segurar o mastro, pois
constitui uma béncdo, uma vez que ele possui em si um grande axé (energia
vital) porque passou por rituais especificos de preparacdo no Lessém (ver
Figura 5).

Figura 5. Saida do cortejo do Omo Ilé Abould

Fonte: Velame (2007, p. 312).
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Uma Ia Aba vai na frente carregando o mastro (ver Figura 6), liderando
momentaneamente o cortejo, cantando as musicas puxadas pelos Ojés Abas
ao som dos atabaques, que sdo levados juntos pelos Alabés pelas ruas de
Ponta de Areia. O cortejo adentra a rua dos Egum, no Bela Vista, arrebatando
as pessoas que estdo na rua a espiar o cortejo. O cortejo torna-se uma cor-
rente de axé que sai do Lessém e ganha as ruas do povoado através do fluxo
dos corpos dos membros do culto a cantar as cantigas sagradas no ritmo dos
atabaques.

A corrente se transforma em um corpo némade em fluxo pelas ruas do
povoado. Os Alabés (os musicos), no inicio da ladeira dos Egum, tomam o seu
correto lugar no ritual, que é na frente do cortejo (ver Figura 7). Carregando
os atabaques, os Alabés passam a conduzir o cortejo para que o som sagrado
dos atabaques junto com as musicas cantadas pelas Erelu (cantadoras de
Egum) preservem o axé da corrente criada a partir do terreiro. Os Alabés

Figura 6. Na ponta do mastro sdo colocadas folhas sagradas

Fonte: Velame (2007, p. 314).
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guiam o cortejo pelos espacos profanos das ruas do povoado tornando-os
sagrados no instante no qual passam por elas, reterritorializando o terreiro,
0 Omo Ilé Aboula, em Ponta de Areia.

No inicio da ladeira dos Egum, um Ojé Aba (sacerdote ancido) toma a
frente do mastro no lugar da 14 Aba cuja idade avancada a impossibilita de
carregar um mastro tdo pesado pelas ruas do povoado. O Ojé Aba puxa as
cantigas sagradas e impde respeito com a presenca de seu corpo ao cortejo,
legitimando o ato ritual pelo seu saber e conhecimento do dominio das mu-
sicas sagradas entoadas durante a festa da bandeira.

Ele imprime, sabiamente, ritmo ao cortejo e todos o seguem com extre-
mo respeito e admiracdo, o corpo ndémade em fluxo do cortejo segue a dire-
¢ao de suas palavras, tornando-se o rumo do seu fluxo. O corpo da bandeira é
constituido por dois panos bordados em seus perimetros possuindo pinturas
referentes a elementos do mar, que é a casa de lemanja.

Figura 7. Os Alabés na frente do cortejo descem a ladeira dos Egum em direc3o a Ponta de Areia

Fonte: Velame (2007, p. 316).
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O primeiro pano contém pinturas e bordados de estrelas marinhas, con-
chas, seixos e a lua sobre o mar a noite, com o seu reflexo sobre as vagas pra-
teadas das ondas (ver Figura 8). O segundo pano contém a propria Iemanja,
ressignificada, na forma latinizada de uma sereia, a se embelezar com um es-
pelho sobre um rochedo no mar durante o dia, sob a luz do sol, tendo ainda
pintados no pano conchas e cavalos marinhos, os seus servos (ver Figura 9).

O corpo ndémade do cortejo com seu fluxo de axé alimentado pelos sons
dos atabaques chega a Ponta de Areia, deslocando-se em direcao a Igreja de
Nossa Senhora das Candeias. O cortejo chega ao largo da Igreja de Nossa
Senhora das Candeias cuja etapa do ritual é uma homenagem e reveréncia
a aqueles que ja se foram, os ancestrais que fundaram o terreiro do Omo Ilé
Aboula por suas lutas, sacrificios e perseguicdes que sofreram. Essa reverén-
cia aos fundadores da casa é feita pelo corpo némade do cortejo girando com

0 mastro e a bandeira uma vez no sentido anti-horario no largo da igreja,

Figura 8. A primeira bandeira
leva pinturas de elementos
relacionados ao mar de

lemanja

Fonte: Velame (2007, p. 317).
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Figura 9. A segunda bandeira
leva uma pintura de lemanja
sobre um rochedo no mar

Fonte: Velame (2007, p. 317).

cantando as cantigas sagradas ao ritmo dos atabaques em louvor, honra e
gloria aos seus ancestrais (Figura 10).

O que interessa neste espaco, que faz com que o corpo némade do cortejo
desca o Bela Vista e vd em sua direcdo é o simbolismo do lugar, pois foi ai que
o terreiro foi fundado (atras da Igreja de Nossa Senhora das Candeias, tendo
14 ainda uma cajazeira de Ogum e um assento de Exu, sendo que o Iroco que
existia foi derrubado por um raio). Foi neste lugar que se plantou o axé do
terreiro por Eduardo Daniel de Paula, foi ai que o Omo I1é Aboul4 nasceu e se
fortaleceu pela luta que se travou contra a perseguicdo policial, o preconceito
vigente e a especulacao imobiliaria. O corpo da bandeira é fincado no largo
em frente a Igreja de Nossa Senhora das Candeias por volta das 17h.

Os Ojés e os filhos do Omo I1é Aboula levantam o mastro e a penetram na
terra. Ao ser cravado na terra de Onilé, o corpo do mastro da bandeira crava
no largo o proprio corpo do Omo Ilé Aboula (Figura 11). A bandeira com seu

axé reterritorializa o templo e os membros da sociedade de culto aos Egum
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Figura 10. O cortejo da uma volta com o mastro e a bandeira formando um circulo em sentido

anti-horario no largo da igreja
Fonte: Velame (2007, p. 322).

no povoado. A bandeira demarca o territério dos filhos de Aboula, lembrando
a todos (a Igreja Catolica, os cultos petencostais e os veranistas) que ali seus
ancestrais estiveram primeiro, que naquele lugar seus ancestrais fundaram
0 Omo Ilé Aboul4, viveram e lutaram.

Aquele lugar para eles é sagrado, ndo importando quantas construcoes
e obras sejam feitas ali, quantas transformag¢oes e mudancas ali sejam reali-
zadas, pois o que importa é o lugar, porque o que importa ndo é o que esta
sobre a terra, mas sob ela, o “sangue” de seus ancestrais que banharam a
terra de Onilé. O largo em frente a igreja se transforma, momentaneamente,
através do ritual, em um territorio do templo de culto aos Egum, passa a ser
um espaco do terreiro, torna-se o proprio Omo I1é Aboula, fazendo com que
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Figura 11. Finca-se a bandeira em frente a Igreja da Nossa Senhora das Candeias até a maré

baixar a noite quando ela serd fincada no mar

Fonte: Velame (2007, p. 326).
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os limites do terreiro no Bela Vista sejam ampliados, lancando sua extensao
no largo da igreja.

O corpo da bandeira fica no largo até que a maré baixe por volta das 20h
ou 21h, quando ela sera retirada pelo corpo némade do cortejo e conduzida
para a praia ao som dos atabaques e cantigas sagradas. Depois sera levada
para um barco, onde os Ojés a fincardo no mar, no lugar em que ela é colo-
cada todos os anos ao som de fogos de artificios e foguetes.

Ao chegar a noite, o cortejo desterritorializa o corpo da bandeira e simbo-
licamente o templo, do largo da igreja e as reterritorializam no mar da Baia
de Todos os Santos. O corpo da bandeira, ao ser cravado no mar, em frente
ao povoado, reterritorializa, mais uma vez, o Omo Ilé Aboul4 em toda Ponta
de Areia. O terreiro passa a ser simbolicamente, por 30 dias, todo o povoado.

Cada rua, viela, esquina, praca, cada construcdo e paredes de Ponta de
Areia passam a ser espacgos do terreiro, pois o corpo da bandeira irradia o
seu axé por todo o povoado, axé esse recebido dentro do Lessém no Omo Ilé
Aboula. Essas ruas e casas voltam a ser suas como eram nos anos 1940 quan-
do apenas os filhos de Aboula moravam na vila de pescadores que era Ponta
de Areia, ela traz a presenca de Aboula e com ele a fartura e a vida:

La vem ele!

O rei, o rei, o rei,
E ele,

Baba,

Aboula!

Tudo se alegra
quando o veneravel Baba Aboula

esta na terra!

Baba do Opa de veludo
vermelho e branco.
Que tras no Abala
uma coroa.

Que tras na mao

um Oxé.

Tudo se alegra
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quando o veneravel Baba Aboula

esta na terra!

Filho de Oio,

descendente de Xangd

herdeiro de sua justica,
continuidade de sua realeza,
permanéncia de sua linhagem,
vigor de sua dinastia,

lembranca de sua ancestralidade.

Tudo se alegra
quando o veneravel Baba Aboula

esta na terra!

E o rei dos reis.

Atras dele vém outros reis,

todos em fila para poder festeja-lo,
vem reis nagos

para poder reverencia-lo.

Tudo se alegra
quando o veneravel Baba Aboula

esta na terra!

E o rei dos Egum.

Que em vida foram:
guerreiros despatriados,
principes escravizados,
sacerdotes fugitivos,
cacadores enjaulados,
reis assassinados,

hero6is violentados.

Tudo se alegra
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quando o veneravel Baba Aboula

estd na terra!

Quando Aboula esta na terra,
as arvores dio mais frutos,

0 mar mais peixes,

0s animais procriam,

as criangas nascem,

0s mais novos amadurecem,

os mais velhos rejuvenescem.

Tudo se alegra
quando o veneravel Baba Aboula
esta na terra!

Em sua casa,

no Omo Ilé Aboula

seus filhos com jtbilo aguardam,
e perante ele,

todos,

ajoelham-se,

prostam-se,

entregam-se.

E o rei dos mortos e dos vivos.

Tudo se alegra

quando o veneravel Baba Aboula
estd na terra!

(VELAME, 2007, p. 20)

O corpo da bandeira, ao vencer as marés das ondas e ao trepidar ao vento
encobre com o seu pano, abencoado por lemanjd, toda Ponta de Areia e im-
poe a todos que moram nela e dqueles que por ela passam o respeito ao culto

aos Egum, o respeito ao veneravel Baba Aboula. O corpo da bandeira lembra
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a todos que 14 residem que aquela terra é a terra do culto aos ancestrais, é a
terra dos Egum.

Depois que o corpo da bandeira é fincado no mar, o cortejo se dirige para
o largo da igreja, onde se realiza uma cerimodnia publica para a rainha do
mar, a mae Iemanja. Logo, em seguida, tem-se entdo o inicio da festa profa-
na nos bares da praia de Ponta de Areia e em suas pracas até altas horas da
madrugada. A festa profana flui abencoada pelos Egum, regida pelo sagrado,
fundindo o sagrado e o profano nos sorrisos e gargalhadas dos membros do
culto que se confundem com as satisfagdes e alegrias dos Egum por realiza-
rem os rituais conforme os preceitos, da maneira como eles faziam e ensina-
vam aos seus filhos quando estavam vivos no Aié.

A madrugada chega, o dia amanhece e 14 esta a bandeira sobre o mar na
maré cheia, exuberante a luz da aurora, dando o seu recado a todos da socie-
dade de culto aos Egum: “Comegou a festa das dguas e preparem-se para a festa dos

presentes de Iemanjd” (Figura 12):

Figura 12. A bandeira em frente a praia de Ponta de Areia amanhece sob a luz da aurora

Fonte: Velame (2007, p. 329).
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Baba trago-te presentes,

flores, perfumes, espelhos, joias.

Para que vocé possa abencoar.

Para que eu possa levar para a rainha,
a senhora do mar,

a nossa made,

Iemanja!

Porque ela so recebe se:
a sua béncdao neles se encontrar,
0 seu axé neles repousar,

o meu pedido neles vocé colocar.

Para que o presente com o seu axeé,
pelas ruas de Ponta de Areia, possa: desfilar,
pelas casas dos mais velhos, possa: passear,

pelos lugares dos antigos ancestrais, possa: reverenciar.

Para que Iemanja,

em seus bracos de mar,
possa aceitar os:
pedidos,

desejos,
agradecimentos,
gracas,

que s6 vocé Baba pode levar.

Porque s6 em vocé Bab4,
ela pousa o olhar!
Porque s6 vocé Baba,

ela pode escutar!

Porque s6 em vocé Bab4,

ela pode confiar!

Fdbio Macédo Velame
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Por favor Baba!

Aceite e abengoe os meus presentes,
para que eu possa levar para a rainha,
Iemanja!

Para que em seus bracos de mar,
ela possa aceitar e levar

as minhas esperancgas

para o seu palacio,

longe,

14 no fundo do mar!

(VELAME, 2007, p. 329)
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FESTA NA ILHA DE BOM JESUS:
PRODUZINDO IMAGENS,
COMPARTILHANDO PERSPECTIVAS'

Fernando Firmo

A Tlha de Bom Jesus, situada ao fundo da Baia de Todos os Santos, Bahia, é
palco da experiéncia que serd narrada no presente texto que trata da pro-
ducdo compartilhada de um video etnografico a respeito do festejo religioso
que qualquer ilhéu considera como o mais importante da regido. Antes de
enveredar numa descricdo de perto e de dentro acerca deste processo, € im-
portante fornecer um cendrio epistemologico, dentro da antropologia, no
qual a festa vem sendo pensada por autores classicos e contemporaneos.

O tema mobiliza as Ciéncias Humanas de modo geral. Em Durkheim

(1996), a ideia de festa associa-se a forca criadora exercida pela efervescéncia

1 Agradego a Coordenagdo de Aperfeicoamento de Pessoal de Nivel Superior (Capes) pelos re-
cursos financeiros para a realizagdo desta pesquisa no ambito do Programa Nacional de Pés-
Doutorado (PNPD/Capes). Agradeco também ao Nticleo de Pesquisa ObservaBafa/UFBA,
pela estrutura disponibilizada.
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Figura 1. llha de Bom Jesus

Fonte: Elaborada pelo autor.

coletiva sobre a propria consciéncia humana. Em Bataille (1967), o excesso e
a transgressdo, vistos como eclosdes do que é ordinariamente suprimido na
sociedade, revelariam o potencial revolucionario da festa; em Callois (1950),
a festa liga-se ao sacrificio e ao efeito catartico da violéncia acumulada pela
sociedade que nelase libera.

Nessa 6tica, alguns pressupostos basicos conformam um fecundo ponto
de partida na abordagem das festas e tém sido experimentados de modo
criativo na antropologia. S3o eles: a ideia de que os rituais sdo portas de
entrada privilegiadas para a compreensao das sociedades humanas e de que
o mundo festivo e o mundo cotidiano se complementam de modo multiplo
nas festas (DAMATTA, 1979); a natureza cultural ptblica e coletiva das fes-
tas (GEERTZ, 1989); sua forte relacdo com formas de organizacdo do tempo
(HUBERT; MAUSS, 1905); sua sobreposi¢cdo com os dominios do ladico e do
estético e sua intensa afetividade e materialidade. (CAVALCANTI, 2009, 2010;
GONCALVES, 2009, 2010) Como rituais, isto &, agregados de comportamentos
simbodlicos, festas, realizam, com a linguagem dos simbolos, o trabalho dos
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ritos. (VALERI, 1994) Articulam, desarticulam e rearticulam aspectos do cotidi-
ano, de experiéncias histéricas e operam de forma maltipla e involuntaria
na experiéncia social. Ao final, é sempre a pesquisa e a andlise etnografica
que irdo nos propor chaves de sua compreensdo. As festas podem estimular
o trabalho reflexivo, produzir reinterpretacoes, criticas, reformulacdes, reit-
eracoes; propiciar aprendizagem de co6digos sociais; estimular a producao de
novas perspectivas. Atraem, encantam e integram participantes. Envolvem
ricos e pobres; distintas origens étnicas; sagrado e profano. Nao resolvem os
conflitos e as desigualdades sociais. No entanto, podem expressar uma face
das coletividades que se superpoe a essas diferencas ou mesmo reafirma-las
por meios violentos.

Mesmo diante da imensa atencdo que ja foi devotada a questdo da festa
nos estudos antropologicos, Perez (2012, p. 21, 23, 40, 41 ) nos diz que o termo
ainda “[...] performa um campo ennunciativo que padece de uma polissemia
aguda, seus limites sdo de tal modo fluidos que seu potencial pode ser e,
frequentemente o é, desgastado pelo esgacamento de seu alcance heuristico”.
De acordo com a autora, “[..] falamos todos de festa, mas nao possuimos
uma teoria da festa”. Na antropologia, “suas tentativas de definicdo care-
cem igualmente da abragéncia e capacidade generalizante necessarias para
tornar festa um conceito”. A prépria autora nio se propoe a formular uma
teoria geral sobre festas, pois sabe o risco desta empreitada e prefere apostar
que “[...] festa resiste tanto a formalizacdo execessiva quanto a teorizacao ri-
gida, por isso, é vao querer atribuir esséncia, substancia, funcao, sgnificado,
mesmo que colocados no plural”, pois “|...| ela ndo & um mero produto da vida
social ou fator de reproducado da ordem estabelecida. Festa para além de festa
é a epifanizacdo de um mundo, um mundo outro, o do real do imaginario”.

Ainda continuando com o argumento da autora, festa é um:

[...] campo do possivel e do desafio, a festa inventa/cria/gestaj/imagina outras
relacdes do homem com o mundo, sobretudo, outras relagoes consigo proprio,
outras formas de ligar, pois coloca em acao o execesso e a transgressao, seus
operadores de distin¢do relativamente ao mundo das coisas, da duracdo e dos
determinismos, abrindo outras vias para abordagens correntes. (PEREZ, 2012,
p- 40)
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Por isso, aqui festa refere-se a uma categoria cine-etnografica e ndo um
constructo dado a priori. Mais do que isso, para além de ser trabalhada como
fato ou como teoria, a tomamos como recorte, no intuito de estabelcer limi-
tes investigativos que nortearam a construcdo de uma pesquisa comparti-
lhada sobre a festa que resultou na producao de um video. Arrisco dizer que
tratou-se da festa como questdo cinematografica, isto é, entende-la como
perspectiva. (PEREZ, 2012) Ou melhor, festa como cenario “cine-etnografico”
para engendrar uma narrativa sobre sua tradicionalidade e sua importancia
para a memoria e a cultura local. Cine-etnografia, no contexto desta pesqui-
sa, significou a possibilidade de transformacdo do olhar, trasmutando-o em
algo mais poetico; eu diria numa mise-en-scéne etnografica a ser filmada.

A proposta de tomar este recorte — festa como questdo cinematografica —
como tema investigativo para a producdo de um video, partiu de um ilhéu.
Quando o conheci e expliquei algumas de minhas expectativas de pesquisa
na ilha (em especial, a ideia de produzir um video), Luis Henrique, mestre de
cultura de sua localidade, me prop0s uma parceria para realizarmos juntos
um video sobre a festa em homenagem ao padroeiro e a padroeira local:
Senhor dos Passos e Nossa Senhora dos Navegantes. Prontamente, aceitei a
parceria.

No entanto, antes de iniciar os trabalhos de captacdo imagética e sonora,
passei um tempo no local para conhecer os moradores e juntos (Luis Henrique
e eu), nos meses que antecedem a festa, construimos uma mise-en-scéne, sele-
cionamos os atores-chaves e elaboramos um argumento para o video: uma
narrativa histérica sobre a tradicionalidade dos festejos em questdo, bem
como sua importancia para a memoria e a cultura local.> Quando iniciei os
trabalhos de captacdo audiovisual, entre o dia 27 de dezembro de 2013 a 14
janeiro de 2014, ao final de cada dia de filmagem (tanto o trabalho de registro
de narrativas sobre a festa quanto o trabalho de captacao de imagens de ritos

que a compoe), sentava com meus parceiros de campo e projetava o material

2 Nesses primeiros meses também pude acompanhar os preparativos para a festa que dura o
ano todo. A festa, organizada pela Irmandade de Bom Jesus, é minuciosamente preparada
meses antes de sua realizagdo. As bandeiras de Senhor dos Passos e Nossa Senhora dos
Navegantes percorrem toda a ilha em busca de fundos para a festa. E notdrio como, especial-
mente, os mais velhos, aguardavam com impaciéncia a visita das bandeiras, para beija-las e
darem sua contribuicdo a festa. (PEREZ, 2000)
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produzido. Meu objetivo nessa hora era compartilhar impressdes e recolher
sugestoes, criticas, sobre o material gravado.

Portanto, existe um processo compartilhado de filmagem (ou melhor do
que e quem é filmado) e de socializacdo das imagens, no qual os atores-
-sujeitos filmados contam suas histoérias acerca do que foi filmado, dizem o
que e como veem as imagens captadas pelo pesquisador. Tal posicionamento
inspira-se nas trilhas deixadas por Jean Rouch em filmes como Eu um negro
(1958), Cronica de um verdo (1960), Jaguar (1967) e Pouco a pouco (1971),% para ci-
tar apenas alguns dos mais de 100 filmes produzidos por ele (durante mais de
meio século de trabalho no continente africano). Os filmes citados sdo parte
do corpus da chamada “antropologia compartilhada” que, do meu ponto de
vista, pode ser entendida como uma série de ensinamentos, dos quais desta-
co: o contato preliminar com o grupo a ser filmado, estabelecer relacoes de
proximidade com os sujeitos de uma pesquisa, criagdo de uma mise-en-scéne,
participacdo de membros do grupo como colaboradores efou coautores dos
filmes, conhecimento das técnicas de montagem e filmagem e o feedback
(projecao e devolucao do material para o grupo filmado).

No caso da producao do video sobre os festejos religiosos da ilha, partin-
do desta perspectiva, coloquei-me como um parceiro capaz de auxiliar na
conducdo do projeto de gravar imagens. E, neste contexto, “parceria” signi-
ficou mais do que um compartilhamento de dados no produto final de uma
pesquisa: significou compartilhar o préprio processo de elaboracdo de uma
pesquisa visual. Das cenas registradas, passando pela montagem dos pla-
nos, a eleicdo das entrevistas e do que é mais significativo no contetido das
mesmas, existe um processo coletivo de producdo. O mesmo aconteceu com
a trilha sonora cuidadosamente composta pela Filarmoénica de Bom Jesus e
gravada por mim. Luis Henrique, além de ter se tornando um grande amigo,
é coautor do video que intitulamos Ilha da Devogdo, referenciando o apelido
da ilha na localidade. Além do mais, foi ele quem indicou as pessoas a se-
rem entrevistadas, ajudou-me na elaboracao do argumento, na realizacao de
grande parte das entrevistas e na montagem final do video com seus precisos

comentarios. Antes mesmo de ser filmado, elegemos que nosso video teria

3 Deixo claro que os filmes citados no texto, no ano original de sua publicagdo, foram remaste-
rizados em 20062007 pela Videofilmes. Utilizo estes filmes remasterizados e legendados.
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uma introducdo e quatro capitulos, que correspondem aos ritos mais impor-

tantes da festa: Lavagem, Acompanhamento, Bencdo das Canoas e Subida.

COM A CAMERA NA MAO

Iniciei os trabalhos de captacdo audiovisual em Bom Jesus, no dia 29 de de-
zembro de 2013. Antes disso, filmei minha chegada no dia 27 de dezembro.
Nesses dois primeiros dias, Luis Henrique e eu acertamos a realizagdo de
grande parte das entrevistas feitas. Ao todo, entrevistamos 16 pessoas, den-
tre homens, mulheres, adultos e jovens. Luis Henrique esteve presente em
grande parte das entrevistas, ajudando-me. Das pessoas entrevistadas, sele-
cionamos sete protagonistas: Dona Alice, Seu Antonio, as irmas Zélia e Zaida,
Dona Gogd, sua filha Daniele e Luis Henrique. A partir de suas histérias de
vida, entrelacadas a festa, construimos uma narrativa para o filme partindo
de nosso argumento que coloca em destaque a tradicionalidade dos festejos
e sua importancia cultural na localidade. Com estes personagens ainda reali-
zamos uma roda de memoria. Cada um dos presentes contou suas historias
relacionadas as festividades, explicou, a seu modo e estilo, a estrutura da
festa, contou singularidades relacionadas aos festejos, elegeu o rito de sua
preferéncia e refletiu sobre esta escolha.

E importante frisar um dado relevante. O fato de que sou o proprio re-
alizador dos registros audiovisuais deve ser lembrado, pois em varios mo-
mentos da filmagem havia uma demanda redobrada de minha capacidade:
além de ter de demostrar atencdo ao entrevistado e ao que era dito, devia
dar atencao também aos equipamentos. (HARTMANN, 2003) O autor fala que

em sua pesquisa:

[...] houve momentos em que o narrador era privilegiado e o foco da cdmera
(ou o0 enquadramento ou o som) acabava perdido e houve momentos em que
o registro sugava minha aten¢do e eu so viria a compreender a totalidade
do que estava sendo narrado e perceber detalhes da performance ao assistir,
posteriormente, tais imagens. (HARTMANN, 2003, p. 5)

Quando se trabalha sozinho, nesses casos de realizacdo de entrevistas,

o tripé pode ser um aliado para reduzir estes problemas técnicos. Além disso,
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é importante deixar claro que o conhecimento do equipamento, associado as
técnicas de fotografia, diminui consideravelmente a perda de material audio-
visual que decorre desta sobrecarga de funcdes.

Neste sentido é que ressalto a importincia da realizacdo de uma prepa-
racdo técnica por parte do antrop6logo/antropb6loga, que deve conhecer bem
(previamente ao inicio do trabalho de campo) caracteristicas, capacidades e
limitagdées do equipamento que ird utilizar. Além do preparo técnico, que
deve garantir uma qualidade minima de captacdo de imagens/sons, creio que
outro fator importante é a manutenc¢do de um controle, dentro do possivel,
ainda em campo, do que ja foi registrado. A visualizacao de todo o material
registrado, de preferéncia, junto com as pessoas filmadas, evita que se volte
para casa com uma bela histéria mostrada apenas do ponto de vista do an-
tropdlogo, em imagens fora de foco, com falhas no som, entre outras coisas
problematicas.

Nio realizamos nenhuma entrevista nos dias em que havia festejos na
ilha, pois meus principais parceiros na realizacdo do filme, nestes dias, esta-
vam demasiadamente ocupados com os preparativos dos rituais. Esta estru-
tura de realizar as entrevistas antes das festividades foi decidida, previamen-
te, entre os meses de outubro e novembro. Assim como, antecipadamente,
decidimos filmar o festejo em quatro atos, tal como ele acontece: Lavagem,
Acompanhamento, Bencao das Canoas e Subida. Dona Gog0, personagem
importante desta etnografia compartilhada, é a narradora principal do docu-
mentario. A introducdo é composta de uma narrativa de Luis Henrique, ex-
plicando os objetivos centrais do video. Logo em seguida, ele passa a palavra
a Dona Gogo0, que nos fornece um panorama histoérico da regido. Assim, Luis
Henrique (coautor) é também ator importante do video. Desse modo, Dona
Gogo, Luis Henrique e outros personagens contribuem para a tecelagem des-
ta “colcha de retalhos narrativos” cujo proposito foi contar uma historia (e
etnografar seus principais ritos) sobre a tradicionalidade do grande evento
religioso que acontece anualmente na ilha.

No dia 31 dezembro terminamos de gravar as entrevistas. Estava ansioso
pelo dia seguinte para finalmente conhecer e participar dos festejos que du-
rante os Gltimos meses tinham sido o foco de minha atencdo. Nesta segunda
parte da filmagem, tento retratar o ambiente etnografico dos quatro atos

da festa, deixando-os fluir assim como os captei, através de minha cidmera
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participante, produzindo com minha “cidmera-olho” impregnacoes do real.
(ROUCH, 1978)* Apostei, assim como colocou Ferraz (2010, p. 196), que as
imagens podem “[...] captar a fluidez das performances culturais e narra-las
novamente [...|”. Procurei me aproximar dessa abordagem destes autores no
sentido de tecer uma narrativa, por meio de minha camera, para comparti-
Ihar com as pessoas filmadas a producdo de uma historia sobre a tradiciona-
lidade de sua festa local. Daqui em diante, passo a uma descricao das cenas
que foram registradas na sequéncia dos quatro atos da festa. No intuito de
aproximar esta descricdo da versdo do video, mesclo a etnografia sobre a
captacao das imagens dos eventos da festa com os comentarios de alguns dos
entrevistados. Nesta parte do texto, reflito sobre a realizacdo das entrevistas
em um contexto que buscou valorizar a tradicionalidade e a importancia
cultural dos festejos locais, bem como, sobre o processo de producao audio-

visual nesse ambiente.

LAVAGEM

O inicio da festa em homenagem aos padroeiros da ilha (Senhor dos Passos e
Nossa Senhora dos Navegantes) & marcado pela tradicional lavagem da igreja.
No dia 1 de janeiro, homens, mulheres, adultos, jovens e criancas ainda guar-
dam com muito carinho as tradi¢cdes passadas de geracao a geracao relacio-
nadas a lavagem. Procurando destacar aspectos historicos e atuais do evento
em questdo, durante as entrevistas, pedimos aos mais antigos moradores
que comparassem a lavagem nos tempos passados e presentes. Ouvimos di-
versas versdes sobre origens e significados da lavagem.

Um dos personagens do video afirma que em seu tempo a lavagem era
mais bonita. Seu Antdonio abre o primeiro capitulo do video: a lavagem.
Segundo ele, em seu tempo de rapaz, os homens se vestiam de branco e
portavam potes de barros ou latas de querosone ornamentadas com flores

4 Em outro texto, Rouch (1997, p. 21) nos fala que o instante de filmar é como um transe: “o
olho direito vé o filme, o olho esquerdo o que esté fora de campo. Logo, eu sou disléxico”.
E dessa forma que apresentamos uma relagio singular e intima com a cidmera e com os
eventos filmados, “criando uma forma particular de apreender a realidade e relativizar as
fronteiras entre documentario e ficggo”.
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de flamboyant para a lavagem da igreja. A primeira agua que era utilizada na
igreja, como outras pessoas também afirmaram, deveria ser da casa do devo-
to. Este costume era um modo de garantir a fartura de agua de seu nticleo
familiar. Pois o gesto, a um s6 tempo, tinha a funcdo de agradecer pelas chu-
vas e pedir abundancia de dgua ao longo do ano. As demais aguas utilizadas
na lavagem do espaco eram apanhadas no poco da ilha localizada no largo
da rua da Fonte. Os moradores locais enfeitavam este perimetro com pés
de nicuris. A banda de musica saia da fonte, passava pela igreja e dava trés
voltas na ilha. Uma multiddo se juntava a filarmoénica para brincar e come-
morar o inicio da festa em homenagem aos padroeiros locais. Seu discurso é
saudosista e busca uma festa que ndo existe mais ou uma tendéncia de dizer
que “as festas de hoje, ndo sdo mais as mesmas”.®

Alguns, como seu Antonio, afirmam que a festa possui exatos 251 anos. E
hé& quem diga que a festa possui quase trés séculos. Desse tempo imemorial
para ci, algumas mudancas aconteceram, como afirmou Luis Henrique na
entrevista que realizamos para o nosso video, complementando a fala de seu
Antonio.

Luis Henrique, coautor e personagem relevante do video, fala dos novos
tempos, além de reafirmar o que dizem os mais velhos, sem se prender ao
discurso saudosista. Para ele, o significado da festa da lavagem nao se alte-
rou e sim, significantes foram acrescentados como as baianas, os ternos, os
estandartes, os orixas e outros elementos enfatizando o sincretismo religio-
so e a diversidade local. Arrisco dizer que Luis Henrique concordaria com o
argumento de Perez (2012, p. 32), ao nos mostrar que “[...] mudancas nao sao
ameacas a continuidade da tradicdo, ao contrario sdo condicoes de sua per-
petuacdo. A tradicdo permanece justamente porque muda”.

Atualmente, as 5h da manha inicia-se a lavagem com a alvorada de fogos
e o badalar do sino. Logo ap6s, a filarmonica da ilha sai pelas ruas do po-
voado anunciando o comeco da festividade. A igreja abre também as 5h da
manha para receber os primeiros devotos que ndo perderam o costume de

trazer a primeira agua de sua casa para a lavagem do templo. Nesse dia, nos

5 Perez (2012, p. 31) faz uma reflexdo interessante sobre esta postura saudosista: “na literatu-
ra, este tipo de argumento aparece, por exemplo, nas publica¢des de cunho folclérico, que
lamentam a perda das antigas e genuinas tradi¢cdes”.

Fernando Firmo 145



percorremos a ilha diversas vezes, acompanhando pessoas de suas casas ou
da fonte do largo até a igreja (percurso de aproximadamente 1000 metros).
Em seguida, filmei e fotografei o processo de preparacdo de personagens
importantes que compde a lavagem como guardides de estandartes, indi-
genas, musicos, baianas... Estas cenas foram montadas, privilegiando uma
sequéncia que acompanha os personagens saindo de suas casas com seus
baldes de agua, lavando a igreja e se preparando para o cortejo musical que
percorre a ilha.

Mae e filha ainda compode este primeiro capitulo dedicado a lavagem.
Dona Gog0, mestre de cultura da ilha, reconhecida localmente pelo notoério
saber sobre fatos de grande relevincia historica e cultural desta terra, nos
relata a morte de seu primo Isolino (pai de santo do Gnico terreiro de can-
domblé que a localidade possuia). Esta senhora contou-me sobre a morte do
primo, em sua entrevista, para justificar a homenagem feita a ele durante
a lavagem do presente ano. Ela ainda nos relatou como Isolino, um grande
artista plastico da comunidade, era apaixonado pela lavagem. De acordo com
ela, no dia da lavagem, ele colocava nas ruas “imagens dos orixas, dando um
toque de misticismo na festa”. Por isso, fazem questao de manter os orixas
nas ruas no dia da lavagem, para lembrar sua memoria.

Dona Gogo6 — nesta parte de sua entrevista — também reclamou do que
chamou de “profanacdo da lavagem”: uso excessivo de bebidas alcooélicas e
as pessoas entrarem na igreja com trajes de banho. Daniele, sua filha cacula,
que atualmente reside em Salvador, ndo perde as festividades da localida-
de e narra o que a lavagem representa para ela: “um dia de alegria, sem
tristezas!”®

Luis Henrique encerra o primeiro capitulo do video, a lavagem, fazendo

um apelo para que os adultos da “comunidade” ndo se esquecam de suas

6  Aquivale a pena lembrar a reflexdo de Perez (2000, p. 47), sobre o cdrater das festas religio-
sas no Brasil: “o calor dos trépicos reforga e exacerba ainda mais a dimens3o carnal, sensual,
da religiosidade lusa, plena de cultura dos sentidos. Idolatria da criatura, da carne, avessa a
ortodoxia e ao ascetismo. Uma religiosidade menos atenta ao sentido intimo das ceriménias
que as cores e a pompa exterior, ou seja, voltada mais para o concreto do que para o abstrato,
sempre pronta a fazer acordos e conciliagdes. Uma tal forma de viver o religioso nao é feita
para impor uma moral rigida e cédigos fixos. A religiosidade brasileira parece ter retido da
religido, antes de mais nada, sua dimensao estética e de recreacdo. Seu ponto forte e pedestal
¢ a efervescéncia da assembléia”.
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tradicOes e que repassem para 0s mais novos esses encantos da cultura reli-
giosa local. Do seu ponto de vista, a continuidade da festa depende dos mais
jovens.

Neste e em outros ritos que retratavam a acao deste grupo, utilizei-me da
aceleracao de imagens no intuito de realcar os longos planos de sequéncia re-
alizados deste tipo de festejo que arrastava multiddes, misturando o sagrado
e profano, a inversio de papéis. E importante destacar que procissoes (den-
tro de festas religiosas) sdo as atividades urbanas mais antigas do pais. Até
o final do século XIX foram os eventos culminantes da vida social de nossas
cidades. (PEREZ, 2000, p. 12) O que chama a atencdo em todos estes dias de
festa é como as procissdes reuniam grande parte da populacao da ilha e de
seus arredores. Dia de procissdo e de festa é um dia de entusiasmo na ilha.
Multidoes invadem as ruas e a praca nas proximidades da igreja. A cidade

inteira é pura agitacdo e movimento.

ACOMPANHAMENTO

Dois dias depois, a parte “religiosa” da festa é iniciada com a novena que
acontece nove noites consecutivas, as 19h.” Um detalhe que chama a atencao
nas novenas € o fato de as miusicas da missa serem cantadas em latim (desde
os primeiros tempos do festejo, como ouvi de muitos) por um grupo mulhe-
res da localidade. As cangles, na maioria dos casos, foram passadas de gera-
¢do a geracdo. Decidimos nao retratar as novenas em nosso video, por serem
um acontecimento paralelo aos quatro rituais mais importante do festejo.
Encerrada a nona missa, no dia seguinte, ocorre um grande evento na
localidade: a festa em homenagem a Nossa Senhora dos Navegantes. Assim
como na lavagem, os festejos a Nossa Senhora dos Navegantes sdo iniciados
com fogos de artificio as 5h da manha. Em seguida, um cortejo musical per-
corre a ilha para despertar seus fiéis. No badalar do sino, pontualmente as

6h da manha, uma prece é rezada dentro da igreja para que nossa senhora

7  Como muitos ilhéus insistiram em fazer esta marcagdo, também adoto-a no texto para dife-
renciar o lado profano e o lado sagrado da festa.
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abencoe a procissao maritima. Este festejo compde o segundo capitulo do
video: Acompanhamento.

Logo apos as preces, a imagem de Nossa Senhora é retirada de seu altar
na igreja. Em procissao, os devotos levam-na até o barco que fara o trans-
porte da santa até a capital, onde tradicionalmente é rezada uma missa em
louvor a Nossa Senhora dos Navegantes. HA uma divisdo sexual do trabalho
neste rito, pois se as mulheres é incumbida a tarefa de organizar a reza, aos
homens fica reservado o trabalho de transporte da santa, desde sua saida até
seu regresso a igreja. Para colocar o andor de Nossa Senhora dos Navegantes
no barco, eram necessarios cerca de 10 homens. Apenas a santa pesa quase
200 quilos.

Figura 2. Frame do video Ilha da Devogdo. Acompanhamento

Fonte: Elaborada pelo autor.

O trajeto de ida, no barco que transporta a santa, é rapido. A banda de
musica da cidade alegra o barco com variadas cang¢des no percurso que vai da
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Iha de Bom Jesus a Salvador. O puiblico do famoso “barco da santa” é compos-
to de velhos moradores locais, musicos, membros da igreja e da Irmandade
de Senhor dos Passos. Geralmente, alguns familiares dos coletivos citados os
acompanham. O valor cobrado para ir na “escuna” da santa (embarcacao que
transporta cerca de 200 pessoas), era R$ 50,00. Outros barcos que oferecem
servicos como churrasco, bebidas alcodlicas e bandas de misica o valor pode
chegar a R$ 200,00.

Chegando na capital, o barco atraca na Marinha do Brasil. De 14, segue
em procissdo até a Igreja de Nossa Senhora de Concei¢do da Praia (proéxima
ao Mercado Modelo). A missa em louvor a santa homenageada acontece duas
horas depois de sua colocacdo na igreja de Salvador. Dona Gogo, nesta parte
do video, nos explica o motivo do intervalo entre a chegada da santa e a cele-
bracdo da missa. Segundo ela, em meados do século XX, quando a procissao
dos navegantes foi criada, a santa viajava em um “saveiro” e a imagem era
pequena medindo pouco mais de 30 centimetros (a imagem atual no andor
pesa cerca de 200 quilos). Em Salvador, moradores da ilha aproveitavam a
vinda a capital para realizar as compras dos géneros que ndo eram encon-
trados em Bom Jesus com facilidade como artigos de vestuario, calcados,
produtos para caca e pesca, dentre outros, pois neste tempo o tinico meio de
transporte entre a ilha e a capital eram os saveiros e a rodovia ainda nao ha-
via sido construida ligando Salvador e Madre de Deus (ponto terrestre mais
proximo da ilha).

