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As festividades estao no coragao das dinamicas culturais e identitarias das comuni-
dades. Quer se trate de romarias ou festejos carnavalescos, encenagdes dramaticas
ou rituais religiosos, as festas pontuam os tempos sociais e individuais e acrescen-
tam significado a vida coletiva. Muitas vezes consideradas em risco de esmoreci-
mento ou extingao, em face das mudangas nos modos de vida e da massificacao e
tecnologizagao das culturas, as festividades revigoraram-se nas ultimas décadas, e
estes processos de transformacao e ressignificacao solicitam debate e reflexao.
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FESTIVIDADES, CULTURAS E COMUNIDADES: OLHARES SOBRE A SUA DIVERSIDADE...

No campo das ciéncias sociais, os estudos sobre a cultura tradicional, e as festivida-
des em especial, tém conhecido amplo incremento, espelhando a vitalidade destas
manifestacdes culturais. Nas ultimas décadas, as abordagens teoricas e metodolo-
gicas no campo dos estudos festivos percorreram um caminho de renovagao acen-
tuada, designadamente ao passarem de estudos descritivos e circunscritos aos ele-
mentos performativos e simbélicos das manifestacoes festivas para uma perspetiva
de zoom out das festas, rituais e outras performances tradicionais. Como tal, o olhar
ampliou-se para abranger o enquadramento social, politico, economico e tecnolégi-
co destas manifestacoes e a festa é cada vez mais conceptualizada e estudada para
além do seu espaco-tempo especifico e extra-ordindrio, enquanto operador analitico
da estrutura social e do quotidiano das comunidades.

De igual modo, tem sido dada atencao as estratégias de recuperacao e salvaguarda
de festas levadas a cabo quer pelas proprias comunidades, quer pelos seus represen-
tantes nas instancias do poder local e regional. Estes multiplos atores encontram-se,
em muitas partes, organizados também sob a forma de associagoes e outro tipo de
entidades. Estas tém contribuido de forma decisiva para a vitalidade do fenémeno
festivo: impulsionam pesquisas e publicagoes e, principalmente, tecem mudancgas
continuas que conduzem a processos, ainda que por vezes social e politicamente
controversos, de reconfiguragao das proprias festividades e das suas narrativas.

E certo que os estudos sobre as festividades sao inter e transdisciplinares, mas espe-
ra-se que incorporem também, e cada vez mais, as diasporas inerentes aos processos
histdricos de contacto e hibridizagao cultural e que sao tanto geograficos, como con-
ceptuais. Para tal, além dos entrelacamentos conceptuais exigidos pelo cruzamento
de diversas areas disciplinares, torna-se evidente o interesse no aprofundamento do
conhecimento acerca das metodologias de pesquisa e, nomeadamente, a analise dos
pressupostos epistemoldgicos que ancoram a escolha das festividades como objeto
de estudo. Uma das questoes centrais que se impoem a respeito da necessidade de
dialogo sobre essas diasporas das festividades e a sua persisténcia, reconfiguracao
e/ou apropriagao em espacos geograficamente distintos (a exemplo, do Sao Joao),
sugere a necessidade de repensar continuamente as categorias utilizadas durante o
processo investigativo, de modo a evitar, tanto a sua reificagao (estamos a referir-nos
a categorias como a de “tradigao’, “origem e originalidade”, “autenticidade”), como a
sua associagao a um ou outro grupo; a um ou outro contexto cultural; a uma ou outra
crenga religiosa; a uma ou outra regiao e/ou pais ou ideologia politica, deste modo
criando contextos de analise ndao etnocéntricos e plurais.

A presente publicagao pretende mostrar alguns caminhos que os estudos vindou-
ros sobre as festividades possam trilhar, sob um prisma, igualmente, transcultural.
Decorre da realizacao do congresso internacional “Festas, Culturas e Comunidades:
Patrimonio e Sustentabilidade”, que decorreu entre 4 e 6 de maio de 2022, na
Universidade do Minho. Este encontro cientifico enquadrou-se nas atividades do
projeto de investigacao FESTIVITY - Festa, Patriménio Cultural e Sustentabilidade
Comunitdria, sedeado no Centro de Estudos de Comunicagao e Sociedade e finan-
ciado pela Fundagao para a Ciéncia e Tecnologia, e buscou juntar investigadores
e investigadoras de varios continentes. Assim, esta obra reune 34 trabalhos que
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apresentam pesquisas sobre as festas numa perspetiva que privilegia a relagao en-
tre as festividades e as comunidades, abarcando as culturas e as identidades festivas.

Para além dos multiplos contextos geograficos onde se situam as manifestagoes ana-
lisadas, com predominio dos continentes europeu e sul-americano, ha a destacar a
diversidade de tematicas, assim como de abordagens teoricas, conceptuais e meto-
dolégicas. De modo sucinto, e sem nenhuma sobreposicao com a ordem dos textos,
podemos assinalar cinco eixos tematicos nos quais se estruturam os capitulos que
constituem a obra. No primeiro eixo tematico, encontramos reflexdes produzidas acer-
ca da festa na sua relagao com a comunidade que a faz e os processos de construgao
e (re)configuragao das identidades locais que ocorrem por efeito da centralidade das
manifestacoes festivas na vida coletiva. Aqui se enquadram as analises que sublinham
as fronteiras simbdlicas e os processos de inclusao e exclusao que atravessam as co-
munidades, assim como as que se debru¢am sobre o papel da festa nos ritmos sociais
e as temporalidades festivas e transitos entre passado, presente e futuro.

Compreendendo um amplo conjunto de topicos, o segundo eixo diz respeito aos textos
que laboram acerca das culturas festivas na sua multidimensionalidade. Desde logo,
tem especial destaque a relagao entre a festa e o sagrado. De facto, as festas religiosas
ou que tém alguma componente religiosa sao maioritarias nos estudos aqui apresenta-
dos e revelam o forte enraizamento social e cultural destas manifestagoes tradicionais.
De considerar, também, os agentes envolvidos na estruturagao festiva e as relagoes de
cooperacao e conflito que decorrem da participacao nas festividades, mas que sao, de
igual forma, um elemento crucial das suas dinamicas de continuidade. Neste campo
sao ainda analisadas as materialidades, corporalidades, narrativas e performances fes-
tivas, bem como os saberes e a criatividade que nelas emergem. Por fim, é abordado o
intenso debate acerca da tradicao, sua (re)valorizagao e transformacgoes contempora-
neas, assim como a reflexividade que acompanha as dinamicas de mudanca.

Um terceiro eixo tematico abarca as politicas do patrimoénio e o debate acerca da
conversao das festividades em patrimonio cultural imaterial, analisando os modelos,
processos e dilemas da patrimonializacao, os agentes promotores das classificacoes
patrimonalizadoras e a relevancia da comunicagao destas manifestacdes culturais.

Enquadram-se no quarto eixo tematico os trabalhos centrados na relagao entre as
festividades, os territorios e as comunidades, sobretudo numa perspetiva do desen-
volvimento sustentavel e da sustentabilidade das culturas. Neste ambito, discutem-
-se as tendéncias de turistificagao e mercantilizagao das festas e a sua relagao com
a economia cultural e criativa. E também neste eixo tematico que sdo apresentados
trabalhos que abordam a forma como a triade festividades, territérios e comunidades
se relaciona com fendmenos como a diaspora e a globalizagao.

Por fim, no quinto eixo tematico incluem-se as reflexdes que se debrugam sobre
temas transversais as festividades, designadamente estudos sobre os efeitos da pan-
demia COVID-19, que obrigou a suspensao de quase todas as manifestagoes festivas
nos anos de 2020 e 2021, mas também temas emergentes que trazem novas pers-
petivas sobre a festa.

1
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Resumo

Nas sociedades contemporaneas, as festas sao espagos de subversao organizada
para os quais convergem relacdes interpessoais e representagoes culturais que re-
fletem tensdes e ambiguidades sociais. Orientadas para a reproducao de imaginarios
culturais, promocao turistica e divertimento ludico que funcionam como escapismo
a insatisfacao e opressao da vida quotidiana, combinam dialeticamente resisténcia
ativa de afrontamento ao poder e aos esfor¢os reguladores do Estado e da igreja.
As festividades ciclicas sao parte integrante da existéncia humana, estao ligadas a
totalidade das relagdes comunitarias que entrelacam as memadrias e os significados
culturais em narrativas que reforcam o sentido do comum e o desejo de mudanca.
As romarias e as festas carnavalescas estimulam a imaginagao e a criatividade social
para além dos possiveis; sao tempos de libertacao e de utopias. As utopias estao
presentes nos paradigmas da transposicao de fronteiras, na mistica e na musica,
como motores do ainda-ndo, como substancia do mundo e da humanidade. O meu
argumento fundamenta-se no principio da esperanca de Ernst Bloch (1954/2005).
De uma esperanca encontrada no limiar da insatisfacao humana, na procura de um
futuro melhor, que encontra nas festas o tempo-espago privilegiado de criacao e
antecipacao dos possiveis.

Palavras-Chave

festas, imaginarios, criatividade, utopias, raia do Baixo Alentejo
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O Ser e o Sentir do Tempo Festivo (ou as Festas Como
Horizontes de Esperanca)

As festas sao parte integrante da existéncia humana e constituem a totalidade das
relagoes comunitarias que integram as memdrias, os costumes, as tradicoes e 0s
significados culturais em narrativas que reforcam o sentido do comum e o desejo
de mudar o mundo. Orientadas para a reproducao de imaginarios culturais, promo-
¢ao turistica ou divertimento ludico, as comunidades aspiram através das festas a
uma nova ordem social e encerram a genese de outro sistema classificatorio, idea-
lizado na permanente utopia da liberdade, da igualdade e da abundancia (Bakhtin,
1965/2002). Ligadas a uma concecao transitdria do tempo, sao espacos de libertacao
e de subversao organizada, em que as pessoas participam e se reconhecem como
construtoras do real. Situadas entre a continuidade e a mudanca, as festas permitem
0 imaginario do retorno ao informal. Sao manifestacao institucionalizada de uma
configuragao cultural reafirmada, renovada e instaurada como inédita. Nas festas
convergem um numero diversificado de relagoes interpessoais e um conjunto de
representagoes culturais que refletem as experiéncias e expectativas de homens e
mulheres que imaginam futuros possiveis. O imaginado atua socialmente em for-
matos performativos, como produto indivisivel do ideal e do material, que em graus
variados é partilhado, comunicado e interiorizado coletivamente (Godelier, 2015).

No contexto rural e fronteirico, sobre o qual incide a minha investigagao, as festas
estimulam a imaginagao e a criatividade social, imprimem energia nas comunidades
e alargam os horizontes de esperanga como espacos privilegiados de producao de
utopias (Simoes, 2022). O meu argumento fundamenta-se no principio da esperanca
de Ernst Bloch (1954/2005). De uma esperanga encontrada no limiar da insatisfagao
humana, na procura de um futuro melhor. O autor tracou um mapa das vicissitudes
da esperanca, desde as vivéncias quotidianas até as formas culturais e as utopias
filoséficas e politicas, alegando que os individuos sao seres incompletos, animados
pelo sonho em alcangarem uma vida melhor, e € com base neste ideal que sustentam
as utopias e os projetos que constroem. A existéncia de um ainda-nao, consciente,
€ a condigao essencial para o nascimento do novo, porque todas as utopias sociais,
as obras de arte e as invencgoes cientificas e tecnologicas nasceram da vontade re-
volucionaria de “melhorar o mundo’, diz-nos Bloch (1954/2005, pp. 96-97). Embora
0 espirito utopico pareca divorciado da realidade atual, deixa sempre margem para
a critica do presente, por possuir o desejo explicito de mudanca. A esperanga num
mundo melhor funciona como um instrumento objetivo, profundamente humano,
que permite superar o medo e transcender o real, ao supera-lo. A esperanca concre-
ta tem raizes antropoldgicas nas caréncias humanas, na fome e no sonho. A fome,
como pulsao basica, pode conduzir a construcao de uma sociedade de abundancia e
bem-estar; o sonho, de-olhos-abertos, permite lancar-nos para o futuro, na busca do
que nao existe, mas podera existir (Bloch, 1954/2005). O sonho de-olhos-abertos € o
lugar da antecipacao dos possiveis, que nao se esgota em uma realizagao qualquer, e
estimula constantemente a acao dos homens e das mulheres que constroem o futuro
com as experiéncias e os legados do passado. A esperanc¢a de um futuro melhor ndo
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€ uma espera passiva, da-se através de construgoes, em que o passado e o0 presente
contribuem para o surgimento do novo, como produto da acao coletiva. Em toda a
histdria da humanidade encontramos sinais e vestigios do utopico, da concretizagao
de “sonhos de olhos abertos”, nas revolugdes, nas invencgoes cientificas e tecnolo-
gicas, nas obras de arte, e nas “imagens-desejo” reveladas em todos 0s momentos
de libertacao e de emancipagao humana. As festas operam nas sociedades como
“imagens-desejos”, suscetiveis a idealizagdes utdpicas, que se tornam viaveis no tem-
po da concegao e da celebracao coletiva. O desejo da melhor festa funciona como o
sonho acordado de individuos e grupos, intervenientes, protagonistas e criadores de
um tempo de excecao, que se lhes apresenta como um campo de possibilidades. A
rutura no quotidiano instaura o tempo de liberdade, que estimula a imaginacao e a
criatividade social, robustece as relagdes de interdependéncia, imprime energia nas
comunidades, e entretece os saberes legados do passado com o desejo do novo. Nas
festas observadas, os sons da liberdade e das utopias fazem-se ouvir tanto nas dan-
¢as carnavalescas como nos rituais das romarias, em desejos explicitos de igualdade,
de abundancia e transposicao das fronteiras, como motores do ainda-nao, que proje-
tam a estrela da esperanga no “aqui e agora” da celebragao, transitdria, mas possivel.

Estudantinas da Amareleja: “Era uma na Caixa, e Outra na
Racha”!

“Nao podemos entender/ a razao de tanta guerra./ Quando & que o homem faz,/ um
exército de Paz,/ para as criangas da terra?” (Simoes, 2017, 00:08:52).

A Amareleja é uma freguesia do concelho de Moura (Baixo Alentejo) com uma area de
108,34 km? e 2.029 habitantes (Instituto Nacional de Estatistica, 2021), limitada a nor-
te pela freguesia da Granja (Mourao-Alto Alentejo), a sul pelo concelho de Barrancos
e a este pela povoacao espanhola de Valencia del Mombuey (Badajoz). Na década de
1940 foi a maior aldeia portuguesa, com 9.000 habitantes que se dedicavam a pro-
dugao de trigo, vinha, oliveira e criacao de gado. A partir da década de 1950, o éxodo
rural para a area metropolitana de Lisboa esvaziou a aldeia de gente e de sonhos. A
Revolugao de Abril instaurou um tempo novo e alargou os horizontes de esperanga. O
sonho “da terra a quem a trabalha” tornou-se realidade nos campos do sul (Baptista,
2001; Soeiro, 2013), com a criagao de cooperativas e unidades de producao que asse-
guraram o trabalho e o desejo de futuro. O poder autarquico, democraticamente eleito,
tentou satisfazer as necessidades da populagao, no fornecimento de agua canalizada e
saneamento basico, na construcao de infantarios, centros de dia, bibliotecas e campos
desportivos. Em 1986, a adesao de Portugal a Comunidade Europeia condicionou os
destinos da terra, e as transformagdes na agricultura, com o progressivo esgotamento
de bens comuns e a produgao agricola intensiva, traduziram-se na mercantilizacao
da cultura e da natureza como espetaculo e lazer (Laffon, 1996). Em territorios en-
velhecidos, desertificados e economicamente desarticulados, as autarquias tentaram
resistir ao fendmeno identificado pelos diagnosticos socioecondmicos europeus por
meio da ‘revitalizacao festiva” (Boissevain, 1992). Em 1992, a junta de freguesia pro-
moveu o primeiro concurso de dangas/estudantinas para emblematizar as praticas
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"A coreografia das
dancgas carnavalescas
sugere influéncias
das estudantinas
académicas”

Dulce Simoes

Figura 1
Estudantina de Carlos
Prazeres, 2015.

Créditos. Dulce Simaes.
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carnavalescas, num modelo que procurava exibir a heranga cultural como atrativo
turistico. Emblematizar as dangas carnavalescas como atrativo turistico, depois de
décadas em que quase desapareceram, foi uma maneira de as salvar e de agregar a
comunidade em torno de uma pratica cultural que aspira a um futuro possivel.

A coreografia das dangas carnavalescas sugere influéncias das estudantinas acadé-
micas, que a partir do século XIX faziam digressoes pelo pais. Em 1884, um grupo da
Universidade de Coimbra organizou uma digressao do Minho ao Algarve e foi recebido
em festa no Alentejo. Em diversas localidades beneficiaram da hospitalidade dos fa-
miliares, proprietarios rurais, que asseguraram a “‘comida, alguns confortos e guarida”
(Correspondéncia de Coimbra, 1884, p. 2). O sucesso alcancado por estes agrupamentos
estudantis estimulou a imaginacao de diferentes grupos sociais, que se apropriaram
do modelo e o democratizaram (Coelho et al., 2012; Marques, 2019). Os estudantes
adotaram, entao, o termo “tuna” para se diferenciarem, como no caso da Estudantina
Académica de Coimbra a partir de 1890 (Marques, 2019). Mas as estudantinas popu-
lares e as tunas académicas obedecem a um mesmo formato performativo e instru-
mental. Os instrumentos utilizados sao cordofones e percussao ligeira (pandeiretas,
bombos, caixas, castanholas e acordeao). As diferengas mais significativas verificam-se
no vestuario, no colorido dos adornos e nos repertorios musicais (Figura 1).

No Alentejo, as estudantinas carnavalescas fixaram-se nos concelhos raianos de
Barrancos e Moura, e ai se mantém mais ou menos revitalizadas. No passado eram
formadas por grupos de trabalhadores rurais que percorriam as ruas na terca-feira
gorda, exibindo-se nas pracas e frente as casas de amigos dispostos a oferecerem
um petisco. O tocador de harmdnio continua a ser um elemento essencial, que faz
ouvir uma musica ritmada, de compassos binarios, facil de entrar no ouvido. Dois
ou trés elementos mascarados ocupam o centro da roda, caricaturando as situagoes
que os versos das cantigas relatam. Durante a ditadura, os versos das estudantinas
passaram pelo crivo das autoridades administrativas e policiais, por serem a voz dos
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subalternos. No espaco publico sé eram cantados os autorizados, mas os participan-
tes recorriam ao “discurso escondido” como estratégia de resisténcia (Scott, 1985):
“era uma na caixa, e outra na racha!”, dizem os mais idosos. As cantigas contrariavam
a visao do mundo “naturalizada” e revelavam um pensamento utopico disfarcado
de forma alegérica, como declaragao explicitamente revolucionaria dos subalternos
conceberem a negacao da ordem social dominante.

A institucionalizagao das dangas carnavalescas em 1992 obrigou a inscricao dos
grupos participantes, e as mulheres conquistaram o espaco publico. A Estudantina de
Hortense Lameiras traz no lastro as conquistas da Revolugao de Abril, na participa-
¢ao e intervencao efetiva das mulheres na vida politica, social e cultural das suas co-
munidades. Em 1992, a junta atribuiu prémios monetarios aos grupos participantes,
sujeitando-os a avaliagcao de 16 jurados. Em 1994, resolveu premiar os trés primeiros
grupos classificados e estabelecer um roteiro pela vila, com locais de atuagao obriga-
toria em que eram avaliados por oito jurados. Os procedimentos foram contestados
e a junta passou a atribuir uma verba a todos os agrupamentos (150€) e a oferecer
um jantar no final do desfile de terca-feira gorda. Os participantes das estudantinas
de hoje afirmam-se como protagonistas intemporais de um passado que aspira ao
futuro e a transformacao da sociedade, por meio da linguagem do corpo, do discur-
so de resisténcia a versao oficial do mundo, do espirito ambivalente e regenerador,
da alegria e da abundancia na celebragao da vida coletiva. Os grupos de ambos os
sexos e de diferentes faixas etarias estao ligados por lacos de parentesco e relagoes
de vizinhanga, e todos evocam algum familiar com o qual se estrearam em criancga
para reivindicarem a continuidade das dancas carnavalescas como herancga cultural.

Os saberes musicais e poeéticos, aliados a imaginacao, fazem do processo criativo
um tempo de partilha entre iguais. As musicas escolhidas apontam para melodias
popularizadas nos média, sobre as quais criam os versos apropriados as sequéncias
ensaiadas. Os instrumentos musicais sao violas de cordas de nylon, acordedes, so-
pros, zambombas, pandeiretas e castanholas. As melodias de suporte aos versos e
0s instrumentos musicais utilizados podem ter mudado com as épocas e 0s gostos,
mas a dimensao ciclica e o tipo de encenagao sugerem a reinvencao do mundo. As
estrofes poéticas incidem nos problemas da regiao, no desemprego, nas promessas
eleitorais nao cumpridas, nas falsas expectativas criadas pelos cursos de formacao
profissional e nos subsidios da Uniao Europeia para os jovens agricultores que nada
produzem. Os trajes apresentados correspondem a uma indumentaria alegre e popu-
lar, os lengos garridos constituem uma nota de distingao e introduzem uma rutura no
vestuario quotidiano (Figura 2).

Na manha de terca-feira gorda, a festa comecga no lugar dos Barranquinhos, no ex-
tremo da vila, e termina no Regato, o coracao da vila. Os grupos percorrem as ruas e
0s vizinhos assomam-se as janelas e as portas para partilharem da critica social. A
critica social traz ao julgamento publico as falsas promessas eleitorais, as alteragoes
de valores e a perda de direitos sociais que cada grupo reordena a partir de uma vi-
sao do mundo partilhada, articulando as suas préprias realidades com as mensagens
poderosas do mundo global da “sociedade do espetaculo” (Debord, 1967/1995). Em
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"Os trajes apresentados
correspondem a uma
indumentdria alegre e
popular”

Dulce Simoes

Figura 2

Estudantina de Anténio
Estevao, 2014.

Créditos. Dulce Simaes.
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2014, a estudantina de Carlos Prazeres denunciava o desemprego e a emigragao dos
jovens:“porque em Portugal, ja nao ha esperanca/ se tudo abalar, temos que ir cantar,
a danca na Franca” (Simoes, 2014a, 00:00:44). Outras estudantinas desconstruiam a

” «

“sociedade do espetaculo” a partir de casos mediaticos: “o caso Sécrates”, “o terroris-
mo’, “a intolerancia religiosa” e programas televisivos como A Casa dos Segredos. Os
meios de comunicacgao social, principalmente a televisao, tentam formatar os imagi-
narios através de dramatizagoes e acontecimentos onde cabem artistas e politicos.
No contexto carnavalesco, as figuras mediaticas sao destituidas das suas fungoes e
posicoes sociais para surgirem em situagoes caricatas que desafiam o riso coletivo.
Ao longo do percurso, 0s grupos sao recebidos em associagdes e em casas de amigos

e familiares, que lhes oferecem comidas e bebidas.