Dona Gogd narra ainda um milagre que aconteceu nessa procissao
maritima. Certo dia, voltando de Salvador, um grupo de amigos bateu em
uma plataforma da Petrobras. Ap6s o choque, o barco comecou a naufra-
gar. Desesperados, os tripulantes comecaram a orar e pedir auxilio a Nossa
Senhora dos Navegantes. Milagrosamente, o barco aprumou e aquela turma
conseguiu chegar a Bom Jesus. Um dos homens que estava no barco ficou
muito tocado com a graca alcancada e resolveu dar um presente para a san-
ta: uma ancora de prata, pesando mais de 2 quilos, que se encontra na mao
direita de Nossa Senhora dos Navegantes. Na outra mao ela carrega o menino
Jesus. Em dias de festa veste seu manto azul especial, bordado a mao, pelas
antigas rendeiras locais.

No entanto, segundo Dona Gogo, essa é apenas uma das versodes ligadas

a doacdo da ancora de prata que Nossa Senhora carrega na mao direita.
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Figura 3. Frame do video Ilha da Devogdo. Acompanhamento

Fonte: Elaborada pelo autor.

Durante a escuta dessa entrevista, Luis Henrique e eu chegamos a cogitar a
possibilidade de tornarmos essa historia outro video.

Logo ap0s a celebracdo ecuménica na Igreja de Nossa Senhora de Conceicao
da Praia, em Salvador, Nossa Senhora dos Navegantes retorna para a Ilha de
Bom Jesus. Para acompanhar o barco da santa, centenas de embarcacgoes (de
variados estilos e tamanhos) surgem. Esta procissdo maritima é chamada de
“Acompanhamento”. Neste festejo, assim como na lavagem, sagrado e pro-

fano se misturam.® Alguns me diziam que muitos ilhéus faziam prestacoes

8 Como coloca Lea Perez ([20-]), aqui temos trés modulacdes essenciais operadas pela festa,
a saber: com o urbano, com a religido e com a estética. Festas, notadamente procissdes e
festas de santos, sdo no Brasil expressdes urbanas e formas de espetdculo por exceléncia,
mostram uma maneira singular de viver a sociedade e de perceber o mundo e de com ele se
relacionar.
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anuais para pagar o aluguel de um barco no dia do acompanhamento, seja o

barco da santa, seja um profano com bebida, carne e mulher.

Figura 4. Frame do filme Ilha da Devogdo. Acompanhamento

Fonte: Elaborada pelo autor.

A viagem de regresso segue tarde afora. Barcos fazem o trajeto de volta
margeando Salvador, lentamente. O barco da santa satida os moradores das
ilhas que estdo no trajeto entre a capital e Bom Jesus como Ilha de Maré,
Paramana, Madre de Deus, Loreto, Maria Guarda... Perto do entardecer, a
procissao maritima chega a seu destino. A imagem de Nossa Senhora dos
Navegantes é retirada do barco e segue em procissdo até a Igreja de Bom
Jesus.

Durante todos esses dias de festividades, os santos da igreja descem de
seus nichos e ficam expostos no saldo principal da igreja: Nossa Senhora
dos Navegantes na porta de entrada e Nosso Senhor dos Passos, proximo ao
altar. A igreja também permanece aberta grande parte do tempo da festa,
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proporcionando aos devotos um contato mais intimo e pessoal com os san-
tos. A qualquer hora do dia, € comum encontrar alguém aos pés de seus san-
tos, pedindo ou agradecendo. Ao longo da filmagem, quase todos com quem
conversei tinham algum milagre ou “graca alcancada” para me contar. De
micro e pequenas coisas, como a aprovac¢ao de um filho ou neto no vestibular
ou mesmo no ano letivo escolar, a casos graves como pacientes declarados
em estados terminais por uma equipe médica que se curaram por intermeé-

dio de Nossa Senhora dos Navegantes ou Senhor dos Passos.

BENGAO DAS CANOAS

No dia seguinte, acontece uma missa solene em homenagem a Nossa Senhora
dos Navegantes, Senhor dos Passos e também a Sao Benedito, no final do dia.
Os ritos sdo os mesmos dos festejos anteriores. Alvorada de fogos e banda
de miusica pela manha. A procissao terrestre (também no final do dia) conta
com todos os santos que estdo na igreja, cada qual em seu andor: Menino
Jesus, Sao Benedito, Sao Jorge, Sdo Roque, Sao Lazaro, Nossa Senhora dos
Navegantes e Senhor dos Passos.

Diferente do “Acompanhamento” (procissio dos navegantes no mar),
evento que geralmente acontece no fim de semana, reunindo além de de-
votos locais, muitos turistas, esse segundo dia de festa em homenagem a
Nossa Senhora dos Navegantes, incluindo também Senhor dos Passos e Sao
Benedito, trata-se de um evento voltado para propria ilha’. Os moradores

locais sdo maioria na igreja e no cortejo terrestre.

9 Durante os dias de festejo na ilha, a populagdo local, aproximadamente 3.500 habitantes,
recebe grande publico que lota os poucos estabelecimentos comerciais locais como pousa-
das e restaurantes. A demanda de servicos aumenta consideravelmente, nimeros de bares,
restaurantes e ambulantes. A noite, na praca da igreja, acontece uma quermesse com barra-
cas de comidas, jogos e banda musical. Segundo ouvi de muitos entrevistados, grande parte
desse pessoal de veraneio s3o parentes préximos ou distantes (ou conhecidos de familiares
de pessoas que possuem parentela local) de moradores da ilha. Como o local possui apenas
duas pousadas (e somente uma funciona regularmente durante o ano), a orla da ilha fica re-
pleta de barracas.Tal cena lembrou-me da descrita por Perez sobre a impressao dos viajantes
sobre as festas religiosas no século XIX “chama-lhes aten¢do & mudancga na cena urbana. A
cidadezinha vazia e pacata, recebe gente, que de longe vem, para a missa, ficando toda movi-
mento e agitagdo. As gentes vestem suas melhores roupas. Depois do sagrado, o profano na
praca: jogos, circo, desfile pelo passeio publico etc.” (PEREZ, 2000)
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No final da procissao terrestre, os santos e devotos se dirigem para o cais
da ilha, onde ocorre a bengdo das canoas. Por se tratar de uma ilha que vive
basicamente da pesca, é tradicdo durante a festa os pescadores levarem suas
embarcac¢des para o cais na intencdo de serem benzidas pelo paroco. Esta
parte da festa constitui o terceiro capitulo do video, intitulado: “Bencdo das
Canoas”. A gravacao desta parte foi seriamente comprometida devido a chuva
repentina que surpreendeu a todos na hora da procissdo. Mesmo sob chuva
forte, os santos foram as ruas e as outras trés filarmoénicas que foram con-
vidadas para o evento daquele dia ndo deixaram de encantar o publico. Eu,
escondido embaixo de um alpendre, no intuito de proteger o equipamento,
deixei apenas o movimento da procissdo passar sob minha lente." Por sorte,
quando a procissdo se aproximava do cais, a chuva nos deu uma trégua. Em
poucos minutos, a paisagem se transformou novamente.

Quando mostrei as poucas imagens deste pentltimo rito, sugeri que fi-
zéssemos uma chamada puablica na ilha para que os videomakers locais nos
apresentassem seus materiais produzidos a partir de tecnologias distintas
como celulares, tablets, cimeras portateis, entre outros dispositivos. Fiz esta
sugestdo devido a dificuldade de realizar as cenas da subida, primeiro, pela
chuva que me paralisou. Segundo, com a expansdo das tecnologias digitais
imagéticas, qualquer pessoa com um aparelho capaz de captar imagens,
pode se tornar um videomaker e um parceiro de pesquisa em potencial. Em va-
rios ritos da festa tive que disputar um lugar com estes videomakers caseiros,
querendo registrar cada lugar ou evento para divulgar em suas redes sociais

e nelas se autoafirmarem e dizerem com suas imagens: “eu estava 1a”."

10 Ao longo do texto, espero ter deixado claro a importancia da Filarménica de Bom Jesus dos
Passos para a realizacdo das festividades locais. Atualmente, grande parte dos musicos sdo
criangas e jovens. Os adultos também participam, mas sdo minoria dos quase 50 artistas da
banda, que neste ano completou 100 anos.

11 As palavras de Hartmann (2003, p. 10) cabem perfeitamente neste contexto: “este é apenas
um exemplo de que hd imponderaveis que prejudicam ou impedem o registro audiovisual e
por mais que se saiba que aquele momento existiu, que ele foi significativo para o desenvol-
vimento da pesquisa como um todo, esse momento n3o constara de nenhuma imagem con-
creta. Tanto as fatalidades quanto as escolhas arbitrdrias demonstram que n3o se pode re-
gistrar tudo, consequentemente, o produto final serd uma soma de recortes, mais ou menos
representativos, da realidade que se quer comunicar. Mas é importante lembrar que este ndo
é um privilégio do trabalho com imagens, pois com a escrita ocorre um processo bastante
semelhante, onde escolhas devem ser feitas na realiza¢do da ‘edi¢@o’ do texto, determinando
o que serd ou ndo comunicado”.
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Figura 5. Frames do video Ilha da Devogdo. Bengdo das Canoas

Fonte: Elaborada pelo autor.

Ao contar estes imprevistos no dia anterior ao tltimo rito da festa, e suge-
rir que incorporassemos o “material caseiro” no video, ouvi de Luis Henrique
e de outras pessoas presentes que ndo se deveria misturar filmagens tao
distintas, pois isto poderia interferir muito na qualidade estética do “nosso
video”, que tinha uma fun¢do muito importante: construir uma narrativa so-
bre a histéria da tradicionalidade do festejo em homenagem aos padroeiros
e sua importancia para a cultura local.’* Compreendi este ponto de vista de
Luis Henrique e chegamos a um consenso de ajustar demandas pela estética,
pela representacdo de uma realidade cultural, com as questdes antropologi-
cas ligadas, sobretudo, ao processo de producao do video.

SUBIDA

Na manha do dia seguinte, a ilha acordou triste. Pela manha, os fogos de
artificio, a filarmonica e o sino produziram suas derradeiras sonoridades. O
encerramento da festa, conhecido popularmente como “subida”, marca o fim

12 Em um video etnogréfico, entretanto, ndo estd em questdo apenas um belo produto visual,
ainda que este possa ser um objetivo desejavel. A transmissdo de um conhecimento, a repre-
sentacdo de uma realidade, a comunicagdo de determinados aspectos de uma cultura, s3o
tarefas de um antropélogo quando se aventura a produzir videos etnogréficos.
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dos festejos da ilha em homenagem a seus padroeiros. Ainda pela manha

acontece uma missa solene em homenagem a Senhor dos Passos. Pela tarde,
a altima procissdo antes dos santos voltarem aos seus nichos.

A “Subida”, composta desta procissdo e da colocacdo dos santos em seus
lugares de origem, é o ltimo capitulo do video. Os personagens, nesta tlti-
ma parte, falam de sua devocio e do afeto que nutrem pela festa. As 18h o
sino badala pela tltima vez na ilha anunciando a subida. Um lamento é en-
toado durante orito. O coletivo presente se entristece. Choros tomam conta
da actistica do espaco. Por todo o lado que se olha, o semblante cabisbaixo de
alguém assistindo um ente querido partir, predomina. Neste rito percebi cla-
ramente como “os santos nao eram entidades frias, distantes. Ao contrario,
eram tratados com a intimidade de membros da familia, ornados de joias,
recebiam atributos humanos e familiares, e participavam da vida domeéstica
e intima”. (PEREZ, 2000, p. 7) Por isso, para a gravacao destas cenas, privilegio
uma abordagem de perto e de dentro com minha cadmera — trabalhando com
uma objetiva macro — buscando as expressdes faciais que denotavam a triste-
za que os ilhéus estavam sentindo ao verem a subida de Senhor dos Passos,
um santo tratado como um ente da familia.

No decorrer do canto (Hino ao Senhor dos Passos), Nossa Senhora dos
Navegantes, que esta na entrada da igreja, se encontra com Senhor dos Passos
e o leva até seu nicho, no altar principal. Uma chuva de pétalas de rosas é
arremessada pelo caminho percorrido por Nossa Senhora dos Navegantes e

Senhor dos Passos. Ao final da festa, é tradicdo levar as flores que enfeitam os
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andores das imagens para casa no intuito de trazer paz e alegria para o lar.
Ao tirar uma flor, tem-se a Gltima chance de agradecer pelo ano que passou
e fazer as promessas para o ano que vird! Estas foram as tltimas imagens

gravadas e corresponde com as cenas de encerramento do video.

OLHARES CRUZADOS

Por fim, gostaria de propor uma aproximagao entre festa e cinema. Em am-
bos os casos, estamos diante de realidades socialmente construidas, que ope-
ram em busca de uma verdade. No cinema etnografico, hd muito, Jean Rouch
construiu e desconstriuu a ideia de “cinema-verdade”. No caso da festa, a
verdade sobre a tradicionalidade que ela traduz deve ser pensada como uma
verdade relativa, que ano a ano é construida por sobre os ambros de seus an-
tecessores. A festa, e porque nao o cinema, retratam um “[..] momento onde
mascaras e teatralidade de papéis sociais adquirem uma outra dimensao, a
do movimento, da alegria e, sobretudo, da mistura dos codigos e das pessoas,
criando um mundo virtual, de jabilo e éxtase [...]”. Festa e cinema sao a “|...]
encenacao da imaginacao [...|”(PEREZ, 2000, p. 27), trata-se do mundo do real
imaginado. (GONCALVES, 2008)

E aqui me lembro das reflexdes de Edgar Morin (1997), um dos primeiros
a realizar uma reflexdo sobre a imagem mobilizando a esfera do “realmente
imaginado”. Pois, acredito que produzir um video é “[..] um momento de
re-imaginar o real, materializando sonhos, apontando possiveis”. (FERRAZ,
2010, p. 199) Cinema e festa sdao “a arte do duplo, transicoes entre o mundo
real e o imaginario”. (FULCHIGNONI, ROUCH; 1989, p. 146) Em entrevista pu-
blicada em Ribeiro (2007, p. 33), Jean Rouch assim se expressa: “[...] para mim
a ficcdo é tdo verdade como a realidade [...]".

Partindo destas perspectivas, as aproximagoes entre festa e cinema po-
dem fazer mais sentido. A analise sobre festa da antrop6loga Lea Perez (2000,

p. 1) embasa ainda mais meu argumento, pois, de acordo com ela a festa é:
[..] um fecundo campo para se pensar a vida humana em coletividade sob

sua dupla modulacdo, a de agregacdo (estar-junto) e a de imaginario (fabula-

¢do, desejo, campo do possivel), pois em seus diferentes regimes de empirici-
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dade, opera ligacdes as mais variadas e inusitadas, possibilitando para quem
dela participe a vivéncia (desdobrada em experimentacdo) de uma existéncia
outra que a do real socializado, uma existéncia que é propria da festa. Como
diz Roberto DaMatta, ‘os cerimoniais expressam a area onde, entre outros,
se coloca a liberdade de responder ou morrer, e da esperanca: a resposta
que abre espaco para outras respostas’ (1983, p. 31). Ou nos termos de Jean
Duvignaud, na festa ‘0 homem muda a si mesmo porque ele se inventa’
(1994, p. 117).

E nesse sentido, de (re)invencio de personagens, de imaginario, que a
festa mais se aproxima do cinema. E Jean Rouch (1997) havia se dado conta
de que o problema principal no filme etnografico é a sinceridade dos per-
sonagens quando diante da camera. Todos noés sabemos que em situacdes
de entrevista, a tendéncia dominante é o entrevistado dizer o que o entre-
vistador quer ouvir. Por isso, Rouch (1978) dizia que filmava a ficcdo en-
gendrada por seus personagens como se filmasse a realidade, sem dirigi-la
como faz o entrevistador e como ele proprio vai fazer em Cronica de um verdo,
1960. Além disso, Rouch (2003) reconhece o carater contraditério do termo
“cinema-verdade”, na medida em que filmar e, sobretudo, montar um filme,
significa realizar algumas trucagens. Por exemplo, acelerar ou ralentar as
imagens e, subsequentemente, distorcer, pelo menos factualmente, a ver-
dade (GERVAISEAU, 2009).® E assim o fiz ao condensar uma festa que dura
quatro dias em 30 minutos.**

Como vimos, se transitoriedade e efemeridade correspondem a estrutura
profunda e atemporal da festa, ela s6 se realiza numa sociedade determi-
nada, num tempo particular, portanto, atravessada pela historia concreta.
(PEREZ, 2000) Hoje sabemos que no filme documentario ou etnografico, o
que importa é a verdade no cinema, pois o cinema-verdade, mesmo se uti-

lizando de longos planos de sequéncia como o fez Mead e Bateson, ndo irad

13 Rouch (1971) ressalta que ao tentar resgatar o sentido do uso que fez do termo “cinema-
-verdade” em parceria com Edgar Morin, este n3o significa a pura verdade, mas a verdade
peculiar dos sons e imagens registradas, uma verdade prépria ao cinema.

14 Rouch (1978) cita um exemplo em que ele trapaceia com o tempo buscando acelera-lo. Em
Os mestres loucos, (2007), hd uma condensacao temporal: a ceriménia que dura o dia inteiro
¢é condensada em 45 minutos. Tal exemplo é utilizado pelo autor para defender uma singula-
ridade da verdade no cinema que ndo é de natureza meramente factual.
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alcancar o real, ou uma verdade incontestavel de seus personagens, ird cap-
tar apenas um fragmento dessa almejada realidade, que serad captada assim
como a festa, em tempos e espacos que sdo concretos e historicos. Assim,
em ambos os casos, “[..] ndo se trata de desaparecimento da realidade, da
realidade enquanto mundo, mas de dissolucdo de ligacdes que organizam o
mundo segundo uma ordem determinada que se di o nome de realidade”.
(GRISONI apud PEREZ, 2012, p. 34)

CONCLUSAO

O trabalho empreendido na producao deste video compartilhado revela um
campo frutifero no que tange a abordagem da festa como questdo cinema-
tografica. Ndo se trata de uma novidade, ja que desde os classicos da antro-
pologia, festas e rituais tém sido tema e objeto de estudo dos antropologos,
especialmente, da chamada antropologia visual. E o retomei justamente com
o olhar sobre tais manifestacoes, pensadas ndo unicamente de um ponto de
vista antropolégico. A diferenca reside entdo, numa visdo compartilhada na
qual buscamos fazer pesquisa ndo sobre um grupo, mas junto/com os sujei-
tos que nos recebem em campo. Portanto, a antropologia compartilhada que
pratico reside no fato de realizar uma pesquisa levando em consideracao
ndo apenas minhas questdes epistemologicas ou teoricas, mas de valorizar
os projetos locais, e estabelecer um didlogo intelectual com o sujeito que me
sugeriu a realizacdo desta pesquisa.

Partindo deste ponto de vista local, os festejos religiosos de Bom Jesus,
narrados aqui em quatro atos, propiciam o reencontro das pessoas com a
ilha. Os ritos apresentados sao espacos de socializacdo dos saberes. Logo per-
cebi que o objetivo do mestre de cultura que me propds a realizacao da pes-
quisa compartilhada é, atualmente, o de esquadrinhar elementos do passado
para afirmar uma identidade que atenda a realidade onde estdo inseridos,
promover a traducdo de uma tradi¢do cultural dos seus antepassados e lutar
por espacos que possibilitem a multiplicacdo dessa identidade entre os mais
jovens. Aqui é interessante retomar as palavras de Hubert e Mauss (1905, p.
12) nos dizendo que festas “ndo sao coletivas apenas porque uma pluralidade
de individuos reunidos delas participa, mas porque sao atividades do grupo
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e porque é o grupo que elas exprimem”. Parafraseando Perez (2000, p. 30),
“[...] festa é presentificacdo da tradicdo enquanto experiéncia de vida em sua
efemeridade e em sua fugacidade [...]".
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FESTAS, TRADICAO E INVENCAO EM
MATARANDIBA, BAIA DE TODOS OS
SANTOS

Renata Machado, Carlos Caroso
& Fdtima Tavares

Bem na ponta da Ilha de Itaparica encontra-se a localidade de Matarandiba.
Trata-se, na verdade, de uma ilha, mas o visitante dificilmente se d4 conta
dessa peculiaridade devido a existéncia de um aterro que faz a ligacdo com
Itaparica. Nessa pequena vila, pode-se encontrar atualmente uma grande
diversidade de festas populares que vem ganhando prestigio para além da
localidade. A valorizagao recente das festas faz parte de um movimento mais
amplo de reinvencio da cultura local. E dessas transformacdes que tratare-

mos nesse texto.
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SITUANDO O LUGAR: POVOAMENTO E TRANSFORMAGOES
NO SECULO XX

Nao se sabe precisamente quando os primeiros moradores chegaram ao lu-
gar, porém na memoria local ha amplo reconhecimento de que a populacdo
atual descende dos primeiros moradores, sem, no entanto, excluir a presenca
de indios Tupinambas na regido. A presenca indigena é uma referéncia mui-
to viva, personificada na figura de “Diba”, o mito do indio morto que teria
dado nome a vila. Além da ocupacdo lusitana e negra, a presenca indigena
pode ser visivelmente percebida na vida cotidiana da populacdo, seja nas
técnicas de pesca, seja nos sambaquis contemporaneos. Como especula Dona
Amorzinho, uma antiga moradora de 80 anos, “Dizem que aqui morava indio,
quer dizer os meus avos, os antigos falava isso, mas ndo sei se é verdade ou ndo”.

A histéria de Matarandiba pode ser melhor entendida a partir de trés

marcos historicos:
a) o inicio do processo de povoamento;
b) a chegada da empresa mineradora e;
¢) o inicio da rede de economia solidaria local.

Segundo histoérias contadas pelos moradores, s6 nas primeiras décadas do
século XX é que se observa um crescimento da popula¢do da vila, em conse-
quéncia do processo de migracdo. Até entdo, poucas familias habitavam esse
territorio. Essa ocupacao foi concomitante as localidades vizinhas, a exemplo
de Cacdes, Muta e Pirajuia, no municipio de Jaguaripe, e foi dessa regido que
veio a maioria das familias (além do distrito de Sao Roque, no municipio de
Maragogipe, dentre outros). O processo de ocupac¢do da vila teve lugar duran-
te o periodo em que Matarandiba fazia parte da rota de navegacdo do navio
da Companhia de Navegacao Bahiana,! que saia do municipio de Jaguaripe
em direcdo a Cidade da Bahia.

1 A “Bahiana”, como era popularmente conhecida, fazia também linhas internas para Nazaré,
Cachoeira, Mar Grande e Maragogipe. Os navios seguiam por rotas diversas. A partir de
1962, o governo federal comegou a estimular o transporte rodovidrio. Em 1964, o transporte
maritimo entrou em colapso. As linhas internas ndo rendiam nada, porque eram numerosas
e tinham pouco fluxo de pessoas. A solugdo encontrada para a crise foi a concentragdo de
todas as linhas em um Unico ponto: no sistema de ferry-boat, ainda encontrado nos dias
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Além dos navios, 0s saveiros tiveram um papel importante na histo-
ria econdmica e cultural da cidade da Bahia, suas ilhas e seu Reconcavo.
Matarandiba fazia parte desse roteiro, sendo local de fabricacdo de embar-
cacoes. As idas e vindas dos saveiros na Baia de Todos os Santos levavam
ndo apenas mercadorias, mas também pessoas, costumes, ou seja, culturas.
(RISERIO, 2004)

“A gente ndo precisa nascer e morrer no mesmo lugar”, comentou Seu
Zequinha do Matange,? quando perguntado sobre a sua mudanca para a vila
de Matarandiba. Enquanto respondia e emendava uma gaiola de siri, con-
tava sobre sua vida marcada por movimentos migratorios: ja tinha morado
em outras localidades e estava sempre na busca de uma “vida melhor”. Seu
Zequinha é um exemplo vivo de um processo que ocorrera ha alguns anos
atras. Os moradores atuais foram chegando aos poucos de lugares distantes
em busca de trabalho e melhores condi¢des de vida. Foi também o que acon-
teceu com a familia de Dona Nenzinha: ela, o marido e dois filhos pequenos
sairam em busca de trabalho e quando chegaram a Matarandiba arrendaram
uma pequena faixa de terra e 14 montaram um barraco de palha. Eles planta-
vam mandioca e fabricavam farinha. Outras familias também recomecaram
a vida dessa maneira, porém em outras atividades produtivas.

Nao s6 os relatos dos moradores antigos afirmam o povoamento da vila
nas primeiras décadas do século XX, como também o Livro de Batistério en-
contrado na Curia da Freguesia de Santo Amaro do Catt (atual Jiribatuba).
Em 1918, pela primeira vez, o padre responsavel pelos batismos faz referén-
cia a existéncia de uma Casa de Oracao na localidade, confirmando o inicio

do processo de povoamento com o surgimento das primeiras instituicoes.

atuais. O sistema foi inaugurado na década de 1970. Para mais informacges, ver: http://
www.gamba.org.br/wp-content/uploads/2011/06 /A-implantacao-do-sistema-ferry-boat-res-
gate-hist%C3%B3rico1.pdf.

2 Seu Zequinha reside com a familia em uma localidade um pouco mais afastada da Vila. O
lugar ¢ referido por alguns interlocutores como sendo o antigo local de plantio e feitura da
farinha de mandioca. Ele mora com a mulher e as filhas em um barraco de lona, apesar de
ter uma casa dentro da vila. Ao perguntar se havia cogitado a possibilidade de construir uma
casa, ele responde: “mas como posso construir, se aqui nao é meu”. O Matange tem saida
para o mar e é um terreno de propriedade da empresa mineradora (Zequinha, 60 anos, 15 de
outubro de 2012).
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As pessoas que chegavam vinham também de regides pesqueiras e aca-
bavam permanecendo nas mesmas atividades; outros vinham trabalhar em
construcdes de alvenaria (as antigas casas de palha estavam sendo substitu-
idas por casas de alvenaria e na vila ndo haviam trabalhadores nessa area).
O plantio nas rogas e o corte de lenha também eram atividades bem procu-
radas pelos novos moradores: a obtencdo de lenha para o vapor da Bahiana
foi uma importante atividade por um longo periodo.? Havia um pequeno
estaleiro de propriedade de Martinho dos Santos que necessitava de mao
de obra externa. Além disso, vale destacar a producdo de cal a partir das
cascas de ostras e outros mariscos. “Os sambaquis amerindios se convertiam
em material para engenharia lusitana: os carbonatos de calcio das conchas,
depois de queimados, serviam para fabricacao de cal e foram utilizados nas
primeiras construcdes portuguesas”. (RISERIO, 2004, p. 22) Por muito tempo
se produziu cal na vila, provavelmente até metade do século XX. Além da pro-
ducdo de cal, também existia um navio que retirava manganés dessa regidao
proxima a Ilha da Cal.

Em 1960, uma empresa mineradora inicia atividades na Ilha de de
Matarandiba com estudos para a exploracdo das jazidas de salgema. Nesse
periodo, a Companhia construiu uma estrada ligando a Ilha de Matarandiba
a Ilha de Itaparica, realizando um grande aterro maritimo que alterou pro-
fundamente o curso natural da agua do mar na localidade. Os impactos am-
bientais oriundos desse aterramento até hoje ndo foram apropriadamente
avaliados, no entanto, é comum ouvir dos pescadores que algumas espécies
marinhas deixaram de ser encontradas na regido. Logo ap6s a constru¢ao
da estrada, o acesso a vila passou a ser controlado por meio de um portao e
guarita guarnecida para controle da estrada. A Companhia adquiriu extensas
faixa de terra da ilha, incluindo também grande parte da vila. “A ilha hoje
pertence a ela, comprou tudo, e quem é dono manda”, como afirma um
morador de 72 anos. Apesar da expectativa econémica em torno da chegada
da empresa na regidao no que se refere a criacdo de postos de trabalho, estes
até hoje sdo temporarios e em atividades que demandam trabalhadores com

menor qualificacdo e baixa remuneracao.

3 Atualmente é proibida a retirada de madeira, seja para lenha a ser usada pelas marisqueiras
no cozimento de marisco, seja para artesanato.
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O processo de transformacao acelerada da Cidade da Bahia (atual Salvador)
e o Reconcavo é iniciado com a chegada da Petrobras* e culmina com a im-
plantacdo do Complexo Petroquimico de Camacari.’ Essa nova configuracio
incide diretamente sobre uma regido do Recéncavo que até entdo era isola-
da: a porcdo norte passa a centralizar as operacoes industriais e tecer novos
lacos com Salvador. Forma-se entdo a Regido Metropolitana de Salvador e,
consequentemente, o crescimento ao norte da Capital. O Recéncavo sul, tra-
dicionalmente reconhecido por sua arquitetura barroca e pela producao do
acticar e do fumo, foi aos poucos abandonado a sua propria sorte.® (RISERIO,
2004)

Esse processo de esvaziamento econdmico da por¢ao sul do Reconcavo
também atingiu a Ilha de Itaparica, ja que esta dependia intensamente de ou-
tras cidades do Reconcavo. Conforme destaca uma moradora de Matarandiba,
“Aqui vinha muito embarcadico, esse porto ficava cheio de saveiro, esses bar-
co que vinha de Nazaré, vinha tudo carregado, muito rapaz daqui quando
ndo achava barco daqui pra andar ia nos barcos de fora” (Dona Armozinho,
80 anos, 22 de dezembro de 2012). Em 31 de julho de 1962, uma grande regiao
da Ilha de Itaparica emancipa-se do municipio de mesmo nome, formando o

municipio de Vera Cruz, do qual Matarandiba faz parte.

Apesar de Risério (2004) utilizar Petrobras, a exploragdo de petréleo na regido é anterior a
criagdo da Estatal. Em 1941, o governo federal por meio do Conselho Nacional de Petréleo
(CNP), comecgar explorar petréleo no Recdncavo. Ver: http://static.scielo.org/scielobooks/
jpst2/pdf/brito-9788523209216.pdf.

N

5 O Polo Petroquimico de Camagari iniciou suas operagdes em 1978.

6 As delimitagdes do Recéncavo variam do ponto de vista histérico-geografico. Pesquisadores
como Maria Brand3o (2007) e Milton Santos (1998), por exemplo, indicam delimitacdes
diferenciadas. Conforme esclarece Branddo (2007), desde meados de 1970 o interesse do
governo federal foi crescentemente dirigido a Regido Metropolitana de Salvador (RMS), pro-
vocando uma redefinicdo do termo “recéncavo”, que passa a excluir a prépria RMS e os
municipios ao norte e oeste dessa regido, ficando restrito a regido sul e mais 14 municipios
de regides préximas. Poderiamos afirmar, entdo, que os Recdncavos s3o muitos e, principal-
mente, que sdo “moventes”, tendo os seus limites administrativos, econémicos e culturais
se modificando ao longo do século passado. Para uma discussdo aprofundada sobre essa
regido. (CAROSO; TAVARES; PEREIRA, 2011)
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A VILA CERCADA DOS DIAS ATUAIS

Atualmente, a vila de Matarandiba localiza-se em terras pertencentes a uma
empresa mineradora multinacional. Os limites das terras de propriedade da
empresa a torna “protegida”, de um lado, pelo mar e, do outro, por uma cer-
ca que se abre em um portdo com uma pequena guarita, sob vigilancia da
indastria das 6h as 18h. Alguém que passe pela estrada estadual que corta a
ITha de Itaparica longitudinalmente ndo imagina que atras do portdo existe
uma pequena vila pesqueira. Homoénima a ilha onde esta localizada, a vila
ocupa uma pequena faixa costeira do territoério, sendo rodeada por mangue-
zais e formando um pequeno embaiamento que tem nos outros limites as
localidades circunvizinhas de Cag¢des, Muta e Pirajuia.

Matarandiba apresenta condicdes de vida precarias com relacdo aos indi-
cadores de educagdo,’” satide e, principalmente, habitacao. O déficit habitacio-
nal tem resultado no avanco de construcoes sobre areas de protecao ambien-
tal, a exemplo dos manguezais, rios e fontes. A vila apresenta deficiéncias
ambientais e econémicas e, em consequéncia, elevados indices de pobreza.
(FRANCA FILHO; RIGO; LEAL, 2011) O mapeamento da producdo e consumo
local realizado em 2008® identifica a presenca de 134 familias e 479 pessoas.

A renda per capita mensal é de R$ 167,75, e a renda familiar é de R$ 590,48.

Um lugar desenvolvido? Aqui ndo é desenvolvido. Para ser desenvolvido tem que ter
uma fdbrica seja de que for, pra dar emprego aos pessoal daqui. Todo mundo traba-
Thou um pouco na firma [empresa mineradora] e depois foi colocado pra fora e ndo
teve mais oportunidade de trabalhar, se tivesse uma fdbrica dava emprego a todo
mundo. Até eu mesmo ia trabalhar, se minha idade permitisse. (Morador local, ho-

mem, 57 anos)

7 No que se refere a educagdo, a comunidade conta apenas com duas escolas voltadas para o
ensino fundamental. A vila apresenta baixo indice de analfabetismo, 14% dos moradores tém
o segundo grau completo e 0,9% tem curso superior completo, mas apresenta uma média
de poucos anos de estudo. (ECOSMAR, 2008)

8 O Mapeamento foi realizado em 2008 pelo Projeto de Economia Sustentdvel e Solidaria
de Matarandiba (ECOSMAR), através da Incubadora Tecnolégica de Economia Solidéria e
Desenvolvimento Territorial (ITES) da Escola de Administragdo da Universidade Federal da
Bahia (UFBA).
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Do ponto de vista econdmico, a mariscagem e a pesca configuram as
principais atividades produtivas, embora sejam exercidas por uma pequena
parcela da populacdo. A pesca em Matarandiba é artesanal e ocorre, na maio-
ria dos casos, através da utilizacdo das redes de espera colocadas em volta
dos pesqueiros localizados nas coroas bem proximas a costa.

As técnicas artesanais utilizadas na pesca apresentam percal¢os natu-
rais, gerando, assim, limitacdes econdmicas para o pescador, o que incide
diretamente nas dificuldades de manutencao dos equipamentos utilizados,
como as redes e panos usados da vela. A falta de politicas publicas para as
comunidades pesqueiras, além da inexisténcia de uma coldnia de pesca ou
associacdo de pescadores e marisqueiras na propria localidade, dificulta o
desenvolvimento dessa atividade econdmica.’

O transporte do pescado é feito de maneira precaria, nao sendo armaze-
nado e condicionado de maneira correta. Como ressalta uma moradora de 72
anos, “Hoje em dia aqui ndo tem mais esses negocio de gelar o peixe, 0 pes-
soal vende aqui mesmo, e muitos que pegam e as vezes levam pra Salvador
vao aqui no o6nibus, pegam o ferry-boat e vao vender em Salvador”. Alguns
pescadores costumam sair de madrugada para vender o peixe e 0 marisco na
Feira de Sao Joaquim em Salvador.

Além dos problemas mencionados, hd também a questdo da falta de em-
barcagoes, redes, dentre outros aparatos técnicos. Nem todos os pescadores
dispdoem de barcos ou canoas; muitos dependem de alguém que empreste e
geralmente esse empreéstimo lhe custa o “quido” ' para o dono da canoa: des-
ta forma, o que sobra ao pescador ndo é suficiente para venda. Em algumas
localidades, essas dificuldades tém levado o pescador a recorrer a pesca com
bomba como forma de sobrevivéncia.

Apesar do crescimento populacional dos Gltimos anos, o ir e vir nas ruas
de Matarandiba ainda guarda o sabor dos tempos antigos, fortemente marca-

do pela dindmica da pesca e da mariscagem. A movimentacao das mercearias

9 Os pescadores e marisqueiras da vila estdo associados a Colénia de Pesca da localidade de
Baiacu. Vale ressaltar que o peixe e o marisco n3o s3o o principal ingrediente da dieta dos
moradores o que dificulta sua venda. Geralmente, os pescadores vendem e compram produ-
tos mais baratos e de valor nutricional mais baixo, a exemplo dos “embutidos”.

10 O “quido” é parte do pescado oferecido ao do dono da embarcagdo, essa quantidade sofre
variagdes a depender da quantidade que se pesca.

Renata Machado, Carlos Caroso & Fdtima Tavares 169



e vendas, o carro do pdo, criancas que vendem quitutes no final da tarde ou
que brincam no parque no horario alternativo da escola, as rodas de conver-
sa na praca, os idosos sentados na porta, os homens que bebem no fim da
tarde. E frequente a movimentacdo no porto durante o dia, onde alguns ido-
sos costumam sentar no banco préoximo ao cais, juntamente com os pescado-
res. A noite existe uma movimentacio maior de jovens e criancas no porto,
onde também se encontra uma pequena praga com bancos e brinquedos.
Além desse espaco que é bem caracteristico dos pescadores ja aposentados,
héa também o bar de Elenor, popularmente conhecido como “sindicato” (ge-
ralmente apresenta grande movimentacao durante o dia, mas é no final da
tarde que os homens costumam frequentar). Alguns jogam partidas intermi-
naveis de domin6 e consomem bebidas destiladas; os mais jovens ficam ao
redor também fazendo uso de bebidas alcoo0licas.

As praticas religiosas exercem grande influéncia na rotina da vila, parti-
cularmente no periodo da noite, quando estas constituem uma das princi-
pais atividades das pessoas. Seja na Igreja Catoélica, nos dias de oracao, terco
dos homens ou missa, ou nas Igrejas Evangélicas, onde sdo realizadas os
cultos, estas sdo visivelmente parte das atividades noturnas.

A concorréncia religiosa é muito presente na comunidade. Apesar do pe-
queno nimero de habitantes, em Matarandiba encontram-se seis templos
religiosos (um catoélico, quatro evangélicos neopentecostais e um pequeno
terreiro de umbanda)."! A presenca de varias Igrejas Pentecostais torna possi-
vel a existéncia de comunidades bem restritas, com poucos fiéis. O tinico ter-
reiro de umbanda foi fundado h4 mais de 40 anos por Mae Célia, que sempre
enfatiza nas suas conversas que, apesar de nao ter nascido em Matarandiba,
foi adotada pelas pessoas da vila. Sua permanéncia na localidade se deu em
razdo de ter “recebido o marujo” na Festa de Sdo Gongalo, sendo o inicio
de sua trajetdria religiosa. Atualmente, no terreiro, sao realizadas poucas

atividades, por conta da idade avancada da sacerdotisa e, principalmente,

11 E importante ressaltar que algumas igrejas tém um nimero bem reduzido de fiéis. O maior
templo religioso da vila é evangélico, concentrando o maior ntimero de fiéis. O templo foi
fundado pelo pastor Ermoginho, na década de 1990, em um terreno doado pela empresa
mineradora.
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por ndo haver uma linha sucessoria.’* Nesse contexto, a principal atividade
ainda em andamento é o presente para lemanja feito pelos pescadores e que
OCOITe em janeiro.