Ao final da tarde, os grupos concentram-se junto a igreja matriz com os agrupamen-
tos das localidades vizinhas, para atuarem no desfile frente a junta de freguesia, nas
4 Esquinas (antiga praga de jorna) e no Regato, onde os forasteiros e os amigos 0s
aguardam com entusiasmo (Figura 3).

Na ultima década, a festa da Amareleja atraiu grupos das povoagoes da Granja, Safara,
Santo Amador e Santo Aleixo da Restauracao, que no passado reuniam localmente
diversas estudantinas. Os amarelejenses caracterizam as dangas carnavalescas dos
vizinhos de “folcloristas”, para reafirmarem a autenticidade das suas. Mas todos os
intervenientes preservam o espirito ambivalente e regenerador da vida social, e a
alegria como sentido magico da celebragao coletiva. As forgas carnavalescas inva-
dem e renovam o espacgo publico com ideias utdpicas e encenagdes copiosas, ativam
a imaginagao, e abrem um campo infinito de possibilidades para pensarmos que
outro futuro é possivel.
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Romarias Transfronteiricas: Santo Isidoro E Namorado da
Senhora das Pazes

“As fronteiras constituem espacos - e lugares - de producao cultural, onde sao cria-
dos varios significados e, ao mesmo tempo, destruidos. A fronteira nao € uma enti-
dade estatica, é algo que esta constantemente a ser construido (e reconstruido) de
varias maneiras” (Kavanagh, 2009, p. 155).

As populagoes raianas continuam a partilhar realidades comuns, de transmissao e
conservagao da memoria coletiva, através de celebragdes e performances mais ou
menos ritualizadas (Connerton, 1989/1999). Nas romarias, a fronteira é ciclicamente
ressignificada por rituais e simbolos que perpetuam e renovam as relagdes sociais
e o relato historico a que se reportam (Hernandez et al., 1999). As construgdes sim-
bélicas, socialmente estabelecidas, entrelacam maneiras de pensar, sentir, festejar e
imaginar o mundo, e repdem o0 movimento das vidas que as compdem, como No €aso
das romarias de Vila Verde de Ficalho e de Rosal de la Frontera. Vila Verde de Ficalho
¢ uma freguesia do concelho de Serpa (Baixo Alentejo) com uma area de 105,03 km?
e 1.257 habitantes (Instituto Nacional de Estatistica, 2021), situada a 30 km da sede
de concelho e a 7 km da povoacao espanhola de Rosal de la Frontera, municipio
da provincia de Huelva (Andaluzia) com uma area de 210 km? e 1.682 habitantes
(Instituto de Estadistica y Cartografia de Andalucia, 2021). Em Vila Verde de Ficalho,
aromaria em honra da Nossa Senhora das Pazes esta ligada a aparicao de uma figura
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Figura 3

Estudantina de
Hortense Lameiras,
2017.

Créditos. Dulce Simoes.
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"A romaria em honra de
Santo Isidoro foi criada
em 1942 pelo pdroco
local, para unir uma
populacao fraturada
pela Guerra Civil e a
repressdo franquista”

Dulce Simoes

Figura 4

Procissao de Santo
Isidoro sem padre, 2014.
Créditos. Dulce Simaes.
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sobrenatural, que restabeleceu a concérdia num confronto militar pela conquista
territorial da fronteira luso-espanhola. No século XVI foi edificada uma ermida no
local da aparigao, que se tornou um lugar de devogao e peregrinagao de portugueses
e espanhois. No século XVIII, a criagao da festa deveu-se ao cumprimento de uma
promessa da segunda condessa de Ficalho, na sequéncia de uma contenda entre os
seus filhos e os fidalgos de Aroche/Huelva (Machado, 1980). Em Rosal de la Frontera
(Huelva, Andaluzia), a romaria em honra de Santo Isidoro (venerado em diversas
povoagoes portuguesas, espanholas e da América Latina) foi criada em 1942 pelo
paroco local, para unir uma populagao fraturada pela Guerra Civil (1936-1939) e a
repressao franquista (Figura 4).

A construcao social e institucional do santo, como humilde lavrador, nascido numa
familia de cristaos mozarabes, remete-nos para o século XVIl e para a necessidade
da coesao religiosa de Madrid, a nova capital do império hispanico que a época
albergava a corte e um grupo heterogéneo de habitantes e forasteiros, cristaos e
muculmanos (Zozaya Montes, 2011).

As romarias sao celebragoes religioso-populares em honra de santas/santos, abran-
gendo missas e procissoes que tém lugar nas vilas e no campo junto as ermidas, dupli-
cadas de festas profanas em que coexistem elementos cristaos e magicos, cerimoniais
e festivos, num caleidoscdpio extremamente variado e complexo (Oliveira, 1995). Este
tipo de festividade inscreve-se nas praticas de religiosidade popular, orientadas para a
devocao, o divertimento ludico e a consumacao individual e coletiva. Geradoras de sen-
tido, inspiradoras de atividades coletivas, de comunicacao e participagao, combinam
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dialeticamente uma resisténcia ativa “de afrontamento do Estado e da Igreja e dos
seus esforgos reguladores de captura e domesticagao” (Sanchis, 1997, p. 374).

A organizagao das romarias compete a uma hermandad (irmandade) e mordomia (no
lado espanhol) e a uma comissao de festas (do lado portugués), constituidas por ho-
mens e mulheres de diferentes idades e condicao social que tém a seu cargo a conser-
vacao das ermidas e providenciam a decoragao dos altares e dos andores dos santos,
que ao longo do ano organizam eventos e peditorios para angariarem fundos para
contratarem os musicos, as diversoes e o fogo de artificio para as festas. A maioria
dos organizadores das romarias da Senhora das Pazes e de Santo Isidoro nao residem
em Ficalho nem em Rosal, trabalham e estudam nas cidades mais préximas, ou nas
capitais dos respetivos paises, estando alguns emigrados em paises europeus. Mas
a distancia nao os impede de idealizar e contribuir com os seus saberes e redes de
relacOes para as festas, embora sejam os residentes que criam e asseguram ao longo
do ano as atividades ludicas para a angariacao de fundos.

As dimensoes religiosas e profanas de ambas as romarias estao ligadas a lugares
que tém o poder de estimular imaginarios, no sentido existencial e fenomenoloégico
do termo. Nas sequéncias rituais observadas encontrei um mapeamento de espagos
que deixam de estar relacionados com a vida quotidiana das populagdes para se
transformarem em lugares com significado.

O lugar designado por “Azinheira dos Guides”, situado no limite da vila de Ficalho
junto a estrada internacional, adquire no contexto festivo um significado identitario
e relacional, através do cerimonial de recebimento da comissao de festas de Ficalho
aos grupos de festeiros das povoagoes vizinhas e da hermandad de Santo Isidoro. A
azinheira centenaria que nomeou o lugar ja nao existe, exceto na memoria coletiva,
e 0 espaco € hoje ocupado por um posto de gasolina e um restaurante com parque
de estacionamento, que preenchem as necessidades das populagoes.

Em Rosal de la Frontera, a comissao de festas de Ficalho é recebida no “lugar da
aduana”,que marca o limite da vila e recorda o poder do Estado na fronteira. A alfan-
dega foi desativada com a abertura das fronteiras em 1992 e o espaco foi reabilitado
como posto de controlo da policia de transito. Em ambos os rituais de recebimento,
as mulheres e 0s homens sustém os guides dos santos, em siléncio ajoelham-se fren-
te a frente, em sinal de reveréncia, e tocam os guioes dos santos em sinal de cum-
primento. Em seguida levantam-se lentamente, e trocam palavras e gestos afetuosos
que renovam as relacoes sociais das comunidades presentes (Figura 5).

Desta forma, os cerimoniais atribuem sentido as comunidades como uma espécie
de autobiografia coletiva representada numa metanarrativa (Connerton, 1989/1999).

Aos cerimoniais seguem-se o0s cortejos até aos centros das vilas, que integram todos
0s participantes numa “‘comunidade de partilha” (Ranciére, 2000/2005) definida pela
distribuicao de espacos, tempos e tipos de atividade que determinaram a maneira
de um coletivo expressar desejos e sonhos comuns. Em Ficalho, o desfile de 2014 foi
encabecado por um grupo de bombos que anunciava estrondosamente a chegada

21



22

"A azinheira centendria
que nomeou o lugar ja
ndo existe, exceto na
memoéria coletiva”

Dulce Simoes

Figura 5

Cerimonial na “Azinheira
dos Guioes”, 2014.
Créditos. Dulce Simaes.
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dos guides convidados, sequido dos sons da fanfarra que ressoavam nas ruas. A passo
lento prosseguiam os membros da comissao de festas e os festeiros vizinhos, com
0s respetivos estandartes dos santos e, por ultimo, os musicos da banda filarmdnica
imprimiam brilhantismo e solenidade ao cortejo.

Os residentes assomaram-se as portas e janelas, interrompendo os afazeres quoti-
dianos, e alguns acompanharam os participantes até ao largo da igreja matriz, onde
os dirigentes associativos e os representantes autarquicos saudaram os invitados.
Em Rosal de la Frontera, o desfile até a igreja matriz foi encabegado por um grupo de
tamborileiros, e a sonoridade campestre das flautas e tamborins ressoava pelas ruas,
atras seguiam os membros da hermandad com os penddes de Santo Isidoro e logo os
representantes da comissao de festas de Ficalho com o guidao da Senhora das Pazes.
Ao longo do percurso, o santo lavrador foi saudado entusiasticamente por residen-
tes e forasteiros de todas as idades que aguardavam o momento de se juntarem ao
cortejo, cantando sevilhanas ao som de pandeiretas. A alegria festiva completou-se
com a exibicao de canto e danca frente a igreja, unindo as vozes e 0s instrumentos
de todos os participantes (Figura 6).

No interior da igreja, durante a cerimdnia religiosa, que antecedeu a romagem a
ermida no campo, o coro romero ofereceu aos vizinhos um cantico unificador: “que
bonito quando chega/ o vizinho Portugal/ com a sua Senhora das Pazes/ como sinal
de amizade./ Conselheiro Santo Isidoro/ o consul da amizade/ de sentir-nos tao uni-
dos/ como rosas de um Rosal” (Simdes, 2014d, 00:00:28).
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As ermidas no campo, situadas na periferia dos espacos civilizacionais das vilas sao
lugares liminares de religiosidade popular, lugares alternativos ao universo sagra-
do, representativos de uma religiosidade nao institucional. As romagens as ermidas
fazem-se em galeras e carrogas engalanadas de flores, de burro, a cavalo, ou a pé,
conforme as possibilidades econémicas e as promessas de cada participante. A ro-
maria de Santo Isidoro celebra-se junto a ribeira de Alcalaboza, a 8 km da vila, e ao
longo do caminho fazem-se varias pausas junto a ribeiras, para descanso dos romei-
ros e para refrescar os animais. Entre cantos e dangas, comidas e bebidas, em estreita
relagao com a natureza, os romeiros repéem as energias e retomam o caminho até
a ermida. Na ermida, o andor de Santo Isidoro é repleto de oferendas de flores, e 0
santo louvado com canticos populares. No dia seguinte, realiza-se a missa campes-
tre, celebrada pelo paroco e cantada pelo coro romero, e a procissao pelo recinto
da ermida completa os rituais religiosos. E, por ultimo, o farto repasto oferecido aos
romeiros, pelos mordomos, cumpre o desejo da igualdade e da abundancia, no aqui
e agora do tempo festivo.

Na ermida da Senhora das Pazes realiza-se a missa campal e a procissao, manifes-
tam-se crencas e sentimentos em atos de devocao, trocas de promessas e oferendas
de velas e flores. Terminados os rituais religiosos, as familias reinem-se em grupos,
algumas interpelam e convidam os forasteiros, partilham comidas e bebidas numa
alegria plena e crescente. Ao longo da tarde, a musica, a maior de todas as utopias,
transporta os sons da liberdade no rebombar de tambores, em acordes de guitarras,
nas melodias das flautas, e nos cantos alentejanos e andaluzes que se misturam para
despertarem os sentidos e libertarem os corpos (Simoes, 2014b; Figura 8).
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Figura 6

Rececao frente a igreja
de Rosal, 2014.
Créditos. Dulce Simoes.
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"Na ermida da

Senhora das Pazes
realiza-se a missa
campal e a procissao,
manifestam-se crengas
e sentimentos em atos
de devogdo..."

Dulce Simoes

Figura 7

Cortejo da Nossa
Senhora das Pazes,
2014.

Créditos. Dulce Simaes.
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Os participantes de ambas as romarias tém diferentes linguas e referentes culturais,
mas o discurso coincide no que é essencial a “‘comunidade de partilha”. Sao Neves,
membro da comissao de festas de 2014, tentou explicar-me o significado que atri-
buia ao ritual entre Santo Isidoro e a Senhora das Pazes: “é Unico, dificil de explicar,
porque ali nao ha idades, nao ha racas, nao ha nacionalidades, ha uma entrega, uma
dedicacao, uma uniao”

Gloria Charca, uma das mordomas de Rosal, enfatizava a relagao amorosa entre os
santos: “dizem as sevilhanas que Santo Isidoro é namorado da Senhora das Pazes,
apaixonado da Senhora das Pazes [risos]. E um encontro entre dois paises, e uma
amizade bonita entre dois paises, entre Rosal e Ficalho”. Juan Anténio Fuentes, que
todos os anos vem de Huelva para participar na romaria de Rosal, entende a relagao
entre os santos como “uma relagao transfronteirica muito bonita, algo novo, que an-
tigamente, e historicamente, nao se sentia, era tudo ao contrario, era bélico, e agora
€ paz,amizade e harmonia”.

Para Maria Isabel Garcia, sua companheira, é “como uma maneira de unir dois povos,
temos discursos diferentes, mas vivemos a festa da mesma maneira”. Antonio Neves,
membro da comissao de festas de Ficalho de 2014, encontra nesta relacao festiva
“uma ligagao muito humana, que tem a ver com a Humanidade, isto devia reverter era
para tudo, para nao haver guerras, diferencas e distincoes de racas” (Simdes, 2014c,
00:01:28). Nesta sintonia, é ao nivel do recorte sensivel dos imaginarios culturais,
estabelecidos na relagao entre as pessoas, e destas com os seus lugares de pertenga,
mediadas por entidades religiosas politicamente construidas, que se expressam 0s
desejos de um mundo melhor.Nas romarias, a historia cristaliza-se em rituais e mitos
unificadores, continuamente reelaborados e ornamentados de aspetos cerimoniais e
ludicos. E o tempo festivo e excecional,em que o curso ordinario e quotidiano das vi-
das é suspenso, reforca o sentido do comum e a utopia de um mundo sem fronteiras.



FESTIVIDADES, CULTURAS E COMUNIDADES

A Reinvencao do Mundo E "Aqui e Agora”

Nas festas carnavalescas, os participantes sao os protagonistas intemporais de um
passado que aspira ao futuro e a transformacao da sociedade, por meio da linguagem
do corpo, do discurso de resisténcia a versao oficial do poder, da alegria e da abun-
dancia como substancia do mundo e da humanidade. As suas declaracdes publicas
desafiam o riso universal, alegre, burlao e sarcastico, que liberta e renova (Bakhtin,
1965/2002). O humor atua socialmente com uma luminosidade que penetra nos
sonhos acordados, dando-lhes a clareza suficiente para iluminar a imaginagao, para
que “o ainda nao” seja possivel e ndo caia no esquecimento. As dangas carnavalescas
nao alteram a ordem social, mas adquirem o sentido de insurreicao, de revolta, de
negacao do poder, como praxis contra-hegemonica firmada na utopia, e na alegria
essencial a existéncia humana. Nelas projetam-se visdes do mundo e de futuro, que
funcionam tanto como diagndstico do presente como incentivo para as pessoas pen-
sarem a possibilidade de um mundo melhor.

No caso das romarias da Senhora das Pazes e de Santo Isidoro, as celebracoes sao
apreendidas como “totalidade significante” e histdria partilhada, mediadas por rela-
¢oes entre as pessoas e 0s santos. As significagdes atribuidas as festas restituem o
movimento das vidas que as constituem, como um processo através do qual “‘questio-
nam a modernidade e reagem frente a uma manifestacao tradicional” (Sanchis, 1997,
p. 16). Em ambas coexistem elementos religiosos e profanos, cerimoniais e ludicos,
num caleidoscopio extremamente variado e complexo. Os santos constituem-se como

25

Figura 8

Romaria de Ficalho,
2017.

Créditos. Dulce Simoes.
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elementos unificadores das comunidades, geradores de sentido, de comunicagao e de
participagao. Entre o passado e o presente, entre o catolicismo oficial e o catolicismo
popular, entre o Estado e a igreja, intervém uma “estrutura de compatibilidade” que im-
plica que as romarias se tenham conservado no interior de um conjunto mitico-ritual
cristao, como instituicao mediadora da mudanca e como um lugar de permanéncia e
continuidade. Este quadro conceptual e estrutural compreende os simbolos do retorno
e do futuro desejado, nas suas formas e graus de efetividade, quer pelos significados
atribuidos aos santos, que cumprem a desejada harmonia entre os povos, quer por ex-
perienciarem coletivamente o sonho acordado de um mundo sem fronteiras.

As festas fazem parte de uma heranca cultural, misturada com desejos e sonhos que
repousam sobre a memoria coletiva, que as legitima, e a imaginacao, pela qual se
concretizam. Memoria e imaginacao sao da mesma substancia: uma vinda da brisa
do passado, e a outra dando-se a brisa do presente e do futuro (Vieira, 2020). Se a
memdria conserva e reproduz a experiéncia, a imaginacao altera e anuncia o “ainda
nao”, no seu papel insurrecional de infiltrar na propria memoria o desejo do devir.

Os pensamentos utopicos que transportam podem ser impercetiveis aos olhos dos
forasteiros, mas abrem visibilidades desconhecidas e percursos ignorados, que a bem
dizer se tornam indispensaveis para compreendermos o ser e o sentir do tempo fes-
tivo. A imaginacao e a liberdade revelam-se em formatos performativos, em icones,
cores, alegorias, gestualidades e afetos que preenchem a existéncia humana.A ideia
de liberdade preside a ideia da felicidade. Da felicidade de estar vivo, em harmonia
com os outros e com a natureza, sem privagoes, de poder cantar, dangar e abragar o
mundo. As suas utopias nao se baseiam em sociedades inventadas, em ilhas distan-
tes ou em futuros remotos, concretizam-se no “aqui e agora” dos possiveis e ampliam
0s horizontes de esperanca.

Agradecimentos

Este trabalho insere-se no projeto: A cultura expressiva na fronteira luso-espanhola:
Continuidade histdrica e processos de transformagdo socioculturais, agentes e reperto-
rios na construgdo de identidades, financiado por Fundos Nacionais através da FCT -
Fundac3o para a Ciéncia e a Tecnologia (Ref* SFRH/BPD/89108/2012). E igualmente
devedor dos saberes e da generosidade das pessoas que me acolheram no terreno.

Referéncias

Bakhtin, M.(2002). A cultura popular na idade média e no renascimento: O contexto de Francois Rabelais(Y.
F. Vieira, Trad.). Editora HUCITEC; Editora Universidade de Brasilia. (Trabalho original publicado em 1965)

Baptista, F. 0.(2001). 0 25 de abril, a sociedade rural e a quest&o da terra. In J. M. B. de Brito(Ed.), O pais
em revolugdo (pp. 133-207). Editorial Noticias.

Bloch, E. (2005). O principio esperanca (Vol. I; N. Schneider & W. Fucks, Trads.). Contraponto; Editora
UERJ. (Trabalho original publicado em 1954)

Boissevain, J. (Ed.). (1992). Revitalizing European rituals. Routledge.



FESTIVIDADES, CULTURAS E COMUNIDADES

Coelho, E., Silva, J.-P., Sousa, J. P., & Tavares, R.(2012). Qvid tvnae? A tuna estudantil em Portugal. Aca-
démica Editorial.

Connerton, P.(1999). Como as sociedades recordam(M. M. Rocha, Trad.). Celta Editora. (Trabalho original
publicado em 1989)

Correspondéncia de Coimbra. (1884, 16 setembro). (73), 2. https://tunauc.wordpress.com/arquivo/bau-
-de-memorias/arquivo2/estudantina-de-jayme-de-abreu-1885-a-1888/

Debord, G.(1995). La sociedad del espectdculo (R. V. Navarro, Trad.). Ediciones Naufragio. (Trabalho ori-
ginal publicado em 1967)

Godelier, M. (2015). L'imaginé, l'imaginaire & le symbolique. CNRS Editions.

Hernandez, E., Castafio, A., Quintero, V., & Caceres, R. (1999). Fiesta y frontera. Transformaciones de las
expresiones simbdlicas en la franja fronteriza de Huelva. Junta de Andalucia.

Instituto de Estadistica y Cartografia de Andalucia. (2021). Sistema de informacion multiterritorial de An-
dalucia. https://www.juntadeandalucia.es/institutodeestadisticaycartografia/badea/informe/anual?C
0dOper=b3_151&idNode=23204

Instituto Nacional de Estatistica. (2021). Censo 2021. https://www.ine.pt/scripts/db_censos_2021.html

Kavanagh, W. (2009). Se puede quitar la puerta, pero se queda el marco: Identidades, cambiantes y no
cambiantes en las fronteras europeas. In H. Cairo, P. Godinho, & X. Pereiro (Eds.), Portugal e Espanha -
Entre discursos de centro e prdticas de fronteira (pp. 155-172). Edigdes Colibri.

Laffon, V. (1996). Amareleja: Uma aldeia alentejana entre o ontem e o amanha. In J. Brito & F. Baptista
(Eds.), O voo do arado (pp. 538-545). Museu Nacional de Etnologia.

Machado, F. V.(1980). Monografia de Vila Verde de Ficalho. Biblioteca-Museu.

Marques, R. F. D.(2019). Tunas em Portugal: Espagos de construgdo, negociacgdo e transformacdo social
através da musica. Um estudo sobre a Tuna Souselense[ Tese de doutoramento, Universidade de Aveiro].
Repositorio Institucional de Aveiro. https://ria.ua.pt/handle/10773/27518

Oliveira, E. V. (1995). Festividades ciclicas em Portugal. Dom Quixote.

Ranciere, J. (2005). A partilha do sensivel: Estética e politica (M. C. Netto, Trad.). Editora 34. (Trabalho
original publicado em 2000)

Sanchis, P.(1997). Arraial: Festa de um povo. As romarias portuguesas. Publicagdes Dom Quixote.
Scott, J. C.(1985). Weapons of the weak: Everyday forms of peasant resistance. Yale University Press.

Simdes, D.(2014a, 7 de margo). Estudantinas - Terca-feira gorda na Amareleja (2014) - Moura-Baixo Alen-
tejo[Video]. YouTube. https://www.youtube.com/watch?v=gID-2TBssKI

Simdes, D.(2014b, 2 de maio). El cante y el baile - Festa da Senhora das Pazes (Vila Verde de Ficalho)[ Vi-
deo]. YouTube. https://youtu.be/fcN8GFNormw

Simoes, D. (2014c, 6 de maio). Uma festa transfronteiriga - Festa da Senhora das Pazes (Vila Verde de
Ficalho - Baixo Alentejo)[ Video]. YouTube. https://youtu.be/SD2tyokqQFE

Simdes, D.(2014d, 27 de maio). El cante y el baile - Romeria de San Isidro El Labrador (Rosal de la Frontera
- Huelva)[Video]. YouTube. https://youtu.be/2DYucDa6-CU

Simdes, D. (2017, 4 de margo). Estudantina de Hortense Lameira[Video]. YouTube. https://www.youtu-
be.com/watch?v=YQwWFB3R2H5E

Simdes, D.(2022). Prdticas da cultura na Raia do Baixo Alentejo. Utopias, criatividade e formas de resis-
téncia. Edigoes Colibri.

Soeiro, J.(2013). Reforma agrdria. A revolugdo no Alentejo. Pagina a Pagina.

27


https://www.juntadeandalucia.es/institutodeestadisticaycartografia/badea/informe/anual?CodOper=b3_151&idNode=23204
https://www.juntadeandalucia.es/institutodeestadisticaycartografia/badea/informe/anual?CodOper=b3_151&idNode=23204
https://www.ine.pt/scripts/db_censos_2021.html
https://ria.ua.pt/handle/10773/27518
https://www.youtube.com/watch?v=glD-2TBssKI
https://youtu.be/fcN8GFNormw
https://youtu.be/SD2tyokqQFE
https://youtu.be/2DYucDa6-CU
https://www.youtube.com/watch?v=YQwFB3R2H5E
https://www.youtube.com/watch?v=YQwFB3R2H5E

28

FESTAS, CRIATIVIDADE SOCIAL E UTOPIAS NA RAIA DO BAIXO ALENTEJO

Vieira, A.(2020). O perceber do mundo. O ser e o saber. Mariposa Azual.

Zozaya Montes, L. (2011). Construcciones para una canonizacién: Reflexiones sobre los lugares de me-

moriay de culto en honor a San Isidro Labrador. Tiempos Modernos, A22), 1-25. http://www.tiemposmo-
dernos.org/tm3/index.php/tm/article/view/260


http://www.tiemposmodernos.org/tm3/index.php/tm/article/view/260
http://www.tiemposmodernos.org/tm3/index.php/tm/article/view/260

Futuro Como Controvérsia e Festa
Como Narrativa: Breve Nota a Partir da
Observacao da Bugiada e Mouriscada
de Sobrado

https://doi.org/10.21814/uminho.ed.73.3

Emilia Araujo

Centro de Estudos de Comunicacao e Sociedade, Instituto de Ciéncias Sociais,
Universidade do Minho, Braga, Portugal
https://orcid.org/0000-0003-3600-3310

era@ics.uminho.pt

Marcia Silva

Centro de Estudos de Comunicagao e Sociedade, Instituto de Ciéncias Sociais,
Universidade do Minho, Braga, Portugal
https://orcid.org/0000-0003-3464-2194

marciasilva.formacao@gmail.com

Resumo

Este texto aborda, de forma muito sintética, a inevitabilidade das controvérsias quan-
to ao futuro das festividades e possiveis processos de reconfiguragao que as venham
a moldar. Os futuros sao espagos-tempo objeto de disputas e, em grande parte dos
€asos, so a participacao efetiva das populagoes nesses mesmos processos pode fazer
a diferenca na moldagem da festa as expetativas e aspiragoes coletivas. Seguindo
estas ideias, este artigo explora algumas controvérsias emergentes em torno do fu-
turo da festa de Sao Joao de Sobrado, que se realiza no concelho de Valongo. Faz-se
referéncia a informacao recolhida por meio de observacao e de entrevistas, através
das quais ficam mais claras as tensdes que emergem do confronto constante entre o
passado vivido e as visdes de futuro criadas na base desta experiéncia, mas também
de imaginarios sobre a continuidade da festa e a sua importancia na comunidade. A
principal conclusao deste estudo indica o interesse de os responsaveis pela tomada
de decisao perspetivarem os fluxos de mudanga, nao como meras pressoes ou ima-
ginarios futuristas, mas sob o prisma do seu significado temporal.
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Palavras-Chave

disputa, futuro, participacao, reconfiguracao da festa, Sao Joao de Sobrado

Introducao

A festa da Bugiada e Mouriscada acontece no dia 24 de junho no ambito das ce-
lebragoes de Sao Joao, na vila de Sobrado, no concelho de Valongo (Pinto et al.,
2016). Hoje, a festa de Sao Joao de Sobrado é uma das seis marcas do patrimonio,
divulgadas pela Camara Municipal de Valongo. A originalidade desta festa, a nivel
nacional e internacional, levou-a a ser eleita como simbolo das festividades conce-
lhias (Camara Municipal de Valongo, s.d.) e as imagens de Bugio e de Mourisqueiro
representam, alias, as festas, romarias e procissdes do concelho.

E uma festa composta por uma variedade de performances que alternam entre o re-
ligioso e o profano. Seguindo uma sequéncia de cenas que representam o desenrolar
de uma lenda sobre o roubo e resgate de uma imagem de Sao Joao consumado pelos
mouros (mourisqueiros) e cristaos (bugios; Araujo & Ribeiro, 2021), a festa organiza-
-se em redor de tempos muito diversos, cada um destes fortemente mobilizador de
emocoes, sensagoes e sentidos: as performances, o deslumbramento e a exuberancia
das cores (Motta, 2022); as dancgas e as musicas que se alternam; os odores que cir-
culam e registam as experiéncias de quem é protagonista, ou simples visitante.

O debate sobre o passado, o presente e o futuro penetra todos os poros do tempo
quotidiano que envolve e define os contextos de vida da populagao sobradense: sa-
ber em que exata medida a festa se pode ou deve abrir e mudar, ou deve permanecer
igual ao que a meméoria dita como tal, € um designio dificil de atingir, até porque esta
tensao é, de forma tacita, parte da propria festa.

Neste texto, nao fazemos uma analise linear de achados e de conclusoes que decor-
ram de hipoteses construidas previamente. O facto de a festa, antes de se afirmar
como evento ou performance, ser, sobretudo, objeto de narrativas multiplas, polissé-
micas e dinamicas, leva-nos a conceber este texto como um conjunto de ideias para
reflexao cientifica. Mas, além disso, contribui para reflexao da propria comunidade e,
sobretudo, de quem conduz a organizagao anual da festa.

Todas estas ideias se prendem com um ponto em comum: o da concecao da festa,
como elemento cultural, cuja forga e sustentabilidade reside na capacidade de dialo-
go e de efetiva coparticipagao publica, desde sobradenses, em geral e considerando
as suas diversas carateristicas, até aos investigadores e cientistas que levantam e
analisam informacao.

Com efeito, é certo que a festa se define pela sua experiéncia historica e sociolo-
gica, mas também que, a seu tempo e conforme o contexto social e cultural em
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que nos encontremos, a festa é principalmente narrativa: narrativa de passado, de
passado futuro e de futuro. Por outras palavras, e tal como Koselleck (1979/2006)
explicita, movemo-nos rumo a realizagao coletiva de expetativas, na dependéncia da
experiéncia (passado), mas, na maior parte das vezes, as expetativas correspondem
a visoes. Ou seja, descricdes “do que pode ocorrer no curto, médio e longo termo’,
que ‘revelam narrativas alternativas ou futuros” e, por isso, “convidam a controvérsia”
(Sovacool et al., 2020, p. 645).

A festa da Bugiada e Mouriscada, sendo um evento com materialidade suficiente
para que viva e se ofereca como objeto sociocultural desejavelmente intemporal,
resulta ela mesma de narrativas diferentes que se cruzam no tempo presente: dos
habitantes com mais ou menos ligacao historica e biografica a festa; dos seus repre-
sentantes politicos locais e lideres associativos, dos especialistas e investigadores,
entre varios outros agentes. Todos transportam para dentro dessa mesma narrativa a
sua propria visao e imaginario sobre o que a festa € e/ou pode ser, assumindo, assim,
uma tonalidade relativa, face ao que comummente, e de forma romantizada e holista,
se assume como sendo auténtico ou explicado pela tradicao.

A“festa é realizada pela comunidade e para a comunidade e qualquer tentativa para
alterar esta caracteristica € censurada pela populagao local em unissono”, afirma
Pinto et al. (2016, para. 23). Tal significando que ha, da parte desta comunidade, um
sentido de posse da temporalidade transhistorica e transmodal (passado, presente e
futuro). Nada de novo a este respeito, dado que a comunidade se investe, em razao
da responsabilidade que detém sobre a reproducao da festa, deste poder de deter
em simultaneo o que a festa foi e o0 que a festa pode vir a ser — o tempo em devir
transportado para as narrativas totalizantes da prépria festa.

A luz desta lideranca e hierarquia de narrativas sobre a festa e o que esta representa,
essa censura da mudanca é um processo normal, muitas vezes tacitamente aceite,
nao explicitado, mas sociologicamente impossivel de sustentar. Isto porque a mu-
danca é uma qualidade intrinseca da persisténcia ou da imutabilidade: para que a
festa se mantenha, precisa de mudar em paralelo com os tempos sociais, simultanea-
mente, ainda que nao de forma revolucionaria, ou disruptiva, mas de forma silenciosa.
Efetivamente, a prépria ‘comunidade” nao existe enquanto tal: ela fragmenta-se em
grupos, narrativas parcelares, individuais em alguns casos, movidas em alguns casos
pelas experiéncias individuais e familiares da festa. Ademais, estas experiéncias sao
distintas entre si, por vezes intersectam-se, outras afastam-se e dao origem tanto
a narrativas do passado, como a futuros passados dispares, diversos e impossiveis
de categorizar segundo ldgicas Unicas. A festa e a comunidade constroem-se obje-
tivamente a partir das narrativas identitarias (Ricoeur, 1983/1994). Atravessam-nas
(comunidade e festa) varias diferencas nas temporalidades relacionadas com a idade,
0 género, a classe social e o poder social e politico e estas refletem-se diretamente
na maior ou menor abertura a visoes e a debates sobre a mudanca.

Neste texto, analisaremos a informacao recolhida por intermédio de entrevistas a
pessoas habitantes de Sobrado. Pretende-se demostrar a permanéncia das tensoes
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"Hd quem aceite e
espere pela cena
por representar

a autenticidade
atemporal( ... ). Ha
quem reveja na cena
uma adequagdo
temporal”

Emilia Araujo e
Mdrcia Silva

Figura 1
Sapateirada/Danga do
Cego em 1994.
Créditos. Manuel Pérez
Corrales (cedida ao
projeto FESTIVITY).
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a respeito do que se preserva como “auténtico” e entendido como “imutavel” e o que
muda, de forma mais ou menos intencional. Isto, por trés motivos: (a) por efeito da
necessidade de recursos para manter a festa no espaco e no tempo; (b) por efeito da
evolucao e da passagem do tempo da festa através dos tempos sociais, politicos e
culturais que a afetam e a reconfiguram e; (c) por efeito dos métodos e das praticas
de envolvimento que os préprios decisores politicos encetam para fazer participar as
populagoes nos processos de (nao) reconfiguragao da festa.

Nota Metodologica

O texto apoia-se na informacao recolhida ao longo do trabalho de investigacao em
curso, de cariz etnografico, e tem como objetivo refletir em torno da dificuldade teo-
rica e metodolégica em pensar-se o futuro da festa, atendendo, por um lado, a sua
significacao historica (futuro-passado) e, por outro, aos imaginarios de transforma-
¢ao que enuncia (presente-futuro).

Trata-se de um estudo de caso, realizado de forma intensiva, na freguesia de Sobrado,
concelho de Valongo, com recurso ao cruzamento de varias técnicas de recolha e de
tratamento de informacdo, nomeadamente entrevistas e observacio etnografica. E
uma pesquisa que tem como objetivos prover uma descricao etnografica da fes-
ta e articular uma perspetiva compreensiva da mesma, refletindo sobre as formas
e intersecao da mesma com a histéria e a memodria da comunidade. Assim, desde
2015, os investigadores participam como observadores em varias das atividades que
decorrem ao longo do ano relacionadas com a preparagao e a realizacao da festa,
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mobilizando registos fotograficos e videograficos. A abordagem adotada, potencia-
da pela convivéncia dos membros da equipa com a comunidade, permite aceder as
experiéncias e ver por dentro como se faz a festa, os sentidos e as tensdes que a
atravessam e que refletem também as relagdes e as tensoes vividas na prépria comu-
nidade. A realizacao de entrevistas e conversas (cerca de 100) decorreu de forma a
ouvir o maior niumero possivel de pessoas da comunidade e que tenham participado,
em tempos diferentes, na festa, de modo a podermos aceder a eventuais mudancas
e/ou alteragoes pelas quais a festa foi passando ao longo do tempo.

A Festa Como Controvérsia Temporal

Quando procuramos identificar o que muda ou nao na festa,damo-nos imediatamen-
te conta do poder da narrativa sobre a temporalidade da festa, definindo a tempo-
ralidade na esteira de Beck et al. (2021), ou seja, enquanto “multiplas formas pelas
quais a mudanca ocorre ao longo do tempo” (p. 148) e que € sempre relativa, face ao
sistema que a cria (autoreferente).

Uma das cenas mais significativas da festa é a “Danca do Cego”, que acontece durante
a tarde. Hoje esta cena inclui uma sequéncia muito carateristica de acdes que impli-
cam interagao constante com o publico: sentado, ou deitado e rolando sobre agua
com excrementos, a personagem do cego aproxima-se de quem assiste, praguejando
e usando a vara para lancar a lama embebida em excrementos de animais sobre as
pessoas presentes que ora se aproximam, ora fogem em desafio constante. Mas, por
causa da sujidade, da inversao e da desorganizacao que a envolve, esta é também
uma das cenas mais controversas da festividade e objeto de algum dissenso, sobre-
tudo quando se pensa em termos do alargamento da festa ao turismo. A controvérsia
acende-se justamente em redor da temporalidade da cena na temporalidade histo-
rica e experiencial da festa: a cena é auténtica porque sempre foi objeto da mesma
performance e esta incorporada como tradi¢ao, ou porque a narrativa partilhada
sobre o passado da festa lhe retira qualquer datacao e selo de atemporalidade?

Ha quem aceite e espere pela cena por representar a autenticidade atemporal da fes-
ta e a perceciona como cena iconica, singular e imperativa na construcao temporal
e espacial da festa. Ha quem reveja na cena uma adequagao temporal contingente
com os acontecimentos histéricos que marcaram a realizagao da festa. Uma das pes-
soas entrevistadas (61 anos) arrisca a arquitetura da tradicao e refere que (Figura 1)
nao foi representada sempre da mesa forma, tal como se faz hoje e por isso “nao é
tradicao”. Afirma que “antes era em terra batida ( ...) havia um bocadinho de lama e
acharam piada chegar la e bater com a vara”, mas que, em 1974 “choveu muito, muito,
muito, era um ribeiro por ai abaixo e, depois, chegaram ali, a sapateirada, comegaram
a bater com a vara, acharam graga [aos espirros para a populacao]”. Anos depois,
afirma “puseram paralelos ( ...) iam la de véspera, arranjavam duas carradas de terra
e ponha la para fazer a frese”. Hoje, “ainda fazem mais: botam-lhes excrementos de
burro. Eu fui la ha 2 anos e nao se podia estar la com o cheiro. Aquilo nao é tradicao’.
E referido que em tempos:
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0 sapateiro é que atirava o sapato ( ...) e é aquele momento que o sapato nao
suja nada a ninguém e atira de maneira que nao aleije ninguém. Agora, 0 cego vai
por ai abaixo, borra tudo, suja a assisténcia toda. Ndo acontecia nada disso. E tudo
um exagero, mas a culpa disto é a malta de fora que da um valor a isso. (61 anos)

As narrativas sobre a festa tendem a estruturar-se pela necessidade de corresponder
a paixao pela festa por parte da populacao local que se reconhece como “comuni-
dade” e que partilha a festa como forma de reforco da sua identidade cada vez mais
para fora das fronteiras da freguesia. No meio destas narrativas encontram-se outras
que reclamam o “exagero” e o “excesso” de algumas cenas da festa, a ponto de a
pressionar a mudar. Quem esta ligado a festa conhece estas narrativas e nao lhes re-
conhece poder de persuasao, mas evita-as como objeto de controvérsia ou discussao.

Normalmente, a reconfiguracao da festa, por mais ou menos visivel que possa vir a
ser, € um assunto que se pretende manter no segredo de quem esta envolvido e com-
prometido com a celebragao da festa e se investe de poder de controlo sobre o grau
de mudanca pretendido. As controvérsias que se tornam publicas sobre mudangas
na festa em virtude de tensoes e ou pressoes exteriores, incluindo a sua abertura ao
turismo e aos média, sao objeto de discussao e catalogadas como discursos que vém
de fora: de quem investiga ou analisa a festa; a quem nao se reconhece a paixao e a
experiéncia histérica e sociologica da festa.

No coracao deste jogo simbdlico de resguardo de poder sobre a temporalidade his-
torica da festa esta nao so6 a percecao do poder de controlo sobre o futuro e o pas-
sado da festa, mas também o receio da descaraterizagao da festa potencialmente
perpetrada, tanto pela flexibilidade e multiplicidade de narrativas sobre o passado
da festa, como pela destruicao ou suspensao da estabilidade e da continuidade da
festa como elemento da narrativa identitaria coletiva. Detalhes aparentemente ba-
nais, como o numero de pessoas na Bugiada, podem ser foco de desconstrucao e
normalmente estao associados a uma visao mais conservadora acerca do tempo e
da temporalidade da festa: “os bugios sempre foram muitos. Dantes eram menos. Eu
quando fui a primeira vez de bugio com 10 anos eram para ai 50 bugios. Agora tam-
bém é um exagero. ( ...) vamos la ver: vao 600 bugios” (72 anos).

Uma das pessoas entrevistadas entende que a mudanga na festa se observa pela
forma como as pessoas participam, sobretudo na Bugiada, afirmando que

antigamente ninguém queria ir. Antigamente tinham medo de ir. Tinham
medo de fazer mal. Nao iam.(...) Nao queriam ir porque tinham medo. Tinham
vergonha por poderem fazer mal. Agora nao. Agora qualquer um vai. Agora
nao se importam. Mesmo que facam mal, nao querem saber. (54 anos)

Outra entrevista desvaloriza o ndmero de pessoas que participam na Bugiada. A
estas juntam-se outros que criticam a falta de ligagao a festa e a impossibilidade de
todos quantos se juntam expressarem a paixao pela festa por falta de alma histérica:
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hoje sao mais de 600 bugios, ( ...) [mas] vao 50 bugios. Quero eu dizer,aqueles
que sabem o que vao fazer sao 50! Vao mulheres, vao pessoas de fora, vao
muitos, vao la atras dos outros, mas nao sabem o que estao a fazer. (72 anos)

Em resumo, esta ideia em torno da participagao é bastante critica, ou seja, se por um
lado o numero de participantes contribui para enaltecer e engrandecer a espetacu-
laridade da festa, por outro lado suscita um conjunto de desafios,nomeadamente em
torno das alteracoes performativas e qualidade da exibicao. Em 2022, a extensao da
Bugiada foi a mais espetacular de sempre, com aproximadamente 900 bugios.

Aparentemente igual a festa do passado sempre perspetivado como referencial, as
pessoas entrevistadas referem-se em detalhe a algumas das mudancgas que se aperce-
bem existirem na festa, incluindo a sua dimensao estética. As pessoas falam de recon-
figuragdes relacionadas com as dangas e com as musicas, afirmando que hoje ha um
bater mais intenso dos pés no chao, que resulta em mais exuberancia da parada militar.

Eu acho que eles dancam de maneira diferente do que o que era dantes.
Porque eu vi antigos mourisqueiros a dancar e eles nao dangavam assim.( ...)
“Vos ides a bater com os pés que eu nao percebo como é que é a danga da
mouriscada agora”. (61 anos)

Em paralelo as tensoes que emergem da forma como o passado “auténtico” da fes-
ta surge narrado, coexistem outras relacionadas com a efetiva abertura da festa a
pessoas que vém de fora, ou para ver a festa, ou dela participar, como acontece com
a Bugiada. Neste ponto, estamos a falar mais especificamente da relagao entre a
festa e o turismo e os receios, expetativas e tensdes que abrem a partir daqui e que
abalam com as coordenadas de uma temporalidade regida pela representacao da
continuidade e da estabilidade.

Como ja dissemos, a turistificagcao das festividades impoe diversos questionamentos
em relacao a abertura da comunidade a exposi¢ao para publicos com diferentes ni-
veis de conhecimento e de interesse na festa (Aradjo et al., 2019; Choi et al., 2020).
Nos varios textos ja publicados em torno da festividade (Aradjo, et al., 2019; Pinto,
et al., 2016) debrugamo-nos sobre esta controvérsia em relagao ao futuro da festa,
entre aquilo que pode significar a abertura ou o fechamento. Um processo muito
normal ocorre quando quem é “de fora” surge apelidado como potencial responsa-
vel pela destruicao ou pela descaraterizagao do patriménio (Silva, 2022). Isto por-
que se supOe que molde as expetativas dos agentes locais que promovem a festa,
orientando-a para o aumento do numero de visitantes que se tornem consumidores
no espago e tempo da festa.