A Capela de Matarandiba foi fundada, provavelmente, no final da década
de 1910. No Livro de Batistério de Santo Amaro de Catu (hoje conhecida por
Jiribatuba), a Casa de Oracdo de Matarandiba aparece pela primeira vez em
1918, originando a atual capela. Até os dias atuais, a Capela ainda esta ligada
a comunidade de Jiribatuba. Apesar de ndo haver um padre na localidade, a
Capela consegue reunir um ntimero significante de fiéis. E possivel também
afirmar que houve um aumento do ptblico masculino com a fundacao do
terco dos homens hé alguns anos.

ECONOMIA SOLIDARIA E TRADI(;AO FESTIVA NA REINVEN(;KO
DA CULTURA LOCAL

Apesar das caréncias apontadas acima, o que caracteriza a vila nao sdo os
seus aspectos socioecondémicos deficientes, mas a importdncia que a cultura
local assumiu no cotidiano das pessoas. Matarandiba passou a ser reconheci-
da externamente através do grupo de samba de roda e das festas populares,
dentre outras manifestacdes culturais. Internamente, esse reconhecimento
tem resultado na valorizacdo da autoestima e, principalmente, no fortaleci-
mento dos vinculos comunitérios e culturais.

Algumas acoes foram fundamentais para essa transformacao do panora-
ma local: o Projeto Ecosmar,” a criacdo da “moeda local”, empreendimentos
solidarios, as associacOes. Todas essas iniciativas vém possibilitando um pro-
cesso de valorizacao e ressignificacdo da cultura local. A criagdo de uma asso-
ciacdo cultural, com a retomada de manifestacoes culturais da comunidade,

a exemplo de autos, musicas e dancas populares como “Zé do Vale”, “Terno

12 Mae Célia, sacerdotisa do terreiro de umbanda, conta que tem perdido constantemente fi-
lhos de santo para as igrejas pentecostais da Vila, inclusive recentemente havia perdido uma
possivel sucessora da casa.

13 Economia Soliddria e Sustentdvel de Matarandiba — Projeto Ecosmar. O projeto teve suas
atividades iniciadas em 2007 e fazem parte do projeto iniciativas de economia solidaria en-
volvendo associagdo, culturas tradicionais e empreendimentos econémicos solidérios.
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de Reis” e “Samba de Roda”, além de festas como a de Sao Gongcalo também
fazem parte desse processo. Neste sentido, é possivel identificar ai uma auto-
consciéncia cultural como afirmac¢ido de uma continuidade da tradicao local.
(SAHLINS, 2007)

Figura 1. Samba de Roda “Voa Voa Maria” (Apresentacdo dia 19 de maio de 2013)

Fonte: Elaborada pelos autores.

Nos altimos anos, a representacdo politica da vila passou a ser protago-
nizada por dois atores coletivos: a Associacdo Comunitaria de Matarandiba
(Ascoma) e a Associacao Socio Cultural de Matarandiba (Ascomat). A confusao
que 0s nomes causam nao é apenas coincidéncia. As associacoes disputam es-
pago e representacao na comunidade apesar de terem objetivos e ac¢des dife-
renciadas. A Ascoma é responsavel pela gestao da rede de economia solidaria,
o que inclui a gestao do banco comunitério, infocentro, grupo de ostreicultu-
ra familiar, grupo de producdo agroecologica, radio poste e cineclube, além
dos projetos educacionais e de satide. A Ascomat também faz parte da rede
de economia solidaria, sendo responsavel pela promocao das manifestacoes
culturais (festas de Sao Gongalo, Arué, Boi Estrela, Terno das Flores, Samba
de Roda, Zé de Vale, dentre outras manifestacdes) e dos Pontos de Leitura e

Memoéria que funcionam na propria sede.
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As associagOes surgiram no mesmo periodo, entre 2006 e 2007. A Ascoma
é o resultado da insatisfacdo de grupos minoritarios com a gestao dos re-
cursos repassados pela empresa mineradora para projetos sociais. E nesse
contexto, e por reivindicacdo dos moradores, que a indastria quimica teve a
iniciativa de buscar a Universidade Federal da Bahia (UFBA) para implantacdo
de um projeto mais amplo, especificamente o Projeto de Economia Solidaria
sob a gestdo da Incubadora Tecnoldgica de Economia Solidaria e Gestao do
Desenvolvimento Territorial ligado a Escola de Administracdo da UFBA.™

A Ascomat surgiu também nesse mesmo periodo, como ja salientado,
mas passou a fazer parte da rede depois. A criacdo da Ascomat foi resultante
da mobilizacdo das mulheres para o fomento das manifestacdes culturais e
retomada das festas e brincadeiras locais. Na época, segundo relatos de um
dos membros, o objetivo era legalizar formalmente um grupo para captar
recursos de maneira mais eficiente. Em 2007, essas mulheres comecaram a
fazer uma pesquisa com moradores antigos sobre a importincia do Terno
das Flores que nao saia pelas ruas de Matarandiba hd mais ou menos 25
anos. Ap6s esse mapeamento, o grupo arrecadou recursos na propria comu-
nidade e conseguiu colocar o Terno das Flores na rua novamente. Esse evento
foi um marco da mobilizacao local e o inicio do processo de valorizagao do
patrimoénio cultural da vila. Em seguida, o grupo submeteu um projeto no
Ministério da Cultura que foi aprovado no Prémio de Culturas Populares.
E nesse momento que a Associagio foi legalizada e passou a fazer parte da

Rede de Economia Solidaria e Sustentivel de Matarandiba.”® No entanto, a

14 O objetivo da incubadora ¢ a implantacdo e gestdo de redes de economia soliddria, confor-
me indicacdo em sitio da internet. Microterritérios empobrecidos economicamente, visando
o desenvolvimento local de forma sustentdvel. Nesse sentido, o intuito é a incubagdo de
empreendimentos coletivos, como bancos comunitarios, associagdes, infocentros, coopera-
tivas, dentre outros empreendimentos que surgem a depender do contexto. A rede carrega
algumas contradicdes. O financiamento do projeto ¢ de responsabilidade da empresa mine-
radora, porém, o objetivo é o desenvolvimento local, a geracdo de renda e, principalmente, a
manifestacdo de demandas dos préprios moradores da vila através da tomada de conscién-
cia e elevacdo da autoestima. E aqui que a contradicdo do projeto torna-se mais evidente, ou
seja, nos Ultimos anos a mineradora que tem sido o entrave para o desenvolvimento local,
ou seja, estabelecendo uma relagdo clientelista com a comunidade e em troca oferece uma
pequena compensagdo, se pensarmos na lucratividade com a extragdo de sal-gema na ilha,
travestida de responsabilidade social.

15 No dmbito da Rede de economia solidéria, o Banco Comunitério de Desenvolvimento (BDC)
e a moeda circulante local (“Concha”) assumem o protagonismo das realiza¢des. Os usud-
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partir da existéncia dessa segunda associacdo, surgiram intimeros conflitos e

atualmente essas entidades atuam separadamente no ambito da vila.

INVENGCAO E TRADICAO FESTIVA

Para dar inicio ao calendario festivo da vila, entre 31 de dezembro e 1 de ja-
neiro, através do Arué, a comunidade diz adeus ao ano velho e as boas vindas
ao ano novo, comemorac¢ao que remonta ha mais de 100 anos. O responsavel
pelo preparo da jangada foi “Senhorzinho” que, ao falecer, passou para seu
genro Mauro a responsabilidade pela realizacdo do Arué, assim como do Boi
Estrela, outra festividade do lugar. Atualmente, Mauro encontra-se muito do-
ente e quem promove essas duas manifestacoes culturais é seu filho, Nana.

Na festa do Arué é preparada uma jangada de bambu com folhas de ba-
naneiras que formam um arco para receber uma figura: no meio do andor é
colocado um mamao com olhos, nariz e boca entalhados no formato de uma
caveira, ornamentac¢ao que representa o enterro ou o despacho do ano velho.
O cortejo sai do Alto do Cruzeiro, na area mais elevada de Matarandiba, an-
tes da meia-noite, percorrendo todas as ruas e becos da vila. Quatro homens
seguram a jangada, seguidos por uma multiddo que canta: “Arué, arué, Arué,
Arud, enterra o ano velho que o novo vai chegar”. Em volta da jangada as
mulheres seguem o cortejo e lamentam com gritos o enterro de mais um
ano. Depois que o ano é “despachado”® na maré, comeca o samba de roda
na “restinga”.’”

E possivel encontrar similaridades dessa festa com outras manifestacdes
culturais que ocorrem nas localidades vizinhas da Baia de Todos os Santos.
Essa festa foi lembrada em conversas com moradores de regioes mais dis-

tantes de Matarandiba, como a Ilha de Maria Guarda, em Madre de Deus

rios do sistema concha aderem livremente ao sistema e sé podem utilizar as conchas dentro
da proépria vila. E possivel adquirir empréstimos para novos empreendimentos a juros quase
irrisérios (esses empréstimos costumam ser na moeda oficial). No caso de um empréstimo
pessoal efetuado em concha, o valor solicitado ndo poderd passar do custo de mercado de
uma cesta bdsica, sendo o empréstimo pago em até um més sem cobranca de juros.

16 Expressdo nativa para o ato de jogar ao mar a jangada de bambu.

17 Restinga é um banco de areia localizada na costa, préximo ao porto.
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(porcao norte da Baia) e em localidades mais proximas, como a Festa da
Barquinha que acontece em Mutd, municipio de Jaguaripe. Assim como o
Arué, a Barquinha sai percorrendo as ruas de Mutd, onde carrega-se um bar-
quinho feito de gravetos, todo enfeitado, que representa o ano velho. Como

no relato de um morador:

A gente sai percorrendo Mutd inteiro pra meia noite td no porto, chama-se “Enterro
do Ano”. E tem as milsicas: “Boa noite, meus senhores/Boas festas vamos ter/Jd estd
chegando a hora do ano velho morrer”. Al temos outra barquinha de espera, que é o
Ano Novo. Ai a gente sai de retorno, pra sede, ou pra praga cantando: “Vamos, vamos,

vamos pelos boxes passeando/Acabou-se o ano velho, o Ano Novo estd brilhando”.*®

No més de janeiro, o Boi Estrela de Matarandiba percorre as ruas do lu-
gar, festejo que representa a farsa da morte e ressurreicdo do boi. A porta
estandarte traz a bandeira com a seguinte inscricdo: “Viva o Boi Estrela de
Matarandiba”. Seguindo o cortejo, as pastoras entoam os canticos e a popu-
lacdo se retine para assistir a apresentacdo. Dentro da roda dancam o boi, o
vaqueiro e a porta estandarte que anima a multiddao. Com a chamada pelo
vaqueiro de “Eh, boi! Eh, boi!”, o boi investe continuas tentativas de chifradas
no vaqueiro que, caindo de um lado a outro, consegue sempre se livrar, até
atingi-lo com o ferrdo. O boi finge estar morto. O vaqueiro ndo para de dan-
car ao redor do boi, fazendo graca. O animal permanece imével. De repente,
0 vaqueiro percebe que o boi se movimenta, estica o rabo, segura os chifres.
O boi esta vivo! Com um cantico: “Levanta meu Boi pra comer capim, pro dono
da casa ndo falar de mim, 0 pro dono da casa ndo falar de mim, 6 levanta meu boi
pra comer capim”, entoado pelas pastoras, o boi levanta e danca, para a alegria
geral, e continua perseguindo o vaqueiro que segue em direcdo as demais
casas da vila. Enquanto isso, todos cantam: “Clareia a Lua / Clareia Bem / Clareia

o caminho / Que o boi estrela jd vem | O boi estrela jd vem. (Andnimo)”.

18 Informacdes obtidas através de entrevista realizada por Carlos Henrique Cardoso, que cons-
titui o banco de entrevistas do ObservaBaia — Observatério de Riscos e Vulnerabilidades
Socioambientais da Baia de Todos os Santos.
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Figura 2. Boi Estrela

Fonte: Acervo do Ponto de Meméria.

O meés de janeiro é o ponto alto das manifestagdes culturais e encerra-se
com o Terno das Flores. Diferente dos Ternos tradicionais de outras localida-
des, que ocorrem no dia 6 de janeiro, em Matarandiba é somente entre 24 e
25 de janeiro que o Terno sai pelas ruas. Cantando e dancando de casa em
casa, o cortejo recria o trajeto dos Reis Magos em sua visita a Belém.

Outro evento que merece destaque é a tradicional corrida de canoas, que
geralmente ocorre no periodo do carnaval, organizada pelos pescadores lo-
cais. Nelson Freitas, morador local e um dos participantes, orgulha-se dos
troféus que coleciona na sala de casa.

Em dezembro ocorre mais um festejo importante, o “Sio Gongalo”, com
mais de 100 anos de existéncia e sua origem muito bem conhecida pelos mo-
radores. Dona Xandt, que segundo relatos, morreu aos 112 anos, foi quem
iniciou os festejos do Sao Gongalo na vila. Muito devota do santo e apds uma
promessa, decidiu percorrer as casas do lugar no intuito de abencoar as pes-

soas. Carregando o Santo e um guarda-chuva para se proteger do sol, vestida
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Figura 3. Terno das Flores
Fonte: Acervo Ponto de Memoria.

Figura 4. Corrida de Canoa

Fonte: Acervo Ponto de Meméria.
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de branco, ela visitava todas as casas e, apos os louvores, cantava hinos a Sao
Gongalo. Atualmente esse festejo conta com cerca de 80 participantes, ho-
mens e mulheres usando chapéus de palha com fitas coloridas, camisas lisas,
roupas estampadas, cantando e dancando as cantigas, ao som de bandolins,
pandeirose tambores: &€ o samba que dita o ritmo da festa. Os moradores
aguardam ansiosamente pelo cortejo de Sao Goncalo com a ceia de Natal ja
posta na mesa: ao chegar a porta de uma das residéncias, o Santo é entregue
ao dono da casa, gesto que concede sua bencao aos moradores. Em seguida,
entram as sambadeiras e os musicos e o samba é tocado na sala de casa.
A manifestacio segue esse mesmo ritual em todas as casas por onde passa.'”

O Reisado Zé de Vale, que ocorre durante a festa do padroeiro da vila, sr.
Santo Amaro, no segundo final de semana de cada ano. O Zé do Vale é uma
das mais ricas manifestacdes da cultura popular da vila, pois se faz presen-
te ndo s6 a danga e a musica, mas principalmente o teatro popular de rua.
Nesse Reisado a populacdo da vida aos mais variados personagens. A historia
gira em torno do personagem central que leva o nome de Zé de Vale, filho de
uma senhora rica da localidade que é preso devido ao seu comportamento
“arruaceiro”. Preocupada com a situacao do filho, sua mae vai a procura das
autoridades locais, o delegado, no intuito de solti-lo. Em troca da liberdade
de Zé de Vale, sua mae oferece dinheiro, cavalo, uma barquinha, mas este
s0 é solto quando o pedido é feito em nome da bandeira do Divino Espirito
Santo. Toda a encenacdo dessa historia é cantada a partir de pequenos versos.

Durante o ano, festejos menores acontecem na vila de maneira muito
pontual, ndo seguindo um calendario fixo como nas principais festas. Sao
festejos como a Santa Mazorra (doagdes coletivas para o preparo do feijao
ap6s alguma festa) e a festa do cajueiro (comemoracao da colheita do caju),
dentre outras comemoracgoes. Na vila, também ha um grupo de samba so
de criancas, conhecido por Os Filhos de Maria. Esse grupo é composto por
criancas de trés a 12 anos e foi criado por iniciativa das proprias que sao
influenciadas pela maneira como os adultos sambam, mas produzem sua

propria forma de dancar. Nesse sentido, podemos pensar em conhecimentos

19 E importante destacar que Dona Xandu conheceu a festa de S3o Goncalo na localidade de
Baiacu (também situado em Vera Cruz), tomando “de empréstimo” elementos culturais e
adequando a realidade local.
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e experiéncias que se alojam nos corpos, conhecimentos “encorporados” ou
“memoéria encorporada” (TAYLOR, 2012), ou seja, corpos onde se manifesta
uma experiéncia coletiva.

FESTA E REINVENQZOZ ALGUMAS SUGESTOES FINAIS

O Terno das Flores, o Boi Estrela e o Sao Gongcalo caracterizam-se pela mo-
vimentacdo e circulacdo de bens imateriais. Essas manifesta¢des distribuem
béncaos aos moradores da vila através da realizacdo do percurso pelas ruas,
casa e pessoas. Ao passarem de casa em casa, sao entoados canticos de pre-
feréncia do espectador (o dono da casa) e em troca é oferecido dinheiro para
continuidade da manifestacdo e alimento para os participantes. A circulacao
do dom esta presente na cultura local, onde obrigacdo e liberdade se mis-
turam. (MAUSS, 2003) Quando ainda ndo havia uma associacdo organizada,
as manifestacdes culturais em Maratandiba sobreviviam justamente dessas
retribui¢des oferecidas pelos moradores.

E possivel fazer uma analogia das discussdes acerca da cultura popular
com a farsa da morte e ressurreicao do boi, referida anteriormente.?® Pode-se
sugerir que “cultura popular” conviveu com especulacdes pessimistas que
tendiam a ver o seu fim, mas o que se tem visto & uma valoriza¢do crescen-
te das raizes culturais de grupo minoritarios e um processo de reconstitui-
¢ao do passado e das tradicOes, fazendo com que culturas supostamente em
desaparecimento estejam cada vez mais presentes e ativas. Como salienta
Sahlins (1997), a cultura opera no contraprojeto da estabilizacdo colonialista,
sendo utilizada como forma de marcar identidades e, principalmente, para
retomar autonomia do proprio destino dos grupos subalternos, retirado por

este mesmo projeto.

20 As discussdes sobre a cultura popular e seus usos no campo das Ciéncias Sociais experimen-
tou intenso desgaste nas ultimas décadas, em decorréncia das modificagdes dos contextos
tedricos aliados a desestabilizagdo das nog¢des de identidade e cultura. (ABIB, 2005) A nogao
de modernidade tardia ou pés-modernidade trouxe a ideia de mudanca constante e répida,
com consequente reverberagdo para o conceito de identidade, que deixou de ser compreen-
dida como fixa, essencial ou permanente.
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E possivel pensar a recente valorizacio — ou “retomada” como se referem
nossos interlocutores — das praticas culturais do ponto de vista de uma “in-
vencado das tradicoes™? Hobsbawm afirma que “[...] toda tradi¢ao inventada,
na medida do possivel, utiliza a histéria como legitimadora das a¢des e como
cimento da coesao grupal.” (HOBSBAWM; RANGER 1984, p. 21) Nesse sentido,
para ele, o estudo dessas tradicoes possibilita compreender principalmente
as relacoes estabelecidas dos grupos com o passado.

Mas a “invencao” do passado pode ser mais dindmica e possibilitar a com-
preensdo dos grupos com seu presente e futuro. Sahlins (2007) aponta essa
questdo, fazendo trocadilho com a invencao e a convencao que caracterizam
as tradicOes. De certa forma, afirma, é preciso construir (como projeto) a
perspectiva da continuidade para que se possa inventar formas de perpetua-
-la, ou seja, tradicdo e invencdo caminham juntas, se reinventando mutua-
mente. Em Matarandiba isso é verdadeiro: compreender a (re)invencao das
tradicoes festivas é compreender a comunidade de forma projetiva e nao

apenas na sua relacdo com o passado.
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MARE SUBIU, MARE DESCEU:
LOUVORES A SANTO AMARO DE
CACHA PREGOS NO TRANSITO
FESTIVO PARA JAGUARIPE

Célia Conceigio Sacramento Gomes

“a vida é uma festa, eu nasci em festa, é tudo
que a gente tem. Quando eu morrer, se ndo tiver

”a

uma festa Id em cima, eu invento”.

O povo da Ilha é de maré!

As aguas envolvem e sustentam o estilo de vida, os rituais e os principios
organizativos da vida dos habitantes da Ilha de Itaparica. A reveréncia as
divindades, a rela¢do com a construcao e o uso das embarcacdes (de pesca,
transporte de pessoas, animais, viveres e materiais diversos) compdem uma
parte desta interacdo com 0 mar, os rios, os corregos que integram a paisa-
gem geografica insular.

Nesse contexto de mistérios e caminhos, o mar tece os fios de relacoes
essenciais aos habitantes da ilha. Engendra uma forma de pensar e se situar
no mundo que perpassa as praticas cotidianas, as manifestacoes religiosas e
tantas outras expressoes dos nativos.

1 Odete dos Santos Castro, moradora da localidade de Concei¢do, Vera Cruz — llha de Itaparica.
Depoimento concedido a autora em 2002.
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Neste capitulo pretendo homenagear os mestres saveiristas da Ilha de
Itaparica, marcando algumas concepgoes sobre as festas, que fazem parte de
um estudo mais amplo sobre o tema. Os saveiristas sdo homens do mar, que
com suas embarcacgoes a vela transportavam, em tempos idos, a histoéria da
Baia de Todos os Santos por mares e rios. Atualmente, as embarcacdes que
foram preservadas persistem na sua missao de levar as praticas culturais e o
imaginario do povo das regides onde eles vivem.

Minha admiracdo e respeito as mulheres, que sdo o elo entre o material
e o imaterial, parceiras dos homens na labuta cotidiana, na resisténcia e
cultivo aos valores humanos e a festa. Tradicionalmente elas se empenham
na busca da alegria e do prazer, acreditando que esse estado de espirito traz
beneficios as pessoas no dia a dia e na vida futura, quica até em outras vidas.

Em situacdes extremas, especialmente aquelas relativas as questdes de
satide, quando a viagem para Salvador era de emergéncia, de dia ou a noite
embarcava-se o doente sempre com os homens mais fortes do local, porque
se faltasse vento eles conduziam a embarcacdo a remo. Os saveiros a vela
tinham seus co6digos de comunicacdo proprios do lugar: habitualmente usa-
vam bandeiras sinalizadoras para avisar as embarcacdes que passavam ou
aos que estavam em terra sobre o desfecho dos acontecimentos. Por exemplo,
quando a mulher paria no saveiro; em caso de morte, a sinalizacdo indicava
que outra embarcacdo deveria sair para providenciar a compra do caixo.

Essas teorias nativas sdo difundidas no contato com os veranistas, com
pessoas que estdo adotando a ilha como espaco de moradia (alguns tentando
escapar do estresse das grandes cidades) ou simplesmente outros que estao
ai se fixando por motivo de trabalho (a exemplo dos técnicos do Distrito
Industrial de Sao Roque do Paraguacu); estes Gltimos residem principalmen-

te nos condominios fechados.

A TRAVESSIA
A festa que desejo retratar é a de Santo Amaro de Cacha Pregos, que mobiliza
os saveiristas de Itaparica em direcdo a Jaguaripe. O cendario da travessia em

louvor a Santo Amaro tem a Baia de Todos os Santos como espaco basilar; o

trajeto acontece na intersecdo entre o Atlantico, pela Ilha de Itaparica (Cacha
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Pregos) e o rio Jaguaripe navegando rio acima, em direcdo ao municipio de
mesmo nome.

Jaguaripe um dos municipios banhados pelas dguas da Baia de Todos os
Santos (antiga Freguesia de Nossa Senhora d’Ajuda de Jaguaripe) foi a primei-
ra vila fundada no Recéncavo baiano, em 1697. A fundacdo dessa vila bem
como de outras nos séculos XVII e XVIII esta relacionada a uma politica da
Coroa portuguesa para manter sob controle redes urbanas que permitiam o
acesso ao sertao.

Naquela época estava-se descobrindo ouro em Minas Gerais e no sertao
da Bahia. Segundo Azevedo (2011, p. 219), “[..] a transformacdo de portos
em vilas tinha como objetivo controlar o contrabando, a evasdo de impos-
tos e os conflitos sociais nessas areas [...|”. Nas primeiras décadas do século
XVIII Jaguaripe produzia tradicionalmente farinha de mandioca e materiais
de construcdo num periodo em que o Recdncavo era uma regido de prospe-
ridade e riqueza.

Azevedo (2011) realiza uma descricdo minuciosa da arquitetura da antiga
vila e uma delas me interessa por referir-se a circunstincias concernentes ao
imaginario dos ilhéus de Itaparica. Assinalando as caracteristicas dos edifi-
cios publicos do Recdncavo baiano, o autor destaca a importancia da Casa de
Camara e Cadeia que abrigava no pavimento superior o legislativo, o execu-

tivo e o judiciario e no andar de baixo a cadeia pablica. Prossegue o autor:

[...] trata-se de um casardo recoberto por telhado de quatro aguas, que [..
pouco difere de uma casa nobre civil. Mas possui duas particularidades. As
enxovias ficavam em um subsolo aberto para o mar, que eram inundadas
nas maiores mareés e ao seu lado ficava um portal, onde se realizava o merca-
do com produtos trazidos de barco [...]. (AZEVEDO, 2011, p. 248)

Os nativos mais antigos da Ilha de Itaparica contam que os presos da
Casa de Camara e Cadeia de Jaguaripe eram submetidos a tortura, porque
quando a maré enchia e as celas eram inundadas muitos morriam afogados.
E interessante notar que essa historia é recorrente sempre que eles citam o
municipio de Jaguaripe.

Na festa de Santo Amaro de Cacha Pregos essas memorias parecem emer-
gir, e o que foi sofrimento, privacdo da liberdade, morte, converte-se em

outros atributos como a troca, a alegria, os excessos de comida e bebida,
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a carnavalizacdo da vida.? O cultivo desses repertorios coletivos desvela o
entrelacamento de mundos que interagem caracterizando a festa como um
acontecimento plural.

A Baia de Todos os Santos foi testemunha de embates e pelejas singu-
lares entre os europeus pela exploracdo e posse das terras de Santa Cruz,
entre os indigenas que guerreavam entre si pela conquista de novos sitios,
entre indigenas, europeus e africanos e seus descendentes nas lutas pela
Independéncia do Brasil na Bahia. Desde o comeco da ocupagao portuguesa,
as relacdes entre esses povos nao foram undnimes alternando-se entre as
negociacoes e as hostilidades e enfrentamentos.

Como esclarece Schwartz (2011, p. 17), “o uso das populagdes indigenas
como forcas militares na periferia do império, como ‘soldados étnicos’, era
[...] comum nas Américas [...]”. Os portugueses encabecaram o emprego des-
sa estratégia estimulando as divisdes “tribais”; conformavam as populacdes
indigenas que se aliassem aos colonos para o “controle e policiamento” dos
africanos escravizados nas colonias. Os indigenas que nio aderiram a esse es-
tratagema lutaram com vigor para nao se submeterem a autoridade lusitana.
Nesse contexto, ocorreu a “Santidade de Jaguaripe”, movimento de rebeldia
social e cultural ao colonialismo. Seus adeptos zombavam dos padres e do
catolicismo, rejeitando suas crencas e mitos oficiais.

Analisando a Santidade de Jaguaripe, Risério (2004, p. 99) define o movi-
mento de Jaguaripe como “[...| a santidade mais importante de nossa historia
quinhentista, auténtica seita herética que, comandada por um caraiba ja
marcado pela catequese jesuitica, desafiou o colonialismo, a escravidio e a
obra missionaria dos inacianos [...]”. Esse movimento data da década de 1580
e seu lider foi um indio caraiba de nome Antonio. Risério (2004) aponta o
jogo de contradicdes da Santidade, destacando dois aspectos. Um dos pontos
discutidos pelo autor marca o fato que o caraiba rejeitava os ritos catolicos,
mas incorporava signos cristdos a seita que liderava apresentando-se como

feiticeiro tupi e o “[...] verdadeiro papa chefe da verdadeira Igreja que levaria

2 A propésito dessa carnavalizagdo, discutida na obra de Bakhtin (2013), esta pode ser carac-
terizada por “um mundo as avessas”, “[...] a reversibilidade entre a morte e a vida — a perma-
nente vitdria da vida, constantemente recriada — é a razdo nuclear da alegria caracteristica do
carnavalesco”. (MOURA, 2011, p. 90)
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os indios para o céu |[...]”. Desta forma, a Santidade engendrou “[...] uma espé-
cie de catolicismo tupinambi [...]”. (RISERIO, 2004, p. 99-100)

Outro aspecto que caracterizou a Santidade foi a atitude de um impor-
tante senhor de engenho da regido, Ferndo Cabral, amigo do governador
Teles Barreto, que atraiu e acolheu os indios para suas propriedades, fingin-
do ter-se agregado a Santidade, mas o intuito do poderoso era escraviza-los.
Uma parte da seita de Antonio deslocou-se para suas terras; como o culto
ndo era de pouca monta, os indigenas se fortaleceram e assumiram o po-
der. Irromperam rebelides de outros senhores de engenho, fazendo com que
Ferndo Cabral perdesse o controle da situagdo e culminando com a invasdo e
destruicdo da Santidade por tropas enviadas pelo governador.

O intercAimbio de modelos civilizatorios, heranca da Santidade de
Jaguaripe, contribuiu para a diversidade de historias, praticas cotidianas,
formas de expressdes poéticas, apropriadas as circunstincias da vida dos
nativos de Jaguaripe. Eles souberam aproveitar fragmentos de suas matrizes
para gerar outras concepcdes de existéncia. Como bem caracteriza Olivieri-
Godet (2011, p. 579),

Além da ilha de Itaparica e a regido do Recdncavo baiano serem lugares em
que ocorreram acontecimentos marcantes da histéria do pais, sua dimensao
simbdlica estd reforcada pelo fato de estarem na origem das primeiras ins-

cri¢oes poéticas da natureza brasileira.

As praticas culturais constituem-se como referéncias para o desenvol-
vimento de relagdes que sdo o pano de fundo para fluir o jogo da vida...
Remetem a uma reinvencio do fazer cotidiano, expandindo as perspectivas
de identificacdo e pertencimento. Existe uma intencionalidade no viver o
momento, fazendo do ladico uma referéncia para enfrentar as pressdes da
vida ordinaria. Entrelacar os fios da festa significa romper com a ordem pre-
vista, invertendo-a para inaugurar outras formas de pensar e agir. Esse pa-

rece ser o espirito da festa de Santo Amaro de Cacha Pregos entre os ilhéus.

Célia Conceigdio Sacramento Gomes 189



A FESTA

A Tlha de Itaparica é constituida de dois municipios, Vera Cruz e Itaparica.
Cada um com suas proprias vocagdes se irmanam para festejar o Senhor
Santo Amaro de Cacha Pregos no transito festivo para Jaguaripe. Santo
Amaro, o padroeiro de Cacha Pregos, é também o patrono da Paroquia de
Santo Amaro de Jiribatuba.

Cacha Pregos, um distrito de Vera Cruz, acha-se encravado em um dos
pontos extremos da costa da Ilha de Itaparica. Comeca no rio das Aratubas
e seus limites sdo: ao norte — Itaparica; ao sul — Barra dos Garcez; a leste —
Oceano Atlantico e a oeste — o municipio de Jaguaripe.

O mar calmo, mas com fortes correntezas, requer aten¢do dos banhistas.
O por do sol revela-se deslumbrante especialmente quando acompanhado de
deliciosa moqueca de baiacu, por exemplo: é uma saudavel forma de encer-
rar um dia de trabalho!

Entretanto, esta aparente mansiddo do mar, para quem conhece a barra
de Cacha Pregos, é motivo para cautela e “malicia”, na entrada e saida das

embarcacoes. Como nota Cosme Azevedo, morador local:

A barra falsa, essa de Cacha Pregos, ndo tem lugar certo dela ficar, ndo é pedra, é
areia. Se uma embarcacdo encalhar e o sujeito ndo souber trabalhar a areia enterra, a
forea d’dgua carrega a areia; tem a forga de maré que a barra pode mudar de um dia
para outro. A saida da barra nem todo mundo tem coragem de sair porque é coroa e

rasga direto; a saida é muito 1d fora, se a maré tiver vazia ainda pior.?

No plano oposto ao mar, o porto e o extenso manguezal emolduram a pai-
sagem pontilhada por amendoeiras e arvores como o centenario tamarineiro
com sua copa densa e folhagem frondosa verde-escura. Ai se encontra a Praca
do Pau Mole, lugar para reflexdes e deleite ou simplesmente para deixar o
tempo passar. O cendrio é buco6lico principalmente nas noites de lua com o
prateado refletindo no espelho d’agua.

Durante o dia as partidas de domin6 retinem os homens que vao rela-
xar apOs a labuta do dia a dia da pesca, da construcdo e manutencao das

3 Cosme Lima Azevedo, 81 anos, pescador. Morador da localidade de Barra Grande, Vera Cruz
— Ilha de Itaparica. Depoimento concedido & autora em abril, 2014.
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embarcacoes. Nesta oportunidade, enquanto se desenrolam as partidas, re-
lembram antigas historias e casos pitorescos do local; fazem bom uso desses
encontros para atualizar as novidades da terra.

A travessia Jaguaripe-Cacha Pregos celebrada ha varias décadas pelos na-
tivos da Ilha de Itaparica destaca o que é proprio dos ilhéus: uma maneira
especial de ver e viver o mundo. Faz alusido a producdo de repertorios que
articulam a oralidade, a ancestralidade e o imaginario dos participantes. O
momento é de socializacdo; o pretexto € a brincadeira, o ritual, o encontro.

Os saberes ancestrais, transmitidos oralmente as novas geragoes qual
uma teia, vao oferecendo suporte a essas manifestacoes culturais. A travessia
entre a vida e a morte é encarada como processo continuo, possibilitando a
busca de solugdes conjuntas para situacdes de vida.

Fazendo alusdo a oralidade e sua importancia no contexto das civilizacoes
negro-africanas, Ki-Zerbo (apud SODRE 2006, p. 32): “[...] a tradicio oral apare-
ce como repositorio e o vetor do capital de criagdes socioculturais acumula-
das pelos povos ditos sem escrita: um verdadeiro museu vivo |[...]”. A ancestra-
lidade, um principio norteador da cosmovisdo das culturas negro-africanas
que aportaram no Brasil, contribui para a compreensao desse tecido cultural
do qual os festejos emergem como possivel forma de representacdo social.

No més de janeiro os habitantes de Cacha Pregos, no municipio de Vera
Cruz, [1Tha de Itaparica, homenageiam seu padroeiro, o glorioso Senhor Santo
Amaro. A populagdo local, os veranistas, os habitantes de distintas localida-
des reinem-se para as missas, novenas, procissoes (maritimas e terrestres),
a tradicional lavagem da igreja, corrida de saveiros a vela, serestas e shows
com bandas locais e outras.

Cruzar os mares da vida nas alternancias da maré é uma forma de com-
preender e se situar no mundo. A brincadeira, com sua pluralidade de ex-
pressoes e propositos, instaura vias de acesso para apreender essa dindmica.

A corrida de saveiros a vela Jaguaripe-Cacha Pregos ocorre sempre terca-
-feira (uma terca-feira gorda!), durante o ciclo festivo. £ o tiltimo dia da festa.
A data é escolhida de acordo com a maré: os barcos se deslocam de Cacha
Pregos na maré de vazante e retornam de Jaguaripe para Cacha Pregos, quan-
do acontece a competicao, na maré de enchente.

Os mestres de saveiros detém a técnica e a habilidade para o corte do

pano da vela especifica para as caracteristicas de cada embarcacdo. Deslizar
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com suavidade e atender as demandas necessarias durante a competicao de-
pendem da aptidao desses mestres. Geralmente sdo aqueles que tém muita
pratica e experiéncia com o mar e que conhecem essas técnicas porque her-
daram dos mais antigos.

Os deslocamentos maritimos na ilha apresentam aspectos locais bem dis-
tintos, uma vez que remetem a condicdo de exceléncia em navegabilidade.
Nos tempos mais antigos, a habilidade para entrar e sair das barras, o conhe-
cimento de ventos e marés e dos pontos de referéncia em terra possibilita-
vam a chegada mais rapida para a venda do pescado, portanto, a obtencao
de melhor preco. Atualmente, os mestres saveiristas encontram dificuldade
para difundir essas praticas, em virtude de existirem poucos interlocutores
para dialogar sobre esses saberes e experiéncias.

Os altos e baixos da travessia assemelham-se as caracteristicas que dina-
mizam a festa que, de acordo com as circunstincias do momento, apresenta
maior ou menor vitalidade. Acontecimentos que antecedem o dia dos feste-
jos alteram a presenca do publico e as formas de participacao.

A brincadeira tem inicio nas primeiras horas da manha da terca-feira,
quando as pessoas que chegam para acompanhar a corrida se encontram na
praia de Cacha Pregos, concluindo tarefas como pegar gelo para as bebidas e
arrumar os petiscos (peixe frito, empanada de sardinha, pititinga frita, gali-
nha assada, farofa de dendé...). Essas providéncias sao necessarias para entrar
nas embarcacoes e adentrar rio acima para Jaguaripe.

A maioria dos participantes combina com antecedéncia com os donos
das embarcagdes, geralmente pescadores, a disponibilidade de lugares para
fazer a travessia de louvor a Santo Amaro. Se por algum motivo as pessoas
nao fazem esse acerto antecipado (contribuindo com o combustivel do barco
e outros acordos discutidos com o proprietario), todos os argumentos sao
usados para ndo perder a viagem no horario de saida dos barcos (afinal,
missa e maré se espera ao pél). O fato é que ninguém fica sem lugar para
compartilhar a folia.

Como parte dos festejos de Santo Amaro de Cacha Pregos, em 2014 foi
realizada a 382 Regata de Saveiro a Vela de Jaguaripe-Cacha Pregos; as corri-
das integram um programa anual de regatas da Ilha de Itaparica. Em tempos

idos, segundo o nativo Cosme Azevedo:
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A festa sempre teve muita gente porque dentro da procissdo tinha a regata, sempre
teve a regata, mas era sé com canoas [a maioria] de Cacha Pregos, Catu, Jiribatuba e
Baiacu; eram canoas a vela, com quatro ou cinco pessoa dependurado nas cordas pra

fazer beira; uma canoa daquela era um avid.

Entre as localidades que participam da corrida encontram-se Itaparica,
Baiacu, Amoreiras, Manguinhos, Gameleira, Mar Grande, Gamboa, barra a
dentro da Baia de Todos os Santos. Coroa, Barra do Pote, Conceicdo, Barra
Grande, Aratuba, barra afora na costa ocednica e Caixa Pregos, extremo sul
da Ilha de Itaparica. Os saveiros a vela de um ou dois mastros deslizam e
se agitam no vaivém das ondas: Frenesy, Tigana, Lua de Yemanja, Brinco
da Costa, Encantado, Filhos de Yemanj4, Spartak, Barra Grande I, Barra
Grande II, Tigamar, O Zé, Ago, Raizes de L’Arcansar, Ciclone, Bambolé, O Tal,
Noroeste, Aurora, Cacha Pregos, Brotinho Legal e outros.

O elemento essencial da festa é o cortejo pelo mar. A movimentagao ini-
cia-se no dia anterior a festa, quando os barcos de apoio e os saveiros de cor-
rida saem de suas localidades e seguem para Cacha Pregos, principalmente
aqueles mais precavidos, para que nao ocorram atrasos nem imprevistos na
entrada da barra falsa no dia seguinte.

No primeiro deslocamento, de Cacha Pregos para Jaguaripe, as embarca-
¢coes seguem enfeitadas com bandeirolas e palmas de dendé, com as pessoas
tocando instrumentos, cantando e sambando dentro dos barcos. E costume
dos participantes passarem latas de cerveja ou refrigerantes para os compa-
nheiros de outros barcos, como forma de agrado durante a viagem.