Nos temos aqui uma festa bonita, bonita aos nossos olhos porque a festa é
nossa, mas o que eu tenho conhecimento de amigos que vieram aqui é que
gostaram muito e ficaram encantados com a beleza da festa e muitos deles
nem tém conhecimento do que se esta a desenrolar, mas as dangas, os gestos,
muita gente fica de boca aberta. (sem informacao de idade)
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Nas entrevistas é muitas vezes mencionada esta tensao entre a abertura necessaria
da festa, para seu conhecimento e atracao de recursos e, em simultaneo, as desvan-
tagens que comporta, sobretudo no que se refere aos tempos no desempenho das
performances, assim anotando a “perda de aura” da estética da festa: a “beleza” das
cenas, 0 a-vontade, ou a possibilidade de concretiza-las na totalidade, como a danca
da Bugiada:

agora, € uma Bugiada muito mais numerosa e isso é que distorceu um bocadi-
nho (...).Agora, para dar uma volta temos de dar uns quildmetros sé para virar
a Bugiada. Acaba por mostrar mais a quem esta a ver, mas é mais dificil. ( ...)
Faziam-se dancas mais curtas, de outra beleza. (48 anos)

Nos antigamente faziamos uma danga em que demorava, por exemplo, 10 a 15
minutos e nos agora temos de fazer uma danga que demora 40 minutos ( ...).
E uma coisa abismal. Dancava-se mais a vontade, mais tempo, aproveitava-se
mais, e agora limita-se aqueles 20/30 pares que vao na frente e que ouvem a
musica. E diferente. (48 anos)

0O aumento do numero de participantes relatado como “abismal” ou como um “exa-
gero” é reconhecido como sendo “devido a evolucao dos tempos. ( ... ) Toda a gente
quer ir” (48 anos). Esta ideia de alteragao dos tempos e consequentemente alteragao
na festa esta muito presente face a irreversibilidade do tempo social “tudo muda.
Mesmo que se queira manter a tradicao ha coisas que acabam por se alterar auto-
maticamente” (48 anos).

Por isso, ha quem refira que:

quem quer ver as dancas, vai aos ensaios. Nos ensaios, temos tempo para
mostrar tudo direitinho. No dia, os tempos sao apertados, temos de cortar nas
dangas. ( ...) Os mourisqueiros passaram de 20 para 40, ou seja, 0 tempo que
leva a fazer as dangas nao sera o dobro, mas anda la perto. (33 anos)

Todavia, a tensao persiste, relativamente a ampliacao do eco da festa para fora da
frequesia e de sobradenses que se sentem na “posse” da festa, por receio de per-
derem a autonomia na arquitetura daquela. Por isso, os discursos centram-se em
“divulgar eu ndo sou contra, sou contra tirar o que € nosso ( ...). O meu receio é esse.
(...) Até agora nods faziamos como queriamos e sabiamos e pode isso mudar” (53
anos) e o “divulgar, mostrar, fazer com que venham mais pessoas, mas que nao ve-
nham pessoas em quantidade. Que venham pessoas interessadas que gostam deste
tipo de festas” (33 anos).

Integram as disputas sobre o futuro temas muito diversos respeitantes as vivéncias e
experiéncias da festa. Alguns destes debates serao sobre a participacao das mulheres
na festa e da sua abertura a identidades de género nao heteronormativas, ou ainda
a possibilidade de homens com relagoes maritais e com filhos poderem participar na
formatura dos mouriscos, tradicionalmente composta apenas por rapazes solteiros.
Acrescente-se ainda uma série de outras micro acoes reguladas por normas que se
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explicam quase em unissono pela tradi¢ao que abre cada vez mais espaco na arena
da reflexao sobre a festa no presente, e sobretudo no tempo a frente. O cruzamento
de geracgoes, as mobilidades constantes para fora da freguesia, as reconfiguragoes
socioprofissionais e carateristicas gerais dos contextos sociais e culturais empurram
decisores politicos para processos complexos de autoanalise, onde a investigacao
cientifica independente tem um papel relevante, ainda que potencialmente incomo-
do, face as diferencas nos quadros de percecao do tempo da festa e do tempo social.

Consideracoes Finais

Avisao que temos de futuro pode ser a principal mobilizadora e modeladora do nosso
olhar sobre o passado e a aprendizagem, repeticao ou mudanga que possamos fazer
em relacao a essa experiéncia (Koselleck, 1979/2006). Como dissemos, este € um texto
curto que deixa mais interrogacoes do que conclusoes, ficando saliente serem multi-
plas as questoes que atravessam a temporalidade da festa e as mudancgas que ocorrem
ao longo do tempo e que podem refletir-se num futuro bastante préximo da festa.

Tradicionalmente, a festa é percebida como algo que se funde com a “‘comunida-
de”, que lhe garante a energia necessaria para que se produza ao longo do tempo.
Segundo autores diversos, as festividades, particularmente as que procuraram re-
viver um passado, deparam-se com dificuldades associadas a sua turistificacao e,
consequentemente, com o desafio de lidar com a transformagao da memoria social
e coletiva, refletidas na massificagao da produgao de bens tradicionais, mudanca cul-
tural e de habitos e praticas dos residentes, dos congestionamentos e sobrelotacao
de espacos e equipamentos, encenacao e folclorizagao das praticas culturais, entre
outros (Minguez et al., 2019; Remoaldo & Cadima Ribeiro, 2017; Silva, 2022).E certo
que este € um desafio cujo deslinde exige necessariamente bastante conhecimento
da festa, de modo que seja possivel identificar os pontos de mudanga, mas, de qual-
quer modo, € necessario distinguir a vulgarizacao da festa da sua sustentabilidade,
no médio e no longo termo, ja que esta implica uma gestao ponderada entre passa-
do, presente e futuro (in)sustentavel.

Assim, importa destacar uma conclusao central: as questdes da mudanca e o debate
sobre possiveis futuros integra a discussao sobre o turismo e a turistificagao, mas nao
se esgota nesta. Quando nos referimos ao futuro enquanto disputa e controvérsia,
aceitamos que existem diversas visoes sobre esse futuro que lutam por se imporem,
face a alocacao de recursos, sendo que a estas se sobrepoem as visoes sobre o pas-
sado enquanto futuro imaginado ou futuro passado, no entendimento de Koselleck
(1979/2006) e de Bryant e Knight (2019), no sentido em que se torna importante nao
pensar o futuro exclusivamente como destino da tradicao. Esta, desconstruida, fica
no ambito da emergéncia do presente que se repete. Com efeito, podemos constatar
que a festa se apresenta ainda bastante enclausurada no presente (presente ter-
minal), no sentido de Ramon Ramos-Torre (2009), face a futuros incertos, e perante
passados que importa rememorar, de forma a dai se extrair o futuro mais seguro.

Neste texto e com base em excertos de entrevistas efetuadas no contexto da festa
Bugiada e Mouriscada, verificamos que tanto o passado como o futuro merecem ser
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perspetivados como narrativas que se constroem e reconstroem no tempo social e
cultural, o que significa que a festa se torna insustentavel sem mudanca. Segundo
Lipovetsky e Charles (2004), “as obras do passado ja nao sao contempladas em reco-
lhimento e siléncio, mas ‘deglutidas’ em alguns segundos, funcionando como objeto
de animacgao de massas, espetaculos cativantes, maneira de diversificar o lazer e de
‘matar’ o tempo” (p. 93).

A analise do assunto merece mais investigagao no que respeita a diversidade de po-
sicoes adotadas pelos varios atores envolvidos, pois ganha contornos diferentes con-
soante o pais ou regiao. No entanto, a informacao recolhida e analisada permite-nos
refletir sobre a adequacao da formulagao tedrica que estabelecemos no inicio do texto.

Em primeiro lugar, a necessidade dos responsaveis pela tomada de decisao perspe-
tivarem os fluxos de mudanca, nao como meras pressdes ou imaginarios futuristas,
mas sob o prisma do seu significado temporal. Ou seja, a capacidade de conter o pas-
sado, presente e futuro das pessoas, regioes e territdrios e paises, assim refletindo as
tendéncias e dinamicas de mudanga implicitas em curso. Esta reflexao levar-nos-ia
a um debate ainda mais amplo sobre a participacao das populacoes na concecao
do futuro, como defendido por Asara et al. (2015), e sobre o papel das aspiracoes
(Appadurai, 2013) no processo politico,acomodando as necessidades das populagoes
locais na coproducao e co-design do futuro da festa, de forma aberta e plural.
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Resumo

A Quaresma e as solenidades da Semana Santa da Pdvoa de Varzim representam um
conjunto de manifestacoes religiosas que promovem a envolvéncia da comunidade,
modificam marcadamente a paisagem local e propiciam vivenciar diferentes patrimo-
nios. Este trabalho caracteriza estas manifestacdes, relacionando-as enquanto marca-
dores patrimoniais e propoe agdes para sua salvaguarda. Tais solenidades celebram-
-se desde 1678, tendo como epicentro a Paréquia de Nossa Senhora da Conceicao.
Durante o ano de 2022 foram registadas duas dezenas destas manifestagoes, das
quais oito eram procissoes. Destas, a Procissao do Enterro do Senhor, pela sua magni-
ficéncia e solenidade, é a que tem maior proeminéncia. Assim, propomos a criagao do
Centro de Memdrias da Quaresma e das Solenidades da Semana Santa da Povoa de
Varzim, sustentado por colec¢oes audiovisuais, acervos de cultura material e de memo-
ria oral. Além de um espaco dinamico, necessariamente acessivel a comunidade e uma
base documental para investigagao, este centro podera ser um agente de articulacao
para propostas de candidatura a processos de registo e inventariagao patrimonial.
A Quaresma e as solenidades da Semana Santa de Pévoa de Varzim constituem um
patrimoénio sentido e vivido em comunidade. O presente texto caracteriza a Quaresma
e solenidades da Semana Santa da Pdvoa de Varzim, relaciona esse conjunto de ma-
nifestagoes religiosas enquanto marcadores patrimoniais da comunidade e propde
acoes para a salvaguarda dessas celebracoes.
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Povoa de Varzim: Circunscricao Eclesiastica e Divisao
Paroquial

A Poévoa de Varzim pertence eclesiasticamente a Arquidiocese de Braga, faz parte
do Arciprestado de Vila do Conde e da Pdvoa de Varzim. A cidade esta dividida em
trés pardquias: Sao José de Ribamar, Nossa Senhora da Lapa e Nossa Senhora da
Conceicao, a maior de todas, ocupando mais de metade da sua area, onde estao
grande parte dos templos religiosos e também onde estao sedeadas muitas das
confrarias e irmandades deste aglomerado urbano.

Enguadramento Tematico

A Pascoa é uma festa movel, nao tem um tempo cronoldgico exato, celebra-se no
primeiro fim de semana de lua cheia apds o equinocio da primavera, estando por
isso balizada entre os dias 21 de margo e 26 de abril. Todavia, até ao século IV, essa
festividade celebrava-se no dia 14 de abril, independentemente do dia da semana
em que tal ocorresse. O Concilio de Niceia (325 d.C)) instituiu que a Ressurreicao de
Jesus Cristo deveria ocorrer num domingo proximo da Pascoa biblica e, a partir desse
século, passou a ter a duracao de 8 dias e nao somente um fim de semana.

A Quaresma, periodo de 40 dias, que se estende desde a quarta-feira de cinzas até a
quinta-feira santa, prepara os crentes para viverem e memorarem, em recolhimento
e oragao, e a Semana Santa, também denominada “Semana Maior” ou “Semana da
Paixao do Senhor”, na qual se inclui o triduo pascal, balizado entre quinta-feira santa
e 0 sabado santo, sao objeto de vivéncias de um modo intenso, em varias latitudes.

Em Espanha, as solenidades da Semana Santa tém um relevante reconhecimento,
bastando lembrar o que acontece, por exemplo, na Andaluzia, embora nenhuma des-
sas manifestacoes esteja ainda classificada pela Organizagao das Nagoes Unidas
para a Educacao, a Ciéncia e a Cultura como patriménio imaterial da humanidade.
Mesmo assim, importa realgar a classificagao da Semana Santa de Mendrisio (Suiga)
como patrimoénio imaterial da humanidade. Na América Central e do Sul, esses perio-
dos revelam ser marcantes para quem assiste,como € o caso da Guatemala, do Brasil,
em particular no estado de Minas Gerais, e da Coldmbia, que tem a Semana Santa de
Popayan, classificada como patriménio imaterial da humanidade.

Em Portugal, a Semana Santa de Braga, devido a sua longevidade e notoriedade, é
a mais proeminente de todas. Tal como as Endoencas de Entre-os-Rios e a Semana
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Santa e Festa do Espirito Santo em Sardoal, esta inscrita no inventario do patrimoénio
imaterial. Todavia, outros locais sao também providos do seu espirito do lugar duran-
te a Quaresma e a Semana Santa, como é o caso da Pévoa de Varzim.

Igreja e Cultura: Uma Relacao Indissociavel

A relagao entre a Igreja e a cultura foi uma das questoes debatidas no Concilio do
Vaticano Il, que aconteceu entre 1962 e 1965. Durante as quatro sessdes em que
decorreu esta conferéncia, foi apresentada uma definicao de cultura bastante lata,
remetendo a sua esséncia para a pluralidade de culturas, para os patriménios de
cada comunidade humana, e para o enriquecimento da igreja e das culturas por via
do dialogo entre as diversas culturas.

O Conselho Pontificio para a Cultura foi constituido em 1982. Este Dicastério® de-
fende uma relagao mais estreita entre a igreja catolica e a cultura em todas as suas
expressoes. Em 1999, foi editado um documento intitulado Para uma Pastoral da
Cultura (Conselho Pontificio da Cultura, 1999) que real¢a a importancia da cultura
para a plena realizacao do ser humano. O patrimonio cultural e o turismo religioso
sao mencionados, objetivando-se a formulagao de iniciativas que potenciem a sal-
vaguarda, restauro e valorizagao do patrimonio cultural religioso, de indole material
e imaterial, bem como transmitir as geragoes futuras as riquezas da cultura crista
(Conselho Pontificio da Cultura, 1999).

Ouaresma e Semana Santa na Povoa de Varzim

Na Povoa de Varzim, este trecho temporal é vivido e sentido com fé e devocao pela
sua comunidade. Num passado nao muito distante, cumpriam-se todos os preceitos
estatuidos pela igreja: luto carregado a partir da terca-feira de carnaval; guardava-se
no fundo do bau os instrumentos musicais de diversao; nao se comia carne aos domin-
gos; no Largo das Dores, era representado o “Auto do Descimento da Cruz”; e, a partir
de quinta-feira santa até ao domingo de Pascoa, os pescadores nao iam ao mar para
poderem assistir a todas as cerimonias religiosas (Azevedo, 1976, 2001; Borges, 2003).

Apesar de algum esbatimento manifesto ao longo dos anos, esse fervor continua
patente, como o comprovam as cruzes e outros aderecos alusivos a Semana Santa
dispostos nas janelas e varandas das casas, 0s panos pretos colocados nesses mes-
mos locais na sexta-feira santa, substituidos por cruzes floridas e panos coloridos no
domingo de Pascoa (Figura 1 e Figura 2).

O sentimento da comunidade é evidente no investimento financeiro e voluntarismo
da igreja, das associagoes de leigos e sociedade civil para garantir que todos os
eventos programados se cumpram e consubstanciem ainda mais a importancia des-
tes atos, de cariz religioso ou profano.

1 Um dos departamentos da igreja catdlica que faz parte da Cdria Romana.
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Figura 1

Registo de aderecos
alusivos a Semana
Santa,em 2022.
Créditos. José Filipe
Silva.

Figura 2

Registo de aderecos
alusivos a sexta-feira
santa,em 2022.
Créditos. José Filipe
Silva
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Figura 3

Olaia junto a Igreja da
Misericordia (patriménio
ambiental e patriménio
cultural material).
Créditos. José Filipe
Silva.

Figura 4

Fogaréu no adro da
Igreja Matriz, antes
da saida da Procissao
do Enterro do Senhor
(na imagem, um

dos membros da
comunidade, Anténio
Vilaga, que colabora
na organizagao das
solenidades da Semana
Santa da Pdvoa de
Varzim).

Créditos. José Filipe
Silva.
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"No espetro patrimonial
hd uma simbiose

entre as suas diversas
tipologias”

José Filipe Silva

Figura 5

Canticos da Veronica
e das santas mulheres
(patrimonio cultural
imaterial).

Créditos. José Filipe
Silva.

QUARESMA E SOLENIDADES DA SEMANA SANTA DA POVOA DE VARZIM

Neste contexto, podemos falar de “um vasto programa erudito e catequético, com
a participagao de um grande numero de criangas e jovens que colaboram com
orgulho e um conhecimento da histdria religiosa algo invulgar na atualidade” (D.
Carneiro et al., s.d., p. 4).

No espetro patrimonial ha uma simbiose entre as suas diversas tipologias, ndo sé as
referentes ao dominio do patrimonio cultural, visto que aspetos relacionados com o
seu congénere ambiental sao igualmente elementos identitarios da Quaresma e da
Semana Santa da Pdvoa de Varzim. Neste contexto, a confluéncia de bens materiais
(edificios religiosos, imagens, alfaias liturgicas), imateriais (sons: o toque dos sinos,
as varas a bater no chao durante as procissoes, barulho das matracas dos farrico-
cos, 0s cantos do grupo da Verodnica, ou as campainhas da visita pascal; cheiros: os
odores que sao emanados dos fogaréus; léxico vocabular: “agasalho’, “casinhas do
senhor”, “atesa”, “Senhor Padrinho Quero Rosca”), iconografia (prospetos da Procissao
do Senhor dos Passos e da Semana Santa), e de elementos relacionados com o pa-
triménio ambiental (a olaia que esta préxima a Igreja da Misericdrdia), potenciam
e realcam o espirito do lugar, remetendo-nos para este momento da vida de Jesus
Cristo (Figura 3, Figura 4 e Figura 5).

Na Pévoa de Varzim,a Semana Santa € a manifestacao religiosa que tem maior noto-
riedade. Nessa época do ano, esta cidade recebe milhares de turistas oriundos de todo
pais, mas também do estrangeiro, sobretudo da vizinha Espanha, nomeadamente da
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Galiza, para assistirem as cerimonias e celebracoes deste que € o momento mais
importante do calendario litargico?.

Nesta localidade ocorrem outras manifestagdes religiosas (peregrinacao a Senhora
da Saude, Festas de Sao Pedro, Festas de Nossa Senhora da Assuncao e Festas de
Nossa Senhora das Dores) que atraem visitantes, provenientes sobretudo dos con-
celhos vizinhos, mas que ficam apenas algumas horas na cidade. Atinente ao explici-
tado, convém distinguir esses publicos: origem (nacionais e estrangeiros) e tempo de
permanéncia (horas e dias). Essas diferencas sao fundamentais para o desenvolvimen-
to de estratégias que potenciem o incremento do turismo religioso.

As Origens da Semana Santa da Povoa de Varzim

A Semana Santa da Povoa de Varzim foi instituida no dia 16 de abril de 1678 (Faria,
1912), por via de um testamento feito por Antonio Cardia, piloto-mor da armada que
expulsou os holandeses da Bahia (Brasil), e sua filha, Mdnica Cardia de Macedo, a
Confraria do Santissimo Sacramento, confirmado pelo Codicilo de 24 de abril de 1679.

Entre outros bens legaram muitos foros e rendas, comprometendo-se a instituicao
supramencionada a realizar as ceriménias da Semana Santa. Por via desse documen-
to estatuia-se que aquelas se deveriam realizar 5 anos apds a morte de ambos, pois
esse era o periodo de tempo suficiente para se acumular receita destinada a comprar
as armacoes necessarias para com dignidade devida se celebrarem esses atos:

ordenamos, e deixamos por legado, que na igreja matriz d’esta vila da Pévoa
de Varzim, in perpetuam rei memoriam o officio da semana santa de cada
anno, como vem a ser o officio de trevas na quarta-feira de tarde que se come-
¢arao a hora e tempo que se acabem as horas da Trindade; - e na quinta-feira
seguinte se expora o Santissimo com o acatamento devido e de tarde se fara o
officio costumado; - e na sexta-feira se fara como de costume nas demais igre-
jas e aqui com procissao do enterro do Senhor; - e no sabado se fara o officio
das fontes, com declaragao que na quinta-feira santa de todos os anos se fara
um sermao de paixao do senhor pelas 9 horas da noite. (Costa, 1984, p. 67)

Do exposto € evidente que estas cerimonias ja se realizavam anteriormente, tendo
aquele documento servido para as oficializar e perpetuar e, pensamos, dar-lhes a
importancia e a sumptuosidade que nao tenham tido até entao:

deixamos e ordenamos que a estes officios da semana santa assistam a eles 9 pa-
dres sacerdotes, chamados a tempo, aos quaes se dara a cada um seis tostoes de
deestipéndio, e verao como temos dicto, na quarta feira, quinta, sexta e sabado, e
de mais a mais serao obrigados, nao tendo legitimo impedimento, a virem acom-
panhar a procissao da santa ressurreicao de Nosso Senhor. (Costa, 1984, p. 67)

2 Os dados fornecidos nao foram publicados pelo municipio da Pévoa de Varzim, mas posteriormente
serao publicados pelo Instituto Nacional de Estatistica.
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Figura 6

Azulejo da Via Sacra,
localizado numa parede
do Arquivo Municipal da
Povoa de Varzim.
Créditos. José Filipe
Silva.

QUARESMA E SOLENIDADES DA SEMANA SANTA DA POVOA DE VARZIM

Constatamos que ambas as procissoes mencionadas nas transcricdes ja se realizam,
pelo menos, desde essa década de 1680. Dubitativo € saber o ponto de partida e o
destino desses cortejos religiosos, ja que a época apenas existia a Capela da Madre
de Deus e a antiga igreja matriz. Desde entao, estes atos religiosos sao organizados
pela Confraria do Santissimo Sacramento, instituida no ano de 1622.

Somente aquando das invasoes francesas e mais recentemente em 2020, por causa
da crise pandémica, é que nao se realizaram estas cerimdnias, o que patenteia uma
grande congregacao de sinergia entre todos os atores envolvidos na sua preparacao
e realizacao.

Cerimonias Liturgicas e Procissoes: Caracterizacao

Ao longo da Quaresma até ao domingo de Pascoa sao varias as cerimonias liturgicas
e procissoes que decorrem em diferentes paréquias do concelho da Pévoa de Varzim.
Descreveremos as que decorrem na Paréquia de Nossa Senhora da Conceicao®, men-
cionando os aspetos relevantes destas manifestacoes.

A quarta-feira de cinzas marca o inicio da Quaresma no calendario cristao ocidental.
Neste dia é celebrada a tradicional missa das cinzas, proferindo a frase: “lembra-te

3 As cerimdnias liturgicas e procissao da Semana Santa 2022 estao disponiveis no canal de YouTube da

Paréquia de Nossa Senhora da Conceicao (Paréquia da Matriz Pévoa de Varzim, s.d.).
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que és po e que ao pod voltaras” Nesta cerimdnia, o sacerdote sinaliza, com cinzas,
resultado da queima dos ramos abengoados no Domingo de Ramos do ano anterior,
uma cruz na testa dos fiéis.

Nesse dia, a Igreja Matriz da Paréquia de Nossa Senhora da Conceicao enche-se de
pessoas numa clara manifestacao de fé, devocao e de preparagao para o tempo da
Quaresma.

O Septenario Doloroso, que se realiza na Igreja de Nossa Senhora das Dores, templo
integrante da Paroquia de Nossa Senhora da Conceicao, entre a sexta-feira antece-
dente ao carnaval e a sexta sexta-feira da Quaresma, é igualmente uma importante
expressao de fé e religiosidade desta comunidade, que nesse momento de introspe-
¢ao evoca os episddios mais importantes da vida de Nossa Senhora.

Até a quinta semana da Quaresma, as sextas-feiras, realiza-se a Via Sacra. Nas quatro
primeiras semanas, decorre no interior da Igreja Matriz, num ambiente de profundo
recolhimento e com a menor iluminacao possivel. Na sexta-feira que antecede a
Procissao dos Passos tem lugar a Via Sacra publica, uma procissao de velas, que
percorre as artérias da paréquia, com paragem nas cruzes/estacoes que representam
esses momentos finais da vida de Jesus Cristo*. Como constatou uma investigadora
(M. Carneiro, 2006), e plausivel que a Via Sacra ja se realizasse no passado, atestando
essa fundamentagao as pinturas alusivas ao momento, provenientes da Igreja da
Misericordia, assim como os azulejos e cruzes nas paredes do Arquivo Municipal e do
Museu Municipal (Figura 6).

No quinto domingo da Quaresma (Domingo da Paixao) decorre a Procissao dos
Passos, organizada pela Irmandade Santa Casa da Misericordia (criada em 1756), su-
cessora da Confraria dos Passos (fundada em 1699), época em que surgiu a primitiva
imagem do Senhor dos Passos. Sem termos a certeza da sua génese, sabemos que
esta procissao, que saia com a reliquia do Santo Lenho, ja se realizaria nesse final do
século XVII ou inicio do sucedaneo (Costa, 1978).

No entanto, convém salientar que a data da Procissao dos Passos varia de locali-
dade para localidade, podendo realizar-se entre o primeiro e o ultimo domingo da
Quaresma. Em Amorim e em Sao Pedro de Rates, localidades do concelho da Pévoa
de Varzim, decorre, respetivamente, no quarto e no sexto domingo da Quaresma.

O trajeto atual tem inicio e fim na Igreja da Misericérdia, sendo uma procissao com-
posta por varios grupos alegoricos alusivos a Via Sacra de Jesus Cristo. Contudo, dife-
rente do que acontece na Procissao do Enterro do Senhor,em que os pendoes, estan-
dartes e bandeiras vao depostos, na Procissao dos Passos vao erguidos. Os membros
da comunidade que se incorporam nessa procissao estao com o seu balandrau preto
e com a cabeca descoberta. Todas as irmandades e confrarias da cidade participam,
estando dispostas de acordo com a sua ordem de precedéncia.

4 Na Paréquia da Lapa, na terca-feira santa, realiza-se uma Via Sacra com living history (histéria viva).
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Figura 7

Registo do Sermao do
Encontro (Procissao dos
Passos), no Largo Eca de
Queiroz,em 2022.
Créditos.José Filipe
Silva.

Figura 8

Registo da cerimonia
de lava-pés realizada
pelo bispo emérito
de Braga (D.Jorge
Ortiga) a 12 membros
da comunidade da
Paroquia de Nossa
Senhora da Conceigao.
Créditos.José Filipe
Silva.
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Figura 9

Fila para entrar na
Igreja Matriz.
Créditos. José Filipe
Silva.

Figura 10

Interior da Igreja Matriz.
Créditos.José Filipe
Silva.

"Este é outro momento
de intensa participagdo
da comunidade, como
se pode atestar pela
quantidade de pessoas’

José Filipe Silva
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No seu decurso ha dois momentos a destacar: o Sermao do Encontro, que acontece
no Largo Eca de Queirds, onde se reinem centenas de pessoas, e em que o Senhor
dos Passos encontra sua Mae, que é trazida da Igreja Matriz e depois segue na procis-
sao (Figura 7); e quando a procissao recolhe a Igreja da Misericordia, no seu interior,
€ cantado o “Miserere” (Senhor Misericordia/Tenha Piedade).

0O Domingo de Ramos, que no calendario corresponde a Festa dos Tabernaculos dos
Judeus, da inicio a Semana Santa. Nesse dia realiza-se a Béncao de Ramos, que esta
associada a entrada de Jesus Cristo em Jerusalém.

Na década de 1970, recorrendo-se ao testemunho de pessoas com mais idade, fica-
mos ao corrente de alguns eventos desse dia. Sabemos que a béncao dos ramos e
a missa se realizavam na antiga matriz®, e que depois de 1913 a bénc¢ao passou a
fazer-se a porta da nova Igreja da Misericérdia, sequindo-se a procissao para a Igreja
Matriz (Costa, 1978).

Esta procissao tem um cortejo relativamente pequeno, em que participam, por ordem
de precedéncia, as confrarias da cidade. No seu corpo tomam parte muitos jovens que,
tal como os restantes intervenientes, levam ramos de oliveira ou palmas com folhas
presas a lagos de seda que sao benzidos no exterior da Igreja da Misericordia, onde esta
o prior da Paroquia de Nossa Senhora da Conceicao, ladeado pelos membros da mesa
administrativa da Santa Casa da Misericordia. Nesta procissao existe apenas um grupo
alegorico simbolizando Jesus Cristo, aquando da sua entrada triunfal em Jerusalém.

Ao longo dos anos, o seu percurso, com partida e chegada na Igreja Matriz e paragem
na Igreja da Misericordia, tem-se alterado. Em 2022, esse trajeto passou por grande
parte da Paroquia de Nossa Senhora da Conceicao: iniciou-se na Basilica do Sagrado
Coragao de Jesus, passou pela Igreja da Misericérdia para o momento da béncao e
terminou na Igreja Matriz, onde se realizou a Eucaristia Solene do Domingo de Ramos.

Nesta semana, decorrem nas igrejas paroquiais da cidade e do concelho concertos de
musica erudita alusiva a este tempo. Esta € uma forma de alargar a oferta cultural a
outros segmentos patrimoniais.

Na quinta-feira santa, ao final da tarde, realiza-se na Igreja Matriz, tal como nas
outras igrejas paroquiais da cidade, a celebracao da ceia do Senhor, com sermao
do mandato, ceriménia do lava-pés e procissao eucaristica. Inicia-se, assim, o triduo
pascal, sendo essas cerimonias presididas por um bispo auxiliar, arcebispo ou bispo
emeérito, evidéncia da importancia que a Arquidiocese de Braga confere a Semana
Santa da Povoa de Varzim (Figura 8).

Nessa mesma noite, realiza-se a visita as igrejas. Para esse momento, os templos re-
ligiosos e 0 Museu Municipal estao ornamentados com flores e quadros biblicos, em
alguns casos, como, por exemplo, na Capela do Senhor do Bonfim, com living history
(histdria viva) deste tempo do calendario liturgico. Este é outro momento de intensa

5 Era um templo contiguo ao hospital, que desapareceu apos a construgao da atual Igreja da Misericordia.
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Figura 11

Living History na Capela
do Senhor do Bonfim.
Créditos. José Filipe
Silva.

Figura 12

Sermao que antecede a
Procissao do Enterro do
Senhor (Igreja Matriz).
O pregador encontra-
se no pulpito, no lado
superior esquerdo da
imagem. No centro, em
tons azulados, é velada
a imagem de Senhor
Morto e, no lado direito,
a imagem de Nossa
Senhora da Soledade.
Créditos.José Filipe
Silva.
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participacao da comunidade, como se pode atestar pela quantidade de pessoas que
circulam pela cidade para visitarem as suas igrejas e capelas, formando-se filas a
entrada (Figura 9, Figura 10 e Figura 11).

Na sexta-feira santa, as 15h, celebra-se a Paixao do Senhor com a Liturgia da Palavra
e Adoracao da Santa Cruz, em horarios distintos, nas trés igrejas paroquiais da Povoa
de Varzim, que estao repletas de fiéis e preparadas para essa celebragao do dia,
sendo este um dos momentos altos da Semana Santa. A cidade ja esta revestida de
panos pretos nas janelas e varandas das casas, principalmente ao longo do percurso
por onde passara a Procissao do Enterro do Senhor.

A noite, antes da saida da Procissdo do Enterro do Senhor, decorre na Igreja Matriz o
Sermao do Enterro do Senhor, outra manifestacao de relevo para a comunidade, que
ouve as palavras do pregador em profundo recolhimento e introspecao. O andor de
Nossa Senhora da Soledade fica em frente ao pulpito onde é feito o sermao, e o esquife
do Senhor Morto esta junto ao altar-mor para ser velado por todos 0s que 0 queiram
fazer, sendo visivel a comocao das pessoas quando se aproximam dele (Figura 12).

A Procissao do Enterro do Senhor, pela sua magnificéncia e solenidade, é o ponto
alto da Semana Santa da Pdvoa de Varzim. A este respeito, dos varios testemunhos
recolhidos, é evidente a emocao dos intervenientes nestas celebragoes:

na Procissao do Enterro do Senhor é um siléncio absoluto e profundo, que ar-
repia. E uma coisa que me toca no coracio de todos os poveiros. Eu que vou a
comandar o andor de Nossa Senhora da Soledade, reparo que ha lagrimas a
escorrer pelo rosto das pessoas. E mesmo acabando a procissao, quando as pes-
S0as vao para as suas casas, nao se ouve qualquer burburinho. (Manuel Milhazes,
juiz da Confraria do Santissimo Sacramento, entrevista, 15 de abril de 2022)

As cerimoénias da Semana Santa da Pévoa de Varzim caracterizam-se por um
grande recolhimento, por um grande siléncio. Todos 0s anos denotamos uma
grande motivacao das pessoas na participacao das cerimonias da Semana
Santa. Sentimos isto [a Semana Santa] como a fé que cada um professa, mas
ao mesmo tempo o legado que nos deixaram esses grandes valores. (Antonio
Moita Vaz, secretario da Confraria do Santissimo Sacramento, entrevista, 15 de
abril de 2022)

A Procissao do Enterro do Senhor tem origens no século XVII,quando foi mencionada
no testamento de Antdnio Cardia e de Mdnica Cardia de Macedo. Nao se sabendo o
ano em que pela primeira vez se realizou, um investigador poveiro diz-nos que esta
procissao e a das Endoencas foram criadas depois da construcao da atual igreja ma-
triz,em 1757 (Barbosa, 1972).

Até meados do século passado realizava-se na tarde de sexta-feira, apds o Sermao
do Enterro, terminado essa procissao com o Sermao da Soledade (Barbosa, 1972). 0
seu percurso, ao longo dos anos, também se alterou. Nela participam todas as irman-
dades e confrarias da cidade, sendo a Irmandade da Santa Casa da Misericordia a que
ocupa o lugar de destaque atras do palio sacerdotal. Os membros da Confraria do
Santissimo Sacramento vao incorporados no cortejo, a orienta-lo.
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Esta é uma procissao extensa, na qual participam grupos alegéricos. O som dos tam-
bores, cobertos por panos pretos, remete para um ambiente préprio, refor¢ado com o
som das matracas dos farricocos e do cheiro que emana dos fogaréus. Nessa noite a
pouca iluminacao da via publica torna o momento convidativo ao recolhimento e a
meditacao (Figura 13 e Figura 14).

Os canticos dos varios grupos corais, dispostos ao longo do percurso, potenciam
ainda mais esse sentimento de respeito e pesar. O mesmo sucede com os canticos
da Veronica e das santas mulheres, que por seis vezes cantam durante o cortejo. O
cantico mais emotivo ocorre no fim da procissao, ja dentro da Igreja Matriz junto ao
esquife de Jesus Cristo, onde é cantada a “Hora de Noa”. Findo esse momento, os fiéis
aproximam-se e, em siléncio, prostram-se perante a imagem de Jesus Cristo morto.

No sabado, a Vigilia Pascal, que também decorre nas outras duas igrejas paroquiais
da cidade, enche a Igreja Matriz. Esta € a celebragao eucaristica mais importante
do calendario anual dos cristaos. Esta passagem das trevas a luz remete-nos para
a ressurreicao de Jesus Cristo, colocando um ponto final nos mais de 40 dias da
Quaresma. Aquando do “aleluia”, esse espago sagrado enche-se de luz e 0s membros
da Confraria do Santissimo Sacramento anunciam a boa nova agitando as campai-
nhas, enquanto o sino exterior anuncia esse momento, depois de terem estado em
siléncio durante o tempo da Paixao de Jesus.
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Figura 13

Procissao do Enterro do
Senhor: farricocos.
Créditos. José Filipe
Silva.
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Figura 14

Procissao do Enterro

do Senhor: esquife do
Senhor Morto e imagem
de Nossa Senhora da
Soledade.

Créditos.José Filipe
Silva.

Figura 15

Celebragoes pascais:
varanda no domingo de
Pascoa.

Créditos.José Filipe
Silva.
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No domingo de Pascoa evoca-se a ressurreicao de Jesus Cristo. Assim, os panos pre-
tos colocados nas janelas e nas varandas na sexta-feira santa dao lugar a colchas
brancas ou com tonalidades coloridas. Nesse dia de manha, depois da Eucaristia
Solene na matriz, realiza-se a Procissao da Ressurreicao (Figura 15).

Trata-se de uma procissao de cariz eucaristico, alegre e com tons policromaticos.
Nela participam as confrarias por ordem de precedéncia, nao tem andores e é com-
posta por varios grupos alegoricos e nela incorporam-se as campainhas e as cruzes
floridas, ja preparadas para a visita pascal. Durante a passagem pela Igreja de Nossa
Senhora das Dores, o repique dos sinos é o prenuncio do momento de alegria vivido.
Esta é, possivelmente, uma das mais antigas procissdes da Pdvoa de Varzim, existin-
do mesmo antes da do Enterro do Senhor (Barbosa, 1972).

A visita pascal ou compasso, que se realiza na tarde desse dia, tem possivelmente
raizes na idade média, quando era usual os padres percorrerem as aldeias e fazer
a béngao das casas nesse dia, embora essa tradi¢ao tenha surgido nos limites da
Arquidiocese de Braga no inicio do século XVIII (Delgado & Ferreira, 2021). Na pri-
meira metade do século XX, s6 um pequeno grupo, composto pelo paroco, alguns
membros da Confraria do Santissimo Sacramento e um jovem para transportar a
sineta, fazia a visita em toda a vila da Povoa de Varzim (D. Carneiro et al., s.d.).

Atualmente, em cada uma das pardquias, organizam-se varios grupos para essa Visi-
ta, sendo estes constituidos por um membro do clero ou da comunidade, que leva a
cruz enfeitada com flores, e por elementos de confrarias e grupos paroquiais. Como
aderegos sao tambeém transportados: a caldeira de agua benta para aspergir as casas,
0 saco das esmolas, pagelas e campainhas. As casas que querem receber essa visita
espalham a frente das portas flores e folhas (Figura 16).

Na Paroquia de Nossa Senhora da Conceicao, nesse dia ao final da tarde, as cruzes
rednem-se todas no centro civico da cidade, a Praca do Almada, e em grupo com as
campainhas a tocar, sequem em cortejo festivo até a Igreja Matriz, onde se celebra a
segunda Eucaristia Solene do dia.

Reflexdes e Propostas para Acao em Comunidade

A Quaresma e as solenidades da Semana Santa podem ser compreendidas como um
referente patrimonial da Pdvoa de Varzim e ja ostentam reconhecimento nacional.

Nesse periodo, a comunidade vive e sente de um modo intenso as cerimonias litur-
gicas e procissoes que se realizam nos templos e ruas da cidade. As colaboracoes a
montante e durante esses momentos sao também amplas. Entre outros, podemos dar
o exemplo da proprietaria da Casa dos Anjos (D. Elisa Novais), que organiza e veste
o figurado da Procissao do Enterro do Senhor e de outras procissoes; e das pessoas
que, como Verdnica, emprestam talento e um sentimento impar a cada um dos mo-
mentos dos seus canticos.
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Figura 16
Celebragoes pascais:

visita pascal (compasso).

Créditos.José Filipe
Silva.
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No entanto, algumas celebracoes e procissdes desapareceram: a Procissao dos
Entrevados, ou do Viatico; a Procissao do Ecce Homo, também denominada de
“Endoencas”, “Lanternas” ou “Fogaréus”; a Procissao da Noite ou das Lanternas; o
Lausperene; e o Oficio das Trevas. De facto, com o seu fim, para a memoria posterior

restam alguns depoimentos de pessoas que vivenciaram esses atos.

Assim, propomos a criagao de um Centro de Memorias da Quaresma e das Solenidades
da Semana Santa da Pdvoa de Varzim, suportado essencialmente por colegdes au-
diovisuais (fotografias, videos e bandas sonoras), acervos de cultura material (objetos
liturgicos, trajes cerimoniais e populares) e de memoria oral da comunidade poveira,
que subsidiara a salvaguarda destes bens patrimoniais e que sustentam bases fun-
damentais de investigacao.

Este centro apenas fara sentido se for acessivel a comunidade poveira, que com ele
se identifique, sendo igualmente um espaco vivo, frequentado por diferentes gera-
¢oes que possam partilhar as suas experiéncias, registar praticas e promover agoes e
parcerias com esse equipamento cultural.

Além disso, este procedimento sera igualmente valido para outras manifestacdes de
cariz profano relacionadas com a Quaresma, Semana Santa e Pascoa na P6voa de
Varzim, como, por exemplo: os bois de Pascoa, serra-essa-velha, a queima do Judas, o
jogo da péla e o dia do anjo, que ainda hoje se realizam, mas com algumas alteragoes
relativamente ao passado.
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Em 2005, realizou-se no Museu Municipal uma exposicao denominada “A Semana
Santa da Pdvoa de Varzim’, procurando-se com recurso a varias estratégias expositi-
vas, nomeadamente fotografia e iconografia, divulgar essas celebragoes religiosas. A
promocao desta exposicao evidencia a presenga, ha mais de 1 década, de acervo e de
interesse publico sobre o tema, 0 que corrobora a nossa proposta.

Diante do apresentado, sugerimos classificar as solenidades da Semana Santa da Pévoa
de Varzim como patrimonio imaterial de interesse municipal, propor a sua declara-
¢ao de interesse para o turismo, e integra-las no Inventario Nacional do Patriménio
Cultural Imaterial e na Rede Europeia de Celebragdes da Semana Santa e da Pascoa.

Considerando que no Inventario Nacional do Patrimdnio Cultural Imaterial, apesar de
muitos dos bens inscritos se reportarem a tipologia religiosa, somente trés deles estao
relacionados com as solenidades da Semana Santa, parece-nos relevante promover
mais adesoes deste tipo de manifestacoes religiosa a essa lista. Neste contexto, im-
porta salientar o proficuo trabalho desenvolvido em Braga por Rui Ferreira, que esteve
na origem da proposta da Quaresma e solenidades da Semana Santa de Braga ao
Inventario Nacional do Patriménio Cultural Imaterial, iniciado em 2015 e concluido
pela Direcao Geral do Patrimonio Cultural em abril de 2022 (Delgado & Ferreira, 2021).

O Centro de Memoérias da Quaresma e das Solenidades da Semana Santa podera ser
um ponto de articulagao entre comunidade e tutelas para gerir esse processo. Estes
deverao ser, pensamos, e atendendo a importancia que Lhe é conferida, objetivos a con-
cretizar, aportando a Pdvoa de Varzim diversos tipos de externalidades positivas. Por
outro lado, havendo nos concelhos circunvizinhos solenidades da Semana Santa tam-
bém ja com certa projecao, poder-se-ia congregar sinergias e trabalhar-se em prol de
um mesmo designio, enfocando essa atividade sobretudo na salvaguarda desses bens.

Por fim, destacamos que a Quaresma e as solenidades da Semana Santa da Pdvoa de
Varzim representam um conjunto de manifestagoes religiosas que promovem a en-
volvéncia da comunidade, que modificam marcadamente a paisagem local durante a
sua realizagao e propiciam vivenciar diferentes patrimonios.

Além disso,uma das ideias centrais do presente trabalho “Quaresma e Solenidades da
Semana Santa de Pdvoa de Varzim: Um Patrimonio Sentido e Vivido em Comunidade”
foi selecionada pelo senhor prior da Pardquia de Nossa Senhora da Conceicao (Padre
Avelino Castro) como uma das mensagens fundamentais a ser transmitida aos fiéis.
Neste contexto, no decorrer deste trabalho de registo das celebragoes e entrevistas,
foi possivel perceber a fidelidade desta mensagem, demonstrando que tanto a igreja
como os demais membros da comunidade estao em consonancia na celebracao des-
sas praticas seculares.
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Resumo

Este texto tem por base a investigacao realizada sobre a Procissao de Nossa Senhora
de Guadalupe, ocorrida nas Festas de Guadalupe, em Rianxo, localidade da Galiza.
Num primeiro momento, apresentam-se aspetos descritivos das festas e da pro-
pria procissao, complementados com a analise dos registos histdricos que auxiliam
na compreensao do culto analisado, a partir de uma abordagem teodrica centrada
nos conceitos de transculturalidade (Erll, 2017; Welsch, 2017) e de Pathosformeln
(Warburg, 2018). As Festas de Guadalupe podem ser analisadas como imagens, mas
também como modo de constitui¢ao da realidade nao unicamente visual, como um
modo de “fazer” que esta imbuido da sua capacidade de transformacao e ressignifi-
cagao. Consideramos, portanto, que a imagem nao se esgota no momento contem-
plativo, mas é a construcao propria do tempo-espago segundo um regime discursivo
que estrutura a nossa relagao com o real. Assim, neste percurso, assumimos que ela
detém potencialidades que modificam a propria interpretagao e, consequentemente,
agrega diversas materialidades (“dados” historicamente localizados).
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Introducao — Sobre as Festas de Guadalupe em Rianxo

A associacao A Morenina é uma iniciativa religiosa local e dedicada a diversas ativi-
dades socioecondémicas em torno da Virgem de Guadalupe. Sendo as festas em sua
honra o principal evento de interesse, a associagao, com consulta a comunidade,
programa todos os anos as atividades a decorrer durante 7 dias do més de setembro.
E digno de nota que as festas geram, sobretudo, grande fluxo turistico com festivais
musicais, feiras de artesanato e artes performativas.

Em 2004, na ocasiao do 150.° aniversario destas festas, a associagao elaborou um
dossié histoérico do culto a Guadalupe na regiao (Asociacion Sociocultural e para o
desenvolvemento de Rianxo “A Morenina”, 2004), integrando um panorama dos festi-
vais e, por fim,uma se¢ao que indexa varios cultos a Guadalupe pela Peninsula Ibéria
e México. Ainda nesse volume, ha um apéndice de consideragoes por parte de inves-
tigadores independentes sobre a Virgem e a sua relagao com Rianxo. No documento
constam como fontes alguns sitios virtuais e livros maioritariamente publicados por
entidades publicas e Igreja.