Desta maneira, os circunstantes vao desfrutando a viagem comendo, be-
bendo, fazendo baticum na palma da mao e com instrumentos de percussao
até a chegada. Ao chegar a Jaguaripe, o movimento de gente subindo e des-
cendo a ladeira do porto é intenso; é gente se atolando na lama do mangue-
zal ao sair dos barcos, foguetério, samba de roda, a procissdo e a Filarmonica
de Jiribatuba, o som do jazz na sede comunitaria.

A balbtrdia remete a uma prévia do carnaval. As pessoas organizam ou
improvisam grupos de samba compostos de instrumentos de sopro e per-
cussao, pandeiros, cavaquinhos e violdes que arrastam os folides pelas ruas.

A multidao espalha-se pela cidade, seguindo o samba e a procissio que retorna
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a igreja matriz, sempre acompanhada pela Filarmonica de Jiribatuba.* Os co-
merciantes dos bares locais disponibilizam chuveiros para o povo se refres-
car do calor muito forte.

Cenas inusitadas podem acontecer nesse contexto de liberdade dos cir-
cunstantes: um dos participantes das corridas, um profissional liberal, um
doutor, num jogo ladico tomou o lugar da baiana de acarajé e pos-se a bater
a massa, rememorando o tempo em que sua avo vendedora dos quitutes
preparava-os para comercializar no tabuleiro da baiana.®

Na festa, o corpo se prepara para ser visto por outro, num jogo de papéis
que o complementa e transforma. Essa interacdo é compreendida por Bido,*
no campo da etnocenologia’ como teatralidade: “todo comportamento de troca
humana em que a pessoa se organiza para ser visto; é uma forma de ligacdo com a
comunidade”. H4 uma preocupagao de oferecer-se em espetaculo sendo afeta-
do pelo olhar do outro. O corpo é presenca viva na brincadeira. As formas de
apropriar-se do espaco, de cantar, de sambar, coreografar sua performance
promovem essa troca com o coletivo, exprimindo a ludicidade da brincadeira.

O segundo deslocamento, no retorno de Jaguaripe para Cacha Pregos,
é a corrida de saveiros, momento de entusiasmo e tensdo, no qual a ges-
tualidade ganha contornos distintos e representativos dos papéis que cada
um desempenha naquela circunstancia, dependendo da funcao exercida na
equipe. O “cueiro”, por exemplo, tem como tarefa principal esgotar a 4gua do
saveiro, quando a dgua embarca, ou seja, entra por um dos bordos no caso
dos ventos fortes. Ele fica agachado ou sentado no meio do barco com um
recipiente na mao retirando a agua. O termo “cueiro” é originario do uso de
uma cabaca cortada no meio, no formato de uma cuia, que era utilizada com
TLocalidade de Vera Cruz — Ilha de ltaparica.

5  Essa carnavalizagdo é assim descrita por Bakhtin (2013, p. 133): “[...] nos dias de festa, sobre-
tudo no carnaval, [...] a praca publica em festa reunia um nimero considerédvel de géneros e
de formas maiores e menores impregnados de uma sensagdo Unica, ndo oficial, do mundo

[.]"

6 Armindo Bido, em palestra proferida nos féruns de debate do Grupo Interdisciplinar de
Pesquisa e Extensdo em Contemporaneidade, Imagindrio e Teatralidade do Programa de Pds-
Graduagdo em Artes Cénicas da UFBA. Salvador, 2001.

7 Disciplina cujos principios epistemolégicos retinem os paradigmas da alteridade e da mul-
ticulturalidade para trabalhar num contexto interdisciplinar no qual sdo privilegiados os sa-
beres dos praticantes de cultura.
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essa finalidade. O corpo dos competidores, retesados, bracos firmes, joelhos
semiflexionados, olhar atento denota a condicdo gestual necessaria para en-
frentar a maré de enchente, vento de proa e fortes correntezas. E imprescin-
divel vencer os obstaculos, dominar a natureza e conduzir a embarcacdo de
maneira harmoniosa para obter uma boa performance; a maneira de mes-
trar e enfrentar as situacdes habituais e o inusitado, “as surpresas” definem
o0 éxito ou ndo da competicao.

Durante a corrida, os mestres seguem nos saveiros motorizados para
orientar e dar apoio aos barcos de sua comunidade. Eles concentram sua
atencdo na visao da disputa, dando volteios em torno dos saveiros a vela,
prontos para agir quando a manobra nao é bem sucedida, pois a embarcacao
pode se alagar, emborcar ou sofrer avarias, como quebra do mastro ou da
verga. E notavel a determinacdo dos mestres saveiristas, que transmitem as
técnicas aprendidas na labuta com as embarcagdes, 0 mar e o tempo, para
as geracOes mais novas. Como enfatiza Ameérico Azevedo: “Se alguém se soltar
do barandd® (ou barangandd) e cair no mar, ou se tiver excesso de peso e o tripulante
pular no mar, o resgate tem de ser rapido”.?

As pessoas que acompanham a corrida nos barcos motorizados estdo si-
multaneamente atentas a disputa e dando ao corpo a oportunidade de rela-
xar e aproveitar a brincadeira. Elas exteriorizam com gritos de incentivo ou
descontentamento, insultos, aplausos e hurras o desempenho dos competi-
dores.

A chegada a Cacha Pregos, para muitos, representa o final da festa. £ hora
de felicitar aqueles que obtiveram os primeiros lugares na corrida, despedir-
-se dos amigos e aguardar a brincadeira do préximo ano.

(o)

Pequeno mastro com cabos no qual o tripulante se apoia para equilibrar a embarcacao. Ele
fica com o corpo no bordo do saveiro e inclinado para fora da embarcacao, quando o vento
estd forte.

9 Américo Santos de Azevedo, 53 anos, tripulante do saveiro a vela Barra Grande I. Residente
na localidade de Barra Grande, Vera Cruz — Ilha de Itaparica. Depoimento concedido a autora
em margo, 2014.
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CONCLUSAO

Urge destacar que os efeitos das mudancas que ocorrem na contemporanei-
dade engendram outras formas de protagonismo e estruturacao da brinca-
deira: em certa medida denotam versatilidade, mas por outro lado podem
atuar como vetores de vulnerabilidade de aspectos essenciais dessas praticas.

As novidades tecnologicas, o alcance, por parte da populacdo, a bens de
consumo antes inacessiveis, o descentramento dos pontos de referéncia dos
ilhéus pelas producdes da modernidade, alteram as praticas festivas dos na-
tivos, embasadas por suas praticas cotidianas; entretanto o que prevalece é
“o espirito da festa”.

Os mestres saveiristas da Ilha de Itaparica exercem um protagonismo
importante e estratégico na realizacdo e consolidacdo das praticas esportivas
e culturais; fomentam o interesse pelo esporte, pela cidadania, pelo trabalho
em equipe, o respeito as normas, o fortalecimento da autoestima, especial-
mente nos mais jovens.

A brincadeira é uma encruzilhada de enredos, narrativas, uma forma de
jogar para criar espacos de transgressao e liberdade. Um olhar mais cuidado-
so para essas praticas culturais permite compreender a festa como dindmica
de inclusao do homem no seu contexto social e seus desdobramentos no
ambito das coisas comuns da vida.

Mais do que um conhecimento, os saberes dos homens e mulheres que
fazem a brincadeira do transito festivo de Cacha Pregos para Jaguaripe re-
fletem o processo de apropriacdo e incorporacdo de ideias. As experiéncias
de vida e as teorias nativas compdem ao longo do tempo uma trama com-
partilhada num jogo identitario de ritos ladicos, que articulam tradicdo e

contemporaneidade.
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“ERA MUITO CARETA MESMO!"!!
A TRADICAO DOS MASCARADOS DE
MARAGO)]IPE (1960-1990)

Magnair Barbosa

Dos guizos de carnaval proporcionado pelo “tempo da festa”, podemos tirar
muito mais do que risos, gargalhadas e exaltacdes de alegrias. Em Maragojipe,
municipio do Recdncavo baiano, durante o carnaval sublima-se um espago
festivo onde motivacoes cotidianas ganham forma através das multiplas ex-
pressdes dos caretas. Eles constroem uma nova personalidade para ter li-
berdade de acdo, tendo em vista que nas ruas do municipio criam, afirmam
e transformam relacdes socioafetivas, assim como reconstroem identidades

coletivas.

1 Conforme o depoimento de Aidil do Nascimento, em 26 de junho de 2010, fundador do trio-
-elétrico em Maragojipe, mais conhecido por Dica, 84 anos, barbeiro e musico por profissao.
Ele identifica o trio-elétrico como o provocador da diminui¢do do nimero de caretas durante
o carnaval, fato que o mesmo n3o supunha anteriormente, ja que ele objetivava agitar a festa,
ndo mobilizar mudangas no carnaval tradicional.
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Etimologicamente, a palavra “careta” esta associada a pessoa que se mas-
cara durante o carnaval. (ARAUJO, 1964; CASCUDO, 1984) Ha algumas déca-
das era comum a vestimenta ser improvisada com a sobreposicdo de diversas
pecas de roupa que pudesse ser cortada e suja, podendo também ser confec-
cionada em forma de pierrd. A mascara era feita artesanalmente, utilizando
um molde de barro que dava a forma junto ao papel maché. Outra maneira
era recortar meia e fronha de travesseiro, ou pano que desse o formato de
“pirulito”.

A possibilidade de ser desconhecido mostra um angulo fascinante para o
careta, ja que a arte da trapaca proporciona uma liberdade suprema quanto
ao dominio da cena, onde certos maus entendidos e outras pendéncias acu-
muladas diariamente podem ser exteriorizados, seja pelo desaforo, palavrao,
e até paquera, durante os dias de carnaval.?

A criacdo de uma nova personalidade e expressao gestual nos remete as
imagens burlescas do mundo medieval (BAKHTIN, 1999), pela representacao
grotesca da vida didria. A linguagem de espetaculo por vezes entoa um tom
satirico, pela caracterizacdo de personagens atuando com a finalidade de
fazer protesto social, alguns inclusive direcionados a politica. A postura brin-
cante dos caretas se conecta aos dias cotidianos, por isso, tendem a inspirar
medo, visto sua inclinacao a agressividades e violéncias. A “chacota” se fazia
mais intensa quando motivada pelo grupo, composto normalmente por ami-
gos e “camaradas de banca”,® quando dilemas do ambiente de trabalho, mui-
tas vezes, se transportavam para as ruas. Essa permissividade s6 faz sentido
porque durante os dias carnavalescos os cddigos éticos e morais cedem lugar
a um “espirito de careta” que passa a interagir com o corpo social.*

Como elemento ritualistico, o careta, ao utilizar a mascara, passa por uma
minuciosa preparacdo, que envolve desde a predisposicdo para se entregar
ao personagem a idealizacdo da vestimenta. A mudanca da voz também lhe

estabelece uma postura sobrenatural, a qual legitima o ritual pela palavra.

2 Conforme depoimento de Alessandro Cerqueira da Silva, 35 anos, professor, em julho de 2006.

3 Termo utilizado pela depoente D. Maria, 82 anos, charuteira aposentada, ao referir-se as
colegas de trabalho na Fabrica de Charutos Suerdieck.

4 Bakhtin (1999, p. 6) considerando que “os espectadores n3o assistem o carnaval, eles o
vivem [...] Durante a realizag3o da festa, s se pode viver de acordo com as suas leis, isto &,
as leis da liberdade”.
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Segundo Hampaté B4, nas sociedades de tradicdo oral, a palavra carrega forca
vital, ou seja, se movimenta gerando forca, e assim se constitui “agente ativo

da magia”. (BA, 1982) Tal como se pode observar no seguinte depoimento:

[...] é muito bom sair de careta né?! E maravilhoso! E fascinante, quando vocé bota
uma mdscara de careta, s6 com uma mdscara sem roupa vocé jd se sente outra pessoa,
parece que vocé incorpora um espirito de careta, sua voz muda, vocé jd ndo consegue

falar de outra forma.?

Muitas sdo as andlises que tendem a tratar as festas, principalmente o
carnaval, pela via do consenso, onde os sujeitos envolvidos tramam a cir-
cunstancia visando a realizacdo de um objetivo comum — o congracamento.
Nesse sentido, sdo entendidas como valvula de escape, proporcionando fugas
programadas e esquecimento da rotina diaria. Roberto Da Matta muito con-
tribuiu para a disseminacao da festa enquanto espaco de suspensao de confli-
tos. Entretanto, esse trabalho dialoga com a suposicao de que a construcao de
“um segundo mundo e uma segunda vida” (BAKHTIN, 1999) esta intrinseca-
mente ligada as representacoes cotidianas de mundo. Distancia-se, portanto,
de ideias que tendem a indicar que durante o carnaval as pessoas esquecem a
vida diaria, ao construir uma nova personalidade. (DA MATTA, 1986)

Mary Del Priori (1994), ao fazer o estudo das festas no Brasil Colonial,
indica seu carater social, politico, religioso e simbolico, assumindo a func¢ao
de proporcionar descanso, alegria e prazer, mas também sublevar paixoes,
violéncias, sentimentos, sensibilidades e afetividades coletivas e individuais.
Enquanto local de sociabilidades, as festas tendem a desencadear o desre-
gramento social, sublimando espacos propicios as reivindicacoes, revanches,
tensdes, conflitos e competicdes. Sao necessarias & manutencao da socieda-
de, visto que garantem seu equilibrio, por ocorrerem em momentos de desar-
ranjos e rearranjos sociais. (JANCSO; KANTOR, 2001) Nesse sentido, o cronista
Aloisio de Carvalho, conhecido por Lulu Parola, sarcastico autor da coluna
“Cantando e rindo”, ndo conheceu o carnaval de Maragojipe, mas ao escrever
sobre o carnaval antigo de Salvador nos leva a identificar semelhancas en-
tre esses caretas, localizados em regides distintas, mas conectados, mesmo

que por um fio ténue. Parola (1911) disse que o careta era “traductor leal e

5 Entrevista feita a Arlan de Jesus Santos, 33 anos, professor, em julho de 2006.
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verdadeiro da vida de todos os dias”, jA que carrega vivéncias, sensibilidades
e subjetividades por meio do anonimato.

Assumindo funcionalidade dentro do corpo social, o careta de Maragojipe
se diverte perante situacdes sociais exteriorizadas no didlogo com o “outro”,
aquele que recebe e responde as mensagens. Como num jogo sem regras, a
liberdade reina no lugar de Momo. Desta maneira, as representacdes da folia
sdo significativas, exaltando a “libertinagem” e a “orgia”, ou seja, a quebra
das normas sociais. D. Maria Sacramento, 82 anos, ao relembrar essa época,
cita um terno que era bastante conhecido — As moreninhas e folia — para-
fraseando as iniciativas das suas integrantes perante o carnaval, ela iniciou
uma musica, com ares saudosos, que indicava a libertinagem praticada nesse
cendario: “ninguém se meta que ela gosta da orgia, da micaretal”.

Os primeiros registros encontrados sobre o carnaval de Maragojipe apon-
tam para fins do século XIX,® paralelo aos tempos aureos do carnaval da
“Bahia”. Através da oralidade foi possivel reconstruir parte significante do
carnaval de Maragojipe, até porque os jornais tendiam a apresentar discursos
de poder, afastando-se das experiéncias vividas pela populacio e dos signifi-
cados projetados com o uso da méascara. Até a década de 1960, o carnaval de
Maragojipe se equiparava ao realizado em Salvador, primeiro com o entrudo,
os bailes fechados, os pierrds e as colombinas, os caretas, os mascarados e
depois com o trio-elétrico. Essa ltima equivaléncia engendrou mudangas
pontuais na principal forma maragojipana de brincar o carnaval — que era
“sair mascarado”.

Mascarado ou ndo, o folido maragojipano se deleitava com a liberdade
permitida pelo interdito as normas sociais. No entanto, eram os caretas que
mais aproveitavam desse momento, ultrapassando e transgredindo os limi-
tes das regras permitidas e também aceitas pelos agentes politicos. Eram,
por isso, atacados, aparecendo nos jornais apenas sob criticas acidas, dife-
rentemente dos blocos, corddes, ranchos e ternos.” Faziam-se notar nas no-
ticias os bailes realizados nos clubes da Associacdo Atlética e Radio Club,

que tinham por estratégia impulsionar o enfraquecimento, e consequente o

6 O Jornal Nova Era dos anos de 1897, 1898 e 1899 apontam para os carnavais promovidos pela
filarménica “Club Filhos da Terpsychore”.

7  Nao conseguimos encontrar diferencas para essas classifica¢cdes em Maragojipe.
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desaparecimento, das expressoes tradicionais. Foi nesse contexto que as so-
ciedades recreativas, juntamente com a imprensa, encabecaram verdadeiras
campanhas em prol da ordem carnavalesca.® Essa concepcao dos mascarados,
especificamente dos caretas, se conecta a posturas que tinham por meta civi-
lizar os costumes, até porque se entendia que o interior deveria acompanhar
a modernizacao das praticas iniciadas pela capital.

Nesse contexto, seguindo os caminhos politicos da capital, o carnaval de
Maragojipe se declinou a festa-produto impulsionada pelos blocos de trio.
O Jornal Arquivo (1966), por exemplo, mostrou que o carnaval de Maragojipe
com o trio-elétrico passou a ser movido pela “mfsica trepidante, musica
quente”, lamentando, por outro lado, a ndo participacdo das filarmonicas na
festa, como era até entdo de costume.

Aidil Nascimento foi quem primeiro levou o trio-elétrico para Maragojipe,
em 1957, inspirado na locomotiva de Dod6 e Osmar. Ao improvisar um trio-
-elétrico para o Bloco da Marinha em Salvador, nos primeiros anos da década
de 1950, surgiu a ideia de montar um para agitar o carnaval em Maragojipe,
mas primeiro tratou de levantar fundo monetdrio. Viajou pelos municipios
da Bahia, como musico, numa trupe de teatro, depois foi para Sdao Paulo, to-
car na Orquestra Tropical Los Garranchos, se apresentando intimeras vezes
na TV Record, além da Radio Club Santo André e do Teatro Arthur Azevedo.
L4 foi noticiado como “famoso violonista elétrico da TV Record”. Retornou a
sua terra, para a Festa de Sao Bartolomeu, em agosto de 1956, quando conse-
guira montar sua propria barbearia. Como maragojipano, tendo as festas por
devocgao, Dica se casou numa quinta-feira de fevereiro de 1957, um dia depois
foi a Salvador comprar o equipamento de som que instalaria no trio-elétrico,
lancado no dia seguinte, num sabado de carnaval. Primeiro o batizou de
“Trio Oriente”, logo depois de “Trio Maragojipe” e finalmente “Trio Marago6s”,
cujo nome que pretendia demonstrar a interacdo e a qualidade do carnaval
local em comparacgao ao que era realizado em Salvador, pelos trios Tapajos e
Marajos. Ao lembrar-se da estreia, conta que foi grande o alvoroco popular
diante da novidade carnavalesca.

8 No dossié de registro constam periédicos que tratam do carnaval de Maragojipe desde fins
do século XIX se estendendo ao recorte temporal desse trabalho.
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Figura 1. Trio-elétrico em Maragojipe

Fonte: Nascimento ([196-b]).

Depois de outras tentativas de civilizar os costumes carnavalescos em
Maragojipe, as fontes indicam que nenhuma outra interven¢do impactou
tanto a tradicdo dos mascarados quanto o trio-elétrico. Com a eletrificacao
musical poucos eram os blocos, com suas bandinhas e fanfarras, que se aven-
turavam a concorrer com o trio-elétrico, diferentemente das décadas anterio-
res, que eram bem cotados pela populacdo. A o6rbita do carnaval mudara de
rumo, ja que o movimento dos caretas também foi modificado, até porque a
sonorizacao do trio-elétrico era incompativel as brincadeiras direcionadas e
espontaneas dos caretas.

As fotografias acima demonstram que o espaco de interacdo dos caretas
foi modificado diante da nova pauta do carnaval. Os caretas se tornaram

escassos durante os carnavais da década de 1960, os jornais, todavia, nao
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Figura 2. Trio Maragds
Fonte: Nascimento ([196-a]).

lamentaram esse desapego festivo.” Dessa forma, o trio impactava um carna-
val até entdo acostumado com um ritmo mais ameno, logo para se adequar
a um novo cenario e a novas formas de brincar o carnaval, os mascarados
passaram por um processo de reconceituacdo. Segundo o depoente Arlan
Santos, componente de um grupo mascarado, nesse contexto o “carnaval de
mascarados caiu”, ou seja, 0 movimento de caretas deixou de estar no centro
dos festejos, além de serem em ntimero diminuto a sairem nos carnavais

subsequentes.

9  Os periédicos que ddo esse indicativo sdo: Jornal Arquivo, 22 de fevereiro de 1968 “Carnaval,
reinado da alegria”; Jornal Arquivo 25 de fevereiro de 1970, “Carnaval passou tranqiilo”, “Ecos
da sociedade”.
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Na segunda metade da década de 1970 surge uma nova configuracdo de
mascarados, as “caretas estilizadas”, que passam a chamar a atenc¢ao do ob-
servador por utilizarem uma roupagem “lorde”® Essa resignificacio pode
ser entendida como estratégia de sobrevivéncia, diante de pressdes politicas
ou talvez uma reconfiguracdo dos ranchos e ternos, que coincidentemente
comecam a desaparecer nesse periodo."

A memoria dos depoentes indicam alguns sinais de transformacdes ocor-
ridas nesse contexto: “Agora td tudo mudado né?! [...] hoje em dia ta tudo mudado
mesmo, porque agora o povo compra pano, manda fazer a fantasia [...] porque agora
td todo mundo andando tudo lorde, roupa nova, e a gente ndo usava roupa nova [...J”.*2
As lembrancas de D. Maria sao imprescindiveis porque apontam para o perfil
tradicional dos caretas de Maragojipe. Nesse mesmo depoimento, D. Maria
revela desapontada as mudancas que se fizeram sentir, tendo em vista o sur-
gimento de uma nova estirpe de mascarados, que adjetiva “lorde”. Eles sao
acusados de modificar o transito festivo das ruas ja que o requinte das vesti-
mentas enfraqueceu o movimento dos caretas, que deixaram de se fazer pre-
sentes no cenario do carnaval, ao menos nas principais vias da cidade — entre
a igreja matriz e a praca. Suas memorias sao nostalgicas, pois mostram que
vestir-se de careta fazia parte de um rito de passagem, ou mesmo, de preparo
para a festa. Para se fazer careta era fundamental incorporar uma personali-
dade festiva, compor um arranjo, um jogo brincante onde as pecas de roupas
e a mascara eram requisitos primordiais, antes da insercdo do trio-elétrico,
dos mascarados estilizados e das novas formas de brincar o carnaval.

O depoente Arlan, componente de um grupo personalizado, indicou que
a qualidade da fantasia estabelece credibilidade ao mascarado. Qualifica as-

sim dois transitos no carnaval: o tradicional e o industrial. Aos tradicionais

10 Conforme depoimento de D. Maria Sacramento, 82 anos, charuteira aposentada, em 30 de
junho de 2006. Esses grupos de mascarados idealizavam suas fantasias conforme uma te-
matica previamente definida.

11 A musedloga Rosa Vieira de Melo retine no seu acervo particular fotografias de anos an-
teriores ao recorte temporal trabalhado — 1910 a 1950, para os quais encontramos o perfil
dos ranchos, ternos e blocos. Seus integrantes ndo usavam madscaras até 1960. Essas foto-
grafias podem ser consultadas no dossié de Registro do Carnaval de Maragojipe, processo
n°® 008/2008.

12 Entrevista feita a Maria Sales Sacramento Santos no municipio de Maragojipe em 30 de
junho 2006.
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designa de “caretas desarrumadas”, atentos a perturbar a ordem com “chaco-
ta” ao passo que eleva os personagens “estilizados” a condicdo de verdadeiros

pacifistas do luxo, capazes de equiparar a festa local a realizada em Veneza.

[...] quando nés nos referimos a roupa desarrumada, sdo aquelas coisas que estdo fora
do padrdo, a careta ndo é s6 a mdscara, nés tentamos passar um personagem através
daquela mdscara |[...] careta desarrumada é que eles ndo tem outra caracteristica a

ndo ser a mdscara, é uma pessoa comum mascarada.”

Foi tentando retomar, e porque nio resignificar, seu espaco festivo, ora
perdido, ora modificado, que alguns grupos lancaram mao da sofisticagao
como via para motivar a populacdo a redescobrir sua bagagem cultural her-
dada da tradicdo dos mascarados. A fotografia acima apresenta um grupo
de caretas personalizados de “nega maluca”, integradas ao contexto elétrico.
Essa imagem indica que esses mascarados ndo apenas acompanhavam o trio,
como também dialogavam e se apropriaram deste enquanto um instrumen-
to festivo.

Anos ap0s anos, o trio-elétrico passou a arrastar multidoes em Maragojipe,
ganhando, portanto, maior visibilidade que os mascarados. Mesmo quando o
Trio Maragos era contratado para tocar em outros municipios, era comum a
populacdo maragojipana esperar o seu retorno na entrada da cidade, normal-
mente na quarta-feira de cinzas, momento em que acontecia outro carnaval.
A misica trepidante do trio-elétrico tornou-se, nas décadas seguintes a sua
existéncia, vital para realizacdo do carnaval, visto que dava energia a festa.
(O REBATE, 1982; TRIBUNA..., 1982, 1987, 1988)

A diversificacdo nas fantasias comecou a ser disseminada com maior rigor
na década de 1990, principalmente com a insercao de mascaras modernas.
Se espalhou no comércio local mascaras de plastico e também de borracha
inspiradas em personagens midiaticos, principalmente as alusivas a Mister
M, ao Gorila, ao filme Pdnico™ e a outros mostrengos que inspiram mistério
e medo. Entdo, entre o careta tradicional e o padronizado, surgiu outro, apa-

rentemente como um resultado degradante do careta tradicional. Talvez fo-

13 Entrevista feita a Arlan de Jesus Santos no municipio de Maragojipe, em 2 de julho de 2006.

14 Filme do género terror, EUA, 1996.
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Figura 3. “Caretas estilizadas”

Fonte: Nascimento ([197-]).

ram recriados e inseridos no carnaval para reafirmarem a tradicional postu-
ra do careta, devendo este incomodar e perturbar a ordem social, pela via do
medo, do confronto, do “desaforo” e de brincadeiras, consideradas por vezes
de “mau gosto”. Todavia, dentro do espaco festivo do carnaval, esses caretas
foram relegados a ocupar a periferia do municipio, mesmo reduto ocupado
pelos caretas tradicionais durante o carnaval, por serem “bizarros” demais
para comporem as lentes fotograficas que circundam o centro da cidade.

Ao comparar o carnaval realizado antes da insercdo e auge do trio, na dé-
cada de 1960, e sua decadéncia enquanto centralidade dos festejos, na década

de 1990, Dica revela que “antes era mais animado, hoje é mais bonito”. Ao
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concordar com a suposicao que foi o trio-elétrico que modificara o transito
dos mascarados, Dica disse que “antes de existir trio ja existia o careta |...]
aquela época tinha muita careta [...| era muito careta mesmo!”. As categorias
e as formas de brincar dos caretas sdo, portanto, importantes vias de com-
preensdo das tensdes sociais que vigoravam com toda intensidade, embora
subliminarmente, durante o carnaval, tal como nos dias comuns. O careta
nao fazia parte de um tinico momento anual — o carnaval, mas ja havia se
aglutinado as experiéncias cotidianas dos maragojipanos.

Sobreviveu no tempo e no espaco o careta de Maragojipe, passou, todavia,
por constantes reconfiguracoes e fluxos entre as décadas de 1960 e 1990.
Atualmente, é orgulho do seu povo, que resguarda a tradicdo dos mascarados
enquanto um bem de valor histérico e cultural. Foi justamente essa prer-
rogativa que fez o Instituto do Patrimoénio Artistico da Bahia (IPAC) iniciar
pesquisa histérica para compor um dossié (processo n° 008/2008)" (SANTOS;
BARBOSA, 2010) para que o carnaval de Maragojipe pudesse se tornar patri-
monio cultural da Bahia. O pedido de registro da festividade foi uma inicia-
tiva do governo municipal, que percebeu a necessidade de afirmar os tracos
singulares do seu carnaval e apresenta-lo ao mundo.

E assim, o carnaval dos mascarados pode ganhar as lentes midiaticas,
agora com olhos de admiracao, e as rotas turisticas. Desde entdo, muitas sao
as imagens projetadas do carnaval de Maragojipe, mesmo assim nenhuma
delas consegue expor a pulsdo e o fervor que é vivencia-lo. E o careta, aquele
“espirito” transgressor que fora apresentado, continua sendo o personagem
responsavel pela movimentacao, ja que através da interlocucdo transforma o
outro em sujeito participante da festa. Sem ele, assim como de seus compa-
nheiros “monstrengos”, restaria apenas a polidez dos “lordes”, que preferem
os flashes as provocagoes intempestivas.

Além dos caretas, que sao considerados tradicionais, a cena festiva atual
dialoga com a criatividade e originalidade de todos aqueles que queiram
se fantasiar. Por isso, a cada dia surgem novas categorias, tendo destaque
os travestidos e as inimeras fantasias infantis. Pelo visto, se depender das

criancas, o carnaval movido a marchinha perpassara as proximas geracoes.

15 Nesse dossié constam fotos que perpassam pelas décadas tratadas no recorte desse estudo,
através delas podemos identificar as modifica¢des carnavalescas citadas.
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Figura 4. Carnaval de Maragojipe

Fonte: Elaborada pela autora.
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Independente do reconhecimento por parte do Estado, por ser um bem de
natureza imaterial, a continuidade dessa festividade depende da vontade e
pertencimento dos detentores dos codigos culturais. Por isso, a salvaguarda
do carnaval de Maragojipe est4 primordialmente nas maos daqueles que di-

recionam seus dias comuns e ritualizam suas festas.
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NOTICIAS SOBRE AS FESTAS

NO TERREIRO DO PINHO GEGE
DAHOME, A TERRA DAS COBRAS
EM MARAGO]IPE-BA

Vilson Caetano de Sousa Junior

RUMO AO PINHO...

Saindo de Maragojipe em direcdo a vila de Santo Antonio da Aldeia, o vi-
sitante deve seguir a direita, rumo a comunidade da Fonte Grande, logo a
sua frente ele encontrard caminhos que se estreitam e se alargam, sobem e
descem por variantes rasgados no massapé por tratores particulares. Depois
que ele descer uma segunda ladeira, ele ja comeca adentrar nos limites da
comunidade. Ou caso prefira, diante da dureza das estradas que em boa par-
te do ano ndo possuem fécil acesso, ele deve seguir pela BR 420 em dire¢ao
a Sao Félix e tomar uma estrada que fica na entrada chamada “entrada do
bambu”, e fazer o restante do percurso caminhando, passando pelo sitio de
Raimundo e, depois, pelo sitio de sr. Roque. Apos este sitio, o visitante vai

se deparar com uma cerca. Adentrando esta cerca, ja é possivel avistar as
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primeiras casas de pessoas ligadas a comunidade e mais a frente, o visitante
enfim, chega ao Pinho, “na terra de Daomé,” nome como as pessoas da co-
munidade referem-se a ele.

A expressdo “terra de Daomé” diz respeito ao antigo reino africano do

Dahomé formado na primeira metade do século XVIL

O antigo reino do Danxomé corresponde a regido sul da atual Republica
Popular de Benin, situada no Golfo do Benin, na Africa Ocidental. Constituiu-
se na primeira metade do século XVII, fundado por um grupo de Aja que
sairam de Allada e instalaram-se no planalto de Abomey. La encontraram
uma sociedade de linhagens que vivia da agricultura em nivel de auto-sub-
sisténcia, dividida em mintsculos reinos governados por reis ou chefes da
terra, que eram descendentes dos fundadores das primeiras comunidades.
A tradicdo diz que os imigrantes compraram dos chefes locais o lote de terra
que foi o embrido do futuro reino do Danxome, pelo preco de 200 buzios.
(LEPINE, 2000, p. 7)

O terreiro do Pinho retine 10 familias e agrega aproximadamente 250
pessoas em torno de uma comunidade religiosa afro-brasileira. Ao adentrar
na comunidade, o visitante pode avistar uma placa alusiva a data de sua
fundacao: 25 de dezembro de 1658, fixada logo abaixo de um busto do poeta
abolicionista Castro Alves. Segundo informacoes, a placa foi colocada ali na
década de 1950.

O COMEGO DA COMUNIDADE

Segundo a comunidade, a histéria do Pinho liga-se diretamente a luta contra
a escraviddo e a construcdo de espacos criados pelos africanos e seus des-
cendentes para viver a liberdade. Segundo relatos, um grupo de africanos
teria chegado até aquela localidade, liderados pelos ancestrais e constituido
um verdadeiro quilombo, ou instaurado uma nova terra, a terra de Daomé,
conforme pode-se ler escrito nas camisas de algumas pessoas que transitam
pela casa em dias de festa.

Na cidade de Salvador, os varios povos embargados nos portos localizados
na regido chamada Costa da Mina vao receber a denominacao de jeje. Trata-se
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de uma grande area cultural, denominada “area dos falantes gbe”, que englo-
ba o antigo Reino de Benin, os reinos de Ardra, Oy0, Achante e Daomé. Um
estudo mais detalhado sobre esta terminologia foi elaborado pelo professor
Luis Nicolau Pares no trabalho intitulado “A formacio do candomblé, histo6-
ria e ritual da nacao jeje na Bahia”. Segundo ele, dentre os demais grupos, os
de lingua fon tornaram-se dominantes a partir de meados do século XVI até
finais do século XIX a partir da expansao do Reino de Daomé.

As primeiras levas de escravos da area gbe para o Brasil datam, portanto,
desse periodo, que vai de 1570 a 1647. Sdo esses 0s escravos que, vindos de
Allada, foram recrutados em regimentos paramilitares durante a guerra da

independéncia contra os holandeses em Pernambuco. (PARES, 2006, p. 42)

Em cidades como Sao Luis do Maranhao, Salvador e Reconcavo baiano a
denominacao jeje aparece com frequéncia ao lado de outros termos formu-
lados pelos traficantes ou adotados pelos africanos em seu didlogo com a
sociedade. Um estudo sobre estas autodenominacoes, ou divisdes entre os
proprios africanos no Brasil Colonia, foi realizado por Mariza de Carvalho
Soares (2000) no trabalho “Devotos da cor, identidade étnica, religiosidade e
escravidao no Rio de Janeiro, o século XVIII”, ao analisar os “pretos minas” da
cidade do Rio de Janeiro.

A autora demonstra que mesmo ndo havendo uma homogeneidade nos
nomes de procedéncias dos africanos uma vez que a denominacdo era regida
pelo trafico, indo de nomes de ilhas, portos, reinos a pequenos grupos étni-
cos, os africanos eram capazes a partir de sua cultura de criar novas configu-
racdes de identidade. Assim, na documentacdo das irmandades da Igreja de
Santo Elesbao e Santa Efigénia estudados por ela, a autora observa dentre os
negros mina trés classificacoes: makki, sabarus e os dagomés. (SOARES, 2000)
“Dagomé refere-se provavelmente aos fons ou a outros grupos ja sob o domi-
nio do reino de Daomé. Os makki sdo os mahis. Savaru corresponde a Savalu,
uma cidade vizinha da regido dos mahis”. (PARES, 2006, p. 80)

Os jejes trouxeram consigo tradicdes culturais ligadas a terra, aos reis,
vistos como verdadeiros pais e chefes da linhagem e aos ancestrais que por
sua vez eram representados pela natureza e pelas dinastias, ou simplesmen-

te religides estruturadas em torno dos voduns, principios universais que
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explicavam o devir e a propria vida. A partir destes conceitos, no momento
de constituicdo de modelos religiosos, conforme bem demonstrou Vivaldo da
Costa Lima (1977), homens e mulheres profundamente conhecedoras de suas
culturas foram redefinindo alguns aspectos étnicos a fim de construir algo
contemporaneo as suas tradicdes, nos ajudando a entender o que convencio-
namos chamar nacoes de candomblé.

O terreiro do Pinho se autodeclara jeje daomé, denominacdo conhecida
pelo povo de candomblé que afirma que embora o jeje seja um s0, ele se
divide em Daomeé, Savalu, Mahin e Mudumbi, conforme ouvi do antigo Prior
da Irmandade de Nossa Senhora do Rosario dos Homens Pretos da cidade de
Salvador, sr. Pedro Soares. Esta historia esta narrada no livro Orixds, santos e
festas, de Sousa Junior (2003).

No reino do Daomé, o culto ao vodun estava imbricado na organizacao
social e politica. Eram os voduns quem conferiam autoridade aos reis e lhes
legitimavam. Segundo um dos mitos fundantes, o proprio reino teria sido
fundado sobre o corpo de “Dan”, chamada também de “Dange”, a serpente
que morde a propria cauda, simbolo do crescimento, desenvolvimento e fer-
tilidade.

A imagem da cobra ocupa lugar central nos candomblés de nacao jeje. O
terreiro do Pinho é também chamado de “terras das cobras”, assim como a
cidade de Maragojipe é conhecida como terra de Sao Bartolomeu, também
chamada pelo povo jeje, de terra do Daomé.

Bartolomeu teria sido um dos apostolos de Jesus. Seu nome que ora é
apresentado como sendo Bar Talmay, ou Bar Ptolomeu, significaria também
aquele que suspende as dguas. Grande propagador do Evangelho teria par-
tido para Arabia, Pérsia, Asia Menor e India onde enfrentou varios deuses.
Bartolomeu teria sido crucificado e ainda com vida esfolado, motivos pelo
qual Michelangelo teria pintado na capela sistina sua imagem representada
com um manto vermelho, cor do seu martirio, um alfanje numa de suas
maos e na outra a sua propria pele.

Em Portugal, Sao Bartolomeu era padroeiro dos carniceiros, daqueles
que trabalhavam com couro e “profissdes relacionadas com a industria de
peles ou de animais relacionados a elas.” Talvez este fato nos forneca pis-
tas para entender a relagdo estabelecida, a menos em Maragojipe, entre Sao

Bartolomeu e a serpente, ou entre este santo catolico que pode um dia muito
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bem representar reis africanos e Dan, seu vodun principal que morde a pro6-
pria cauda, a semelhanca da serpente que se acredita contornar a Ilha de
Sdo Luis do Maranhdo, ou a cobra prateada que brilha como o sol e as vezes
tem uma crista de galo que ainda hoje pode ser avistada de longe em algum
descampado da cidade de Maragojipe.

Outro aspecto que devemos chamar a atencdo é que os proprios reis afri-
canos eram considerados manifestacoes dos voduns e, portanto, responsaveis
pela manutencao da ordem. Desta maneira, os reis recebiam culto especial ao
lado de lugares da natureza, como arvores e o oceano, caminho as vezes sem

volta para maioria dos africanos, e fendmenos como a chuva, o trovao etc.

A COMUNIDADE DO PINHO

Um minucioso trabalho etnografico sobre esta comunidade ainda esta para
ser feito respeitando a sua dindmica de vida. O Pinho é uma comunidade
fechada. Trata-se de um grupo religioso organizado a semelhanca de socie-
dades secretas. O Pinho é uma comunidade secreta, iniciatica e isolada nao
apenas da cidade de Maragojipe, mas de todos os modelos littirgicos de culto
de origem africana encontrados na Bahia. Talvez tenha sido esta espécie de
fechamento para o “olhar estrangeiro” que tenha protegido algumas praticas
culturais jejes que ainda hoje podemos perceber mesmo de forma fragmen-
tada. E, pois, nas festas que algumas destas praticas se recompdem. Esta
espécie de “isolamento” proposital, facilitado, ora pela distancia, ora pelas
condicoes da estrada, ou mesmo pelos proprios voduns, vem permitindo ao
Pinho dar continuidade as suas tradi¢oes, muitas delas reinventadas e rede-
finidas o tempo todo.