Atesta-se, naquele dossié, que no Real Mosteiro de Guadalupe da Estremadura, no
século XV, ja se noticiavam “cenarios de feitos sobrenaturais”em algumas localidades
na Galiza, inclusive proximas a Rianxo (Asociacion Sociocultural e para o desen-
volvemento de Rianxo ‘A Morenina”, 2004, p. 92) A associagao tem conhecimento
de cultos na regiao somente a partir do século XVII, de quando sao datadas duas
construcdes dedicadas a santa (eventualmente documentada como “Agua de Lupe”)
e também a Sao Pedro.

Em 1773, uma imagem foi trazida pelo frei Xosé de Santiago, religioso que havia
estudado na Estremadura e que visitava sua cidade natal. A imagem foi acomodada
na capela de San Xosé da Floresta, constru¢ao do século anterior. No ano seguinte,
acrescentam-se a imagem uma coroa e um cetro, 0 que a aproxima muito a icono-
grafia da imagem do Real Mosteiro. No mesmo ano de 1774, o culto chama a atencao
do entao arcebispo de Sao Tiago de Compostela, Bocanegra e Xibaga, que concede
financiamento aquela congregacao (Asociacion Sociocultural e para o desenvolve-
mento de Rianxo “A Morenina”, 2004).

As limitagdes financeiras no século XIX, influenciadas pela mudanca da autoridade
clerical e a Guerra de Independéncia Espanhola (1808-1814), geraram situagao de
abandono e a consequente deterioracao da capela. Entre 1849 e 1850, inicia-se uma
mobilizagao local, supostamente fomentada por Tomas Ballesteros, entao secretario
do concelho, que culmina em acoes por parte dos habitantes em prol do restabeleci-
mento do culto. Reformou-se outro espaco, a capela de Nossa Senhora da Cruz, para
que recebesse a imagem da santa a 8 de setembro de 1854.0 documento citado pela
associacao é uma nota do livro de finangas feita pelo paroco Pérez Santamaria, onde
se menciona o trabalho dos marinheiros da regiao, bem como a data do traslado da
imagem como dia festivo para a cidade (Asociacién Sociocultural e para o desenvol-
vemento de Rianxo “A Morenina”, 2004). A cangao entoada na procissao, Ondifias de
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Nosa Terra*, foi composta em 1947 por Anxel Romero Lojo e Xesus Freiro Dourado,
dois migrantes galegos que se conhecem em Buenos Aires. Dedicada ao artista e
politico Daniel Alfonso Castelao, a cangao foi publicamente executada pela primeira
vez com um coro de 50 mulheres e homens. Um ano mais tarde foi gravada em estu-
dio. A Galiza, chegam cépias para emissoras de radio Rianxo, Santiago e Pontevedra
(Asociacion Sociocultural e para o desenvolvemento de Rianxo “A Morenina”, 2004). A
cangao, tornada um hino da diaspora galega (Fraguas, 2004), é entoada no encerra-
mento dos festivais, designadamente na “Noite das Bengalas”.

Com Imagens — Registos em Torno da Rianxeira

As Festas de Guadalupe podem ser compreendidas enquanto imagens, sendo es-
tas um modo de constituicao da realidade nao unicamente visual, mas também um
“fazer” imbuido de sua capacidade modificativa e modificadora. A imagem, segundo
nossa compreensao, nao se esgota no momento contemplativo, mas é a construcao
propria do tempo-espaco segundo um regime discursivo (muitas vezes referido como
“cultura”) que estrutura a nossa relagao com o real. Por isso, a constituicao da ima-
gem nao pde em causa apenas os seus aspectos formais, mas igualmente os diversos
média que lhe sao subjacentes, sejam constitutivos ou opositivos. A partir do campo
da cultura visual, podemos citar metodologias que procuram operar “desde a pintura
a oleo a internet” (Lister & Wells, 2004, p. 63). O antropodlogo John Collier (2004) fala
de um itinerario metodologico da investigacao de imagens, cujos passos se carateri-
zam por analises direta e indireta. A primeira analise seria a da imagem na sua mate-
rialidade (o “dado”), a partir das disciplinas concernentes ao objeto de modo a criar
uma chave de interpretacao. A analise indireta implica observar as potencialidades
da imagem, ou seja, indiciar que historicidades lhe subjazem e de que modo essas
indicagdes abrem outras interpretagoes:

uma foto de 1939 de um transporte de madeira no Novo México, por exem-
plo, gerou nao apenas informagoes sobre os desafios de conseguir-se lenha
sem camionetas, mas também uma fonte de histérias sobre homens idosos
na fotografia, que ilustrou muitos aspetos das relagdes sociais e economicas.
(Collier, 2004, p. 45)

Posta essa perspectiva, sequndo a qual a imagem detém potencialidades que mo-
dificam a prépria interpretacao e, consequentemente, aglutinam diversas materia-
lidades (“dados” historicamente localizados), pretendemos associar a procissao a
outras imagens.

A seguir, expomos alguns processos imagéticos que se podem associar a procis-
sao da Rianxeira. Primeiramente, dirigimo-nos as hipoteses fornecidas por Gonzalez
Perez (1997), que localiza, no contexto cristao, origens dessa relagao animica com
o0 mar no territério galego, designadamente pelas advocagoes de Sant Telmo e da
Virxe do Carme.

1 Originalmente chamada “Ondinas de Nossa Ria” e, atualmente, conhecida como “Rianxeira”.
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San Telmo

San Telmo tera sido um bispo da Peninsula Italica que viveu entre os séculos Il e IV
d.C.e ainda considerado patrono dos marinheiros, sobretudo no sul italiano, o que fun-
damentaria a difusao da crenca pelas Ilhas Baleares, Catalunha e Valéncia. Gonzalez
Perez (1997) ainda refere que, mais tarde, pelo século XV, ja se regista que o entao
“Sant Erasmo obispo de Napoles”, padroeiro dos navegantes e que lhes da luz quando
da tempestade, é confundido e identificado ao “fray Pero Gongales”, frade dominicano
galego que protege os marinheiros. Com o passar do tempo, a designagao se torna
mais fluida, chegando a San Pedro Gonzalez Telmo (Gonzalez Perez, 1997). Certo €
que todas essas figuras mencionadas geram uma circulacao iconografica bastante
caracteristica na Galiza e norte de Portugal: as reproducdes tém por motivo o milagre
da protecao e é recorrente a figura do santo acolhendo ora uma biblia, ora um barco,
sempre acompanhado de algum grafismo que remete a tempestade maritima.

O frade tudense, mais tarde “San Telmo/Corpo Santo”, foi eminente dominicano nas-
cido em uma aldeia proxima a Palencia por volta de 1190. A lenda do bispo se es-
palhou pela Galiza e Portugal sob a figura de um homem que operava milagres,
assim como construgoes civis. As mesmas lendas relatam que o religioso pressentiu
sua propria morte, de modo que nao pode concretizar o desejo de ir ao Mosteiro
de Bonaval, em Santiago de Compostela. A veneragao aos restos mortais e objetos
pertencidos ao frade deram-lhe a alcunha de “corpo santo”, que inclusive nomeia a
capela tudense erguida sob aquela advocagao. De 1381 atesta-se uma confraria de
pescadores em torno do Corpo Santo, sem que se tenha ainda comprovado alguma
relacao ulterior entre San Pedro Telmo e aqueles devotos (Gonzalez Perez, 1997).

Virxe do Carme

Quanto a Virxe do Carme, advocagao mariana, Gonzalez Perez (1997) traga uma ge-
nealogia desde o Velho Testamento, mais especificamente desde a aparicao de uma
nuvem ao profeta Elias enquanto “promessa da purissima concepg¢ao” — cena ocorrida
no Monte Carmelo. A Virxe do Carme era popularmente representada na idade média
com encenagoes da “promessa sabatica”, ou seja, a descida ao purgatorio aos fins de
semana para salvar as almas daqueles que carregavam consigo um rosario. A difusao
institucional, por assim dizer, € documentada na Galiza no inicio do século XVIII,
quando o bispo de Tui, Anselmo Gomez de la Torre, recepciona ordens carmelitas em
substituicao as ordens e a crenca franciscanos.Em 1754, é publicado em Valladolid £l
Carmelo Ilustrado, Con Favores de la Reyna de los Angeles, Con Indulgencias, y Privilegios,
con Tropheos y Esclaricidas Virtudes de Sus Hijos...,no qual se descrevem milagres ope-
rados pela Santa por diversos territorios sob o comando de Castela (Gonzalez Perez,
1997, pp. 302-303).

Ha naquele corpus dois desses milagres relacionados ao mar, ambos ocorridos na
Galiza: “Maria Santissima favorece um homem que caiu ao mar” e “Maria Santissima
de El Carmen libertou diversas pessoas de uma forte tempestade, que se levantou
no mar” (Gonzalez Perez, 1997, pp. 307-308). Por fim, trazemos mais uma informacgao,
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segundo a qual se atesta de 1740 uma confraria Carmelita em Redondela (Pontevedra)
que associa a Santa aos “mareantes’, sem que haja neste documento outra mencao de
cunho oficial. Em todo o caso, Gonzalez Perez (1997) conclui suas consideragoes retra-
tando que, em 1757, outra vez em Tui, a Virxe do Carme ¢ finalmente a substituta de
San Telmo, nao mais sob a égide de confrarias crescentes, mas sustentada por fatores
socioecondmicos, nomeadamente influxo de capital e geracao de renda a membros do
clero. O autor chega a mencionar a Virgem de Guadalupe de Rianxo como notacao de
mais culto correlato sem, contudo, qualquer estreitamento entre as duas santas.

As Cantigas de Santa Maria — A Cristandade Como Agua

Assim como 0s cancioneiros occitanos, escritos no idioma vernacular provencal, 0s
cédices em galego-portugués figuram de igual modo como proeminente fen6meno
literario do medievo. Mais especificamente, ter-se-a tornado a lingua de cancioneiros
escritos fora do oeste peninsular, onde o castelhano era o idioma dominante.

Esse desenvolvimento, segundo nos informa Miranda (2012), remete a senhores feu-
dais que, entre os séculos XII e XIII, mantinham relagoes paralelas com os reinos de
Aragao, Castela e Leao, de modo que as relagoes entre senhores e vassalos obede-
ciam a dinamicas proprias paralelas aquelas para com a realeza. Esses “senhores de
Cameros”, de origem navarra, utilizavam, entao, o galego-portugués de modo a nao
se comprometerem radicalmente com o poder entao dominante, ja que ‘o galego-
-portugués era a lingua que exprimia as solidariedades familiares e vassalicas com
0s restantes grupos da nobreza senhorial implantados a ocidente” (Miranda, 2012, p.
9). No século Xlll, diante da necessidade de consolidar o dominio castelhano (some-
-se aisso a crise social vivida em Portugal), Afonso X de Castela agrega ao seu circulo
os trovadores galego-portugueses como forma de estreitar lagos com o oeste da
Peninsula Ibérica, sendo que, ao proprio monarca, aquele vernaculo era bem conhe-
cido desde tenra idade enquanto instrumento politico (Miranda, 2012).

Sem nos aprofundarmos em questoes de ordem filologica, as Cantigas de Santa Maria®
constituem um cddice com varias edicoes atribuido a Afonso X e provavelmente es-
crito entre 1270 e 1289, quando a coroa de Castela avanga pelo Sul e encontra-se
centralizada em Sevilha (Ferreira, 2017, pp. vii-viii). Retratam-se milagres marianos,
numa formulacao analoga ao culto de Guadalupe que surge, provavelmente, naque-
le mesmo século (Llopis Agelan & Ruiz Garcia, 2019). Podem-se exemplificar dois
cantos em que a Virgem intervém como protetora da cristandade frente ao islao com
poderes manifestos por meio da agua: “A Cidade de Alcanate E Renomeada Porto de
Santa Maria” e “Os Mouros de Faro Que Deitaram a Imagem da Virgem ao Mar”.

No primeiro canto, temos uma narrativa em torno de Alcanate, cidade assim no-
meada durante o Al-Andalus e conquistada por Afonso X em 1260. Para além de um

2 Trata-se da fragmentacao do poder castelhano e sua conturbada relacdao com Portugal, pelo que se
recomenda a leitura de Vasconcelos e Sousa e Monteiro (2009).

3 De modo a facilitar nossa compreensao do texto, utilizamos o glossario disponivel no site Cantigas
Medievais Galego-Portuguesas (https://cantigas.fcsh.unl.pt/)
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ex-voto a Virgem, tal fato — cuja documentacao ainda dependente dessa emblemati-
ca cangao — tratou-se de uma transferéncia de poder: 0 monarca incumbe-se do de
Maria como sendo seu proprio; nomeia a terra conquistada como sendo uma escolha
da Virgem que ordena ter seu nome como topénimo, tornando entao Porto de Santa
Maria (Montoya Martinez, 1998). A cidade, tema do canto, é uma terra fértil, locali-
zada entre o oceano aberto e o mar Mediterrdneo; também ¢é circunscrita entre dois
rios, provedores de navegacao e de pescado:

Ca este logar é porto | ontr’ ambos e dous os mares/ o grand’ e o que a terra |
parte per muitos logares/ que chaman Mediterrano. | Des i ambos e dous pa-
res/ s’ ajuntan i con dous rios | per que est’ o log’ onrado./ Sabor d Santa Maria
| de que Deus por nos foi nado.../

Guadalquivir é un deles | que éste mui nobre rio/ en que entran muitas aguas
| e per que ven gran navio/ o outro é Guadalete | que corre de mui gran brio/
e en cada un daquestes | a muito boo pescado. (Centre for the Study of the
Cantigas de Santa Maria, 2021, p. 1)

Os poderes manifestos pela agua ocorrem de modo direto no segundo canto. Trata-
se de um conto em que Faro vive uma escassez de pescado apos a imagem da Virgem
ser lan¢ada ao mar:

dos mouros que i avia | ouveron gran pesar em/ e eno mar a deitaron | sannu-
dos con gran desden/ mas gran miragre sobr’ esto | mostrou a Virgen que tem/
o mund’ en seu mandamento | a que soberva despraz/ Pesar d Santa Maria | de
quen por desonra faz...

Ca fez que niun pescado | nunca poderon prender/ 2 enquant’ aquela omagen
| no mar leixaron jazer,/ Os mouros, pois viron esto | foron a dali erguer/ e
poseron a no muro | ontr’ as ameas en az./ Pesar d Santa Maria | de quen por
desonra faz... (Centre for the Study of the Cantigas de Santa Maria, 2012b, p. 1)

Pode-se ainda mencionar “Os Clérigos Salvos de Piratas”, em que sacerdotes regres-
sam da catedral de Lyon com reliquias. Ao voltarem, sao interceptados por saqueado-
res que acabam por ser punidos com um vento feroz mandando pela Virgem (Centre
for the Study of the Cantigas de Santa Maria, 2012a).

Problema-0bjeto: Imagem e Transculturalidade

Nesta seccao argumentamos que o desenvolvimento historico nao esta condicio-
nado apenas pelas relagcdes causais entre eventos. Se, por um lado, nao podemos
reduzir um artefacto cultural a uma linearidade entre o passado e o presente, por
outro, nao é defensavel trazer registos que se conectem ao nosso objeto apenas
por mera similaridade simbdlica, ja que a comprovacgao de genealogias exigiria uma
incomensuravel verificacao de fontes e de suas respetivas analises criticas. A nos-
sa investigacao ocupa-se muito mais com o imbricado caminho entre o método e
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0 objeto. Se investigar a cultura é, em algum sentido, um exercicio historiografico,
encontramo-nos por fim diante do problema da construgao do passado pelo presen-
te. Seria suficiente associar o artefacto (no caso, a procissao da Rianxeira) a possiveis
inicios e tracar um “‘caminho” entre aquelas circulagoes?

No campo dos estudos da cultura, Astrid Erll (2011; 2017) toma diversos autores de
modo a detetar os avangos no que respeita a realocagao do passado e, igualmente,
do crescente protagonismo dos estudos da memoria nessa discussao. A autora recua
a perspetiva inicial, que buscava demarcar de algum modo o passado, e considera as
mutagdes que no século XX possibilitaram adentrar o processo mnemonico, o que foi
propiciado pelas ciéncias humanas e sociais:

0 que era estudado era a cultura e a memoria de uma formacao social: um
grupo religioso, uma classe, um grupo social. O foco foi, por isso, mudado da
memodria na cultura para memorias especificas de culturas (alegadamente esta-
veis e claramente demarcadas) — sendo o Estado-nacao a unidade social mais
importante. (Erll, 2011, p. 6)

A partir do quadro tedrico aberto por Wolgang Welsch (1992, 2017), a autora propoe
0 que chama “memodrias transculturais”, que considera ser nao um método, mas uma
perspetiva na qual os processos na cultura sao pensados em suas possibilidades,
tendo em vista os dispositivos (sejam acOes individuais, discursos, média ou institui-
¢oes) e suas finalidades, cuja relevancia é duplamente ideoldgica e epistemoldgica
(Erll, 2011). Propbe-se questionar como se modela a lembranca (circulagao), quais as
consequéncias dessa modelagem (articulagao) e por quais recortes ou niveis sociais
se pode examinar a memoria (multi-escalonagem; De Cesari & Rigney, 2014). A me-
mdria transcultural, por fim, atenta a cada dimensao do recordar e do esquecer tendo
em conta a permeabilidade do que é representado (Erll, 2017). Nesses termos, a au-
tora cita o historiador da arte Aby Warburg (1866-1929) como um dos precursores
da transculturalidade e, por exceléncia, de uma meméria transcultural: “Warburg se
centrava no movimento, na migragao ou viagem de simbolos atraves do tempo e es-
paco (...) uma incessante errancia (Wandering) de veiculos, média, contelidos, formas
e praticas de memoria” (Erll, 2011, p. 9).

Um dos contributos mais relevantes é o conceito de formulas-pathos (Pathosformeln).
Essa nogao refere-se a cadeia mnemonica que resiste ao longo do tempo e esta
associada a imagem como elemento emergente em potencial. Cabe ainda ressaltar
que nosso uso das Pathosformeln, nomeadamente para os estudos da cultura, é ob-
jeto de critica entre intérpretes (Didi-Huberman, 2013, p. 172), o que, por outro lado,
nao retira o fato de o conceito remeter a “vida” da gestualidade, o que reconstroi a
imanéncia comum a imagem e a pratica social (Ginzburg, 2013, pp.18-19). Para além
disto, a memdria evocada pela imagem (o encadeamento mnemonico) estara sem-
pre unida ao préprio ato de lembrar e associar. Assim, nao se trata apenas de objeto
da lembranga, mas uma intermitente constru¢ao da experiéncia humana. Em outras
palavras, as Pathosformeln nao sobrevivem ao tempo como uma tensao, e sim como
“polarizacoes” ou “inversdes” possiveis numa situagao cultural (Forster, 2018, pp.
178-179). Tendo tais preceptivas em vista, retornaremos a analise de nosso objeto.
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Figura 1

Registos fonograficos
da procissao maritima
de 2019 com traslado
da imagem original da
virgem.

Fonte. De Procesion
Guadalupe Rianxo
2019 (00:04:44), por
Canal Barbanza, 2019,
YouTube (https://
www.youtube.com/

watch?v=8lykOzlqcaA).

Copyright 2019 por
Canal Barbanza.
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Objeto-Problema: A Procissao em Varias Temporalidades

Falar da procissao é um retorno as aguas. A imagem da Rianxeira, no final das festas
de Guadalupe, é transportada desde a capela a um cais. Com auxilio de registos au-
diovisuais, vemos o andor carregado por homens vestidos de marinheiros emulando
movimento de ondas; a chegada a imagem passa a um barco maior cercado de outras
embarcagOes a fazer o cortejo pela ria até retornar ao sitio de partida da procissao
(Figuras 1, 2 e 3). Até este ponto, vemos uma descricao semelhante a incontaveis cul-
tos marianos. Contudo, os processos imageéticos em torno da advocagao de Guadalupe
acabam por impor a tematica da agua de maneira bastante especifica. Certo é que se
pratica uma forma de animismo, na medida em que o cortejo expde o “dominio” da
Virgem, a fonte de poderes — sejam estes magicos, sociais, institucionais ou econémi-
cos. Outro fator seria a passagem do dominio terreno, territério marcado, a incomen-
surabilidade da agua, forca aquém dos humanos onde apenas um ente sobrenatural
pode atuar. Como se nota nas Cantigas de Santa Maria, é a agua o elemento de mode-
lacao da terra, a ordem vinda do Deus cristdo para o territério. E a 4gua a castigar os
nao fiéis, é esta a coercao que faz o nome de uma cidade ser mudado.

A questao ainda persiste se a analisarmos, por outro lado, com base nas fontes de
Gonzalez Perez (1997). E verdade que as advocacdes protetoras dos marinheiros, San
Telmo/Corpo Santo e a Virxe do Carme, ja estavam presentes na Galiza, de modo que
essa formula da agua parece ser pouco contundente em relagao ao contexto caste-
lhano da reconquista e da legitimagao de uma coroa central. Os santos protetores
da agua se fortalecem, de inicio, de modo “independente” com o florescimento de
ordens religiosas que tomam controlo em contextos locais. Essas imagens a parte,
porém, surgem na Rianxeira ja acometidas pela mesma questao: no século XVIII,
quando o frade Xosé de Santiago tera trazido a Galiza a figura de Guadalupe concre-
tizada numa escultura, ainda que os cultos marinheiros ja fossem algo implementa-
do, vem a “Rianxeira” imbuida de um papel politico.


https://www.youtube.com/watch?v=8lykOzJqcaA
https://www.youtube.com/watch?v=8lykOzJqcaA
https://www.youtube.com/watch?v=8lykOzJqcaA
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Naquela altura, as ordens religiosas experimentavam profundas crises, impulsiona-
das pelo [luminismo e, mais especificamente, pela reforma do Estado que visavam a
administrar o capital acumulado pela Igreja. Neste processo, a concentracao de or-
dens tradicionais, ainda fortes e combativas ao movimento liberal sobre o clérigo re-
gular, sao densas em torno de Madrid e a sul, no norte peninsular e na propria Galiza
(Barrio Gozal, 2000). Portanto, a Virgem de Guadalupe de Rianxo nao permite olhar-
mos aqueles cultos locais como de inicio: a agua-territorio termina por remeter-se
a cadeia mnemonica — seja politico-religiosa, literaria, artistica — que observamos
entre as imagens aqui analisadas.

Conclusao

Ao defender a perspetiva do anacronismo, Didi-Huberman (2017) bem define a per-
plexidade (nao facilmente dispensavel) suscitada pelas varias temporalidades reu-
nidas num evento festivo que as multiplas temporalidades dao a ver, afirmando que
“é preciso compreender que, em cada objecto histdrico, todos os tempos se encontram,
entram em colisao ou entao fundem-se uns nos outros plasticamente, bifurcam ou
enredam-se uns nos outros” (Didi-Huberman, 2017, p. 45).

No caso da Rianxeira, a perturbacao nao é menor. Leve-se em consideracao que
precisamente no século XVIII, quando atestamos uma migracao do culto desde a
Estremadura, a historiografia que se fortalece é aquela do Estado-nagao liberal, o
que, de algum modo, torna-se historia oficial. Nesse sentido, sao validas as implica-
¢oes apontadas por Lopez Carreira (2019): uma historia galega escrita em castelha-
no; algo muito anterior ao regime franquista, que converteu um vasto territorio em
“Espanha” desde os reis catélicos. Passando pelo primeiro rei Borbdn (Lépez Carreira,
2019), conforme expusemos, a Rianxeira € uma refracao, por meio da qual enxerga-
mos outras imagens ja modificadas ao momento de sua abertura.
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Figura 2

Procissao pelas ruas de
Rianxo.

Fonte. De Procesion
Guadalupe Rianxo
2019 (00:16:31), por
Canal Barbanza, 2019,
YouTube (https://
www.youtube.com/
watch?v=8lyk0zJqcaA).
Copyright 2019 por
Canal Barbanza.
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Figura 3

Percurso da imagem em
percurso pela ria.
Fonte. De Procesion
Guadalupe Rianxo
2019 (00:17:58), por
Canal Barbanza, 2019,
YouTube (https://
www.youtube.com/
watch?v=8lykOzlqcaA).
Copyright 2019 por
Canal Barbanza.
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Resumo

O texto apresentado pretende refletir sobre as festividades de Sao Joao, também de-
nominadas de festas juninas no Brasil, ou festas sanjoaninas, em Portugal, pela sua
importancia enquanto manifestagao popular de teor social, religioso, simbélico e cul-
tural. Sera dado destaque a festa do continente europeu e a sua influéncia na festivi-
dade brasileira. O objetivo € dar a conhecer, a partir de uma metodologia de analise
tedrica e conceitual, o percurso de referida festividade, desde sua origem até a sua
configuragao atual, através da analise de autores como Amaral (1998), Carvalho (2019),
Castro (2012), Jiagi (2021), Ribeiro et al. (2019) e Priore (1994). Os referidos autores
nos conduzem a perceber o grau de alteragdes, aperfeicoamento e modificacoes que
as festas de Sao Joao passaram em razao de influéncias diversas em sua cadeia cele-
brativa, ao longo da sua linha temporal-espacial, e que ainda continua a ser moldada
pelos desafios impostos ao mundo contemporaneo. Isso torna singular em termos de
motivacoes ritualisticas e celebrativas, embora nao escape das tendéncias e padroes
festivos de um mundo moderno muito menos agrario e rural que o do seu inicio.
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FESTAS DE SAO JOAO: DAS ORIGENS A ATUALIDADE

Palavras-Chave

Sao Joao, festa, origens, atualidade

A era pré-crista ja inaugura a seu modo o que corresponde ao que conhecemos hoje
por “festas de Sao Joao” no calendario comemorativo. As suas origens remontam as
antigas tradi¢oes pagas dos povos egipcios relacionadas com simbologias sociais
daquela sociedade marcada pela forte ligagao com os elementos da natureza e que,
na intencao de comemorar o periodo do tempo marcado pelas colheitas, costuma-
vam tradicionalmente cultuar o sol, a fertilidade e o fogo.

A posterior incorporagao desses rituais por parte do povo romano difundiu-se pelo
continente europeu entre os diversos grupos humanos, permaneceu entre eles como
habito ritualistico, clamando a fertilidade humana e também bons resultados no que
tange aos interesses dos fendmenos naturais necessarios para se obter uma colheita
proveitosa e com fartura, com vistas a manutengao dos seus nucleos familiares.

Além disso, é importante que se saiba que, dentro desse recorte territorial do hemisfé-
rio norte, onde os diversos povos (celtas, persas, egipcios, bascos, sirios, sardenhos, su-
meérios, etc.) encontravam-se dispersos, costuma haver uma demarcacao profunda das
quatro estacoes do ano diferentemente do que ocorre no hemisfério sul. Como afirma
Silva (2017),“no Hemisfério Norte as estagdes sao bem definidas e no Sul existe uma
alternancia entre periodos de chuvas e longas estiagens” (p. 27).

E nessa parte, correspondente ao hemisfério norte, que acontece um fenémeno duran-
te 0 més de junho, conhecido por “solsticio de verao”, em que, marcadamente entre os
dias 21 e 23, por volta do meio-dia, o sol alcanca sua maior altura no céu; tornando-se,
consequentemente, o dia mais longo de todo o ano e também a noite mais curta: “é
o solsticio, um momento do ano carregado de simbologia, no que o cristianismo pade,
precisamente a Sao Joao Batista, por ser o precursor da chegada do Messias, o que
anuncia a sua vinda” (Viscaya & Vidal, 2009, p. 132). E nesse dia, que os povos antigos
se organizavam para preparar seus rituais de fertilidade humana, acompanhados dos
pedidos para lograrem éxito no campo das lavouras em razao do modo de vida agri-
cola que levavam, clamando por boas plantacoes, chuvas e colheitas.

Na verdade, os rituais de fertilidade associados ao cultivo das plantas, incluin-
do todo o ciclo agricola — a preparacao do terreno, o plantio e a colheita —,
sempre foram praticados pelas mais diversas sociedades e culturas em todos
os tempos. Das tradicoes estudadas por Frazer destacam-se os ritos celebra-
dos nas terras do Mediterraneo oriental (Egito, Siria, Grécia, Babilonia) com o
objetivo de regular as estagoes do ano, especialmente a passagem da prima-
vera para o verao, que sela a superagao do inverno. (Rangel, 2008, p. 16)

Em contrapartida, por essa altura do més de junho, ocorre o fendmeno inverso no
hemisfério sul, conhecido como “solsticio de inverno”, simplesmente marcando o fim
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do periodo da quadra chuvosa. Por essa altura, prepara-se a comunidade para o pe-
riodo de estiagem vindouro, marcado pelas expectativas de obter uma boa colheita
daquilo que se plantou anteriormente durante o periodo invernoso.

Podemos dizer que a partir da observagao desses fendmenos meteoroldgicos, cli-
maticos e suas implicagdes nas crencas e costumes culturais dos povos, nascem as
motivagdes para as celebragoes festivas de Sao Joao ou festas juninas (levam esse
nome por serem realizadas durante o més de junho); mas nao ha um consenso entre
0s autores sobre suas origens, de modo que na visao da antropdloga brasileira Rita
Amaral (1998):

acredita-se que estas festas tém origens no século XII, na regiao da Franga, com
a celebragao dos solsticios de verao (dia mais longo do ano, 22 ou 23 de junho),
vésperas do inicio das colheitas. No hemisfério sul, na mesma época, acontece o
solsticio de inverno (noite mais longa do ano). Como aconteceu com outras festas
de origem paga, estas também foram adquirindo um sentido religioso introdu-
zido pelo cristianismo, e trazido pela igreja catélica ao Novo Mundo. A comemo-
racao das festas juninas é certamente heranga portuguesa no Brasil, acrescida
ainda dos costumes franceses que a elas se mesclaram na Europa. (p. 66)

O bindmio individuo-natureza pode ser considerado como uma das mais primitivas,
mas também das mais auténticas, formas de interacao. Neste contato, ha muita sabe-
doria, aprendizagem e descobertas que proporcionam experimentos e observacoes
que moldam o comportamento dos individuos e seus modos de ser e viver. De acordo
com Rangel (2008), das necessidades se extraem aprendizados, que podem ser perce-
bidos em variadas situagoes, inclusive nas relacionadas ao cultivo e colheita:

o ciclo anual da natureza prevé a morte e o ressurgimento da vegetacao. Todos
0s anos as plantas passam por um processo de transformagao: no outono, as
folhas mudam de cor, tornando-se amareladas e murchas; no inverno, elas caem
e deixam a planta sem folhas até que chega a primavera. O sol entdo comega a
brilhar com mais intensidade e a vegetacao renasce, brota e floresce para ofe-
recer as sementes do novo ciclo, cujos frutos estarao maduros no verao. (p. 16)

Para além dessa forte ligagao com a natureza, os grupos humanos aprendem a lidar
com a administracao e controle do tempo, do clima, do espaco, das estacoes e da
passagem de momentos; o que desperta o olhar para uma outra funcionalidade im-
portante das festas: historica.

Pelo lado do tempo circular, as festas sao 0s pontos axiais que marcam o tem-
po que se repete: as estagoes do ano, o ciclo da natureza e da agricultura, as
feiras, os dias de devocao ao sagrado, os aniversarios. Se as festividades sao
inerentemente ciclicas, elas existem também no tempo linear e tém profundi-
dade historica. (Ribeiro et al., 2019, p. 8)

Quando, na contemporaneidade, a tradi¢ao € invocada, esta-se ja perante a
sua ressignificacao, isto €, a tradicao converte-se em discurso legitimador
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sobre uma miriade de manifestagdes culturais de matriz popular que, por nao
se enquadrar nos canones da racionalidade moderna, sao justificadas reflexi-
vamente. Tendo mudado o sistema tecnoldgico, econdmico, social e axioldgico,
a praxis tradicional ja sé tem lugar como contraponto simbolico da moderni-
dade, como vestigio de uma “autenticidade” em vias de extingao ou de conta-
minacao. (Ribeiro et al., 2019, p. 8)

Jiaqi (2021), por sua vez, vai mais além ao explorar mais aprofundamente a questao
da tradicao nas festas e, na sua visao:

a festa tradicional apresenta uma cultura criada, desenvolvida e transmiti-
da pelo povo durante o desenvolvimento histdrico de um pais ou uma re-
giao. Comparativamente as restantes, a festa tradicional caracteriza-se por
ser uma heranga do passado. Para além disso, possui objetos de sacrificio ou
de comemoracao, lendas ou mitos relacionados, figuras histdricas, tabus, etc.
Finalmente, ela é o resultado da concecao de longo prazo do espirito nacional,
num contexto social especifico, e a exibicao mais proeminente da existéncia
de um povo. (p.10)

Entretanto, existe ai algo que esta presente em qualquer tipo de manifestagao hu-
mana: o carater absolutamente impermanente, variavel e insoltuvel do fluxo da vida
em sociedade e das formas de interacao entre os humanos.

De facto, até mesmo as festas populares que a tradi¢ao transporta de geracao
em geragao, com frequéncia coladas a crenca de que “sempre foram assim” e
que assim tém de continuar a ser, até essas, se ndo mesmo sobretudo essas, se
transformam, ndo apenas nas suas praticas e materialidades como também nos
seus sentidos, graus e formas de adesao e entusiasmo. Dificil aceitar que seja de
outro modo, se mudam as pessoas e as comunidades que em cada tempo e lugar
as fazem suas e as alimentam e recriam. (Ribeiro et al., 2019, pp. 9-10)

Isso quer dizer que, embora se tenha registros das raizes do Sao Joao enquanto fes-
ta, ao longo do tempo perderam-se alguns elementos de suas celebragoes e outros
foram incorporados, o que veio a diferenciar as festividades consoante o local ou
regiao em que se realizam.

O festejo de Sao Jodo constitui para a Igreja Catélica a antecipagao da chegada
de Cristo. Em paralelo ocorre o novo ciclo de colheitas advindo com o solsticio
de verao e também atribuido ao anuncio do advento revelado por Joao Batista.
Aintroducao desses festejos no calendario catélico fez com que os mesmos se
tornassem popular na Europa. Em alguns paises europeus, os habitos de culto
foram incorporados e adaptados a cultura local. (Silva, 2017, p. 28)

Um dos principais tracos de mudanca de carater universal experimentado pelas fes-
tas de Sao Joao foram as investidas da igreja catolica em dessacralizar os rituais e
cultos dedicados a natureza, com forte enraizamento nas culturas populares da épo-
ca. Diante da dificuldade de torna-las proibidas, a alternativa, entao, foi incorporar
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elementos catolicos nas festividades realizadas no més de junho em todos os luga-
res por onde a igreja catdlica exercia poder.

Se por um por um lado, observa-se as instituicdes tentando dar uma unica fun-
¢ao a festa, por outro vamos perceber o povo dela se apropriando de maneira
peculiar. A festa, seus espagos e suas atividades vao ter outra interpretagao
aos olhos da multidao, a cada momento possibilitando uma inversao na sua
utilizacao. Pondo a festa de cabega para baixo, o povo fazia da reuniao e do
encontro o momento de protesto e caricatura das instituicoes modernas que
tentavam adestra-lo. (Priore, 1994, p. 105)

Dessa forma, ao que ja era tradicao comemorativa paga, acrescentou-se a celebragao
do nascimento de Sao Joao Batista no dia 24 de junho.Juntou-se ainda Santo Antoénio,
no dia 13 de junho e Sao Pedro, no dia 29 de junho. Posteriormente foram adicio-
nadas devogoes direcionadas a cada um e para suplicas diferentes. Desde entao, as
festas juninas deixaram de ser apenas ludicas e pagas e passaram a ser religiosas,
diante do dominio catélico e da prevaléncia crescente do niumero de fiéis crentes nos
preceitos do cristianismo no mundo ocidental, que penetraram profundamente nas
caracteristicas culturais de um povo. Isso nos induz a assimilar que a:

religiao é essencialmente a expressao simbolica, mitica e alegérica da cul-
tura espiritual das diferentes nacdes e nao pode ser separada do conteudo
da cultura. Desenvolve-se com a sociedade e a histodria, isto €, o seu sistema
ideologico entrelaga-se com varias ideias da sociedade e torna-se uma parte
importante da cultura social. (Jiagi, 2021, p. 7)

A data de 24 de junho, e sua veéspera, permanecem como um tempo festivo em fun-
¢ao do solsticio de verao e dos demais eventos naturais, agricolas e climaticos reali-
zados anteriormente de forma tradicional, porém, agora, oscilando entre os modelos
festivos populares e os profanos, como Castro (2012) aponta em seus estudos sobre
o fendmeno junino: “no passado o papel das festas populares sagradas era o de re-
novar os vinculos entre o crente e a divindade, enquanto aquelas consideradas pro-
fanas tinham o papel de divertir, entreter, ou, em alguns casos, transgredir a ordem
social estabelecida” (Castro, 2012, p. 21).

Nesse periodo, internaliza-se que é tempo de agradecer e pedir bengoes; sé que
nao mais a natureza, mas a Deus e aos santos desse més: Santo Anténio, Sao Joao
e Sao Pedro.

Mesmo assim, percebe-se dentro do horizonte junino que os elementos naturais (sol,
fogo, lua), os interesses, os desejos e necessidades, as tradi¢des (acender fogueiras,
por exemplo) ainda permanecem, de acordo com Lucena Filho (2012):

em quase toda Europa ocorre as festividades com perfil popular e com suas
significagdes vinculadas as virtudes das ervas, do fogo e das aguas. Nessa noi-
te do festejo junino, as fogueiras e banhos rituais, as praticas adivinhatorias
e propiciatorias ligadas, sobretudo, ao casamento, a saude e a felicidade, sao
vivenciadas. (p. 38)
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Porém, estes movimentos apresentam agora novos contornos, que passam por um
novo formato e uma nova configuracao festiva. Além disso, a simbologia religiosa ga-
nha ainda mais terreno ao arrematar datas importantes do evangelho, tendo em vista
que o dia 24 de junho marca exatamente os 6 meses que antecedem a festa religiosa
das mais importantes para a igreja catdlica, quando, segundo a Biblia, a Virgem Maria
deu a luz no dia 24 de dezembro o menino Jesus. Por isso, junto ao Natal, as festas de
Sao Joao e Semana Santa compoem o trio do calendario comemorativo religioso mais
significativo para a igreja catolica apostélica romana e seus seguidores, representan-
do os momentos mais importantes da trajetdria de Jesus na terra: o seu nascimento
(Natal), seu batizado (Sao Joao), e sua morte e ressurreicao (Semana Santa).

Cada um desses momentos sao celebrados em periodos distintos ao longo do ano e
possuem suas formas préprias de celebragao. Alguns sao mais intimistas e familiares
como o periodo natalino, outros mais reflexivos e orantes como a Semana Santa ou
periodo pascal, e outros mais festivos, como o S3ao Joao. Ou seja, foi-se estabelecendo
culturalmente um modelo convencional e classico de cerimonial para cada etapa do
calendario festivo dentro da perspectiva religiosa, dando a perceber a variedade de
manifestacoes publicas que se pode ter dentro do leque religioso-cultural, que estao
sobremaneira vinculados, conforme seguiremos observando mais adiante.

As manifestagoes religiosas incluem o ritual, o sermao, a comemoracgao, o cul-
to, o sacrificio, o festival, a festa, o servigo funebre, 0 matrimonio, a oragao, a
musica, a arte,a dancga, o servico publico e outras formas de expressao cultural.
Todas as religioes tém diferentes manifestacoes, refletem diferentes contextos
culturais e tradicoes. (Jiaqi, 2021, p.7)

Ainda hoje é bastante comum identificar a realizagao de festas juninas dentro dos
patios de pardquias, com bastante movimento e envolvimento de vizinhos e pes-
soas proximas da comunidade na organizagao de atividades relacionadas ao evento.
Outro fator ainda mais comum de perceber é que em praticamente todas as festas
juninas realizadas ate hoje nao havera de faltar a presenca da instituicao da igreja
— seja ela real ou cenografica — marcando ai o carater religioso e sagrado da festa a
partir da influéncia crista nas manifestacdes populares juninas.

De fato, este € um movimento que acontece em boa parte dos lugares onde o cato-
licismo predomina e foi extremamente importante no processo de formagao festiva
desse territorio. Quer dizer, sao regides que receberam as influéncias externas e que
também as transportaram para onde possuiam certo dominio politico-cultural. Esse
dominio, conforme visto, se deu de forma mais incisiva nos séculos XV e XVl aquando
das grandes navegagoes, em que Portugal se lancara e a que se seguiram Espanha e
outras nagoes, conduzindo ao processo de colonizacao de outros povos.

Essas influéncias festivas chegaram ao Brasil colonial a partir do ano de 1500 pelos
conquistadores a bordo das caravelas portuguesas. S6 que obviamente o Brasil nao
experimentou essas transformagoes culturais-religiosas vivenciadas anteriormente
pelos povos europeus por razoes logicas e, portanto, ja conhece a festa de Sao Joao
nos moldes da influéncia religiosa implementada pelo catolicismo.
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A verdade é que a Igreja conseguiu obter éxito no que se refere a, pelo menos, redu-
zir em algum grau a manifestacao paga, principalmente com relagao ao fato de ter
incluido dois santos a mais, distribuidos ao longo do més, porque assim, alarga-se e
expande-se mais a memoéria da comemoracao religiosa. E certo que atualmente se
celebram com maior fervor os dias santos e suas vésperas, mas também se permite
viver a intensidade de um més inteiro dedicado a tematica junina. Ou até mais. Ao
que parece, ultimamente o més de junho nao tem sido suficiente para tantos festejos
e tem-se observado um movimento crescente de prolongamento da festa, chegando
até a passar para os meses seguintes de julho e até agosto, popularmente conheci-
das como festas “julinas” ou “agostinas’, tal é a aceitagao por esse tipo de festejo que
conquistou o publico e faz parte da cultura popular.

O Sao Joao carrega em si um forte apelo popular e, quase sempre, a uma festividade
de aspecto rural, certamente devido as suas origens e tradi¢oes arcaicas relacionadas
ao mundo primitivo, do trabalhador do campo e efetivamente agrario. Nesses locais,
sobretudo em tempos tao antigos quanto os da era pré-crista, as populagdes viviam
em localidades pequenas, onde se revelavam simplesmente como pequenas aldeias,
vilas e povoados longinquos e distanciados dos centros urbanos.

Logo, as pessoas que habitavam nesses locais eram geralmente gente simples, de
origem humilde, com poucos recursos, muitas vezes vivendo da agricultura e pos-
suindo poucos vizinhos; uma espécie de aldeia familiar onde praticamente todos se
conheciam e predominava o modelo de vida comunitario, tranquilo e sem grandes
opcoes de divertimento; de modo que quando chegava a época de Sao Joao, sobra-
vam motivos, para além de religiosos, para a organizacao de encontros e festejos
coletivos, pois “as festas constituem espaco plural para a manifestacao das mais
distintas sociabilidades” (Barroso, 2019, p. 39), a ter lugar principalmente nas areas
publicas, como pragas, igrejas e patios dessas pequenas aldeias e/ou povoados para
juntos rezar, socializar, comer e se divertir.

Esse certo ar de ruralidade faz parte da realidade junina tanto europeia quanto bra-
sileira. Assim, a composicao do Sao Joao assimila esse imaginario bucélico de suas
origens que aos poucos foi se perdendo com advento das industrias, das cidades, da
vida urbana, das decadéncias do poder eclesiastico e por ai adiante. Inicialmente, os
eventos aconteciam de forma espontanea nas localidades, somente entre a gente
local, depois avancou e foi ganhando espac¢o dentro de cidades maiores, nos seus
bairros, pragas e atingiu até clubes fechados para festejar internamente entre quem
possuia condicdes de acesso; caracteristica essa que pressupoe exclusao, termo dis-
cutido por Woitowicz (2007):

o termo exclusao cultural remete nao apenas as condigoes de acesso as infor-
macoes e aos bens de consumo (materiais e simbolicos), mas também as pos-
sibilidades de produgao da cultura. Assim, sao justamente os grupos excluidos
e marginalizados da sociedade que desenvolvem estratégias de resisténcia e
luta em meio as tendéncias homogeneizantes e massificadoras da sociedade
globalizada. (p. 150)
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Segundo Castro (2012), compreendemos que, com o passar do tempo e o adven-
to do processo de industrializacao e urbanizagao, massas de gentes realizaram um
fluxo coletivo e rumaram as capitais e/ou cidades maiores e mais desenvolvidas,
ocasionando certo inchamento populacional nos centros urbanos. “Nesse contexto,
progressivamente o espaco urbano foi se tornando nao s6 a principal arena das prin-
cipais atividades econ6micas tradicionais, como também espaco de deflagracao de
eventos culturais diversos” (Castro, 2012, p. 19).

Segundo o autor, esse movimento é fendmeno mundial e que afetou mais tardiamen-
te os paises subdesenvolvidos como o Brasil. Essas pessoas levaram consigo seus
costumes e tradigoes locais para as cidades de tal modo que as festas juninas sofre-
ram processos dinamicos de ressignificacdo e adaptacao a novos espacos e publicos,
ambos de dimensdes muito maiores tal como se vé atualmente.