O documentario de 50 minutos do cineasta Antonio Pastori feito em 2005
sobre as manifesta¢cdes culturais negro-africanas em Maragojipe constitui
uma das Gnicas imagens sobre esta comunidade.

A histoéria do Pinho repousa em memorias, constituidas de reticéncias,
fugas de pensamento, narrativas interrompidas pelo siléncio, nos relatos de
algumas festas, ou mesmo pelo segredo que cerca as “coisas do Pinho”. Trata-
se de depoimentos de jovens que guardaram da sua infincia fatos que ao

serem narrados, “nem parecem que foi ontem.” Ou ainda de mulheres, hoje
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sexagendarias, maes de familias que nasceram, cresceram e conviveram com
os voduns no Pinho que ainda hoje “circulam em dias de festa, como pessoas
no meio da gente”, ou pelos depoimentos de Maria Rita Miranda, de 72 anos,
Dona Rita, como é conhecida a atual zeladora do Pinho, ou simplesmente
pelos proprios voduns que interrompem a entrevista do pesquisador o tempo
todo pra contarem a sua propria historia.

0 Pinho ndo era nem uma fazenda, nem um sitio, ele era mato, quando os escravos,
que ele traduzia com Caveogu que é um orixd, jd havia manifestado naquela pessoa,
escolheu aquele quilombo ali, aquele lugar. Entdo, comecou com sapé, eu via a minha
avo contar. Ela contava assim: comegou com palha, entendeu? Pra depois ter a constru-
¢do na casa, que tanto a casa, ela em geral tem parte que ela ndo é de bloco, ela é de
taipa. Entendeu? Entdo taipa que foi rebocado, entdo ficou como uma parede de bloco.
Entendeu? Entdo ela contava essas coisas. O fundador tem uma pedra na entrada da
mata que é uma espada. Na entrada da mata tem uma espada mesmo de Oyd, a pri-
meira que vem de frente, pra entrar na mata tem mais coisas e muitas coisas. Como
1d os orixds, a casa dos orixds sdo tudo do lado de fora no tempo, ainda tem a mata

ainda... que tem coisa pra desvendar ld dentro.! (Mauricio 28 anos)

Neste suscito relato, Mauricio, neto de uma das filhas da casa do Pinho
ja falecida, “nascido e criado na comunidade”, além de trazer uma espécie de
“mito fundante do Pinho” — uma mata ocupada pelos escravos — acrescen-
ta na sua narrativa a figura de uma lideranca que trazia consigo: Caveocu.
Certamente o vodun Heviossd ou Queviocd.

Conforme demonstrou Pierre Verger (1999), Quevioc6 ou Hevisossd é o
vodun daomeano que controla os raios, trovoes, ventos e tempestades. Nos
candomblés jejes, Queviocd é o nome da familia de voduns considerados
nagos, demonstrando clara relacdo que desde cedo alguns reinos yorubas
mantiveram em nivel de trocas simbélicas com os povos vizinhos.

Outra informacao que merece ser destacada é a que diz: “a casa dos orixas
sdo tudo do lado de fora”, outra caracteristica preservada nos candomblés
jeje, onde as representacoes simbolicas dos voduns abrigam-se sob arvores,
chamadas de atinssd.

1 Entrevista realizada em 31 de maio de 2013 na cidade de Maragojipe.
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Aquela mata toda é o terreiro. Tem a fonte de Dan. A fonte de Dan era onde eu tomava
dgua direto, tomava cada surra da minha vo, ali é fonte sagrada. Tem Agué que é 1d

na mata, que ld o Agué é a mata toda, a folha toda, né? (Mauricio, 28 anos)

No depoimento aparece ainda a figura de Oya4, orixa do rio Niger, que no
Pinho se apresenta na forma de uma pedra semelhante a uma espada situada
na entrada da mata do terreiro. Isso demonstra que o orixa Oy4, ancestral
da atual zeladora do Pinho, exerce posicdo de destaque na vida do terreiro

desde a sua fundacgao.

E ela quem governa todos os orixds. Ela cansa de dizer que orixd nenhum é mais do
que ela, quem é mais do que ela é s6 Kossti. E Kossti, ¢ Deus. Mais do que ela é s Kossti,
mas orixd nenhum ndo é mais do que ela. Ela fica no trono dela, so sai do trono dela
com necessidade. Ta vendo, so sai do trono dela com necessidade e ela so6 ndo vence o
que Kossii ndo dd o direito a ela, o que Kossti dd o direito a ela nada empata |[...] Seu
Jogorobossu é o dono, mas ele cansa de dizer que ele é dono e Oyd também é, e que toda
responsabilidade, ele ndo tem nada haver com nada ali. A responsabilidade toda estd

entregue na mdo de Oyd. O que Oyd fizer td feito!? (Dona Rita, zeladora, 72 anos)

O africano Jeronimo é apontado pela comunidade como fundador do
Pinho, ele teria chegado ao local, com a ajuda do vodun Queviogo liderando

outros africanos, e fundado “a terra das cobras”, ou o Pinho Daomé.

Jé vi minha avé falar|...] ja vi uma pessoa falar de Jeronimo. Jd vi minha avo falar

também em Micoxé. Esta palavra, jd ouvi minha avé falar essa palavra, Micoxé.

Micoxé é certamente o nome africano que a comunidade guarda do fun-
dador. Todavia, o vodun daomeano que ocupa lugar de maior destaque no
Pinho é Jogorobocu. A festa de Jogorobocu, celebrada no dia 31 de dezembro,
€ uma das mais importantes. A preservacdo de tal nome pela comunidade do
Pinho nos ajuda a responder uma série de interrogac¢des sobre a origem dos
africanos que formaram a comunidade. Chamado carinhosamente de Vovo,
no Pinho, Jogorobogu em dias de festa danca com “camisa de botdo, de gola,

camisa de homem, debaixo de uma bata. Usa também saia, andgua e pano

2 Dona Rita é a atual zeladora da comunidade do Pinho. Entrevista foi realizada no dia 11 de
maio de 2013 em sua residéncia, na cidade de Maragojipe.
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da costa amarrado na cintura. Usa bata branca, camisa branca e saia floral”.
Sai na sala com um len¢o na mao e um sino, conta dona Leidijane Mendes,
41 anos.

O vodun Jogorobocu vai ser também encontrado na Casa das Minas:

Casa das Minas & o nome pelo qual é conhecido o mais antigo terreiro de
tambor de mina de que se tem noticia no Maranhdo, sendo provavelmente
o que deu origem a esse culto em terras maranhenses [..] E também chama-
da de Casa Grande das Minas ou Casas das Minas Jeje por ter sido fundada
por negros jeje, denominacdo dada a grupos étnicos provenientes do sul do
Benim - 0 ex Daomé — vindos em grande ntimero para o Brasil no século XIX
(FERRETTI, 2009, p. 10)

Segundo Pierre Verger (1999), a Casa das Minas chamada Querebenta de
Zomadonu teria sido fundada por membros da familia real de Abomey ven-
didos ao Brasil como escravos entre os anos de 1797 a 1818. A rainha Na
Agotimé, lembrada pela comunidade pelo nome de Maria Jesuina, teria as-
sim instaurado em terras maranhenses o culto de um vodun da familia real
do Daomé.

Segundo Sérgio Ferretti (2004), Zomadonu é um vodun da familia real do

Daomé, que é constituida por nobres, reis ou principes.

Na Casa das Minas é o dono da casa, foi o vodum protetor da fundadora e
das primeiras maes ... No Daomé, o culto de Zomadonu é o mais importante
do reino dos fons. Seu nome significa ndo se pde fogo na boca’ [...|] Vem a
terra no corpo de criangas anormais, com espirito especialmente forte, que
simbolizam um descontentamento. No antigo daomé, quando nascia uma
crianca deformada, havia o costume de joga-la no pantano. O rei Akaba (1680
-1708) e a rainha Kouandé tiveram um filho anormal, Zomadonu que tinha
seis olhos e desapareceu no rio. (FERRETTI, 2004, p. 209)

Na Casa das Minas Jeje, o vodun Jogorobogu é um dos filhos de Zomadonu,
gémeo de Apoji. Como no Pinho, este vodun é considerado um principe, um

jovem de 15 anos, ou ainda um menino celebrado no dia 31 de dezembro.

Vovo é a gente que chama assim. Isso desde antigamente. Os ancestrais que botou esse

apelido nele de Vovd, mas o nome dele ndo é Vovo, é Jogorobogu. E ele ndo é velho, ndo
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é moderno, nem é coroa. Ele é rapaz. Ele é um rapaz, ele é um rapaz, rapazote, assim
como deixa eu ver [...] E a gente chama Vovo, Vovo, Vovo, ai ficou Vovo, Vovd, Vové.
Eu tenho dito porque a mde da zeladora que faleceu, é tia Roxa, que conversava... ai
sempre quando ela tava conversando no fundo do quintal, ai eu como tava mocinha
ficava cd debaixo na escada ouvindo, eu ndo participava da conversa, que ela tava

conversando com minha mde, mas ouvia. (Leidijane Mendes, 43 anos)

0 vodum principal da casa é Vovo. E o pai maior. Como minha avé dizia que Vovo
é um menino, Vovo era um menino que foi brincando com o carro, carrinho de brin-
quedo, minha avé falava isso, que ele viveu com o carrinho de brinquedo que a mde
deixou ele brincar enquanto estava lavando roupa, entdo ele viu uma luz, nessa luz
ele se reencarnou, sumiu, so ficou o carro. E ai ela me falava isso. Vovo foi um menino,

que ele é um orixd criado por um rei, por Xango.?

No Pinho, Jogorobog¢u é chamado também de “pai celestial”, era o vodun
de Tia Roxa e passou antes mesmo dela falecer para a sua filha consanguinea
Dona Maria, zeladora que antecedeu Dona Rita de Oya. No Pinho, ao contré-
rio de outras comunidades jejes, a lideranca que estd a frente da casa nao
recebe nomes especiais como gaiaku, doné, ou nandogi, a ela reserva-se apenas
o nome de zeladora, ou tia.

Ao lado de orixas nagos a exemplo de Ogun, Oxun, chamada pelo nome
de “a moca das aguas”, Odé, Oya, Oxala, Obaluaiyé, aparecem nomes dos
voduns: Dan, Sobd, Agué, Azoani e um que ndo conseguimos identificar cha-
mado Rumbada.

O Pinho é um espaco de interdi¢Oes. Assim que o visitante adentra a
clareira onde se avista a casa, depara-se com varias placas que diz: “Nao ul-
trapasse”, ou ainda uma mais curiosa que reproduz o ditado popular: “o que
o olho viu, a boca piu.” Trata-se de interdi¢cGes impostas pelo grupo social
aos “de fora” a fim de preservar a sua intimidade e sacralidade. Na porta, a
zeladora aguarda os visitantes com uma quartinha, espécie de pote de barro,
cheia de dgua, que é passada fazendo movimentos circulares sobre a cabeca
do visitante, e em seguida, a 4gua é logo arremessada. Trata-se de um ritual

de protecao da comunidade contra qualquer infortGinio que possa ter vindo

3 Entrevista realizada em 28 de maio de 2013 na cidade de Maragojipe. A sr.? Leidijane é paren-
te consanguinea de uma das filhas de santo do Pinho, j4 falecida. Cresceu na comunidade.
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com a visita. Adentra-se ao recinto geralmente descalco. O assoalho de toda
casa é de terra batida e “embostada.” Embostar significa espalhar como um
cimento o esterco do gado dissolvido em agua sobre o chado de terra batida.
E hébito antigo e comum nos candomblés jeje e cumpre também a funcao
magica religiosa de proteger a comunidade.

Bastante ilustrativo o depoimento de dona Leidejane sobre o cotidiano do
Pinho no seu tempo:

Os homens carregavam dgua, as mulheres também carregavam da fonte de Tino, mas
os homens traz no jegue. Ld pra beber e pra comida dgua do rio, a gente pegava da
fonte de Tino dgua pra gasto, pra lavar roupa, lavar prato, tomar banho, entendeu. A
gente também pegava Sdo Gongalinho pra arrumar a sala. A gente saia umas quatro
horas para quatro e meia para a mata pra pegar Sdo Gongalinho. Cada uma vinha
com um feixe de Sdo Gongalinho pra poder arrumar a sala em dias de festa. Eu por
exemplo, eu fazia o qué? Eu era a parte da faxina da casa, eu limpava a casa toda:
porta, janela, o nicho, arrumava pra botar a cortina... os bolos quem fazia era eu pra
o0s menino tomar café, que dava uma pausa no meio da festa. Os homens toma café.
Os tocadores e os homens toma café, e depois que os homens voltava a gente mulheres,
ia tomar o café, fazia mingau, mingau de milho. Entdo cada um tinha uma fungdo
na casa. Pilava no pildo, fubd, tudo eu pilava, quando eu era menor era outra pessod,
depois que eu fui ficando adolescente, mocinha, 17, 18, 19 anos era eu que pilava. O
chdo eu embostava, ali todas as mulheres embostava, os homens traziam as bostas e a
gente botava na bacia com dgua pra poder embostar o cimento, chamava embostar ou
cimentar, ‘vai cimentar tal dia’, sempre era no més de novembro. E sempre era no mes
de novembro que embostava a casa porque no més de novembro ndo faz nada 1d no
Pinho, entdo a finica coisa que a gente fazia era o qué? limpar, vasculhar, embostar a
casa, coisas assim, todo ano. Todo ano é embostar a casa. Do pasto, falando é simples,
coisa é assim botar a mdo na lida, é e o cheiro, deixa secat, fica todo sequinho, vocé

fecha o olho assim parece que vocé td no pasto. Toda, quarto, tudo, a casa toda.

Ja ha algum tempo, a luz elétrica chegou ao Pinho e com custo conseguiu
consentimento dos vodus da casa. Porém, ainda hoje nado se escuta radio,
nem se assiste televisdo. A comunidade é alcancada irregularmente apenas
por uma operadora de telefonia celular. A 4gua, todavia continua sendo o

principal desafio, 4gua para beber e dgua para gasto. O acesso a agua no
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Pinho é dificil, distante e a comunidade que mora nas imediacdes do terreiro
é quase toda sexagenaria.

A sua atual zeladora fala com orgulho que, embora com todas as dificul-
dades, o Pinho nunca parou de funcionar, a semelhanca de outras casas que
soube noticia, ou viu nascer e fechar as portas por nao se ter condicoes de
dar continuidade: “O Pinho tem muitos anos. Nunca ficou parado nao, de
uma rumbona passava para outra, de uma rumbona passava para outra.”

Rumbona é um dos nomes que as iniciadas recebem no candomblé jeje.

AS FESTAS DO PINHO

O terreiro do Pinho possui um ciclo de festas disperso durante o ano.
Antigamente, explica Dona Rita, atual zeladora do Pinho, algumas festas du-
ravam de trés a sete dias. Nos dias atuais, o tempo destas festas foi reduzido
por conta de varios fatores, dentre eles, o envelhecimento da comunidade,
a disponibilidade das pessoas e outras dificuldades como a situacdo das es-
tradas etc.

No dia 25 de dezembro comemora-se o aniversario da casa, mas é do dia
31 de dezembro para 1 de janeiro que acontece a maior festividade. Nestes
dias festeja-se Jogorobogu, o dono da casa. No dia 1 de janeiro prepara-se
um amalg, comida a base de quiabo com azeite de dendé, cebola e camarao
e serve-se as pessoas.

Depois deste dia, na véspera do dia de Reis, 5 de janeiro, faz-se festa para
Oya. No dia de Reis, mesmo, 6 de janeiro, é comemorado Sobd. Sobd danca
em sr. Crispim, um senhor sexagenario, gémeo, filho de Tia laia, uma das
zeladoras do Pinho. Neste dia também Jogorobocu chega.

O terreiro do Pinho pausa as suas atividades ap6s carnaval na quarta-feira
de Cinzas e reabre apenas no sabado de Aleluia.

Domingo de Pascoa é a festa da familia de Dan. Em junho, no dia 23 para
o dia 24 também tem festa. Nesta ocasido se costuma armar uma fogueira e
“enfeitar” com uma arvore no centro onde se pendura milho, coco e outros
frutos da época. As pessoas ajudam preparar esta arvore e colocam juntos
na fogueira. Todos tém que ao menos tocar a mao no arvoredo e fazer um

pedido. Depois disso, a fogueira pode ser acesa ao som de “viva Sdo Jodo” e
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musicas dedicadas aos voduns. No dia 29 de junho tem um amal4 para os
meninos e outra fogueira. Em agosto comemora-se Azoani.

No Pinho nao ha presenca de culto a caboclos. Segundo relatos, anos atras
estes recebiam oferendas e canticos numa area reservada na mata longe da
casa dedicada aos voduns no dia 2 de julho, ocasido em que se arma também
uma fogueira. Segundo dona Rita, a festa do dia 2 de julho a noite, celebrada
com uma fogueira, & uma reveréncia que o vodun fundador da casa teria com
Santa Isabel.

O Pinho possui uma iniciacdo diferenciada que embora ndo tivemos
muita informacdo estd longe de se parecer com as descritas pelos estudos
afro-brasileiros que incluem dentre outras coisas, a raspagem da cabeca. No
Pinho, a iniciacdo segue ritos proprios. O Pinho na atualidade ndo inicia
homens, apenas mulheres. E provavel que este fato tenha se tornado regra
nas ultimas décadas, pois encontramos sr. Crispim, que ja mencionamos,
“dancando” com Sobd.

O Pinho também possui uma liturgia propria onde se é possivel perceber
facilmente a utilizagdo de elementos diversos tomados emprestados aleato-
riamente pela comunidade como um esforco de preencher as lacunas deixa-
das pelo tempo, ou pelos tios e tias que foram embora e levaram o ensina-
mento consigo.

No Pinho, os atabaques sdo tocados deitados e a melodia é mais caden-
ciada do que a dos candomblés que encontramos na cidade de Salvador.
Encostadas numa parede que fica de frente a entrada do barracao, sentadas
sobre esteiras, ajudando a compor a orquestra e marcar as cantigas, ficam
mulheres tocando cabacas de todos os tamanhos, enfeitadas com buizios,
instrumento chamado pelos yorubas de xequeré que na comunidade recebe
o nome de go.

No Pinho, os visitantes sentam em cadeiras, enquanto os bancos de ma-
deira sdo reservados aos filhos e filhas da casa. Nao se é permitido fotografar,
gravar audio, nem muito menos filmagem.

Nao tivemos acesso também ao cardapio ritual da comunidade. Apenas
fomos informados de uma pequena lista que incluia: o mugunza, bolos, aca-
rajé, frutas, pipoca, vinho e amala.

O jogo de buizio ndo parece ser a forma adivinhatoria por exceléncia do

Pinho, o que pode ser explicado por um modelo de culto onde os voduns
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chegam quando querem para orientar, aconselhar e advertir as pessoas.
Algumas pessoas ainda lembram, porém, nomes de tios e tias que eram ca-
pazes de “dizer qualquer coisa”, “que sabiam tudo”, apenas arremessando
coquinhos de dendé.

Embora “apareca” para o “olhar dos de fora” como algo isolado, o Pinho
estd, d sua maneira, integrado ao mundo dos candomblés. Isso é relembrado
através da recordacdo de festas para onde corriam muita gente, ou do nome
de casas que no momento de sua fundacdo contaram com a ajuda do Pinho
ou ainda da curiosa histéria conservada na comunidade de uma de suas ze-
ladoras que teria sido enfeiticada por uma jaca recebida de presente de outra

mulher vinda da cidade vizinha de Cachoeira.

E ai minha avd contava esse negocio que a mde de santo que matou a do Pinho, man-
dou uma jaca preparada |[...] Nesse dia tinha a cantiga da jaca, porque tem. A jaca
tem cantiga, tem a cantiga da jaca que eu num me lembro, sendo eu cantava pra vocé
escutar. [, entdo nessa cantiga se, quando cantava essa cantiga ndo podia comer a
jaca e se vocé comesse a jaca vocé ndo podia cantar essa cantiga. Entdo ela comeu a
jaca, entdo como a jaca tava preparada, nessa cantiga ela passou mal, passou mal
com o preparativo que tava ali e ai foi embora. O nome eu ndo me lembro. E a mulé
correu pela fonte por isso que se chama a fonte de Dan, com o bastdo na mdo. Entdo o
povo atrds, disse que o povo correndo atrds: ‘pega essa mulé, pega essa mulé’, ela jogou
0 bastdo pra trds. Esse bastdo virou uma serpente e ndo deixou ninguém passar pra

pegar a mde de santo. E essa mde de santo sumiu. (Mauricio, 28 anos)

Este relato poderia ser o ponto de partida das historias que a comunidade
do Pinho conta de si mesmo. Ele nos ajuda a perceber relacdes de conflitos
que envolvem poder e prestigio, mas também nos fornece elementos para
entender o significado da jaqueira, arvore originaria da india e largamente
encontrada no Brasil no contexto afro-brasileiro. A histéria nos permite ain-
da, por fim, fazermos um caminho de volta até o momento inicial quando
esta comunidade foi fundada no meio do mato, por africanos escravizados
liderados por um vodun ou simplesmente darmos um mergulho na fonte de
Dan como a mulher que a semelhanca dos reis do Daomé, foi protegida pelo
seu bastdo transformado na grande serpente que risca o céu na forma do

arco iris e fez do Pinho Daomé, “a terra das cobras.”
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A PURA FESTA

Ordep Serra

Gente chegava de todo o lado: do Angold e da Ponta de Souza,
do Arrasta-Couro e da Rua do Rio, do Cai-jd... Das aforas para
dentro, de todo o canto rumo ao centro. Fui atrds dos Siriloucos,
voltei com Vovd do Mangue. S0 as Cabegas, Doce Pecado...
Burrinha, balizas, bumba, capoeira de Zé Cocdo. No meio da
folia, reparei numa lourinha muito bonita, que parecia, ao mes-
mo tempo, divertida e atarantada. Uma turista, com certeza.
Estava com um casal. Me aproximei, puxei conversa com muito
jeito, numa hora em que o par amigo entendeu de agarrar-se
aos beijos. Ela se afastou um pouco e foi entdo que fiz a abor-
dagem.

A mina me perguntou que festa era aquela. Nunca tinha visto
coisa semelhante. Chamava-se Jillia, era do Parand, tinha che-
gado no comego da semana a Salvador, onde se hospedou com

amigos baianos que conhecera em Sdo Paulo. Veio com eles a
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Maragogipe, meio por acaso: tinham lido no jornal uma vaga
noticia da festa. Sim, estava gostando muito, mas ndo entendia
direito de que se tratava. E seus amigos pareciam entretidos

demais para explicar.
Soltei um lero:

— E uma tradicdo religiosa muito antiga. Coisa séria, compre-
ende? Festa de santo. Axé de igreja, pataki de apostolorum.

Estamos na primeira parte do ritual, a Procissdo da Lavagem.
Ela me contestou:

— Nunca vi procissdo desse tipo! Com samba, com o povo aos

pinotes, todo o mundo rindo e brincando... Coisa séria?!
Eu retruquei prontamente:

— E por causa do Santo. Ele gosta, exige, so aceita a reza se for

assim.
A mina insistiu:
— Porque?

Tive de improvisar. Religido eu conheco pelas beiradas; ndo
pratico nenhuma. Dd-se, porém, que minha familia é cheia de
devogdes: catolicismo e candomblé, Hare Krishna, Bahai, budis-
mo com Nova Era, tem de tudo em nosso bail. Tio padre, avo
Ialorixd, primo crente, irmdo espirita, comadre seichonoié, nada
me falta. A lourinha do Parand, pelo jeito, era inexperiente em

matéria de fé.... e de Maragogipe. Eu também mal conhecia esta
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cidade, tinha chegado na véspera; mas sou baiano, sou afro,

ndo me aperto com teologia, nem com Lavagem. Doutrinei:

— Em vida, nosso padroeiro era muito farrista. Farras devotas,
naturalmente, como aquela em que Jesus Cristo transformou a
dgua toda da casa em vinho. Foi nesse dia que Sdo Bartolomeu
abragou o cristianismo. Nunca ouviu falar nele? Ndo é possivel!
Se trata de um maioral, um apéstolo, o Bamba de Maragogipe.
Pelo nome, jd se vé a forca. Aqui, ele reina. E quem manda
no mangue, manda no mundo! No dia da missa, tem a reza
simples: a procissdo de padre, com Bartd no andor. Hoje, é a
Lavagem, conforme jd falei. Neste exato momento, porém, o san-
to quer folia. Entdo, venha comigo e trate de sambar. Tenha fé

em Deus!

No que acabei de dar-lhe esta primeira explicagdo, o cottejo jd
se movia rumo d igreja. Passei o braco nos ombros da lourinha
e continuei:

— Bartd estd nos evangelhos. Era um caboclo dos antigos: an-
dava com Cristo, na turma dos doze. Tinha essa lei de amai-vos
uns aos outros, mas ndo dava moleza. Era brabo: so andava
com facdo, segundo mostra sua imagem. Pregava firme, no ca-
lor da fé: “Se ndo vos amardes nesta vida, sereis esfolados na

outra!l” Entdo é melhor que a gente obedega.

A mina me olhou ainda intrigada, com uma leve expressdo de
duvida:

— Me explique essa historia da Lavagem. Vdo lavar o que?

Eu pontifiquei:
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— A igreja, os altares, os santos e as santas. Até os anjos vdo

tomar banho. Nos, também.

At ela riu e se disp0s a seguir comigo.

Nesse exato momento, vinha passando a Terpsicore. Acompa-
nhamos a filarmonica. Na multiddo, muitos cantavam, seguin-
do a melodia do dobrado:

Sdo Bartolomeu
Veio da Bahia

Coberto de flores
Cheio de alegria

Mas de repente este canto se interrompeu e passaram todos a

gritar, com entusiasmo:

BUCETA!

Jilia me encarou com ar de interrogagcdo, toda vermelha:

— Que loucura é essa?!

Eu ndo tinha a menor ideia. Ndo conhecia esse ritual, nunca
tinha visto nem imaginado coisa semelhante. Estava tdo espan-
tado quanto ela.

Claro que conheco o tipo bdsico da cerimonia: sou de Salvador,
vou sempre d Festa do Bonfim. Jd vi a devogdo das baianas que
lavam o adro da capela de Itapod com dgua de cheiro. Também
ja participei da Lavagem carnavalesca do Beco de Maria Paz.
Sei que meu povo mistura tudo: meu pai me contou que anti-

gamente travecas vestidas de baianas faziam um arremedo da
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Lavagem santa nos degraus de uma biblioteca, na velha Praca
Castro Alves — em plena Terca Feira Gorda! Sei do sagrado e
sei do profano... Aquilo, porém, era novo demais para mim. Pra
falar a verdade, fiquei muito surpreso com o cortejo apostolico
de Maragogipe e sua estranha ladainha de uma nota s6. Mas
ndo revelei meu espanto. Respondi serenamente d pergunta da

mina:
— E a tradigdo!

A criaturinha cogou a cabega, cheia de assombro, sem crer no
que via e ouvia. Mulheres e homens, criangas e velhos, todos
gritavam a mesma coisa. A gritaria absurda so parou diante
da igreja. Ela indagou:

— Rapaz, e agora? O que vdo fazer? Que zorra é essa, meu bem?
Um senhor de cabelos brancos esclareceu:

— E a Lavagem da Buceta!

Julia estacou:

— Ah, ndo! Assim também é demais. Se é para isso que vdo d

igreja, eu to fora. Tudo tem limite!

Entdo eu propus uma cervejinha e nos dirigimos a uma barra-
ca. (Os amigos da cabelo-de-milho jd tinham desaparecido na
multiddo que seguia clamando rumo ao templo). Assim que nos
abancamos, a garota falou:

— Sempre sonhei com a Bahia, que so agora vim conhecer. Estou

adorando. Mas ndo vou negar meu espanto: esta terra é muito
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doida. Povo pirado! Ndo entendi sua religido, muito menos essa

festa. O pior é que estou curiosissima.

Por sorte, ia passando por ali o Arcanjo, um amigo meu que
conhece Maragogipe e as tradigdes do Reconcavo: um puta his-

toriador. Ele veio sentar-se conosco e explicou com paciéncia:

— Aqui se festeja Sdo Bartolomeu no més de agosto, de ponta a
ponta. No Primeiro Domingo, sai o Bando Anunciador. Estamos
no Segundo, dia da Lavagem, o ritual mais popular, que dura
toda a manhd. Lava-se o adro da igreja e o samba come solto.
Seguem-se as novenas. A grande festa sacra, com a missa de
pompa, acontece no Vinte e Quatro: é o verdadeiro dia do Santo.
Mas tem um repeteco no domingo seguinte. E na segunda, faz-

-se 0 Louvorzdo. Também hd festa nos Terreiros.

Meio encabulada, Jilia insistiu:

— Ndo entendi aquela aclamagdo que todo o mundo estava fa-

zendo. De que se trata?

Meu amigo deitou ciéncia:

— Este costume ¢é historico. Principiou com uma brincadeira
do povo, que gozava uma grande sinhd daqui. Ela se chamava
Tibiircia. Era moga pobre, uma cabo-verde muito da bonita.
Casou-se com um alemdo que era dono da fdbrica de charu-
tos, mandava no lugar. Ficou de nariz empinado, virou mada-
me, sabe como é? Branca e fidalga, desconhecendo os irmdos.
Antigamente, na festa, o povo miiido arreliava os poderosos
com louvores ao que tornou a sinhd soberba; mas cantava dis-
farcando: Quando eu vinha do rio | Eta rapaz! | Me encontre
com Tibug... | Eta rapaz! Com o tempo, a coisa evoluiu para
uma proclamagdo mais clara e Tibircia ficou esquecida: hoje, o

povo grita logo o nome da bendita flor.
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Mal o Arcanjo bateu asas, Jilia me disse que continuava intri-

gada. Eu fiz meu comentdrio discreto:

— Arcanjo é um cientista, homem do positivo. Mas sua teoria

ndo dd conta do costume. Se trata de uma milonga muito mais

profunda.

A garota concordou:

— Penso que vocé tem razdo. O povo todo na praga gritando a
palavra proibida, numa festa religiosa... Ai tem mistério! Olha,
eu mesma acho esse nome feio, o que a gente estava gritando.
Mas de repente, ficou bonito. A alegria era tanta que o danado
se encantou. O povo aclama com sinceridade, com uma forca
muito viva...

Eu aproveitei sua deixa:

— Nosso povo é pirado, como vocé diz, mas também é inspirado.
Tem artes profundas, sabe adivinhar o divino. A Lavagem... Ndo
faga pouco, ndo pense mal: o maragogipano estd certo. Ndo
pode ter nada de sagrado sem a maravilha que nos aclamamos.

A porta do mundo, a casa do amot...

— Do jeito que vocé fala, fica até uma coisa bonita — Jillia
admitiu.

Eu fiz um ar de mistério e acrescentei:

— Sabe de uma coisa? Tem uma historia sagrada que explica
esse costume, segundo a teologia baiana. Mas s6 conto se vocé
tiver fé. Pois além de Barto, que é santo forte e meu xard, ela
envolve os Encantados, os Voduns, os Orixds da Mde Africa.

Santos Altissimos, por sinal: o Velho Oxald, nosso Criador;
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Ogum Guerreiro, que abre os caminhos; Exu, que é bom, mas é
perigoso... Tem a ver ainda com o Eledd que junta o céu com a
terra, mergulha nas profundezas, bota seu anel nas nuvens, une
o principio com o fim, mundo macho e mundo fémea. Ele tem
convénio com Bartd. Mas cala-te, boca! Siléncio, lingua desati-
nada! O que estou falando?! Deus me perdoe! Mussuro, mussu-

ro... Essas coisas ndo se diz a gente incrédula.

— Eu tenho fé, juro que tenho! — a moga garantiu, de mdos
juntas, morta de curiosidade. Entdo eu bebi um gole profundo,

rezei na espuma e Deus me ajudou:

— Nagquele tempo, quando Oxald decidiu a criagdo, estava em
Sua companhia o anjo Bartolomeu, que mais tarde encarnou e
virou apostolo. Era ainda um anjo principiante: era ordenanga
de Ogum. Pai Velho chegou na boca do nada e se entregou ao
trabalho. Fez um jardim com muitas drvores; depois, pegou o
facdo de seu filho general, que Bartolomeu levou-Lhe; cortou na
lenha seu aperé, sentou-se e meteu as mdos no barro. Fez a
bicharada. Quando cansou, tomou um trago que Exu Lhe ser-
viu (um tanto por gentileza, um tanto por arrelia). Depois do
gole, que esvaziou a combuca, Obatald fez 0 homem (o macho,
quero dizer), aproveitando as sobras do macaco. Saiu assim,
assim... Meio tosco, ndo é? Um trabalho de principiante, Deus

me perdoe.

— Ndo acho, ndo! — protestou a moga. — Gosto do design.

Eu pedi pra ela se aquietar, exigi que deixasse de assanha-
mento: historia sagrada ndo se interrompe. Fui logo atendido
e continuei:

— Passado um tempo, o Pai foi ouvir as criaturas. Homem

queixou-se, que ndo tinha fémea. Oxalufd pegou barro novo,
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trabalhou com muito capricho, fez um servico bonito. Quando
ja estava acabando, Compadre chegou com o vinho, muito forte.
Pai Nosso bebeu até cair. Deixou a Mulher incompleta, toda
fechadinha. Soprou alegre no seu nariz, passando espirito bu-
licoso. Entdo Ogum fez sua parte: entregou a encomenda e foi
depressa para a casa sem telhado, mexer com ferros e fogos.
Distraiu-se completamente (pois Rompe Mato é assim, toma o
trabalho por diversdo). Oxalufd continuou a dormir. Dai a pou-
co, 0 Homem voltou cheio de queixas: que era um escravo do
desejo e os bichos todos o arreliavam, pela bronha da punheta.
0 Velho do Céu ainda dormia... Bartolomeu acudiu. Pensou,
pensou, falou com a moga: “Venha cd, que lhe falta um corte!”
E pegou o facdo do Guerreiro, que estava aos pés do Criador.
A moga ficou com medo da operagdo, mas logo imaginou um
jeitinho: bebeu o sobejo da boca do Pai. Dormiu que nem Ele, de

carraspana. E Bartolomeu fez o talho.

Julia sorriu, encantada. Trocamos dilzias de beijos, brincamos
juntos o tempo todo, fizemos café com leite... e sua fé me conven-
ceu. Ela ficou na Bahia, casou-se com um preto muito do herege,
pariu um neguinho louro, e depois fez santo: Oxumaré. Embora
eu ndo tenha religido — juro por meu Orixd! — hoje acredito

sinceramente na historia que lhe contei. (SERRA, 2011)

O leitor por certo estd intrigado. O texto que acabou de ler evidentemente
nada tem de etnografia. E mesmo ficcio, como logo se percebe. O que faz no
corpo deste livro?

Tentarei explica-lo. Desde logo reconheco que ha motivo para estranheza.
E tenho de confirmar: o que vocé leu ha pouco eu mesmo chamo de conto.
Acho natural que os leitores o considerem deslocado numa coletianea de en-
saios etnograficos.

Agravante: o conto nem sequer é inédito. Faz parte de um livro chamado

Ronda: oratério, malungo, obra que encerra um pequeno grupo de narrativas:
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uma novela e uma duzia de short stories. Premiado em concurso literario na-
cional pela Academia de Letras da Bahia, esse livro foi publicado pela Editora
7 Letras, em 2010. O texto que agora reapresento tem o nome de “Bartd”.
Assim se chama o personagem que faz papel de narrador.

Confesso: sou o autor desse conto. Mas entre o autor e o narrador ha
outra figura. Ja vou explicar.

Embora os textos que compdem o Ronda possam ser lidos de forma desta-
cada, eles de algum modo se entrelacam. O livro se divide em duas partes de
que a novela intitulada “Bembé” constitui a primeira. A segunda parte tem
por subtitulo “Croénicas de Jodo Felicio”. Tal como Bart0, este Jodo Felicio vem
a ser um personagem secundario de Bembé, em que aparece de modo fugaz.
Vé-se entdo caracterizado como um mogo curioso, muito interessado pelas
histoérias do Reconcavo da Bahia, onde nasceu e vive. Barto, o heroi do conto,
vem a ser amigo de Jodo Felicio. Se a gente aceitar a classificacdo dada por
este iltimo ao texto que ficticiamente escreveu, o conto que leva o nome de
seu camarada deve ser chamado de cronica. Imagino que ele tera ouvido a
narrativa de Bartd e feito seu registro. Plausivel, ndo? Na verdade, ndo pensei
nisso enquanto escrevia o livro, mas acho que esse jogo ja sugere nao ser o
assunto pura ficcao.

A classificacdo dos géneros literarios sempre foi escorrregadia, incerta.
Particularmente nesse caso, ela chega a beira do impraticavel. Mas entendo
que cronica tem sempre qualquer coisa de documento. Quando nada, imita
a historiografia. E a etnografia.

E 0 que pensa Jodo Felicio.

Melhor dizendo, eu penso que ele pensa assim.

Eis um indicativo: ao descrever nosso cronista, o protagonista de Bembé
(um velho arguto) diz que ele faz narracdes “sarapintadas de verdade e fan-
tasia”.

Sera que acertou?

A davida cabe. Amigos ja me disseram que ao ler esse conto acharam a
histéria absurda. Pensaram que ela foi, no todo, fruto de minha desaforada
imaginacdo. Concederam que ndo inventei Maragogipe nem sua festa de Sao
Bartolomeu, mas julgaram que fantasiei, sendo a estranha Lavagem, a es-
pantosa aclamacao no centro da intriga. Houve mesmo quem a considerasse

inverossimil. Um leitor mais benévolo admitiu que podia tratar-se de uma
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ocorréncia singular, gravada em minha perversa memoria e retrabalhada de
um jeito especialmente fantasioso.

Claro que ha fantasia no conto. Mas a surpreendente aclamacdo ndo é
fruto de minha inventiva nem tem origem numa ocorréncia singular, verifi-
cada apenas uma vez. Constitui um episodio que se repete periodicamente,
ocorre no processo festivo com plena regularidade. Tem lugar todo o ano, no
contexto das celebra¢des do padroeiro de Maragogipe. Ou seja, a Lavagem da
Buceta integra, de fato, o ciclo maragogipano das festas de Sao Bartolomeu.
Nao consta da programacdo oficial com esse nome, mas todos sabem que
ela ocorrera: esperam-na alegremente e sua realizacdo nunca falha, nem lhe
falta o clamor extravagante, ja tornado tradicional. (A proposito, ndo fui eu
quem dei a essa Lavagem o nome consagrado. E assim mesmo que o povo a
chama).

Que eu saiba, ninguém realizou ainda uma etnografia do evento a que
me refiro. J4 andei estudando as festas populares baianas, de Salvador e do
Reconcavo, mas dessa nunca tratei assim, enquanto etnoégrafo. Em todo o
caso, a Unica referéncia a curiosa Lavagem encontravel em um estudo an-
tropologico foi mesmo feita por mim, en passant: acha-se em um ensaio que
escrevi a quatro maos com o etnomusicélogo dr. Xavier Vatin (SERRA; VATIN,
2011). Nesse texto fomos pouco além de mencionar a efeméride maragogipa-
na e seu rito mais singular.

Encontro aqui uma desculpa: na auséncia do competente registro etno-
grafico, o jeito que tive foi apelar para o tinico documento disponivel sobre
a tradicdo em apreco; tive de recorrer a cronica de Jodo Felicio, ou seja, a
narrativa do seu amigo Barto.

O nome que dei a este personagem narrador (Bartd) de certo modo o
liga a cidade onde se passa a histéria: Maragogipe tem por padroeiro Sio
Bartolomeu, epénimo de um grande niimero de homens 14 nascidos. Trata-
se, porém, de uma coincidéncia. Barto revela que é soteropolitano e conhece
pouco Maragogipe. Finge ser um grande conoisseur das tradicdes locais do
Recdncavo, mas isso ndo passa de um artificio de sua estratégia de paque-
ra: bem se vé que ele fica surpreso quando sucede o clamor tradicional na
Lavagem maragogipana. (A proposito, se um dia alguém fizer uma etnografia
da paquera baiana, abordando, em um dos capitulos, os métodos emprega-

dos por rapazes de Salvador e do Reconcavo para atrair a atencdo de belas
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turistas de outras regides do Brasil, ou do exterior, verificard que a estratégia
de Bartd faz parte do repertorio. Aqueles que a aplicam em geral ndo tém
qualquer ligacdo com terreiros, pouca coisa sabem sobre o candomblé e seus
mistérios. Mesmo assim, os Orixas benevolamente os ajudam em certas con-
quistas. Por ai ja se vé que a crdnica de Jodo Felicio costeia, de fato, a etno-
grafia. Ele bem pode ter praticado a observacdo participante).

Confesso: tal como Bartd, fiquei muito surpreso quando testemunhei o
rito de que lhes falo. Reagi de forma parecida.

Primeiro, veio o espanto. Depois, ndo contive uma gargalhada diante do
que me parecia uma loucura completa, linda e coletiva. Por fim, aderi com
entusiasmo aquela aclamacao.

Nao tenho costume de falar palavroes. SO em circunstancias especiais,
como jogos de futebol muito tensos (ou uma topada, um discurso de rata-
zana politica ou coisa parecida), faco apelo a algum impropério mais forte.
As vezes também uso expressdes como “puta que o pariu!” para exprimir
simples admiracdo. Isso ndo é inso6lito no coloquial de minha terra. Raras
vezes, porém, terei recorrido a palavra repetida em altos brados pelo coro
espontaneo da Lavagem de Maragogipe.

Como todos sabem, ela vem a ser um dos muitos nomes populares usados
para designar o sexo da mulher, nomes geralmente considerados infames.
Mas o grau de infimia com que eles sao marcados ndo é o mesmo para todos.
No conjunto de um vasto rol de sin6nimos, o termo acima evocado vem a ser,
acredito, o que se considera mais escabroso, ndo s6 na Bahia como em todo
o Brasil. A palavra “chochota”, empregada para designar a mesma coisa, pa-
rece bem menos indecente: faz-se até aceitavel na conversacio de familiares
e amigos, inclusive entre pessoas “bem educadas” de ambos os sexos. Pode
ser usada carinhosamente. Ja a forma “buceta” é tida por muito mais “feia”.

Nao sei a razdo. Alis, s6 posso atribuir a minha educacao o fato de que
eu mesmo sempre tive “buceta” por “nome feio”. Nao tenho outro motivo.
A meus ouvidos, a forma sonora nada tem de desagradavel. E acho bonito o
referente.

No conto, eu dei a essa palavra a grafia que melhor corresponde ao modo
como noés a pronunciamos no dialeto baiano; mas “boceta” é a forma origi-

nal. Segundo se pode ver no verbete correspondente do Dicionario Houaiss
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(HOUAISS 2001, p. 474), “boceta” de comeco designa um simples artefato:
uma “caixinha redonda, oval ou oblonga, feita de materiais diversos e usa-
da para guardar pequenos objetos”. O Houaiss (2001) ilustra este significado
com emprego da frase exemplar “uma boceta de confeitos”, mas registra
outros: caixa de rapé, bolsa de borracha para guardar fumo e, finalmente,
vulva. Lembra ainda que esse nome é dado a uma espécie de tangerineira e a
um aparelho de pesca. O dicionarista evoca, por fim, a “boceta de Pandora”,
féormula hoje inusitada no Brasil. (Recordo-me de um mestre portugués que
usou essa expressao falando para um auditério brasileiro sobre famoso mito
hesiodico: espantado com as risadas de seu ptblico, no mesmo instante ele
decidiu nunca mais emprega-la, pelo menos neste pais).

O emprego da metafora fundadora do novo sentido de “boceta” até pa-
rece coisa de prétieuses ridicules. No entanto, penso que a caixa de rapé pode
ter sido o gatilho da perturbadora conotacdo: em falares brasileiros (tanto
no Reconcavo como no sertdo baiano, por exemplo) “tabaco” remete a sexo,
pode mesmo designar a vulva. Talvez a aproximacao se deva ao cheiro forte
do tabaco.

De qualquer modo, uma coisa é certa: “buceta” ou “boceta”, a palavra é
muito censurada, cingida as zonas escuras de intera¢do, ou seja, a espagos
considerados antissociais como sdo os da xinga e da galhofa rude, no “ne-
fando” campo semantico da porneia, do que se faz e diz escondido. Ocorre
com maior frequéncia nos dominios onde prospera a conduta estimada in-
correta, a pratica socialmente reprovada. Qualifica-se esta palavra de “suja”,
“obscena”. Seu emprego se da sob o signo da transgressdo, da impureza, do
desabuso, da licenca. Enfim, é nome que ndo se diz em publico por questao
de compostura. Na ficcio, essa palavra ja se tornou publicavel, mas em certos
meios ainda causa escandalo. Continua a ser severamente policiada na midia.

Nao admira, pois, que seu uso num rito publico cause espanto. Parece
bem natural a rea¢do da moca paranaense da historia, que corou ao ouvir
tal “palavrdo” gritado com entusiasmo por tanta gente. Entende-se, também,
que ela tenha ficado intrigada e reclamado uma explicacdo dessa estranha
conduta coletiva. A primeira que lhe deu Bartd foi superficial, um tanto va-
zia, sem davida insuficiente. Mas a rigor ndo foi errada, s6 incompleta. De

fato, aquela aclamacado nao era coisa do momento. Como Bartd adivinhou, ja
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se fizera de praxe. Ainda que tenha surgido de modo espontaneo, tornou-se
uma pratica regular, periodicamente repetida na mesma circunstancia, por
participantes de um ritual festivo. E mesmo tradicio.

Ja a explicacao do Arcanjo, com mais contetido, nao foi industriada por
ele, ndo é invencdo do autor do conto. Trata-se de anedota corrente em
Maragogipe. Assim os nativos explicam a origem do costume. A historia pode
muito bem ter acontecido, embora disso ndo haja documento.

Sdo comuns no Reconcavo os motejos com duplo sentido, em que a com-
binagdo maliciosa de palavras usuais resulta em porneias. Um samba de roda

bem conhecido pode servir de exemplo:

Eu nunca vi comer o molho
Sem machucar alho dentro

Eu quero efo, dé no que der.

Volto ao mote que o Arcanjo glosou. O nome “Tibarcia” é efetivamente
pronunciado “Tibuca” pelo povo humilde da regido. “Eta” é um interjeicao
muito comum em seu dialeto. A elisdo do Gltimo fonema de nomes assim
terminados com a vogal inicial do termo seguinte em uma sentenca qual-
quer (pronunciada com certa rapidez) ocorre com frequéncia na fala comum.
Pode dar-se casualmente... Ou muito de propdsito. A escansdo das frases na
quase-narrativa que compde o nuicleo da anedota evocada pelo historiador
arcangeélico traduz a intencionalidade do motejo.

Por outro lado, como bem sabe quem conhece o povo pobre do Reconcavo,
a figura da pessoa de origem humilde que “sobe na vida” (ascende a uma
classe de renda mais alta) e se torna “metida a besta” vem a ser alvo cons-
tante de zombaria. A historia de Tibuircia é perfeitamente verossimil. Isso
ndo significa que ela explique de modo suficiente o costume, embora uma
circunstancia do tipo da evocada possa ter sido o gatilho de sua instauracao
(via calembour). De acordo com o douto personagem, “Com o tempo, a coisa
evoluiu para uma proclamacdo mais clara e Tibtrcia ficou esquecida: hoje
o povo grita logo o nome da bendita flor”. Mas devo corrigi-lo: a historia de
Tibtircia continua sendo lembrada, a pequena recitacdo que a evoca é usual-
mente repetida nessa circunstancia. Mas ja muitos dispensam o artificio da
frase ambigua e seu malicioso jogo de palavras: fazem logo uma aclamacao

explicita e jubilosa do nome interdito, da coisa encoberta.
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A lourinha da crénica inventada teve uma segunda reacao ao clamor sur-
preendente: cedeu a um sentimento que também experimentei. (Curioso: ao
recordar suas palavras, percebo que ela acabou aderindo a aclamacgao. Juro,
so agora o notei. Meu espanto com essa descoberta me leva a destacar a frase
denunciadora): “Olha, eu mesma acho esse nome feio, 0 que a gente estava
gritando. Mas de repente ele ficou bonito. A alegria era tanta que o danado
se encantou. O povo aclama com sinceridade, com uma alegria muito viva.”

Essa mudanca de percepcdo vem a ser o fundamento real da conjetura
que ela fizera pouco antes: “O povo todo na praga gritando a palavra proibi-
da... Ai tem mistério!”

Desconfio que foi esse o pretexto taticamente bem aproveitado pelo sabio
Bartd para a construcdo de sua pequena historia sagrada. Ele percebeu que
a moca era sensivel a mistérios, que fora tocada pelo forte apelo da Bahia
no imagindrio nacional, onde figura qual terra “magica”, rica de deuses e
encantos. Partiu dai a explicacdo teologica que o ardoroso jovem achou para
o costume intrigante: Bartd criou ad hoc um pequeno mito.

Ficgdo, por certo: ele confessa aos leitores que o inventou. Mas nessa
invenc¢ao o amigo de Jodo Felicio ndo procedeu de forma arbitraria. Embora
declare que conhece religido “pelas beiradas” e revele que ndo pratica nenhu-
ma, Bartd mostra-se bem informado a respeito do espetro religioso de sua
terra: afinal, ele o observa em sua propria parentela. Catolicismo e candom-
blé lhe sdo literalmente familiares: ele tem tio padre e av6 ialorixa. A historia
sagrada que o jovem “agnoéstico” industria contamina mitos transmitidos
através dessas duas tradi¢oes: a narrativa hebraica do Génesis e o pataki da
criacdo dos viventes por Obatala, segundo a legenda nagd. A variante criada
por Bartd de fato se articula muito bem com as versdes conhecidas na Bahia
desse mito iorubano e, simultaneamente, com a trama analoga encontravel
no primeiro livro do Pentatéuco. Além de sincrética, essa variante ficticia
tem ainda o carater de mito etiologico, pois foi elaborada com o propo6sito de
“justificar” um procedimento ritual.

No presente estudo, é esse procedimento que interessa. Mas cabe uma
explicagdo do apelo “daplice” ao mito, pois o leitor que ndo conhece o
Recodncavo talvez estranhe o encaminhamento dado a questio pelo improvi-
sado te6logo. Porque tera ele evocado um mito africano a propoésito de um

acontecimento que tem lugar numa festa catélica?
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E verdade que ultimamente “sincretismo” se tornou um termo politica-
mente incorreto na Bahia. Depois de ter sido usado durante muito tempo
pelo clero catolico (e por estudiosos desavisados) para rebaixar os cultos afro-
-brasileiros, hoje ele vé-se renegado por grandes sacerdotes do candomblé,
desejosos de afirmar a originalidade de sua religido. No passado, o povo de
santo muitas vezes usou a capa do catolicismo para celebrar seus ritos, elu-
dindo a perseguicao com este subterfiigio; muitos chegaram a conformar-se
com a aparente subordinacdo, dizendo que a sua religido era a catolica e o
candomblé vinha a ser a sua “seita”. E muito positivo que isso tenha aca-
bado e sobra razdo aos que repudiam essa atitude. Mas ndo se pode negar
a associacdo entre mitos, ritos e doutrinas de ambas as religides na Bahia,
no Brasil. De resto, se o sincretismo fosse mesmo um fator capaz de tirar a
autenticidade (ou a originalidade) de uma formacao religiosa, a cat6lica nao
poderia, de modo algum, ser considerada uma religido. Dificil imaginar rito
mais sincrético. Hoje, abalizados te6logos desta e de outras confissdes da
mesma origem reconhecem que o cristianismo vem a ser, na verdade, um
grande sincretismo.

A proposito, torna-se impossivel negar que o povo do Reconcavo continua
associando Sao Bartolomeu a Oxumaré, um Orixa muito festejado nos terrei-
ros maragogipanos no periodo que corresponde ao ciclo festivo do padroeiro
catolico. E o catolicismo popular dos baianos do Recéncavo estd fortemente
marcado por sentimentos, atitudes e valores que procedem de matriz africa-
na. Chego a dizer que esse catolicismo sui generis pertence, de certo modo, ao
campo religioso afro-brasileiro.

Em suma, a noc¢do de sincretismo pode ser mal empregada, quando o
preconceito a vicia e a andlise se afigura inepta. Mas numerosos estudos
histérico-antropologicos sobre diferentes sistemas religiosos pelo mundo
afora mostram que em si mesma ela nada tem de negativo — e “funciona” de
forma esclarecedora.

Outra questao se revela mais intrigante. Que tem a ver com o dominio
religioso o procedimento em exame?

Eu o classifiquei como um rito. Justifico: trata-se de uma conduta pa-
dronizada com intensa carga simbolica e afetiva que se perfaz em uma cir-
cunstincia especial e em cujo desempenho os atores se envolvem com pe-

riodica regularidade. Vem a ser, ainda, uma performance coletiva a que os
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protagonistas atribuem sentido distinto do conferido por eles ao mesmo ato,
quando este se pratica na vida de todo dia. Desde logo, ele nao é eventual,
mas programado.

Relembro: a “aclamacdo” a que me refiro acontece em uma festa. E subli-
nho: enquanto praxe coletiva, ela ndo ocorre na vida “normal”, cotidiana. S0
na efeméride se forma o coro bizarro.

Hoje estamos bem acostumados com a ideia de ritos profanos (RIVIERE,
1995), mas creio que é necessario repensar a categoria, defini-la melhor. O
rotulo costuma ser usado (também) para ritos que nao se deve classificar
assim, pois nada tém a ver com o campo religioso. Ora, como digo em outro
estudo (SERRA, 1979 ), “profano” corresponde a uma dimensao desse campo,
ao dominio fenomenolégico em que tem vigéncia a no¢do oposta, correlata e
simétrica, de “sagrado”. Ritos ha (e sao muitos) que apesar de sua forte carga
simbolica ndo tém qualquer relacdo com a sacralidade, com o dominio da
religido. Ja esse de que trato vem a ser claramente profano: realiza-se em
uma circunstancia marcada pela referéncia ao sagrado. Tem lugar, insisto,
em uma festa religiosa. Deriva seu impacto afetivo e seu alcance simbélico
justamente dessa circunstancia. Em outro momento, semelhante conduta
espantaria, por inesperada, mas com certeza nao faria o mesmo efeito. Nesse
contexto — em que é esperada — ela impressiona muito mais, em funcao do
contraste que a realca.

Pelo menos desde que Evans-Pritchard (1929) tratou de performances
coletivas de “obscenidade prescrita” (assim ele as rotulou), os antropoélogos
tém dedicado crescente atencdo a praticas do género e estudado fendmenos
correlatos. Na esteira do citado mestre, outros grandes africanistas, a exem-
plo de Max Gluckman (1935, 1963), Mary Douglas (1966), Pierre L. Van den
Berghe (1963), Victor Turner (2013) et caeteri exploraram o vasto campo assim
descortinado, em que abriram novas trilhas. Nao se demorou a perceber que
fendmenos dessa natureza tém lugar em diversas regides do ecimeno: nao
faltam hoje exemplos oriundos da etnografia de sociedades asiaticas (p. e.
Obeyesekere, 1990 para o Sri Lanka) e de culturas americanas (Kensiger, 1995
e McCallum, 1989 e 2001, vis-d-vis povos indigenas da América do Sul). Seria
longo o périplo de quem quisesse avancar nessa busca numa escala trans-

cultural.
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Historiadores da religido tampouco se surpreendem com a incidéncia
dessa classe de condutas no seu campo de estudos: conhecem muito bem
procedimentos “obscenos” que eram de preceito em ritos sacros. Basta evocar
o exemplo classico dos gephyrismoi nos Mistérios de Eléusis ou, mais ampla-
mente, a aiskhrologia comum em varios ritos demetriacos: esses fendémenos,
que tém sido bastante estudados, sdo conhecidos ha séculos. (SERRA, 2005)
Nao longe do dominio que estou a considerar, eu mesm registrei, em espaco
religioso, conduta desse mesmo teor: foi quando estudei, em terreiros de
candomblé baianos, os desempenhos dos chamados “erés” e o abuso verbal
em que eles incidem normalmente em periodos “de margem” como vém a
ser os dias de Leri ou os que se sucedem imediatamente aos ritos iniciaticos
celebrados no runkod, na clausura dos terreiros.

Mesmo que o rito em exame nestas paginas — o clamor “fescenino” duran-
te a Lavagem de Maragogipe — ndo se encaixe de maneira precisa em uma das
categorias evocadas (prescribed obscenity ou institutionalized licence, bawdy ritual,
tothasmos, aiskhrologia religiosa, bufoneria liminal, mock rite etc.), por certo
tem a ver com o campo socioloégico em que elas assinalam zonas proximas,
mais ou menos diferenciadas. A fim de esclarecé-lo, torna-se imperativo um
breve exame do ritual da Lavagem.

Para comecar, recorrerei a um verbete da velha Enciclopédia Barsa.
Tratando da festa baiana do Bonfim, ele traz um esclarecimento importante

sobre a origem do rito da Lavagem. Como informa o autor,’

Entre as promessas mais comuns da cultura religiosa luso-brasileira, des-
taca-se esta de lavar, varrer e enfeitar igrejas e altares. Silveira Martins, na
Camara dos Deputados, no Segundo Reinado, fazendo o elogio, como lider
do governo, da Princesa Isabel, a herdeira do trono, afirma que por devogao
e promessa [ela] ‘tinha o costume de varrer, de vassoura em punho, a Igreja

de Petropolis, como qualquer criada de servir’. (BONFIM, 1965)

Pouco adiante, lembra o mesmo articulista que “em Portugal e na Espanha
este ritual chegou, algumas vezes, as raias do abuso, sendo entdo proibido
em longas e repetidas exortacoes de bispos e arcebispos, desde o século XVI.

1 Reporto-me ao artigo “Bonfim” da Enciclopédia Barsa, edigdo de 1965. O autor da glosa esta
identificado apenas pelas iniciais A. X. T.
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Ora, a Lavagem do Bonfim é um ressurgimento desta velha tradicao em parte
reprimida.” (BONFIM, 1965)

E verdade que os membros das classes dominantes (os nobres, os abasta-
dos) mostravam (ou afetavam) humildade lavando os templos em contexto de
promessa. Como regra, porém, nao dispensavam a ajuda dos servos. Os escra-
vos ficavam com o trabalho mais pesado. Em compensacao, nessas ocasides o
povo mitdo gozava de certa licenca, que tudo fez para ampliar.

A breve situacdo de communitas instaurada no processo era de molde a
provocar a indignac¢do do clero catélico, sempre zeloso da hierarquia. Para
comecar, a Lavagem do templo veio a ser um ato religioso (cumprimento de
promessa) alheio a liturgia candnica em que os sacerdotes e acolitos detém
o protagonismo; um ato que, embora transcorrendo no templo, se fazia sem
a participacdo de clérigos. A autoridade religiosa era assim ignorada. Dava-
se ainda uma inversdao no plano simbolico: nos oficios regulares da Igreja,
0 povo acorria (acorre) ao templo para purificar-se; na Lavagem, o templo
era purificado pelo povo. (SERRA, 2005) Como também observei no estudo
que acabo de citar, no processo da lavagem dos templos a azdfama do ser-
vico feito com alegre entusiasmo, a base do improviso, com muita gente a
acotovelar-se, geralmente tornava inevitavel, ou quase, que os fiéis se mo-
lhassem uns aos outros (como nos Entrudos) e se estabelecesse uma atmos-
fera risonha. Os prelados reagiram a essa jubilosa “anarquia” com o mesmo
escandalo com que vieram a proibir as dang¢as nos templos em certas festas
de padroeiros — festas que cedo “se carnavalizaram”, tanto em Portugal como

no Brasil, destacadamente na Bahia.?

2 Jean de Léry assistiu a uma festa religiosa em Salvador, em 1660, em que viu padres, frei-
ras, fidalgos e gente do povo a dangar de maos dadas, em pares ou em roda, no interior do
santudrio. Mais de dois séculos depois, Le Gentil de la Barbinais admirou-se com a folia de
S3o Gongalo que testemunhou na capital baiana. De acordo com seu relato, nessa devogdo
tanto pessoas do populacho como nobres dangavam aos pulos no templo, batendo uns nos
outros, de brincadeira, com uma pequena imagem do santo. (Ver a propdsito Verger, 1981 e
também Serra, 2005). N3o se trata de uma novidade baiana. Na Europa medieval dangava-se
muito na igreja. George Minois (2003 p. 75) lembra que havia “dancas liturgicas por toda a
parte na Idade Média, sobretudo perto das festas de Pdscoa e do Natal. Na catedral de Sens,
o clero danca a cada grande festa, com aprovagdo do Arcebispo, que ndo se nega a participar
dessas sarabandas [...]” Sabe-se, de resto, que é no meio dos conegos das catedrais que nas-
ce a Festa Stultorum.
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No tocante a Lavagem, um outro elemento se lhe associou no meio baia-
no, modificando o teor da festa e criando mais um fator de atrito com o alto
clero da ICAR. E que o rito foi reinterpretado pelos negros de acordo com
o codigo mitico-litirgico do candomblé. A releitura assim feita enriqueceu
a festa, inclusive em termos religiosos, e a consolidou. Por isso mesmo as
Lavagens sdo hoje uma tradicao tipicamente afro-brasileira. Sdo suas prota-
gonistas as baianas, ou seja, sacerdotizas do candomblé paramentadas com
seus trajes tipicos. Elas transportam em jarros votivos (“quartinhas”) agua
retirada de fontes sagradas existentes nos terreiros e com ela perfazem o
rito lustral. Usam também vassouras nesse afa de limpeza. J4 ndo lavam mais
a nave, pois a Igreja ndo permite; limitam-se ao adro do santudrio visado.
Dirigem-se ao templo a frente de um alegre cortejo: seu séquito se compde
de uma multidao alegre que as acompanha cantando, bebendo e dancando.
Tao logo chegam ao seu destino, as baianas efetuam a lustracao do adro,
homenageando o santo cat6lico e simultaneamente o Orixa a ele associado.
Muitas pessoas procuram molhar-se com a “agua de cheiro” que as boas se-
nhoras vertem sobre suas cabecas, ato correspondente a uma béncio. E esse
o momento culminante do festejo, que todavia prossegue com folguedos,
comes e bebes nas barracas, uma verdadeira folia.

O componente de folia é comum a todas as festas de largo baianas. Elas
recebem esse nome porque tém lugar no espaco fronteiro a um santuario,
ou seja, no chamado largo (uma praca) e em suas imediacdes. Toda festa de
largo pressup0e a celebracao de oficios sacros no interior do templo (cat6lico)
e também a ocorréncia de outros desempenhos, muito distintos, no seu ex-
terior, nas suas cercanias: basicamente folguedos populares e um comeércio
episodico que eles ocasionam. Esse tipo de festa transcorre, pois, em dois
“dominios” contiguos, a que corresponde a oposicdo de sagrado e profano.
No interior do templo — sagrado por definicao — transcorre uma solenidade
que exige circunspecdo e recolhimento, impde decoro, conduta pacifica e
reverente, com atencdo voltada para o eterno; no largo, prevalecem a condu-
ta informal e espontanea, marcada por sensualidade, irreveréncia, alegria e
certa licenca, estando a atencao voltada para o que é passageiro. A Lavagem
acontece em festas de largo e demarca uma fronteira entre os dominios
opostos (sagrado-profano). Seu ato nuclear, a um tempo devocional e sim-

ples, despido de maior cerimoénia, feito a imagem de um servico humilde,
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outrora se desenvolvia de modo informal no espaco solene da nave. Hoje se
realiza no limiar da igreja. Sua liminariedade fez-se agora evidente até mes-
mo em termos espaciais. A rigor, essa lustracdo vem a ser um rito religioso
que tangencia o profano e com ele se comunica.

Para os baianos, a Lavagem prototipica, a mais importante de todas, vem
a ser a do Bonfim. Ela foi objeto da interdicao episcopal que se estendeu a
todos os demais templos baianos: em 1889 o arcebispo dom Luis Antonio de
Sousa proibiu sua realizacao, provocando revolta no povo. A pedido dessa
autoridade eclesiastica, a Guarda Civica interveio para garantir o acatamento
do brusco interdito. A Lavagem passou a limitar-se, entdo, ao adro e as esca-
darias do templo. Segundo comentei em ensaio ja citado (SERRA, 2005, p. 71),

A proibicdo teve consequéncias que o episcopado ndo previu: limitada a lus-
tracdo ao adro, acentuou-se, na percepcao religiosa do povo, o sentimento
da significatividade desse espaco ambiguo do umbral e consolidou-se a ideia
de uma alternativa aberta no cerrar-se da porta catolica: o rito do candom-
blé surgiu como a via disponivel para o sacramento quando as sacerdotizas
negras assumiram o desempenho dessa reduzida Lavagem, entdo solenizada
e reinterpretada segundo os canones de seu culto, em que o simbolismo dos
limiares é muito acentuado.

A instituicdo das festas de largo remonta a Europa cat6lica, ou seja, as
festividades que 14, desde a Idade Média, eram celebradas em honra de santos
padroeiros ou em outros momentos destacados da liturgia. No velho conti-
nente, essas efemérides mantiveram pelo menos até o século XVII o carater
duplice resultante da contraditoria articulacdo de sagrado e profano. Por ve-
zes verificava-se um auténtico confronto entre, de um lado, a perspectiva
do alto clero (que coincidia com a da classe dominante) sempre a insistir
na hierarquia, na ordem estabelecida, no cerimonial solene — e, de outro, a
cultura popular, a visdo de mundo dos subordinados, com énfase no corpo e
nos desejos, na communitas, no humor levado aos gestos excessivos e aos tons
grotescos. (BAKHTIN, 2008) Assim é que, em paralelo com cerimonias cand-
nicas, também ocorriam mock-rites como o Risus Paschalis bavaro (proibido por
Clemente X, em 1676) ou a Festa Stultorum, encenada no comeco do ano, por
altura das comemoracdes littirgicas da circuncisao de Jesus: uma espécie de

carnaval de motivacao religiosa que se irradiou a partir do norte da Franca,
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alcancando diversas regioes da Europa.® Sabe-se que mesmo procissdes sole-
nes de dias santos candnicos se carnavalizaram, a exemplo do que sucedeu
com a de Corpus Christi. Bakhtin bem o mostrou na admiravel obra ja citada.

Nao admira que as Lavagens tenham tomado esse carater. Na Bahia, elas
penetraram em ciclos festivos de celebracdo regular e formaram tradicdo.
Surgiram até versdes seculares e mock-rites baseados nesse rito. Eu mesmo
descrevi uma parddia carnavalesca da consagrada Lavagem do Bonfim, par6-
dia esta que era encenada por travestis em plena Terca-Feira Gorda, na Praca
Castro Alves, entdo um ponto “quente” do carnaval baiano. Assistindo-a, po-
dia-se até pensar que a irreveréncia dos protagonistas da lavagem momesca
das escadarias do antigo prédio da Bibilioteca Pablica traduzia sua oposicao
ao mundo religioso, seu desapreco pelo ritual que mimavam de forma c6-
mica, seu desejo de zombar do sagrado. Mas isso seria um grande engano.
Conheci bem um dos promotores da “ceriménia” bizarra que o povo aplaudia
sempre, entre gargalhadas, mas irritava a policia: o falecido pintor Babalu,
meu saudoso amigo, liderava a brincadeira. Babalu era um homem religioso,
devoto do Senhor do Bonfim e de Oxal4, um respeitado pai de santo.

Nao sdo necessariamente irreligiosas as pessoas que acompanham as
baianas no cortejo das Lavagens cantando, rindo, bebendo, namorando, fa-
zendo chistes. Ao contrario. Devotos sinceros de Sao Bartolomeu participam
jocosamente da curiosa “procissdo” que encantou a lourinha de Bartd. Nao
é seu propo6sito, de modo algum, avacalhar a celebracdo do padroeiro, como
talvez pensasse um observador desavisado. Longe disso. Goza-se da licenca
oportunizada por uma festa popular que tem uma dimensao religiosa e tam-

bém incorpora folia.

Ver a respeito Cox, (1974, p. 11); Heers,1987, Hughes (1985), Wulf (1970, 2000). Esta espé-
cie de carnaval perdurou até o século XVI, no norte da Franca e em outras regides. No seu
transcurso, até padres geralmente piedosos e cidaddos ordeiros se mascaravam, entoavam
cantigas humoristicas de duplo sentido, dedicavam-se a sétiras e folguedos. Membros do
baixo clero se fantasiavam com os paramentos de seus superiores e arremedavam os rituais
solenes da Igreja e da Corte. Entdo se costumava escolher também um rei palhago ou um
bispo guri para presidir o festejo e chegava-se a ponto de mimar de forma zombeteira a cele-
bracdo da missa. Um mimo espetacular dessa ordem era a Festa do Asno de Rouen em que
um folido oficiante, fantasiado de padre com mdscara de burro zurrava sua parédia de missa
cantada em face de um altar de comédia. A propésito, ver também Souza Netto, 1999.

w
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Chamou-me a atencdo na bonita Lavagem maragogipana uma coisa que
escapou a Bartd (a cronica de Jodo Felicio ndo a registra): a atitude de mogas
que se divertem a larga no cortejo, rindo e fazendo chistes, desafiando os
homens numa zombeteira provocac¢ao. Isso me lembrou certos ritos de que a
etnografia “sulamerindia” tem registro.

Nao é a mesma coisa, por certo: nos rituais indigenas em que fui leva-
do a pensar ocorre uma auténtica disputa entre os géneros, com mutuas
zombarias em que o 6rgado genital de cada sexo (descrito/simulado através
de imagens um tanto bizarras) torna-se objeto de “ataque” derrisorio pelos
membros do sexo oposto.* Esses impropérios (que também tém qualquer
coisa de celebrativo) sdo programados de forma “candnica”, constituem mo-
mentos litargicos per se. Ja a aclamacao da Lavagem maragogipana resulta da
cristalizacdo de um ato coletivo espontidneo que se impds explorando uma
oportunidade: inseriu-se no corpo de um rito no qual ndo era previsto nem
esperado.

A Lavagem, em si, ja corresponde a uma “invasdao” do campo ritual con-
trolado pela Igreja, que ndo a aceita de modo algum, apenas tolera, de ma
vontade, sua realizacdo. Tolera, é bom que se diga, por ndo ter como acabar
com ela.

Ha um toque de rebeldia no procedimento em juizo. A moral sexual que
se impds com o catolicismo ao Recdncavo negro, a Bahia pobre, é, de fato,
muito restritiva. Por longo tempo, a carne foi denunciada nos pulpitos como
inimiga da alma. A rentincia formal ao sexo enquanto condicdo de exercicio
do sacerdbcio na ICAR era ostentada como sinal de sua virtude. Ainda é: fi-
gura uma justificativa, entre outras, do poder de que o clero se investe. Vé-se
bem que a Lavagem desafia a igreja e o clamor desaforado escarnece de um
c6digo moral estabelecido, que ela ratifica.

O povo da-se uma licenca. Mas este comportamento ndo é obsceno. A
obscenidade envolve um propoésito agressivo de humilhacdo, um conato de
rebaixamento, uma vontade de degradar (ou degradar-se), um abuso ostensi-
vo. Ndo ha esse componente no ato em exame. Bem ao contrario, ele tem um
efeito catartico. Eu o senti do mesmo jeito que a lourinha do conto. Sempre

achei feio o nome aclamado na festa maragogipana. Mas a aclamacao jubilosa

4 Ver a propésito LAGROU, 2009. Cf. também MELLO, 200s.
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o fez bonito. De fato, a alegria era tanta que o danado se encantou. Sou grato

a essa beleza, a pura festa, ao bom humor da alegre celebragao.
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DIVERSIDADE E INVISIBILIDADE
FESTIVA NA BAIA DE TODOS OS
SANTOS

Fatima Tavares & Francesca Bassi

A tradigao festiva dos municipios do entorno da Baia de Todos os Santos (BTS)
€ muito antiga, diversificada e pouco conhecida se comparada as festas popu-
lares de Salvador. Essa assimetria evidencia a invisibilidade de muitas festas
para além dos seus contextos locais e que decorre, dentre outros fatores, da
midiatizacdo de poucos eventos e consequente ofuscamento da diversidade
festiva. (TAVARES; PEREIRA; CAROSO, 2011)

A exposicdo midiatizada é mais intensa em Salvador, principalmente nas
festas do ciclo de verdo, que contam com a participacdo de milhares de tu-
ristas e “nativos”, mas também pode ser observada em algumas ocasioes fes-
tivas de municipios da BTS, como na Festa da Boa Morte em Cachoeira, no
carnaval de Maragogipe ou no Sao Joao de Sao Francisco do Conde.

Mas a diversidade festiva da BTS extrapola em muito esses poucos even-

tos. Temos festas religiosas catolicas, evangélicas e de candomblé; procissoes
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maritimas; festejos do ciclo natalino, com reisados, ternos e “queimada da
palhinha” (festa de queima das palhas do presépio); festas de passagem de
ano, como os “arués” e “barquinhas” (comemoracées onde o ano velho é
despachado no mar); Lavagens (de igrejas, escadarias, ruas, becos, apicuns,
“coroas” etc); Presentes de Iemanja; Carnaval (com blocos variados e afoxés
dentre outras manifestacoes); Trezenas de Santo Antonio, festas de Sdo Joao
e de Sao Pedro; Independéncia da Bahia; corridas ou bordejos de canoas, além
de corridas de “canoinhas” (canoas em miniatura); manifestacoes folclori-
cas como a “Santa Mazorra” e a “Esmola Cantada”, em varias localidades, o
“Lindro Amor” de Sao Francisco do Conde (peditérios para realizacao de fes-
tas), além de eventos musicais (fanfarras e filarmonicas) e festas de folclore.

E interessante observar, ainda, que comemoracdes populares da BTS
como a “Independéncia da Bahia”, guardam especificidades locais: o festejo
ocorre em 25 de junho em Cachoeira; em 29 de junho em Sao Francisco do
Conde,' em 2 de julho em Salvador e no inicio de janeiro em Itaparica, sendo
nomeado de “Independéncia de Itaparica”? (BALDAIA, 2011; MOURA, 2007)

Neste capitulo® procuramos delinear algumas questdes referentes a abor-
dagem conceitual da festa para, em seguida, “testar” a potencialidade dessa
abordagem na investigacdo da diversidade festiva da BTS (e ndo apenas das
festas mais conhecidas), transformando-a em questao “boa para se pensar”
ndo apenas os dominios da festa, mas também a festa como perspectiva para
a compreensdo das formas de viver das populacoes dessa regido. (PEREZ,
2012; TAVARES, 2012)

1 Astropas que vieram de Cachoeira passaram em Santo Amaro e chegaram em S&o Francisco
do Conde nessa data.

2 S3o vérios dias de festa e dentre as atividades existe a apresenta¢do do grupo cultural Os
Guaranys com a encenagcao teatral da “Roubada da Rainha”.

3 Este trabalho é fruto da pesquisa “Lazer, festividades e Patriménio Cultural na Baia de Todos
os Santos”, com financiamento pela Fundac¢do de Amparo a Pesquisa do Estado da Bahia
(Fapesb), que faz parte do conjunto de pesquisa do grupo Observabaia, da Universidade
Federal da Bahia (UFBA). Como a pesquisa se encontra em andamento, ainda ndo dispomos
de informagdes aprofundadas da totalidade da BTS (que compreende os 14 municipios que
circundam as dguas das Bafas de Todos os Santos, Iguape e Aratu). Concentramos nossas
observagdes nos ja pesquisados: Madre de Deus, Candeias, S3o Francisco do Conde, Salinas
da Margarida e as llhas de Salvador (llha de Maré, dos Frades e de Bom Jesus dos Passos).
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FESTA: CONCEITOS E DEVIRES

Numa discussido detalhada sobre os problemas que envolvem a “frouxidao”
conceitual da festa, Léa Perez (2012) busca uma alternativa a perspectiva
recorrente do que ela caracteriza como “festa-fato” para a “festa-questao”.
Segundo a autora, a abundancia de trabalhos orientados pela perspectiva da
festa-fato acaba levando a ideia da festa como um epifendémeno de algo que
lhe é exterior e do qual seria sua expressao. Esse viés, no entanto, deixaria de
lado a festa como perspectiva, ou festa-questao.

De fato, como lembra Perez (2012), a discussao conceitual da festa costu-
ma ser desviada para “polos” mais atrativos como o ritual ou a religido. Essa
é uma tradicdo na antropologia desde as abordagens de Durkheim e Mauss,
nas quais a centralidade da festa é afirmada, mas sem uma conceituacao
sobre sua especificidade. Temos assim, enfatiza Perez (2012), um estatuto
paradoxal da festa na antropologia: é central, mas ao mesmo tempo é um
epifendmeno ou expressio do social apenas®. Mas o argumento da autora vai
em outra direcio: festa é criacdo e nio apenas expressdo. A festa-fato, subs-
tancializada, tomada em suas funcdes, sem autonomia em relacdo ao social
e reificada, temos a alternativa da festa-questao ultrapassando o empirico,
fenomeénico e autoevidente contetido da festa. Para apreender a festa em seu
potencial criativo, como festa-questao, é necessario compreendé-la ndo como
“um objeto a ser descrito”, mas abrir a “experimentacdo humana o campo do
possivel”.

Se, como ainda enfatiza a autora, a festa deve deixar “de ser um fato so-
ciologico para se tornar uma virtualidade antropologica” (PEREZ, 2012, p. 35),
podemos explorar esse potencial contornando a questao sobre o que a festa
deve ser para nos perguntarmos sobre o que a festa pode fazer. Em outras
palavras, se a festa-questdo abre a possibilidade para compreendermos seu

potencial criativo e ndo apenas expressivo (a festa expressa o comunitario,

4 Perez (2012, p. 26) apresenta alguns deslizes recorrentes das concepcdes de festa: festa e di-
vertimento; festa e ritual; festa e espetédculo “embora possa ser também um espetdculo — sem
duvida hoje em dia, com sua expropriagdo para efeitos de patrimonializagdo tendo em vista
politicas de incremento de turismo, é o que mais acontece — distingue-se dele, pois exige a
participacdo ativa.” Outros deslizes possiveis: “modelo de tipo sociolégico” (festa arcaica) e
“modelo de tipo histérico” (festa tradicional).
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o ritual, o social e outras dimensdes possiveis), ela ainda pode estar compro-
metida com defini¢des conceituais, ainda que ndo essencializadas. Se a festa
transforma, cria e propicia, entdo, os devires da festa, seus pontos de fuga po-
dem ser estratégias interessantes para deixarmo-nos ser afetados por ela. O
que festa faz? Ao invés de: o que a festa é? A mudanca da pergunta promove
um deslocamento interessante, analogo ao sugerido por Latour (2008) com
relacdo ao corpo. Do ponto de vista de uma teoria do corpo, ndo é interessan-
te compreendé-lo enquanto locus de capacidades inatas: como caracterizar
o corpo como entidade ja pronta para experienciar o mundo quando seria
melhor reconhecer que ele nio tem fronteiras definidas, seus 6rgaos sendo
“efetuados” pelos eventos ou equipamentos materiais que os tornam sensi-
veis? (TAVARES; BASSI, 2012)

Faremos o mesmo com a festa? Se a festa mobiliza a criacdo da cultura
e ndo apenas a expressao da cultura, entdo o que a festa faz fazer? Isto é,
como a festa efetua mundos sociais tornando-os sensiveis e experimentaveis
para as singularidades (individualizadas ou nao), coletividades (e outras pos-
sibilidades identitarias)? Como explorar as mediacdes entre festa e memoria?
Mundos latentes, mas ainda ndo delimitados, que se efetuam por meio de
fendmenos festivos? Podemos pensar que a festa desencadeia modos eficazes
de os fazer presente? (SEVERIL, 2005) Em suma, o que a festa desencadeia?

Seguir esse caminho nos livra, por um lado, de alguns dilemas sobre a
delimitacao de fronteiras substantivas (a festa € isso ou aquilo) ou semiologi-
cas (a festa diz isso ou aquilo). Por um lado, no momento que um evento se
transforma (ou “vaza”) em festa, cabe investigar o que foi criado, postulando,
segundo um caminho indicado por Garrabé (2014, p. 3), que toda criacdo
performativa e estética envolve uma epistemologia da relacdo, esta sendo
compreendida como um “fenémeno que age, forma, deforma e reforma o
vinculo”.

Olhando a associacdo da festa com as identidades territoriais (de grupos,
comunidades, povos etc.), é interessante, portanto, investigar as formas pelas
quais seria ela capaz de ativar a memoria e atar vinculos. Considerando a
dimensdo emblematica (ndo se sabe muito bem o que a festa diz) de muitos
eventos festivos, qual seria o impacto das percepcoes, das imagens e das téc-
nicas especificas (corporais, musicais, ritmicas, cénicas etc.) que a festa mo-

vimenta ou recupera para nutrir identidades locais? Nos dados etnograficos
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que seguem é possivel notar como a festa é vivenciada como uma questao
que forma e reforma a relacdo com a memoria local, em contraste com fené6-
menos de superposicdo institucional, piiblica e politica a iniciativa popular,

associada aos planejamentos municipais dos eventos.

OFUSCAMENTO MIDIATICO E PATRIMONIALIZAQ’KO
DA DIVERSIDADE FESTIVA

O “ofuscamento” da diversidade festiva pode ser facilmente observado em
Salvador, como no carnaval, seu maior icone, onde a midiatizacdo dos blo-
cos de axé e outras iniciativas da prefeitura invisibilizam a diversidade das
iniciativas na cidade. Esse ofuscamento, no entanto, se estende para além
da capital, produzindo impactos nas cidades da BTS. O sucesso do carnaval
de Salvador é um bom exemplo de como um grande evento contribui para o
esvaziamento de iniciativas locais.

Mas esses impactos ndo se restringem a megaeventos como o carnaval.
Em outras ocasides festivas podemos observar a invisibilidade de pequenas
localidades, mesmo em situacdes de grande investimento comunitario. E o
caso, por exemplo, da procissdo maritima de Nossa Senhora dos Navegantes,
que acontece no inicio de janeiro entre Salvador e a ITha de Bom Jesus dos
Passos. E uma procissiao com muitas embarcacdes que sai da Rampa do
Mercado, na cidade baixa de Salvador, mas que ndo costuma ser noticiada
(ao contrario da procissdo de Bom Jesus dos Navegantes, em 1° de janeiro,
amplamente noticiada pela midia impressa e televisiva).

O ofuscamento também pode ser relacionado a uma certa “especializa-
¢ao” festiva promovida pelas prefeituras municipais, que buscam investir em
determinados eventos para arregimentar a populacdo de varias localidades.
Essa movimentac¢ao pode ser observada, por exemplo, na por¢ao norte da
BTS (Madre de Deus, Candeias e Sdo Francisco do Conde).

Assim, no calendario desses municipios convive-se com uma distribuicao
combinada de festas e eventos, produzindo certas especializacoes dos fes-
tejos. Em Madre de Deus temos a concentracdo dos esforcos da prefeitura
nos eventos do ciclo de Verao, especialmente o “Madre Verdo” e o carnaval,

deixando os festejos juninos para Sdo Francisco do Conde. O municipio de
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Candeias, por sua vez, parece investir pouco em grandes eventos festivos nos
ciclos de verdo e junino, decorrente de sua localizacdo muito proxima tanto
de Madre de Deus, como de Sdo Francisco do Conde. A distribuicao combina-
da de eventos festivos também aparece entre localidades proximas, seja den-
tro do municipio ou entre municipios. Esse é o caso, por exemplo, da festa de
Sdo Pedro do bairro “Cacdao” em Madre de Deus, que nao se realiza no dia 29
de junho para nao coincidir com a festa da Ilha de Bom Jesus dos Passos (Ilha
proxima ao municipio). E o que explicita uma marisqueira de Madre de Deus:

Tem a missa ld no Cagdo, a procissdo no mar, e depois cada um faz sua festa, nas suas
casas... Mas esses tempos a gente nem td fazendo a procissdo, esse ano ndo vai dar nem
pra fazer, o padre td doente, td até operado. A gente ndo pode fazer dia 29 [de junho],

porque tem a de Bom Jesus.>

A distribuicdo das festas religiosas pelas localidades (no municipio e in-
termunicipais) também leva em consideracao a disponibilidade dos padres,

como explica uma entrevistada da localidade de Costa de Fora, ITha dos Frades:

Muda, muda por causa do padre, que é pra Santo Estevdo, ele é pra Maria Guarda,
pra Madre Deus, né? Entdo ele pede pra gente vé uma data que possa ndo ser igual
a [Festa de] Nosso Senhor dos Passos. Porque Senhor dos Passos é [dia] primeiro até

seis. Ai nés bota. No ano passado foi dia 23 [de janeiro] aqui, esse ano d’agora foi 12.

Processos de patrimonializa¢do da cultura também podem estimular a
“especializacao” de certas festas em detrimento de outras, produzindo impac-
tos para as especificidades locais. No municipio de Sao Francisco do Conde
temos uma diversidade muito grande de eventos, muitos deles decorrentes
de estratégias municipais de valorizacdo da cultura local, politica que, no
entanto, gera controvérsias em torno do seu real alcance. (LORDELO, 2009)
Na localidade de Caipe de Baixo, observamos as ambiguidades da politica
cultural. Varios entrevistados indicam a revitalizacao das tradicdes festivas

5 As entrevistas apresentadas neste capitulo foram realizadas durante trabalho de campo
realizado em duas etapas: a primeira, em abril de 2013, e a segunda, em junho de 2013.
Foram visitados sete municipios, compreendendo sedes municipais, distritos e localidades
previamente definidas, sendo estas: Madre de Deus, Candeias, S3o Francisco do Conde, Sao
Sebastido do Passé, Salvador (Ilha de Maré¢, Ponta de Nossa Senhora de Guadalupe, Ilha do
Frade, Bom Jesus dos Passos), Salinas da Margarida e Itaparica.
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locais, como a citada por uma marisqueira, sobre a volta da fanfarra durante

os festejos de Nossa Senhora da Conceicao, realizada no local:

Dia de Nossa Senhora da Conceigdo, ai tem procissdo na rua que sai com a dor do
santo, e tem a lavagem da igreja que é aqui na frente vocé deve ter visto a igreja, e sai
aquelas fanfarras de antigamente que aqui o pessoal de Sdo Francisco td recuperando
isso dai. (Marisqueira, Caipe, Sdo Francisco do Conde)

Por outro lado, como estratégia para otimizar a participacdo da populacao,
observa-se a “reparticao” das festas pelas localidades entre municipios. Assim,
em Caipe de Baixo e Caipe de Cima, localidades em Sdo Francisco do Conde
que ficam proximas a Madre de Deus, nao existe investimento da prefeitura
nos festejos do carnaval. Como aponta uma moradora: “Nao, carnaval ndo.
Tem em Madre de Deus, Candeias ndo tem, Sdo Francisco tinha, mas foi decre-
tado que agora ndo tem mais, mas aqui em Madre de Deus tem.” (Marisqueira,
Caipe, Sao Francisco do Conde). Nessa localidade, varios entrevistados recla-
mam que quase ndo ha festas no lugar: ndo ha carnaval nem Sao Jodo. Apenas
as festas promovidas pela prefeitura (a festa de Nossa Senhora da Conceicao é
citada como exemplo de festa patrocinada pela prefeitura).

A distribuicao geografica dos eventos também ocorre dentro do municipio.
Em Sdo Francisco do Conde, na localidade de Santo Estevdo, um lider comu-
nitario, nativo do lugar, reclama que nao ha mais Sao Jodao e que a prefeitura
concentra tudo na Sede. Como sugere esse entrevistado, aléem do problema
da “reparticao dos festejos” (ou como sua consequéncia), as disputas politicas
acabam se transferindo para a preparacdo das festas, “contaminando” (contra-
fazendo) as sociabilidades locais e “descaracterizando” as expectativas locais.
As transformacoes das festas implicariam num esvaziamento das tradicoes

locais, com a entrada (incidéncia) da politica na realizacdo dos eventos:

Tinha essa tradigdo muito forte. Dai foi perdendo, porque a politica entrou no meio, a
politica partiddria [PI] entrou no meio, quando ela comegou a se perder, a prefeitura
comegou a se vender, acabou! Destruiu tudo isso aqui. Entdo, isso aqui foi uma cultura
que acabou. Hoje ndo se tem mais essa... essa cultura. Gragas a isso, também, acabou
tudo! Hoje, nos vivemos em conflitos imagindrios. Imaginariamente, nés somos uni-
dos, s6 imaginariamente. [...] E ai a prefeitura ai [...], cheia de milhoes pra jogar fora,

faz um mega Sdo Jodo, ou seja, carnavalizagdo! Um carnaval misturado com Sdo Jodo,

Fdtima Tavares & Francesca Bassi 261



atrai vdrias pessoas de fora [II], e ai comeca a vender aquela propaganda, aquela
midia, aquela coisa toda... Mas a verdade, o natural, a gente, o eu, nés queriamos, na
verdade, é o que? Nos queriamos o que? Que era devolver nosso Sdo Jodo. A gente voltar
a saber unir as pessoas, a dangar, a fazer aquele forro, aquele samba roda, aquelas
fogueiras, assar aquele milho. (Lider comunitario, Santo Estevao, Sdo Francisco
do Conde)

A percepcdo de que as iniciativas da prefeitura descaracterizam a diversi-
dade e autenticidade locais também é explicitada no relato de um funciona-

rio ptiblico, morador da Sede:

Eu acho que Sdo Francisco do Conde perdeu muito, a partir do momento que a ptre-
feitura, ndo interessa nem dizer quem foi o prefeito... mas a partir de um momento
da histéria de Sdo Francisco, as festas populares, né? O nome jd diz... populares...
passaram, na verdade, a ser dominadas pelo poder ptblico. A partir dai as festas
perderam muito da sua originalidade, se descaracterizaram na verdade. O Sdo Jodo,
festa que domina hoje... pra mim é o Sdo Jodo de Sdo Francisco do Conde é o maior
Sdo Jodo do Reconcavo, um dos maiores né? Mas a nivel de caracterizagdo do que era
antigamente, da participagdo popular do povo de Sdo Francisco do Conde... mudou

muito. (Funciondario puablico, Sede)

A consciéncia da propria competéncia festiva, frustrada pelas politicas
publicas, marca, portanto, os discursos dos interlocutores. Trata-se da per-
cepcdo de desqualificacdo das expressividades locais, uma potencialidade
estética territorializada, constituida por linguagens e corporeidades espe-
cificas. Tudo se passa como se o poder local, no sentido da “faculdade de
acdo”, se encontrasse dominada pelos ritmos do poder politico-partidario e
“a-cultural”, segundo as palavras dos entrevistados. A potencialidade politica
de emancipacao ligada aos atos performaticos (BUTLER, 2004) parece estar,
nos casos citados, retraida, embora certas possibilidades de descompressao
sejam presentes nos dados sobre festividades na BTS, como veremos a seguir.
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DIVERSIDADE FESTIVA E FORTALECIMENTO COMUNITARIO

Num contraponto interessante as estratégias das municipalidades de patri-
monializacdo da cultura, nas Ilhas de Salvador encontramos muitas festivi-
dades locais sem apoio significativo do poder publico, onde se destaca a forca
das organizacdes comunitarias, como explicitam nossos interlocutores da
ITha de Maré, aliada a iniciativas individuais, como na procissao maritima de
Nossa Senhora do Parto, em Costa de Fora, Ilha dos Frades, iniciada por um
morador do lugar.

No depoimento de uma lider comunitaria de Praia Grande, Ilha de Maré,
sobre as festividades do dia 1° de fevereiro, é significativo a importancia das
relagdes comunitarias para que a tradicdo da procissdo maritima nao se per-
ca nas festas de padroeiro:

[...] porque os pessoal de antigamente tinha um saveiro d vela e tinha a canoa. Entdo,
na época da festa, eles colocavam os pano e ia fazer o acompanhamento maritimo,
vdrios saveiros, todo mundo acompanhando um saveiro que ia com a santa. SO que os
barcos a vela foram acabando, aqui so tem um. Ai surgiu os barcos a motor, so que 0s
donos de barco, eles ndo querem levar pessoa sem ganhar dinheiro, porque ele tem des-
pesas, de graga eles ndo levam. O que eu pensei: essa cultura ndo pode acabar, Nossa
Senhora das Neves jd tinha acabado. Como a gente tinha um barco da Associagdo, ai
eu fiz assim: vamos comprar camisa pra esse grupo de samba de roda, vamos man-
ter o acompanhamento de Nossa Senhora das Neves. Olha o que a gente vai fazer: a
gente tem um barco, eu compro o 6leo e elas compraram as camisas, foi dois reais na
época, ai fomos, foram trés barcos. Ai no outro ano a gente foi de novo e jd foi cinco.
Hoje jd tém vdrios, isso foi Nossa Senhora das Neves. O de Santana também tinha, s6
que aconteceu, acabou o de Santana, ficou a festa de Santana sem acompanhamento
[maritimo]. Eu fiz a mesma coisa: a gente saiu daqui e pegou um grupo de Santana
e foi, na época de Santana ndo tinha essas canoas de fibra. Al nem eu vou mais pro
de Santana, mas enche, porque formou assim, cada barco eles alugam e faz um grupo
e compra roupa. Al um quer a coisa mais bonita do que outra, a apresentagdo mais
bonita, ai eles mesmo retinem 50 em um grupo, 50 em outro e faz e aqui em Praia
Grande [Jogo Aberto, uma espécie de “competicdo” entre embarcacoes] [...] Jogo Aberto
que foi a gente que criou, ai esse jogo aberto ficou assim, as mulheres do cara que jd
eram casada, ficava na parte da mulher e os homens ficava na parte dos homens. Ai

eram dois barcos: um de mulher e outro homem e continua até hoje, e os outros barcos
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vai misto mulher e homem, o outro so6 mulher, outro s6 homem, mas a tradi¢do mesmo

é 0 Jogo Aberto [...]. (Lider comunitaria, [lha de Maré, Salvador)

A lider comunitaria costuma organizar varios eventos para valorizacao
das identidades locais: “[...] porque a gente faz e consigo, assim, troféu, faco corrida
de canoa, corrida de jegue, de cavalo, tudo a gente faz, é pra cultura ndo acabar, por-

que aqui tem muita gente cristd”. Em seu relato sobre a organizacdo do Presente

de Iemanja, realizado no dia 2 de fevereiro sobressai sua iniciativa:

Eu que fago o presente da comunidade, ai eu faco samba de roda, é assim: as pessoas
mandam presente, ai eu faco o balaio, esse rapaz que entrou aqui que faz o balaio,
dois balaios, um de Iemanjd e outro de Oxum, tudo que vem no balaio fica numa
mesa aqui em casa, com as velas acesas, tudo que o pessoal manda eu vou botando no
balaio, quando dd de noite, eu que fago as camisas, organizo as camisas, ds vezes um
amigo meu que doa, ai eu distribuo as camisas, a gente vai pro mar coloca os presente,
quando vem a gente faz um café da amanhd ou xinxim, ai eu compro cerveja e faz o
samba ai, eu sambo tanto, o dia todo, a gente se diverte, aqui chega caboclo, eu ndo
to nem ai.

Na narrativa acima, a festa contém elementos heterogéneos que conse-
guem estabelecer interac¢des coletivas de diferentes naturezas. Tanto os jogos
competitivos, onde estdo presentes conexoes entre humanos, ndo humanos
e territorio (maritimo e terrestre), quanto as performances musicais e rituais
sdo relatadas como predicados de uma identidade localizada, fortalecedora
do vinculo comunitario. Impossivel ndo ressaltar a complexidade do Gltimo
relato, que coagula toda uma dimensdo estética que atinge os sentidos (a
culinaria, a musica, a danca, o ritual de matriz afro-brasileira), resgatando
o plano “molecular” da percepcdo e das impressdes corporeas. (DELEUZE;
GUATTARI, 1991) Uma estética que contrasta com a ética anti-festiva crista,
relativamente recente, embora capaz de desarticular agregacdes festivas tra-
dicionais.

Em contraste com as agregacdes coletivas de tipo midiatico (as festas
que correspondem a “carnavalizacdo” citada) sio, nestes casos, explicitadas
festividades e estéticas percebidas como mais “auténticas”, comunitarias,
identificadoras. Nao reproduziveis segundo esquemas pré-definidos pelo po-

der publico, estes eventos contrastam com planejamentos e estruturagdes
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temporais impostos e com as amplificacoes de fruicio exercitadas pelas mi-
dias e pela indastria cultural. Enfatiza-se, portanto, no relato, o sentimento
comunitario local, marcado por uma certa improvisacao e criatividade da
propria comunidade na busca de meios ou recursos aptos a recuperar tra-
di¢des locais. A interlocutora indica como as politicas culturais e a conse-
quente reproducdo estética “de ampla escala” sao explicitamente percebidas
como agressoes a tradi¢do, cabendo as comunidades uma obra de resgate
e de oposicdo a homogeneidade ou invisibilidade festiva. Este processo de
recuperacao da tradicdo compde, sem duvida, a versao local de resisténcia
aos processos de subjetivacdo associados a indastria cultural, subjacentes
ao planejamento publico de eventos, que impondo os proprios ritmos de
producao e comunicacdo midiatica, tenta mobilizar percepcdes, cognicoes e
afetos de forma abrangente, homogénea e massificada (PICARELLI, 2012), de-
salojando ao mesmo tempo capacidades organizacionais, produgodes festivas
e identidades estéticas locais.

TERRITORIALIDADES EM “TRANSGRESSAO” NAS FESTAS
MARITIMAS

Na BTS encontramos muitos festejos em que se expressam territorialidades
que transgridem os limites das municipalidades, desenhando territorialida-
des maritimas como as procissoes, presentes de lemanja, corridas de canoa
e festas de passagem de ano (“arués” ou “barquinhas”). Essa variedade é mais
ou menos intensa a depender da localidade, mas alguns eventos do calenda-
rio festivo configuraram cartografias diferenciadas. Nos municipios da BTS,
incluindo também as Ilhas de Salvador (Bom Jesus dos Passos, Frades e Maré),
existem varias procissdes maritimas, evento muito valorizado pelas popula-
coes locais, ndo apenas por seus aspectos religiosos, mas também pelo diver-
timento e beleza do espetaculo.

Nos relatos também encontramos indica¢des sugestivas das especificida-
des da cartografia festiva maritima, que compreende a procissao através dos
locais de saida das embarcacgoes e dos trajetos pelas ilhas da BTS. Assim, pode-
-se sugerir que uma marisqueira entrevistada ndo caracteriza a procissao de

Monte Serrat (que ocorre em 1° de janeiro, Nossa Senhora dos Navegantes)
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como um evento exclusivo de Salvador. Embora ela explicite que o trajeto da
procissao nao se inicia nem finaliza no municipio de Madre de Deus, a saida
de embarcacoes do municipio para participar da festa implica, em alguma
medida, no seu reconhecimento como um evento do lugar, configurando um

territorio expandido pelos seus participantes.

P: Quando ¢é a festa do Bonfim?
R: A data assim eu ndo me lembro.
P: Mas tem uma procissdo maritima? Igual a que tem em Bom Jesus?

R: A daqui de Nossa Senhora, a festa do Bonfim, ai vem um santo e bota no barco e
os pescadores daqui de Madre de Deus junto, é lindo. Ai vem gente de Maria Guarda,

vem gente dessas ilhas todas.
P: Mas ai o trajeto é como? Sai daqui e vai pra onde?

R: Eles vdo pra cada ilha, e ai cada ilha faz a saudagdo e solta um monte de foguete,
digamos, como foi o caso da [procissdo maritima] de Bom Jesus. A de Bom Jesus vem
aqui em frente d Igreja, ai solta um monte de foguete e depois vai pra ld pra Maria

Guarda e vai seguindo. Cada ilha para todo mundo e solta os foguetes.

P: E na ilha de Maria Guarda, de Paramana vai também? Também tem procissdo que
sai de 1a? Tem festejos?

R: Paramana tem também, agora sdo os pescadores das ilhas todas que acompanham,

é uma coisa linda. Tem uma também que sai daqui pra ir pra Salvador.
P: Vocé lembra o nome?

R: Nossa Senhora de Monte Serrat. E vai em Salvador e volta ali onde tem a Boa
Viagem, naquela ponte, ai o pessoal deixa o barco atracado ali, vem e depois volta

para Salvador. (Marisqueira, Sede, Madre de Deus)

Esse sentimento de pertencimento a territorialidade da BTS também
é manifestado no trecho abaixo, sobre a participacdo nas corridas de ca-
noas que acontecem nas ilhas e outras localidades. Dois entrevistados de
Paramana dizem ser essa festividade a coisa mais importante a ser destacada

na Ilha dos Frades e explicitam a dindmica de circularidade desses eventos:
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Vem o pessoal da Costa que também tem canoa. Vem o povo de Acupe [municipio
de Saubara]. Vem desses lugar todo, porque o pessoal que participa é tipo igual um
campeonato, ai vem. Quando tem 1d, também noés vai. [...] Em Acupe, quando tem, nos
vai, quando tem em Madre de Deus nés vai. Quando tem em Maria Guarda [Ilha do
municipio de Madre de Deus], nés vai. Quando tem em Sdo Francisco do Conde nés

vai... (Pescador, Paramana, Ilha dos Frades)

Sdo estas descricOes que nos levam a pensar nos latentes vinculos ex-
tramunicipais que implicam concepgoes territoriais (isto &, das “aguas ter-
ritoriais”) amplas, para além dos limites politicos e administrativos “mo-
dernos”, sendo determinadas pelas tradicionais capacidades maritimas dos
navegantes. Mostram-se como uma populacdo festiva transeunte, capaz de
transgredir delimitacoes territoriais artificiais, devolvendo a imagem de um
movimento complexo. Os eventos citados (procissdes maritimas, campeona-
tos) indicam, implicitamente, com seus percursos, as resisténcias em con-
ceber um territério administrado de maneira uniforme (a municipalidade),
mostrando nesta circulacao de cunho comunitario as idiossincrasias festivas,
verdadeiras “estrias” locais. (DELEUZE; GUATTARI, 1997) O espaco da festa é
devolvido ao mar, as habilidades especificas dos navegantes, as competicdes
e as procissdes sdo performances constitutivas de realidades territoriais lo-
cais. O ambiente festivo forma e reforma um vinculo entre as comunidades
locais, isto &, o faz presente por meio de sua dimensao ladica competitiva ou
religiosa. Todavia, como vimos, as dimensodes tradicionais das festas da BTS
se cruzam com os arranjos mais midiaticos e sdo quase sempre atravessadas,
tanto pelas politicas municipais de cunho cultural, como pelas exigéncias da

nova econdmica globalizada.
FESTA, TRADICAO E MEMORIA
A valorizagao das festividades convive com um reconhecimento das mu-
dancas das festas que pode produzir efeitos diversos nas memorias locais.

Em Madre de Deus, por exemplo, observa-se um leque de eventos bem diver-

sificados durante o verdo e, de modo geral, muitos entrevistados reconhecem
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a cidade como um lugar festivo, percepcao que se relaciona com a ideia de
cidade praiana, de veraneio e de belas paisagens.

Por outro lado, as transformacdes das festas também sdo citadas nos re-
latos, oscilando entre uma percepcdo negativa e saudosista. Um pescador
de Madre de Deus lembra que no natal decoravam-se as casas, que eram de
barro, com areia (“muito branquinha, que “parecia neve”, coisa que nao se vé
mais”) e folhas de pitanga (o “mato” era pitanga e murta)®. Falando sobre o
Sao Joao, esse entrevistado dizia que as pessoas passavam de casa em casa:
“[...] e ai a gente jogava pitanga e jogava, e ficava todo bobo, aquela festa! Isso ai ca-
bou, essas cultura, né? Cabou-se. Sdo Jodo a gente passava casa em casa.” (Pescador,
Sede, Madre de Deus).

Ja em Sao Francisco do Conde, apesar das criticas apontadas por muitos
entrevistados, existe grande diversidade de festas de manifestacdes popula-
res. Destacam-se as festas catOlicas realizadas em varias localidades, como
procissoes terrestres e maritimas e suas Lavagens; no ciclo natalino, o reisa-
do e a “queima da palha” na Ilha do Paty; a diversidade das manifestacdes car-
navalescas, como blocos, afoxés, concursos de samba e outros eventos; o ex-
tenso calendario dos festejos juninos e outras manifestacoes culturais como
o “Lindro Amor” (manifestacdo que também existia em Sdo Sebastido do
Passé e Candeias, mas atualmente s6 encontrada neste municipio), a “Santa
Mazorra” em algumas localidades, a “Esmola cantada” em Monte Reconcavo.

No entanto, apesar dessa diversidade, também em Sao Francisco do
Conde o saudosismo do passado aparece nos relatos. Encontramos interlo-
cutores que citaram exemplos de festejos que ja ndo existem mais em suas
localidades, como a tradicao da “Santa Mazorra” que acontecia durante o Sdo

Jodo em Caipe de Baixo:

Sdo Jodo elas saiam com uma garrafa com dgua e umas folhas dento da garrafa na
cabega, saia de casa em casa cantando Santa Mazorra, nem lembro mais como can-
ta... E pedia de casa em casa qualquer coisa, podia ser alimento, podia ser dinheiro,
qualquer coisa, isso era pra reunir pra no dia 2 de julho fazer a festa. (Professora

aposentada, Caipe de Baixo)

6  No ciclo natalino destaca-se a existéncia da festa da “queima da palha” (festa com procissao,
em que se queima a palha do presépio da Igreja Matriz), ceriménia catélica em franco declinio.
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Também em Santo Estevao foi citado o desaparecimento da “Santa

Mazorra”, como lembra o lider comunitario local:”

Santa Mazorra era assim... tipo uma cultura, né? Quando passava o Sdo Jodo, o Sdo
Pedro, ai a gente fazia a Santa Mazorra. A gente saia com uma turma com uma
garrafa. Pegava uma garrafa, botava uns galhos dentro, dizia que era uma santa. E
ai ia contando de casa em casa, né? “Aqui tem Santa Mazorra.” Ai... “Pedindo [ajuda]
pra fazer rapadura” [cantando]. Al ia vocé andando [...], cinquenta, dez centavos, um
centavo, um real. Contribuindo, ou dava pato, galinha. Ai quando acaba tava aquilo
tudo, todo mundo comia, bebia até umas horas. Entdo, assim, nos éramos muito mais

unido, muito mais unificado. (Lider comunitario, gari, Santo Estevao)

Uma tradicao de festejo de virada do ano que teria se perdido é relatada

por um entrevistado de Monte Recéncavo:

Toda virada de ano quando faltava uns 20 minutos pra meia-noite, subia uma galera
com folha de corona, aroeira, passando na rua como se tivesse fazendo sacodimento
nas casas, com batucada pelo meio da rua, quando chegava meia-noite numa rua
aqui chamada Buracdo — que é um buraco mesmo — todos jogavam os galhos nesse
buracdo. E tinha uma misica. “vamos, vamos apreciar |/ enterrar o ano velho que o
novo vai chegar”. E eu no meio... Nas minhas pesquisas ndo consegui encontrar essa
manifestagdo em outra comunidade. Mas as pessoas pararam de fazer porque hoje
é do diabo, ndo é mais de dentro, ndo é do ser humano, ndo é coletivo. (Professor,

Monte Recdncavo)

A valorizacao do passado e a consequente “descaracterizacdo” das festas

no presente também podem ser objeto de criticas das politicas municipais de

fomento a cultura, mesmo reconhecendo-se a sua beleza e importancia local.

7

Sobre a tradi¢do da “Santa Mazorra” em Santo Estevdo, a entrevistada (funciondria publica
aposentada, Santo Estevdo) apresenta a letra de uma musica juntamente com a descri¢do do
festejo: Aqui tem Santa Mazorra/ Com seu cabelo em pé/ Tirando a sua esmola para fazer seu
café/ Ai quem me dera cachaga pra nossa guela/ Mais pra mim do que pra ela/ Santa Mazorra ju-
rou que cachaga, ndo bebia/Agora estd bebendo dois alambiques por dia/ Repete: Santa Mazorra
quer dinheiro, quer beber e quer samba. Texto escrito: Santa Mazorra é um evento popular de
tradigdo junina, que surgiu segundo a lenda de que acharam uma boneca feia e velha junto a
uma fogueira e pintaram-na de vermelho, apds dancarem a quadrilha, saiam no dia seguinte,
com essa boneca, pendurada num cabo de vassoura, cantando, sambando nas portas das re-
sidéncias, pedindo dinheiro para fazerem uma feijoada e degustarem no domingo seguinte:
o cantico se processa até hoje.
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E o caso da corrida de canoa de Santo Estevdo Sdo Francisco do Conde, rea-
lizada em dezembro, que é detalhadamente apresentada no relato do nosso
entrevistado, lider comunitario:

[...] porque o espetdculo é uma coisa linda, porque é a tinica corrida de canoa que vocé
vé a olho nu. Vocé vé a largada e a chegada de Igreja pra Igreja. Sai da Igreja em
Bom Jesus. [ITha de Bom Jesus dos Passos] |[...] Assiste o espetdculo, assim, a olho nu e
ja foi muito mais religioso, muito mais tradicional. [...] A nossa [festa com a corrida
de canoa] ndo é o esporte, a nossa é religiosa. A nossa foi promessa. [...] Os nossos
antepassados nos contava muito que existia uma decadéncia na, na, na... porque aqui
o niimero de pescador... O niimero de pescadores era muito grande, muito grande.
Al pesca muito grozeira. E ai, quando... uma decadéncia na pesca, escassez. Ai, eles
prometeram a Nossa Senhora da Conceigdo, dentro da fé deles, que se melhorasse essa
pesca, eles fariam uma homenagem a ela todo dia oito, e isso aconteceu. Segundo,
historicamente ou ndo, milagre ou ndo, aconteceu. [...| A pescaria ficou farta naquele
més. Eles pescaram muito naquele més. A, eles resolverem todo dia oito fazer essa cor-
rida. Ninguém pescava nesse dia e saia de 1d de Bom Jesus pra saldar Nossa Senhora,
de uma pra outra [de uma Ilha para a outra]. Fazer aquela coisa muito bonita, um
bocado de canoa de vela e traquete. E ai comegou a fazer essa festa, a festa. Dia oito,
ndo ia poder assim qualquer data, ou seja, qualquer dia. [...] E ai, a pescaria de gro-
zeira, ela é a mais forte aqui na regido. Ela é... e com isso, essa festa pega muita gente,
muita mesmo, ou atrai muita mais ainda, mas, porém, ndo td mais religiosa. Entdo,
o0 pessoal de Maria Guarda, ITha de Maré, Sdo Francisco do Conde. Toda essa ilha...
Paramana... todo mundo vem assistir esse espetdculo, que é uma coisa linda. Até aqui,
o comércio fortalece, vendo muito. Agora, o historico... ndo falam. Ndo falam o porqué
da festa, os pescadores ndo foram contemplados. Ndo é ter troféu, eles sairam de circu-
lagdo. [...] A prefeitura dominou tudo, né? A prefeitura resolveu fazer, as canoas vem.
Eles premeia onde eles... os caras correm, chegam aqui “foi campedo! Fulano!”, pronto!
Ndo tem mais aquela coisa de antigamente. Antigamente, o padre vinha, benzia as
canoas. Al quando chegavam, eles iam pra igreja agradecer a santa, ai fazia aquela
feijoada. E assim... era muito religiosa, muito histéria mesmo. E acabou a tradigdo
e virou hoje um negocio, entendeu? Hoje quem pode, pra correr tem que ter muito
dinheiro, porque é muito caro o custo. (Lider comunitério, gari, Santo Estevao,
Sdo Francisco do Conde)

Mas a valoriza¢do “tradi¢ao” também explicita outras vulnerabilidades,

como o que pode ser observado no municipio de Candeias cujo sentimento

270 Diversidade e invisibilidade festiva na Baia de Todos os Santos



de “decadéncia” das festas e de areas de lazer é muito presente. Essa situacao
também foi apontada por Anderson Epifania (2008), onde o autor destaca o
saudosismo dos entrevistados quando relembram as antigas festas de largo,
religiosas e civicas, além da micareta. A relacao entre decadéncia festiva do
municipio e o processo de industrializa¢do dos anos 1960 e 1970 é destacado
por Jair Santos (2008), indicando o desaparecimento de manifestacoes cultu-
rais importantes como o “Lindro Amor” e as Festas de Reis. A Filarmodnica
Lira Candeiense, que sempre animava as festividades civicas, também vem
enfrentando séria crise financeira. (SANTOS, 2008)

Segundo nossos entrevistados, ndo existe mais carnaval e nem a micareta
(que era tradicional) e tampouco o Sao Jodo na sede do municipio. A micareta

era tradicional em Candeias, como indica o relato abaixo:?

Como muitas pessoas ia pra capital, ai eles ai separaram, deixaram de existir o car-
naval pra ficar a micareta. Que a primeira micareta do estado da Bahia é o de Feira
de Santana, em cima do de Feira criou o de Candeias. O carnaval aqui era no mesmo
periodo do de Salvador, ai como ia ficando fraco porque muita gente saia, ai eles

substituiram o carnaval pela micareta. (Funcionario ptblico, Passé, Candeias)

Um funcionario publico entrevistado lamenta a perda das antigas tra-
dicdes, explicitando a importancia da festa para valorizagdo da memoria e
identidade do municipio:

O titulo que eu dou a Candeias, Candeias é a cidade que jd teve! Que jd teve! Aqui
micareta, o micareta de Candeias era um micareta famoso, eram quatro dias de car-
naval, aqui. Os micaretas mais famosos da Bahia: primeiro Feira de Santana, segun-
do Alagoinhas e Candeias. Essas trés micaretas, o pessoal dessa regido jd ficava na
expectativa, que a cidade enchia, vinha gente de tudo quanto era canto e comegava
a festa numa sexta-feira com o baile de abertura, que Feira de Santana era o caju de
ouro, que era naquele tempo de cajueiro que abria o baile de abertura, Alagoinhas,

laranja de ouro, que o forte de Alagoinhas, o simbolo é a laranja, produgdo de laranja.

o)

Em Passé h4 a distribuicdo das festas por cada localidade: “E, carnaval, S3o Jo3o... Carnaval
¢ tradicdo aqui embaixo, agora o S3o Jodo é |4 em cima, no Largo da Roga Grande. [..] A
prefeitura que organiza [as festas em geral]. Faz o oficio, solicita antes palco, iluminagdo, po-
liciamento, através da associag@o. [...] E assim. Cada localidade ¢ responséavel por uma festa.
Aqui a gente se responsabiliza pelo carnaval, Roga Grande o S3o Jodo, Rio do Cunha ja é a
padroeira. (Lider comunitédrio, Mucunga, Passé, Candeias)
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E aqui era candeia de ouro [...] Al botava assim: candeia de ouro, 0 ouro com o ouro
negro do petroleo. Entdo esses bailes eram esperados. O povo se produzia, o povo se
movimentava, quando marcava a micareta, ai anunciava: micareta de Candeias vai
ser tal dia e tal dia. Entdo o povo jd tava na agonia, bloco, o povo na rua pra mandar
fazer... o clube trazia as fantasias do Rio, pegava cinco, seis fantasias pra fazer o des-
file de abertura do baile, entdo era movimentado. Sdo Jodo também aqui jd foi muito
movimentado, o povo ndo saia daqui pra fazer Sdo Jodo fora. (Funcionario ptblico,

Sede, Candeias)

Também nesse municipio colhemos varios depoimentos de transforma-

¢Oes das festas na atualidade.’ Sobre a Festa de Sao Roque, em Caboto, a en-

trevistada lembra de antigos costumes, como a procissdo maritima, a Santa

Mazorra, e a “esmola de porta”:

Tinha missa, tinha procissdo, acompanhamento das lanchas... ia até Agua de Meninos,
buscava a coroa do santo. Lavava a igreja antes, no dia 13 de agosto. Quando era
dia 15, ia buscar em procissdo, em acompanhamento. [...] Tinha muita gente, muita
gente mesmo, de Candeias e tinha muita doceira.. muita gente de Salvador pra jogar
e ganhar dinheiro, tinha jogo de dado... vinha de Agua de Meninos... a festa era gran-
de! A festa era 15, 16 e 17, fazia o grupo e saia cantando a Santa Mazotrra e ia nas
casas roubando e apanhando as galinhas e no final da tarde, fazia a festa... ajuntava
tudo e fazia a comida brincando. Hoje em dia td tudo acabado. Tinha leildo, tinha
esmola de porta... [...] A gente ia tirar esmola em Passé, em Passagem dos Teixeiras,
em Maré... nesses lugares todo a gente ia e arrecadava o dinheiro pra festa, Era todo
o mundo, os meninos, ndo ligava pra essas coisa, era so os antigo. (Aposentada,

Caboto, Candeias)

Sobre a principal festa do municipio, a festa de Nossa Senhora das

Candeias, um comerciante situa a importancia do patrocinio da Petrobras

para a realizacdo do evento, atualmente realizado pela prefeitura:

Palmeiras, com plantas... flores [a decoragdo]. Tudo a Petrobras assumia... [luminagdo.

Iluminava essa drea toda, aqui com aquelas gambiarras... Hoje td mais sofisticado,

9

E interessante observar que, ao ser perguntado sobre as festas do local, um entrevistado
tenha indicado apenas as festas de terreiro. Esse entrevistado, que ¢ pai de santo de um
candomblé de caboclo em Candeias, contou que fazia as festas de Exu no mato, na Lagoa da
CCC, mas que atualmente isso ndo é mais possivel.
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né? Entdo, quem fazia tudo é a Petrobras. Teve um ano que o palanque foi... em
forma do estande da Petrobras, aquele estande da Petrobras. (Comerciante, Sede,

Candeias)

A transformacdo da festa de Nossa Senhora das Candeias (que ocorre em
2 de fevereiro) faz parte de um movimento da Igreja Catblica que interviu
diretamente nos festejos. No tltimo domingo de janeiro havia a Lavagem da
Igreja, festejo que foi proibido em 1998 pelo paroco local, ap6s incidente que
culminou num assassinato. A festa atualmente apresenta acentuado carater
religioso, sem a dimensdo profana como a Lavagem e os Trios, ndo podendo
ser vendida nenhuma bebida alcoolica nas barracas autorizadas dos arredo-
res da Igreja. O movimento de “resisténcia” festiva que ainda permanece é a
“Lavagem da Rua da Igreja”, com o apoio dos comerciantes locais e morado-
res da rua Sete de Setembro, embora seja fonte de conflito entre a Igreja e o
Poder Publico. (EPIFANIA, 2008)

As festas também podem acabar, mesmo tendo sido muito importantes,
como aconteceu em Salinas da Margarida. Situado na ponta sul da baia, as
festas nesse municipio apresentam menor visibilidade se comparado a ou-
tros lugares da BTS, mas sua diversidade festiva também é expressiva, distri-
buindo-se tanto pela Sede como pelos varios distritos do municipio. No pas-
sado, havia a Festa do Senhor Bom Jesus dos Navegantes, realizada no dia 1°
de janeiro, na Sede. No dmbito dessa festa havia também o bordejo maritimo,
cortejo que saia da Sede com a imagem do Senhor dos Navegantes, e seguia
pelo mar até o povoado de Barra de Sao Roque, onde havia o encontro das
imagens — Senhor dos Navegantes e Sdo Roque. Houve mudancas no cortejo
ao longo do tempo até sua extincao.

Nas narrativas citadas, a nogao de tradicdo e a consciéncia de uma me-
moria especifica do grupo social se junta a uma dimensao territorializada: na
saudosa lembranca das particulares festividades de outrora, a definicdo da
identidade local se conjuga com elementos festivos percebidos como cultu-
ralmente especificos ou “memoraveis” (as micaretas, a Santa Mazorra etc. ja
desaparecidas ou que vao desaparecendo). Nota-se também a valorizacao das
antigas relacoes face a face, notadamente na circulaciao natalina (de casa em
casa) de pessoas e objetos (doces, bebidas). As festas tradicionais apresentam,

ainda, uma importante insercao ecologica, com a antiga relacdo das corridas
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maritimas com a esperada abundancia do pescado. Nas festas tradicionais, os
objetos e os alimentos sdo evoca¢des de uma antiga circulacdo comunitaria
de bens: tanto as brincadeiras da Santa Mazorra, que apresentam roubos
ritualizados de alimentos e redistribuicdo comunitaria de comida, quanto
as feijoadas oferecidas ao término das corridas expressam uma imagem de
trocas e de convivio de cunho tradicional. No caso das corridas antigas, é
ainda clara a relacdo da habilidade dos navegantes com a geral énfase votiva
do evento, assim que o interlocutor, na narrativa citada, contrasta as corri-
das antigas com as competicdes maritimas atuais, opondo, tanto o valor da
promessa religiosa ao esporte, quanto a espera do milagre (abundancia do
pescado) ao calculo econémico de neg6cios que o evento proporciona.

Anocao de uma “saudosa” tradicao cultural, que aparece nas falas nativas,
é indicativa do processo de construcao e reconstrucdo do grupo social através
de diferentes eventos festivos “memoraveis” competitivos, ladicos, votivos
etc. (SEVERI, 2005) Na citada narrativa da Festa de Sao Roque em Caboto, por
exemplo, os antigos costumes formam um conjunto de eventos complexos
que sdo relatados como capazes de destacar uma identidade local: a procis-
sdo maritima, a lavagem, a Santa Mazorra e a “esmola de porta”. Durante
os festejos, Caboto virava um lugar valorizado, ao ponto de chegarem os
soteropolitanos para “jogar e ganhar dinheiro”. Nessa tensao entre o interno
e 0 externo, marcada também pela bela imagem da procissio maritima até
Agua de Meninos (localidade em Salvador), a circulacio de pessoas e objetos
parece desenhar a realidade especifica de Caboto e da regido circunstante. A
memoria da festa faz existir uma identidade social, balizada também pelas
inversdes de valores comuns, pois os roubos ficticios e esmolas, contrastando
a normal economia de mercado, eram expressdes de vinculos internos da
comunidade, capaz de autossuficiéncia na arrecadagao de recursos.

A narrativa da festa antiga, no tltimo exemplo, faz emergir a dimensao
comunitaria feita de relagdes cruzadas entre o externo e o interno, a orga-
nizacdo e os festejos sendo apresentados, na légica dos eventos, tanto como
forcas centripetas, onde o grupo demarca-se como corpo fechado, autoconti-
do (por exemplo, na arrecadacdo de recursos), quanto como forca centrifuga,
onde o grupo abre-se através da sua expansao (por exemplo, nas procissoes).
Mas, em geral, nas festas de cunho tradicional, ainda parcialmente presentes

na BTS, a organiza¢do, o acolhimento de outrem e a constituicao do local
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como polo de atracdo, acarretam varios elementos latentes ou visiveis de pre-
sencas comunitarias, declinando a tensdo interno/externo com a revelagao

da existéncia de identidades territorializadas.

TRADI(;@ES E TRANSFORMA(;@ES DA FESTA

Novas festividades vém ganhando visibilidade em diferentes contextos locais,
como os eventos evangeélicos, producdes apoiadas pelas prefeituras que com-
preendem atracOes musicais e manifestacoes religiosas. Dos 14 municipios da
BTS, podemos encontrar manifestacdes festivas evangélicas em 10 deles. Temos
o “Dia da Biblia”, com evento gospel em Saubara; o “Encontro Evangélico”, em
Cachoeira; a “Semana da Cultura Evangélica”, em Sao Francisco do Conde; a
“Semana Evangélica”, em Candeias; o “Yahweh Shammah”, evento gospel em
Simoes Filho; o “Dia do Evangélico”, em Maragogipe, Salinas da Margarida e
Madre de Deus, sendo que nesses dois tltimos municipios o evento também
conta com a “Marcha para Jesus” (cortejo pelas ruas do centro da cidade). Em
Vera Cruz, o evento evangélico chama-se “Com Jesus no Verao”: sendo priori-
tariamente destinado aos jovens, conta com musica gospel e acontece num
condominio particular. Em Salvador temos o festival gospel “Canta Salvador”,
além do “Jesus Vida Verao”, que ocorre na praia de Itapua.

A crescente presenca dos evangélicos nos municipios da BTS vem produ-
zindo transformacdes importantes nas tradicoes festivas comunitarias. Na
ITha de Maré, a valorizacao das festas locais aparece com contraponto a cres-
cente presenca dos evangélicos (os “crentes” na linguagem local), que vem
contribuindo para a diminuicao dos festejos. £ o que indica o depoimento de
uma marisqueira da localidade de Bananeiras ao falar sobre as festas juninas

do passado.

[...] Santo Antonio mesmo, tinha reza de Santo Antonio, Sdo Jodo aqui era uma festa
maravilhosa, mas como eu t0 falando, as religides acabou também... Vocé tomava
banho, passava perfume, vocé saia, vocé voltava, parecia que ndo tinha nem tomado
banho, porque fogueira da primeira casa 14, até a tiltima, vocé chegava em casa como
eu, parecia que vocé tava... tinham fumado baseado! Que de muitas fogueira, era uma

coisa linda mesmo assim e todas as casa que vocé ia, passava até dois de julho um
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restinho... a gente fala o pezinho do licor “ainda tem o pé, passa aqui para tomar um
pezinho do licor!” [...] Poucas pessoas faz licor, assim porque tipo assim: eu ndo sou
evangélico, mas minha mde é. Entdo minha mde ndo deixa mais, ndo faz, ndo deixa
fazer, assim, entendeu? Ai acaba perdendo assim, mas Sdo Jodo aqui era uma das

festas mais bonitas. (Marisqueira, Bananeira, Ilha de Maré)

Mas antigas tradicoes também fazem parte do novo cenario de valoriza-
¢ao das culturas locais. A “Esmola cantada” ainda pode ser encontrada em
localidades como Monte Reconcavo (quilombo em Sao Francisco do Conde) e
na Ilha de Maré. Uma rezadora de Botelho e uma marisqueira de Itamoabo
(localidades da Ilha) realizam essa pratica por ocasido da Festa de Nossa
Senhora das Neves; na localidade de Santana (também na Ilha de Maré), uma
professora também organiza a “Esmola cantada” para os festejos de Nossa
Senhora de Santana. Abaixo, trecho de seus comentarios sobre a importancia
das tradicoes locais em contraste com a falta de visibilidade ptblica.

Entdo, eu achava assim que [a festa de Bom Jesus dos navegantes| deveria ter — eu até
comentei isso na igreja, na missa — que deveria ter um reconhecimento, entendeu? Um
reconhecimento da localidade. Até mesmo pra melhorar a localidade, pra gente ter um
patrocinio, ja que a gente tira do nosso proprio bolso pra alegrar e deixar mais bonito
a festa da localidade. Entdo, se tivesse um reconhecimento ld fora. Até mesmo, melho-
raria o turismo aqui, na ITha de Maré, porque ndo vem uma televisdo, uma emissora...
Ninguém pra filmar. A gente vé tanto ai, lugares ai, mais atrasados que ilha de Maré,
tem corrida de jegue, tem corrida de ndo sei o que... E a televisdo td 1d filmando, né?
“Ah teve corrida de jegue no bairro tal, tal...”, vai 1d e filma. Entdo, é uma festa tdo

bonita que deveria ser reconhecida. (Professora, Santana/llha de Maré, Salvador)

Com o advento da Petrobras e das politicas publicas das prefeituras da
BTS, novos arranjos desalojam parcialmente antigas formas comunitarias de
organizacdo de eventos, assim como a sempre maior midiatizacdo das festas
faz da publicidade e da visibilidade a nova “questdo”, como denota-se nas
relatadas angustias de desaparecimento ou pouca valorizagdo de festividades
tradicionais.
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CONCLUSAO

Podemos concluir esta nossa pequena excursao no panorama festivo da BTS,
destacando, como sugere Lazzarato (2004), que na “nova economia” (New
Economy) os novos dispositivos comunicativos transformam a producio so-
cial e cultural em bem de mercadoria (um bem, sobretudo, associado ao
turismo, no caso da BTS). Por um lado, as novas politicas culturais e de valo-
rizacdo do patriménio correspondem as formas de sociabilidade distanciada,
afrontando as antigas organizacoes capilares e localizadas (as organizacoes
de “esmolas”, por exemplo). Por outro lado, as coletividades virtuais, midi-
aticas e desterritorializadas, correspondem a novas forcas sedutoras, pois
como aparece no ultimo relato citado, o local percebe-se invisivel em razao
do impacto midiatico. Os processos de identificacdes locais vao, portanto, se
dirigindo as vezes em direcdo de uma coletividade mais ampla e midiatica e
outras vezes em direcdo a ritmos e estéticas festivas mais localizadas e perce-
bidas como mais auténticas. A incidéncia da indastria e da politica cultural
no panorama festivo da BTS mobiliza, portanto, novos fermentos, colocando
em pauta vinculos comunitarios, latentes ou manifestos, novas possibilidade
de ganhar visibilidade, resgate das particularidades estéticas e festivas locais,
embates pela organizacdo (comunitaria ou extracomunitaria) dos eventos,
acumulando novas tensoes, dilemas, negociacOes e arranjos criativos para

fazer a festa acontecer.
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BREVE, BREVISSIMO, COMENTARIO
SOBRE A POTENCIA FESTIVA NA/DA
BAIA DE TODOS OS SANTOS

Léa Freitas Perez

Muito bem-vindo, vindo-bem, este Festa na Baia de Todos os Santos: vizibilizando
diversidades, territorios, sociabilidades. Seu mérito e com certeza, o que fara sua
fortuna critica, é o de tomar a diversidade, ainda que eu tenha uma certa
implicincia com o tropo diversidade, festiva em outras faces, outras sociabi-
lidades, ainda que igualmente eu tenha uma certa implicancia com o tropo
sociabilidade, que ndo as que geralmente e canonicamente ela é tomada.

A visada que se poderia nomear macrossociologica da festa, o livro pro-
poe, e com imenso potencial epistémico-metodolégico e heuristico, uma visa-
da microssocioloégica profanadora, mesmo da microssociologia, uma vez que
toma festas geralmente consideradas marginais, pequenas, sem impacto seja
no campo intelectual, seja no campo dos atrativos politico-turisticos, pois
ndo sao aquelas festas mais festejadas, conhecidas e propaladas, nos trazen-

do uma outra escala festiva, um outro registro de festa: a do pequeno local,
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do pequeno coletivo e todas as suas diversas formas de experimentar a vida e
de com ela se relacionar na proxemia festiva. Como muito bem dizem Fatima
e Francesca, em seu brilhante texto “Diversidade festiva na Baia de Todos os
Santos: conceitos e devires”, “a tradicao festiva dos municipios do entorno da
Baia de Todos os Santos (BTS) é muito antiga, diversificada e pouco conheci-
da se comparada as festas populares de Salvador. Essa assimetria evidencia
a invisibilidade de muitas festas para além dos seus contextos locais e que
decorre, dentre outros fatores, da midiatizacdo de poucos eventos e conse-
quente ofuscamento da diversidade festiva”. E na tomada dessas festas, os
autores o fazem também usando approches e suportes variados, como filme
etnografico, jornais, literatura classica de primeira, lamentavelmente pouco
acionada entre nobs, imagens etc.

Ha um outro ponto forte do livro que quero destacar, e diz respeito ao
cuidado minucioso, mas nunca anacronico e congelante, com a hile|storia
das festas que nos sio apresentadas.! Os textos combinam o mais imediata-
mente contemporaneo vivido pelos grupos com suas memorias e fatos que
de fato aconteceram em seu passado recente e mais remoto. Vemos emergir,
caso a caso, cada “modo historico de ser particular”, levando em conta “toda
a espessura de sua trama”. (SANCHIS, 1997, p. 31) Neste senso, o livro pode ser
tomado como exemplar de uma etnografia historica, que parece a mim, fun-
damental que se desenvolva de fato e de direito entre nés. Um exemplo disso
é o texto de Cleidiana Ramos, “Sdo Lazaro: festa de encontros religiosos”,
que nos conta das vicissitudes hi[e|storicas de S3do Lazaro, “o santo que nao
nasceu” e das continuidades e das descontinuidades implicadas em seu culto
em terras baianas. Outro é o de Vilson Caetano, “Noticias sobre as festas no
terreiro do Pinho Gege Dahomé, a Terra das Cobras em Maragojipe-BA”, que
nos faz viajar com suas noticias as terras e aos reinos d’Africa.

Falei em visada profanadora, pois ao ler os textos senti-me participe de
uma “intimidade de um ser estranho”, que me solicitava a ficar “constante-

1 Como ninguém é obrigado a saber, grafo assim propositadamente hi[e]stéria para ressaltar
o double bind que o tropo comporta e solicita como fato e artefato histérico, como evento
e acontecimento socioantropolégico, como real factual e construgdo imaginaria e/ou dis-
cursiva. Double bind (duplo vinculo), proposto por Gregory Bateson, em 1956, refere-se a
existéncia de injun¢des paradoxais (aporéticas), dupla postulagdo. Uso aqui na sua acepgdo
derridiana, que remete ao senso mesmo da diferenca e da indeterminagdo no que tange a so-
lug3o e ao fechamento de uma quest3o de pensamento. Em uma sé palavra: indecidibilidade.
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mente vinculad[a] a uma zona de ndo conhecimento”. (AGAMBEN, 2007, p. 17)
As festas que aqui se trata, me parecem, poderiam ser tomadas como “qual-
queridades” vividas em suas multiplas faces e socialidades. Para Agamben
(2013), “o ser que vem & o ser qualquer”, o “qual-se-queira”, o “qualquer-que-
-queira”, remetido a “relacdo original com o desejo” e ao amor, liberto seja
do particularismo seja do universalismo, em uma palavra do dever-ser, que
impera nas abordagens sobre festa. A citacdo é impositiva e vital para todo o
argumento que desenvolvo: “O qualquer que esta aqui em questao ndo toma,
de fato, a singularidade na sua indiferenca em relacdo a uma propriedade
comum (a um conceito, por exemplo: o ser vermelho, francés, muculmano),
mas apenas no seu ser tal qual é. Com isso, singularidade se desvincula do
falso dilema que obriga o conhecimento a escolher entre a inefabilidade do
individuo e a inteligibilidade do universal”. Em outros termos: a singularida-
de qualquer, “ndo é jamais inteligéncia de alguma coisa, desta ou daquela
qualidade ou esséncia, mas somente inteligéncia de uma inteligibilidade”.
(AGAMBEN, 2013, p. 9-10)

Desde a visada que tenho me valido para apreender o fendmeno e o me-
canismo festivo, o que venho chamando de festa-fato e festa-questao, res-
pectivamente, e que Fatima e Francesca retomam, abrindo outras questoes,
outros horizontes, em seu “Diversidade festiva na Baia de Todos os Santos:
conceitos e devires”, assim como Fernando Firmo, “Festa na ilha de Bom
Jesus: produzindo imagens, compartilhando perspectivas”, busco pontuar
que o que a festa transgride, no sentido de ir além, é o proprio fato so-
cial, atingindo o societal, fazendo emergir o individual do coletivo, o afetual
do contratual, a socialidade, da sociabilidade, fazendo aflorar as emocoes,
os sentimentos ndo domesticados. Do ponto de vista que defendo existe,
portanto, um écart entre socialidade, sociabilidade, social e societal. A so-
ciabilidade corresponderia a forma concreta do social, ou seja, o social mo-
derno, tendo uma consisténcia propria, uma estratégia e uma finalidade.
Formada pelo individuo e suas associacdes contratuais, apoia-se em ideias
como vontade geral, progresso geral da humanidade (dever-ser), soberania e
autodeterminacao, articula-se numa logica da troca monetaria e numa ética
do trabalho e da poupanca, desenvolve a chamada solidariedade mecanica
e formas de participacdo institucionalizadas e baseadas na ideia de repre-

sentacaofrepresentatividade, o voto, o carnaval de Salvador, por exemplo.
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A socialidade diz respeito as relacdes de vizinhanca, aos costumes, aos habitos
que tornam possivel a convivéncia, sendo, assim, uma expressao do societal,
isto é, do estar-junto, no qual é privilegiado o ltdico, a partilha de sentimen-
to comum, a proxemia. O societal se cristaliza em agregacdes de toda ordem,
que sdo ténues, efémeras, de contornos indefinidos, marcadas por uma ética
da simpatia e do instante, pelo dispéndio, pelo excesso, pelo esteticismo, pela
epifanizac¢do dos corpos e das relacdes, pelo presenteismo, pelo nomadismo,
pela participacdo direta, pela via da partilha de um sentimento comum, pela
solidariedade organica. Enquanto que para a triade sociedade/sociabilidade/
social podemos associar uma centralidade, uma fixidez institucionalizada e
um formato universal abstrato, para o par socialidade[societal, falamos em
“nebulosas afetuais policentradas”, o qualquer de que falei antes. Em termos
do religioso, o social diria respeito a ideia de Igreja, isto é, ao aspecto insti-
tucional e institucionalizador, ao sagrado domesticado que se manifesta nas
cerimoOnias solenes e oficiais, por exemplo, enquanto a socialidade remeteria
a ideia de seita, isto é, 3 comunidade local e ao aspecto instituinte, ao sagra-
do selvagem que pode in poténcia se epifanizar na festa. (MAFFESOLI, 1987,
p- 107)

Me parece que o que estd em questdo nas festas aqui tratadas é justa-
mente a socialidade e ndo a sociabilidade como se pode atestar de visu, entre
outros, no magnifico texto de Ordep Serra, “A pura festa”, que nos brinda
com uma fantastica etnografia das “zonas escuras de interacao”, plenas de
“transgressao”, de “desabuso”, de “licenca” com o povo todo na praca gritando
a palavra proibida bo[u]ceta... “Ai tem mistério!”, como ele diz. E o mistério é
a socialidade. Do mesmo modo que no belo experimento de cine-etnografia
de Fernando Firmo, relatada no texto “Cine-etnografia de uma festa religiosa:
reflexdes de uma pesquisa compartilhada na ilha de Bom Jesus, Bahia”, no
qual vemos emergir in poténcia uma antropologia compartilhada, logo nao
mono-logica, mas dialégica, em que se “pesquisa ndo sobre um grupo, mas
junto/com os sujeitos”. “Muita bom”, como diriam meus amigos lusitanos.
E é explicitamente de nomadismo que trata o excelente de Fabio Velame,
“Corpos nomades: o cortejo da festa da Bandeira em Ponta de Areia”, onde
vemos o Ojé Aba puxar as cantigas sagradas e impor respeito com a presenca

de seu corpo ao cortejo, imprimindo “sabiamente ritmo ao cortejo, e todos
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0 seguem com extremo respeito e admiracdo, o corpo ndomade em fluxo do
cortejo segue a direcao de suas palavras, tornando-se o rumo do seu fluxo”.

Como bem nota Francis Affergan (1987), comentando o conceito de dis-
tincdo em Montaigne, a nocdo de distincdo é mais rigorosa do que a de
diversidade, pois ndo implica em nenhuma forma de substituicio de uma
coisa por outra, pois que acolhe o surgimento de uma alteridade singular. Ja
a diversidade relaciona-se a uma compulsao iterativa na busca de uma répli-
ca do mesmo, patente, como vimos nas discussdes sobre o direito natural e
universal da conquista, onde, se na partida uma natureza humana igual era
reconhecida a todos, a unidade do espirito humano, tao cara a antropologia,
sobre ela se adicionou, a diferenca, sob o signo da diversidade cultural, que
permitia que autorizar uns (brancos europeus) e obrigar outros (indigenas
e negros), de modo que, num tal dispositivo, pertencer a mesma natureza
humana pode implicar submissdo e desapropriacdo de si.

Antes de avancar, uma rapida pausa para um necessario esclarecimento.
Nao pense o leitor que estou criticando efou discordando da abordagem do
livro, muito antes pelo contrario, trata-se pontualmente de pequenos dife-
rendos, e isso é uma questao de decisao e de escolha, e como tal nio é ques-
tdo de julgamento.

E é justamente essa face da socialidade e da distincao, potencialmente
revoluciondria porque transgressora-profanadora que a maquina antropolé-
gica e seus dispositivos tentam capturar.

Escolhi trazer aqui para discussdo Furio Jesi (1941-1980), hife]storiador-
-arqueologo-filosofoso-germanista italiano, desconhecido entre noés, tal como
as festas deste livro. Para ele, como bem sublinha Agamben, na introducao
do livro de Furio Jesi (2008), La féte et la machine mythologique (A festa e a
maquina mitologica),

A festa aparece como o problema por exceléncia da antropologia, e antro-
pologia aqui nao se refere exclusivamente a disciplina que porta esse nome,
mas ao que eu chamo de uma disposi¢do em relacdo ao humano, sempre
demasiadamente humano, e suas criagdes: aquele da possibilidade ou da

impossibilidade festa, de seu conhecimento ou de sua inconhecibilidade.

2 Ver Affergan, 1987, p. 81-83.
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que atravessa toda “a tradicdo anti-festiva da modernidade”, no qual “a festa
[a verdadeira, a auténtica, a genuina, a tradicional, tal como o cdnone do
senso comum seja intelectual seja da sociedade quer em sua ansia ansiosa
de dever-ser] ndo aparece sendo como alguma coisa a que nao temos mais
acesso”, por exemplo, a tese da morte da festa combinado a morte da tra-
dicdo. No, entretanto, “ela finda por se apresentar de maneira inesperada,
na observacao etnografica dos ‘diferentes’ como a tentativa do etnoélogo de
‘afrontar de um ponto de vista epistemologico o eu nele mesmo e a relacao

29

desse eu com seus semelhantes’ (a nostalgia da tradi¢do e as tentativas de

sua salvaguarda, por exemplo). Em suma, em nossa tradicdo antifestiva,

O festivo ndo é mais alguma coisa real, que surge de seu lugar proprio (pri-
mitivos, ‘diferentes’) para vir ao encontro do etno6logo e lhe oferecer a pos-
sibilidade de se reconhecer entre eles. Ela é doravante a situacdo na qual o
etnologo rebate os ‘diferentes’ para encontrar neles a solidariedade com seus

semelhantes, e se liberar, assim, de seu eu. (JESI, 2008, p. 8-9)

Em suma, de reduzir o outro a origem do mesmo e, assim, a diferenca
irredutivel (leia-se a distinc¢do) a identidade.

De acordo com Furio Jesi (2008), os principais tracos de nossa (leia-se
antropologica-moderna) relacdo com a festa sdo: a festa que observamos é a
festa do outro, dos diferentes, a nossa festa € uma “miragem”, em relacdo a
qual procuramos, as vezes, “adaptar gestos e estados de alma, a fim de ser
protagonista e nido somente observador de uma situacao festiva”. Diz ele
citando Kerényi:

Confrontando as festas dos diferentes nos encontramos exatamente na situ-
acdo daquele que, observando os movimentos de um dangarino, ‘perde a
audicdo e ndo entende a musica’. Quanto as nossas tentativas de adaptagao
as miragens de nossa festa — miragens dificeis de realizar — elas ndo podem
sendo conduzir a ‘alguma coisa de morto, de grotesco mesmo’, COmMo 0 pro-
va aquele que insiste em dancar tendo perdido a audicdo mas também na
auséncia objetiva de musica’. Qual é a razdo de uma tal situacdo e de uma
tal clivagem? A nossa auséncia de relacdo hile|storica como ‘o senso da festi-
vidade’, com o ‘festivo’. (JESI, 2008, p. 30)
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Dito de outro modo: “somos antes de tudo estrangeiros a qualidade coletiva
de um ‘festivo’ tal que ‘no mais profundo [de si] tem qualquer coisa que € mais
semelhante a alegria que a melancolia’”. (JESI, 2008, p. 30) E esse me parece o
nosso dilema em relacdo a festa e o motor de nossas dificuldades de com ela
lidar, mais ainda, dela participar. Em suma, o nosso temor a festa, que fun-
ciona para n6és como uma espécie de atrator estranho. Donde as brechas para
a maquina antropologica agir e congelar a festa, tornando-a um simulacro
cruel dela mesma seja pelo apelo a conservacao de uma suposta tradicao, seja

“r

pela captura turistica. Ou nos termos de Furio Jesi (2008, p. 30-31): a “Ginica

29

‘festa’ sui generis que nos resta acessivel é a ‘festa cruel’, isto &, uma “festa
em negativo”, em relacdo a qual lamentos a perda de uma pretensa autenti-
cidade e uma suposta genuinidade, logo da “festa impossivel”.

Mas o que é a maquina antropoldgica? E, segundo Furio Jesi (2008, p. 44-
113-114), a maquina mitologica, a maquina epistemologica que “produz ima-
gens dos homens, os modelos antropologicos, referidos ao eu e aos outros,
com todas as variedades de diversidade possiveis (isto é a estranheza do eu)”, e
que tem uma “presenca funcionante” e automatica, produzindo dispositivos
ontologicos que funcionam e fazem funcionar a maquina. Vale dizer que a
maquina é “autofundadora”. E que em relacdo a ela, como em relagdo a festa,
somos como os surdos que querem dancar a musica que ndo podemos ouvir.

Particularmente na disciplina chamada Antropologia, a maquina cria
duas imagens/modelos da festa: a festa pacifica e a festa guerreira. Em meus
proprios termos, profanadores-transgressores da visada de Furio Jesi (2008),
digo que essas imagens/modelos da festa criam um grande divisor entre a
boa festa e a ma festa, os antropdlogos exercendo aquilo que genialmente
Sahlins (2004, p. 540) chama de antropologia da advocacia, aquela na qual “os
argumentos sao julgados por sua moralidade”, mas sendo “a moralidade, per-
suasiva a priori”, ela “passa a ser o argumento”. Dito de outro modo: “o valor
moral é um atributo externo fornecido pelo (e para o) analista”.

A festa pacifica, a boa festa é aquela, por exemplo, do bom selvagem
cuja imagem/modelo herdamos, entre outros, dos etndlogos, a comecar por
Rousseau. Hoje é a festa dos pobres e dos oprimidos de toda ordem que re-
sistem, em sua pureza e originalidade tradicional, aos avancos da festa guer-
reira, a ma festa, que ¢é a festa do mau civilizado, do homem moderno que s6

quer acabar com a boa festa. Cruz in credo. Vé-se facilmente donde provém os
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dispositivos de captura da festa, seja para salva-la de uma inexoravel morte
pela sua salvaguarda patrominial-patrimonializante, seja sua captura para
fins de turismo, seja, como argutamente apontam Fatima e Francesca no
“ofuscamento da diversidade festiva”, que cria uma “invisibilidade de peque-
nas localidades”, seja numa “certa especializacao festiva promovida pelas pre-
feituras” que produz “uma distribuicao combinada de festas e de eventos”.
Ha um brilho além clausura? H4, este livro é a prova disso, pois ao tomar
o festivo em suas diversas faces e miriades de socialidades, nos aponta para
onde tudo se da e se joga, o cotidiano como “a paradoxal substincia de um
ritmo epifinico” que ndo pode ser capturado pela maquina antropologica,
nao se tratando mais da possibilidade ou da impossibilidade festa, de seu
conhecimento ou de sua inconhecibilidade, mas de ontopolitica. (JESI, 2008,
p- 63) Mas de que ontopolitica se trata aqui? Trata-se de uma ontopolitica da

amizade, melhor dizendo, a amizade como ontopolitica:

Os amigos nao condividem algo (um nascimento, uma lei, um lugar, um gos-
to): eles sdo com-divididos pela experiéncia da amizade. A amizade é a condivi-
sdo que precede toda divisdo, porque aquilo que hé para repartir é o proprio
fato de existir, a propria vida, razdo pela qual falo em socialidade e em dis-
tingdo. E é essa partilha sem objeto, esse com-sentir originario que constitui a
politica. (AGAMBEN, 2007, p. 92)

E a festa, defendo, é a propria vida, a vida como forma-de-vida, logo como
amizade, nos termos de Agamben (2007). E amigos fazem festa, isto &, vivem
como dancarinos que querem qualquermente dancar nojo siléncio...

Esse tem sido um ponto fulcral em minha relacdo com a festa e me pare-
ce que ele aparece igualmente como pano de fundo do livro de Fatima e de
Francesca, em suas inimeras faces, ou seja, em seus quaisquer modos de ser.
Seja no embate dos pequenos grupos festivos para ndo serem engolidos pela
maquina antropologica e seus dispositivos que, hodiernamente, se apresen-
tam sob a forma de politicas ptblicas de salvaguarda dos ditos bens imate-
riais ou de incentivo ao turismo. Tema que aparece, por exemplo, no texto de
Fatima e Francesca, quando elas mencionam o “novo cenario de valorizacao
das culturas locais”, provindo dos “novos arranjos [que] desalojam parcial-

mente antigas formas comunitarias de organizacdo de eventos, assim como
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a sempre maior midiatizacdo das festas faz da publicidade e da visibilidade a
nova ‘questdo’, como denota-se nas relatadas angtstias de desaparecimento
ou pouca valorizacdo de festividades tradicionais”.

A maquina aparece em toda sua brutalidade e em toda sua perversidade
no texto de Wayra Silveira, “Um natal brasileiro: a producao de sentidos no
baile pastoril Queimada da Palhinha”, que nos apresenta “a derradeira festa
devocional do ciclo natalino” em nosso pais tropical, que dizemos, e disso
muito nos afanamos, é abencoado por Deus e bonito por natureza, que vem
enfrentando dificuldades para se reproduzir ante o cenario atual da socie-
dade urbano-industrial. A autora chega mesmo a falar de “inabilidades em
apropriar-se taticamente dos elementos culturais hegemonicos na sua repro-
ducao”, de modo que “os choques entre a historia local e os processos globais
vém comprometendo a permanéncia desta festa popular”.

Aparece ainda no de Agrimaria Matos, “Festividades e cultura popular em
Iha do Paty”, que se defronta com um cenario no qual uma comunidade “vi-
vencia um novo momento em que as praticas culturais tradicionais, ligadas
as festividades e a cultura popular, reforcam o sentimento comunitario ao
mesmo tempo em que sdo inseridas em redes extra locais, se reinventando
para adaptarem-se a um contexto atual de circulacdo, padronizacao e esteti-
zacao das ‘tradicoes populares’ e das ‘culturas negras’”.

Uma boa solucdo, se é mesmo disso que se trata, talvez seja mais uma
negociacdo bem-sucedida com a mdaquina antropoldgica, aparece no tex-
to de Fabio Baldaia, “Abre-te Campo Formoso: uma analise dos festejos da
Independéncia de Itaparica-Ba através da trajetoria do grupo Os Guaranys”,
no qual o autor nos mostra uma estratégia bem-sucedida de “institucionali-
zacao”. Outro caso bem-sucedido é o que nos contam Renata Machado, Fatima
Tavares e Carlos Caroso em “Festas, tradicdo e invencdo em Matarandiba,
Baia de Todos os Santos”, no qual apesar de inimeras “caréncias” e de “defici-
éncias socioecondmicas”, a “cultura local assumiu no cotidiano das pessoas”,
a proxemia de que falei, importincia fundamental de modo a fortalecer “vin-
culos comunitérios e culturais, a socialidade que mencionei”.

O brilho além-clausura aparece no excelente texto de Carlos Cardoso,
“Mudanca do Garcia: diversidade e alegria no carnaval baiano”, que nos conta
como ao lado, ou melhor dizendo, em paralelo, mas em um outro registro

e regime, do gigantesco (no duplo senso do tropo) evento que é o carnaval
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de Salvador, “operado por prepostos municipais, policiais militares, e outros
profissionais contratados”, acontece o carnaval do Garcia que profaniza-
-transgride o carnaval candnico. O Mudanca do Garcia “ndo é um bloco cre-
denciado, ndo ha razao social, ndo arrecada impostos, e nem faz parte da
programacdo oficial, controlada pelo 6rgdo gestor do carnaval, a Saltur”. Ele
“é uma grande brincadeira”, que retine “um conglomerado de fantasiados,
travestidos, fanfarras, bandas de percussao, pessoas vestidas aleatoriamente
portando cartazes feitos de cartolina presos a hastes de madeiras contendo
frases irreverentes e termos chulos, carrogas (proibidas pela primeira vez a
partir do carnaval de 2011, de acordo com um decreto municipal) e a mar-
cante presenca de membros de sindicatos e militantes de partidos politicos
protestando contra as mazelas sociais, preocupacdes globais, e reivindicando
direitos trabalhistas, algo bem peculiar a essa entidade carnavalesca”.

O brilho além-clausura aparece, e de modo pujante no belo texto de Célia
Gomes, “Maré subiu, maré desceu: louvores a Santo Amaro de Cacha Pregos
no transito festivo para Jaguaripe”, sem sua face carnavalesca, por meio da/
na qual, najem festa, emergem memorias que convertem “o que foi softi-
mento, privacao da liberdade, morte” em vida sob a forma de “troca, alegria,
excessos de comida e bebida”, fazendo/criando um jogo com a maquina e,
assim, gestando “espacos de transgressdo e de liberdade” no “contexto das
coisas comuns da vida”, a qualqueridade de que falei. Bingo!

A arte de trapacear, carnavalescamente, a maquina emerge no texto de
Magnair Barbosa, “‘Era muito careta mesmo!’: a tradicdo dos mascarados de
Maragojipe (1960-1990)”, que nos conta como, apesar de o mais apropriado
talvez fosse dizer exatamente por, “tentativas de civilizar os costumes car-
navalescos de Maragojipe”, o carnaval dos mascarados ganhou “lentes midi-
aticas, agora com olhos de admiracdo, e as rotas turisticas. Entretanto, suas
muitas “imagens projetadas” ndo capturam “aquele ‘espirito’ transgressor”
do careta “ja que através da interlocucdo transforma o outro em sujeito par-
ticipante da festa. Sem ele, assim como de seus companheiros ‘monstrengos’,
restaria apenas a polidez dos ‘lordes’, que preferem os flashes as provocagoes
intempestivas”. Muito bom!

Fatima e Francesca nos apontam um potente caminho de brilho além-
-clausura, quando, apoiadas em Laure Garrabé, sugerem possibilidades de

“vazamento” festivo, que abrem caminhos de pesquisa através dos quais se
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tome festa “como um fenémeno que age, forma, deforma e reforma um vin-
culo”, em suma, como uma “epistemologia da relacdo”, logo, suplemento eu,
de um onto-politica da amizade, aquela da distincdo e da socialidade, da
qualqueridade.

Por tudo que disse até aqui, conclui-se que vejo nos textos que formam
a composicdo deste livro uma potente arma epistémico-metodologica e heu-
ristica para escapar das aporias e dos dispositivos da maquina antropologica.
Ainda que a maquina antropologica e seus dispositivos nos coloquem, como
aponta Bauman (1992, p. 3), diante do dilema dilacerante de nos defron-
tarmos com a problemadtica da identidade, isto é, do mesmo, do fixo, do
imutavel, da esséncia etc. e tal, num mundo, tal como observado por Joyce,
onde a questdo mais relevante é a de definir “quem é quem quando cada
um é qualquer um outro”, onde a instabilidade e o imprevisto, a auséncia
de razdes irresistiveis para preferir uma identidade mais do que outra, sdo
os temas mais obstinados, a festa tem o poder, o Ginico poder que é efetiva-
mente poderoso de profanar toda e qualquer identidade, pois ela, a festa, é,
pelo menos nos termos que a entendo, o ato mesmo de producao da vida e
ndo sua mera reproducdo. Como disse, ao ler os textos deste livro, senti-me
participe de uma “intimidade de um ser estranho”, que me solicitava a ficar
“constantemente vinculad[a] a uma zona de ndo conhecimento”, ao que agora
derridianamente suplemento de ndo identidade. (AGAMBEN, 2007, p. 17) S6
lamento, mas deixo isso na conta dos assaltos da maquina antropologica,
que o tropo identidade apareca mais vezes do que eu gostaria ao longo do
livro. O apelo identitario é inimigo mortal da distingao e da variedade, tinicas
possibilidades de acesso a alteridade radical. A identidade nada mais é do que
a grande quimera moderna, a falsa moeda de seus sonhos! Hipostasia da di-
ferenca, que reduz e confina o outro na/a origem do mesmo. A identidade é o
grande inimigo porque ela é perigosa, é uma doenca dos tempos que correm,
que reduz a diferenca, e todo seu potencial revolucionério, a uma espécie ou
a um género, funcionando assim como um dispositivo de captura do sujeito
submetido a uma natureza nica. Em uma palavra: a identidade é o mais
potente e perverso dispositivo da maquina antropolégica.

Agradeco a cada um e a todos os autores, especialmente a Fatima e a
Francesca, a alegria e a honra de condividir, como participe e como campli-

ce, um modo de vida que vive em sua plenitude e pujanca. Como bem disse
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Kerényi, citado por Furio Jesi (2008, p. 30), “sem senso da festividade, nao ha
festa”, como fosse uma espécie de eco do que disse dona Odete do Santos,
servindo de epigrafe para o texto de Célia Gomes: “A vida é uma festa, eu
nasci em festa, é tudo que a gente tem. Quando eu morrer, se ndo tiver uma

festa 14 em cima, eu invento”. De resto, o resto, é festa.
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