Ja que a cidade € o produto do crescimento e nao da criacao instantanea, deve-
-se esperar que as influéncias que ela exerce sobre 0s modos de vida nao sejam
capazes de eliminar completamente os modos de associagao humana que pre-
dominavam anteriormente. Em maior ou menor escala, portanto, a nossa vida
social tem a marca de uma sociedade anterior, de folk, possuindo os modos ca-
racteristicos da fazenda, da herdade e da vila. A influéncia histérica é reforcada
pela circunstancia da populacao da cidade em si ser recrutada, em larga escala,
do campo, onde persiste um modo de vida reminiscente dessa forma anterior de
existéncia. Conseglientemente nao devemos esperar encontrar variacao abrupta
e descontinua entre tipos de personalidades urbana e rural. (Wirth, 1967, p. 90)

A medida que o tempo foi passando e os grupos humanos deixaram de viver em
ambientes rusticos e passaram a habitar predominantemente o espago urbano e a
dominar os recursos tecnologicos a sua disposi¢ao, nao param de inovar e avangar.
Consequentemente, também as suas manifestagdes festivas se foram modificando e
incorporando novos formatos e modelos comemorativos.

Nota-se essa alteragcao em manifestagoes diversas,como as carnavalescas, natalicias
e também as juninas, pois “com o advento crescente e cada vez mais intenso do fend-
meno da globalizacao, é inegavel que ha uma tendéncia de também se universalizar
e uniformizar as culturas, instituindo padrdes de praticas e consumo” (Carvalho, 2019,
p. 62). Isso se deve certamente a propria pressao da atualidade, propagada por um
mundo que agora se apresenta com tracos extremamente globalizados, capitalistas,
urbanizados, pds-modernos, midiaticos e tecnoldgicos. Sentem-se os efeitos de cada
um desses aspectos nos modos de festejar das pessoas, em um cenario que ja nao é
mais tao rural, nem tao intimamente ligado a natureza e tampouco profundamente
religioso, como fora nos tempos de outrora.

Esses movimentos sinalizam que o ser humano é fruto de seu tempo e dos recursos
que tém disponiveis. Por ora, na atual modernidade o que temos claro, relativamente
as festas, é a existéncia de um corpo social misto, no sentido de que esta movido
pelo que Cabeza (2000) aponta como celebragoes vazias de significados e ausente
de producao de sentidos que despertem para a execugao, ou pelo menos para a
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projecao, de uma cultura rica de manifestacoes artisticas advindas de modo espon-
taneo ou nao. Por outro lado, ha também o homus festivus, reduzido ao mais simples
sujeito festivus festivus de Philipe Muray (2005), dentro da sua insignificancia co-
memorativa como algo mais mitologicamente ligado ao modelo de vida dionisiaco
regado de prazeres rasos e fortuitos.

Essa critica profunda e assustadora dos autores tem sua razao de ser quando passamos
a refletir sobre a dimensao festiva espetacularizada que tomaram os mais diversos
tipos de eventos na atualidade. O individuo citadino, os meios de comunicacao, a vai-
dade ufanista, as facilidades de deslocamento e os recursos tecnoldgicos trouxeram
a realizagao de um Natal abarrotado de luzes e lampadas de LED, uma Semana Santa
teatralizada e um Sao Joao superdimensionado e espetacularizado. Tudo ao nivel da
concorréncia entre cidades. As modernas redes digitais dao sinal e o comprovam.

Uma teoria do sociologo britanico Mike Featherstone (1990/1995) tenta explicar como
esse padrao festivo passa a se apresentar, segundo ele, de modo artificial. Nela, o autor
entende as manifestagdes populares da cultura como “manifestagao do pessimismo
nostalgico” Nestas produzem-se grandes eventos tematicos de épocas e momentos
marcantes em outros periodos histdricos e que sao repaginados na atualidade como
forma de reviver essas décadas passadas, tanto para as geragoes que as experimenta-
ram, como para que as geragoes mais recentes possam conhecer, sentir e desfrutar de
experiéncias que nao foram, de fato, por elas praticadas. A reconfiguragao das festas a
partir da prevaléncia do uso de musicas, decoragao, habitos, ritos, passos de dancas e
trajes tipicos de outros tempos sao caracteristicas que embalam a produgao simulada
e superficial das festividades nostalgicas que podem cativar audiéncia massiva.

O mesmo ocorre atualmente com as manifestagdes populares mais tradicionais do
estado brasileiro,como as festas de carnaval e de Sao Joao, por exemplo. Geralmente,
esses movimentos envolvem eventos de grande porte que fazem parte do calendario
fixo dos estados, com grandes patrocinadores e sao divulgados, transmitidos e es-
petacularizados pelos meios de comunicacao midiaticos, conseguindo assim, atrair
massas de folides para consumir essa experiéncia festiva e vivenciar toda a sua arti-
ficialidade simulada (Featherstone, 1990/1995).

No caso das festas juninas, como sabemos, sao de origem antiga e, no Brasil, reme-
tem ao periodo colonial e possuem sentido celebrativo de carater religioso. Elas
predominavam, sobretudo, na regiao nordeste e eram de origem rural, ocorriam em
pequenos lugarejos do interior, em pequenas aldeias, onde a vizinhancga e os paren-
tes comemoravam o dia dos trés santos catolicos populares (Santo Ant6nio, Sao Joao
e Sao Pedro) em eventos intimos e de forma rudimentar.Vimos, junto a Castro (2012),
que com o passar dos anos, esta festa atingiu as metropoles e se espalhou por diver-
sas regioes do pais e em varios pontos das cidades.

Atualmente a configuracao junina € mais aperfeicoada. Por vezes, montam-se pal-
cos, estruturas e arenas racionalizadas para apresentacao de shows com bandas e
grandes atragdes musicais de nivel nacional, barracas de comidas tipicas, apresenta-
¢ao de grupos de quadrilhas juninas estilizadas, o publico veste roupas xadrez, com
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retalhos ou estampadas para obter uma ideia de como aconteciam no passado as
festas originais nos ambientes rurais de pequenas cidades do interior. E uma forma
de experienciar um simulacro irreal do ambiente festivo. Também existem os even-
tos juninos realizados em espacgos fechados de acesso restrito (clubes, empresas,
hotéis, escolas, etc.), onde mais uma vez acontecem as artificialidades celebrativas
nostalgicas. Esses espacos artificiais sao recriados e, com a ajuda dos diversos meios
de comunicacao, injetam certo ar de espetacularidade sobre os eventos.

Assim, encerramos a discussao dando a notar que esse fendmeno vem dominando
as festividades modernas de Sao Joao, principalmente em grandes municipios, que
se apresentam dentro do perimetro das disputas urbanas nacionais como sendo “de-
tentoras” da maior manifestacao cultural e imaterial das suas respectivas regioes e,
conscientemente ou nao, passam a participar da formacao de um processo voltado
para um “mercado mundial de cidades” (Sanchez, 2001). Tal atitude soa a reproducao
ressignificada dos elementos auténticos de suas raizes festivas e expde a tentativa
de recriar o espaco festivo de modo superficial, tentando impor certa legitimidade
ao ato de festejar.
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Resumo

A comunidade da vila de Sobrado, no concelho de Valongo, localizada a umas es-
cassas dezenas de quilémetros da cidade do Porto levanta, anualmente, grandiosos
festejos em honra de Sao Joao Batista. O principal foco das festividades centra-se na
singular, tradicional e identitaria Bugiada e Mouriscada, que tem numa lenda os seus
alicerces e nas gentes de Sobrado os seus dinamizadores. Esta manifestagao cultural
e a sua comunidade tém atraido o interesse de investigadores de varias provenién-
cias, o que tem resultado, nos ultimos anos, em abundantes estudos cientificos pu-
blicados em torno desta festa. Que comunidade € esta? Quais as instituicdes que a
representam? Que espacos interpretativos possui esta tradicao? Qual a pertinéncia
da existéncia desses espagos? A identidade, existente em torno desta festividade,
que beneficios pode acrescer ao territorio e a comunidade? Estas sao algumas ques-
toes a analisar e sobre as quais se pretende proceder a uma reflexao critica. Resulta
esta comunicagao de pesquisas efetuadas, da analise de estudos e da observacao
e contacto com a comunidade sobradense, a partir do Centro de Documentagao da
Bugiada e Mouriscada, desde 2014, ano da sua abertura, enquanto espaco interpre-
tativo, de memoria e de valorizagao da festa.
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Introducao

Anualmente, a vila de Sobrado, no concelho de Valongo, organiza grandes festejos
em honra de Sao Joao. Em 2022 sao dez os dias de festa, a partir de 15 de junho. O
periodo festivo, durante o qual sao apresentados espetaculos de variedades, principal-
mente nas noitadas, com artistas de gabarito e muito fogo-de-artificio, termina a 24
de junho, dia de Sao Joao. Durante este dia, o santo é festejado de uma forma que faz
com que esta romaria seja Unica, diferente de todas as outras. E este festejar diferente
do santo é realizado, desde bem cedo até quando a noite cai, com a invulgar Bugiada
e Mouriscada, uma grandiosa festa de mascarados, que se enquadra nas festividades
ciclicas e nas festas entre mouros e cristaos.

A Bugiada e Mouriscada alicer¢a-se numa lenda, transmitida oralmente, na qual o
foco se encontra numa disputa entre os bugios (cristaos) e mourisqueiros (mouros),
pela posse da imagem de Sao Joao Batista. Trajados a rigor, os bugios e os mouris-
queiros, entre performances teatrais, dancas e rituais, transmitidos de geragao em
geragao,dao vida a lenda, recriando-a em parte (trata-se de uma recriagao, mas note-
-se que nao & uma recriagao historica). Os bugios e 0os mourisqueiros Nao sao os
Unicos, pois a festa da musica, da cor e da exuberancia é complementada com outras
componentes burlescas, satiricas e de critica social.

Neste trabalho pretendo efetuar uma breve abordagem a existéncia das referéncias
histdricas sobre esta festa, desde os primeiros registos que se conhecem até surgi-
rem os primeiros trabalhos de especialistas. Igualmente, pretendo analisar, de forma
breve, a evolucao quantitativa da producao, por parte de estudiosos, de trabalhos
que abordem esta manifestacao, sejam eles mais descritivos ou mais analiticos, mais
aprofundados ou apenas com meras e breves referéncias. Pretendo, ainda, falar um
pouco da comunidade, das instituicoes que a representam e da identidade associada
com a festividade, bem assim como pretendo abordar os espacos interpretativos que
possui,nomeadamente o Centro de Documentacao da Bugiada e Mouriscada (CDBM).

Das Primeiras Referéncias Escritas as Primeiras
Abordagens por Especialistas

As primeiras referéncias registadas sobre o Sao Joao de Sobrado aparecem nos pe-
riddicos do Porto. Fazem-nos recuar até a década de 60 do século XIX. Mais pro-
priamente ao ano de 1867, ja numa altura em que Sobrado, pese embora rural, ja
tinha em funcionamento a Fabrica de Fiacao da Balsa, empregando a maquina a
vapor, sendo uma das primeiras unidades do género no norte do pais. Neste mesmo
ano, uma importante figura da terra € o juiz da festa. Trata-se de Antonio Martins de
Oliveira que, em 1879, viria a ser o primeiro visconde de Oliveira do Pago. Surgem,
assim, noticias no Jornal do Porto, numeros 145/146/157 de 28 de junho, 2 de julho
e 14 de julho, respetivamente, onde € abordada a tradicao pelo correspondente de
Valongo. Refere, este correspondente, que “o arraial e festa ( ...) € costume antiquis-
simo”, onde ha “uma especie de dangca mourisca, a qual consiste n'uma grande mas-
carada” (Correspondente, 18674, p. 2). Menciona, ainda, a presenca de mourisqueiros
(Correspondente, 1867b, p. 2).
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Década e meia depois, em 1882, um portuense,Jerénimo A. Barbosa, envia um apon-
tamento com informacao, a 8 de novembro, ao etndgrafo Leite de Vasconcelos sobre
a festividade. Embora nao faga uma descricao exaustiva, indica alguns pormenores
que se encontram ainda presentes nesta tradicao. Esta informacao viria a ser pu-
blicada somente 1 século depois, em 1982, em Etnografia Portuguesa de Leite de
Vasconcelos (1982/1997, p. 409).

No ano seguinte, em 1883, o conceituado pintor portuense, Francisco José Resende,
que ja havia pintado um quadro para a junta de paréquia (Junta de Paroquia de
Sobrado, 1874), visita Sobrado no dia de Sao Joao, fazendo uma mera e pequena
descricao do que viu, através de uma “carta para Batignolles” (Mourato, 2000, p. 102),
registada no seu diario e dada a estampa apenas no ano de 2000.

Posteriormente, em 1896, José Alves dos Reis publica uns versos, em forma de folhe-
to volante, onde a referéncia a Sao Joao Batista e a Sobrado se encontram presentes.
Refere, ainda, os protagonistas desta manifestacao, os “denodados Mourisqueiros”
(Reis, 1896, como citado em Pinto, 2005, para. 6) e os “‘garbos Bugios” (para. 10).

Jano inicio do século XX,em 1904, na sua obra A Villa de Vallongo, o padre Joaquim Alves
Lopes dos Reis (1904) refere a existéncia, em Sobrado, “todos 0s annos no dia de S.Joao
as dangas da Mourisca e bugiada” (p. 301), comparando a forma de dangar dos bugios
sobradenses com os da bugiada de Santo Antdnio, que chegou a ser feita em Valongo.

Em 1910, ha nova referéncia a festa na divulgacao das atividades de Carnaval do en-
tao Theatro Oliveira Zina, de Valongo. Em jeito de rima e modo brincalhao, um cartaz
indica desta forma: “vira (...) a ‘Mouriscada de Sobrado’ que com todo o agrado, fara
exibicao das Dancgas de S.Joao, que deixarao embasbacados os homens encasacados
que assistirao a funccao” (Theatro Oliveira Zina, 1910).

Apds 3 anos, surge uma noticia no Numero 1 do jornal O Vallonguense, datado de 29
de junho de 1913. A noticia refere a realizagao da festa de Sao Joao Baptista com “as
tradicionais dangas dos ‘Mouriscos e Bugios™ (Pinto, 2013, para. 9).

Por estas alturas, no dealbar do século XX, surge a primeira fotografia com a
Mouriscada, carecendo, no entanto, esta imagem, de uma datagao mais precisa.
Quanto a imagens em movimento, as primeiras sao captadas na década de 30 se-
guinte, pela mao do professor Joaquim dos Santos Junior (1930).

No referido decénio viriam a emergir as primeiras publicacoes pela mao de especia-
listas, curiosamente, estrangeiros. Em 1932, surge a visita a Sobrado, no dia da festa,
do diplomata, folclorista e etnomusicélogo Rodney Gallop, possivelmente acompa-
nhado por Violet Alford (Lorena, 2022, p. 6), etnografa e folclorista, a primeira es-
tudiosa a publicar sobre a festa. Curiosamente uma mulher. Assim, em 1933, Violet
Alford publica o artigo “Midsummer and Morris in Portugal” (Solsticio de Verao e
Mouriscas em Portugal), onde é seguido “o formato descritivo e comparativo da épo-
ca”, como refere Carmo Lorena (2022, p. 6). No ano seguinte é a vez de Gallop (1934)
publicar no Journal of the English Folk Dance and Song Society o artigo “The Origins
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of the Morris Dance” (As Origens da Danca Mourisca), contudo, “a referéncia escrita
a festividade de Sobrado é breve” (Lorena, 2022, p. 8). Outras publicagoes surgiriam
pela mao destes dois autores, com referéncias a festa de Sobrado, como, por exemplo,
logo em 1935, The Tradicional Dance (A Danga Tradicional; Alford & Gallop, 1935) que
viriam a publicar juntos. Sobre estes dois estudiosos, e de muitos dos que lhes se-
guiram, Carmo Lorena (2022, pp. 6-9) em “Roteiro Bibliografico de uma Festividade:
O Caso da Bugiada e Mouriscada de Sobrado” faz uma interessante analise do que €
dito pelos autores no que a esta manifestacao diz respeito.

Dos Anos 40 até aos Nossos Dias

Conforme referido, Alford e Gallop (1935) inaugurariam, assim, um periodo em que
as publicacoes que falam da festa, através de breves referéncias, artigos dedicados
ao tema ou trabalhos mais extensos, viriam a surgir numa média de cerca de seis por
década, isto até ao final da 1.2 década do século XXI.

Na década seguinte, entre 2010 e 2019, este tipo de publicagdes sobre a festa passa-
riam para mais de duas dezenas (sem contar com trabalhos académicos de estudantes,
a excegao de dissertagoes de mestrado e teses de doutoramento). Para este aumento
contribuiu, naturalmente, o interesse dos estudiosos, mas principalmente com os tra-
balhos associados, nomeadamente,com um protocolo de cooperacgao interinstitucional
estabelecido,em 2015, entre o Municipio de Valongo, a entao Associagao Organizadora
da Casa do Bugio e das Festa de S. Joao de Sobrado (em assembleia-geral,de 22 de abril
de 2022, alterou 0 nome para Associacao Sao Joao de Sobrado), a Junta de Freguesia de
Campo e Sobrado e o Centro de Estudos de Comunicagao e Sociedade, da Universidade
do Minho. Igualmente, os trabalhos resultantes do projeto FESTIVITY - Festa, Patrimonio
Cultural e Sustentabilidade Comunitdria. Investigagdo e Comunicagdo no Caso da Bugiada
e Mouriscada de Sobrado, do referido Centro de Estudos de Comunicacao e Sociedade,
contribuem para engrossar os numeros. Quanto a presente década, até maio de 2022,
ja se contabilizam pelo menos quatro trabalhos.

Se, por um lado, podemos dizer que, de certa forma, existe um numero consideravel
de trabalhos relacionados com a Bugiada e Mouriscada, por outro, podemos dizer
que nao abundam respostas a questoes associadas com a manifestacao e que se vao
colocando.Ainda ha muito para desbravar no que respeita ao estudo e conhecimento
desta manifestagao. Muitas sao as questoes que ainda necessitam de resposta.

Bugiada e Mouriscada: Uma Comunidade e uma
ldentidade

As festividades do Sao Joao de Sobrado sao organizadas por uma comissao de festas,
mas no fundo sao levantadas e vividas por uma freguesia que se envolve e trabalha
durante todo o ano, praticamente com o foco num so dia, o dia de Sao Joao, o dia da
Bugiada e Mouriscada. Emilia Araujo et al. (2019), referindo-se a comunidade, indi-
cam que “nao ha quem nao participe na festa de algum modo e em algum momento
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da sua vida” (p. 95). Referem, ainda, que existe “uma fusao intrinseca dos sujeitos com
a comunidade na festa e atraves da festa” (Araujo et al., 2019, p. 95). As referidas
autoras, igualmente, indicam que “a festa de S.Joao de Sobrado é entendida como
um dos elementos principais da identidade do sobradense” (Araujo et al., 2019, p.
96). De facto, a Bugiada e Mouriscada € “uma manifestagao complexa e multidimen-
sional, com uma grande densidade simbdlica e ritual e constituindo um elemento
central da identidade cultural da comunidade de Sobrado” (Pinto et al., 2016, pp.
1-2). Temos, pois, “uma identidade local partilhada por todos quantos dela fazem
parte” (Pinto et al., 2016, p. 9). Com efeito, a complexidade, dimensao e singularidade
da Bugiada e Mouriscada, bem como a memoria coletiva e envolvimento da comu-
nidade em torno desta tradicao, representam importantes fatores para formagao da
identidade dos sobradenses. Parece-me que, de facto, os sobradenses moldam a festa
e a festa molda os sobradenses. E quem, das redondezas, vé de fora os sobradenses,
automaticamente os associa com a principal festa de Sobrado. Um exemplo muito
claro desta identidade e ligagao a Bugiada e Mouriscada trata-se do sentimento
face a auséncia da festa durante estes 2 Ultimos anos de pandemia. Percebeu-se que
existiu um sentimento generalizado explicito de grande privagao, de grande perda
e vazio na comunidade, nao tanto pela festa das noitadas e dos espetaculos, mas
essencialmente pela falta da Bugiada e Mouriscada. Um outro exemplo que parece,
efetivamente, resultar desta identidade e desta relagao com a festa é o facto de se-
rem os sobradenses quem mais almejam o fim da Uniao de Freguesias de Campo e
Sobrado. Querem voltar a autonomia que possuiam até 2013 e sao quem mais forca
faz por isso, nao se verificando o0 mesmo nas gentes de Campo. Querem ser os Unicos
a decidir o futuro da gestao da sua freguesia, querem ter o orgulho de ser uma fre-
guesia independente, sao a freguesia da Bugiada e Mouriscada.

Os sobradenses defendem esta festa,

como um patrimonio “Unico”, distinto de todas as outras festividades que exis-
tem e que persistem no tempo. A festa é realizada pela comunidade e para a
comunidade e qualquer tentativa para alterar esta caracteristica é censurada
pela populacao local em unissono. (Pinto et al., 2016, p. 10)

De facto, uma comunidade inteira deseja e afirma que a tradicao nao pode ser alte-
rada, no entanto, individualmente, cada um deseja imprimir-lhe um cunho pessoal,
deixar algo de seu que faga a diferenca e permaneca na festa, nao deixando de
contribuir, de certa forma, para a formagao da identidade sobradense em torno da
manifestacao. Portanto, podemos dizer que o global influencia o individual e o indi-
vidual influencia o global.

A Bugiada e Mouriscada é um patriménio cultural dos sobradenses, é algo que lhes
pertence, € algo Unico, e eles sabem disso. Os sobradenses nascem com esta ligacao
que € alimentada ao longo da vida, familiarmente, em grupos de amizade e em co-
munidade. Contudo, leva-nos a equacionar se a populacao da freguesia sobradense
€ a comunidade do Sao Joao de Sobrado e em particular da Bugiada e Mouriscada?
Parece-me que sim, mas nao so, conforme vamos ver. Tem-se falado muito e questio-
nado sobre a comunidade associada com esta festa, no entanto, eu diria que o quadro
ainda se encontra muito longe de estar totalmente pintado.

89



90

SAQ JOAO DE SOBRADO...

Nao sendo muito facil definir quem é a comunidade, pois as fronteiras nao sao es-
tanques, sao muito permeaveis, arrisco a considerar como tal: todos os atores (quem
desempenha o seu papel nas diversas componentes festivas, destacando-se os bu-
gios e mourisqueiros); a populacao sobradense em geral; a assisténcia da festa, es-
sencialmente a que normalmente se deixa envolver de forma mais ativa nas dancgas
e apresentagoes; também alguns habitantes exteriores a Sobrado, nomeadamente
pertencentes a outras freguesias a volta, designadamente dos concelhos de Valongo
(da vila de Campo e da cidade de Valongo) e de Paredes (das cidades de Gandra,
Lordelo e mesmo de Rebordosa), principalmente aqueles que tém fortes lagos fami-
liares e de amizade com Sobrado; todos os outros individuos que tém uma grande
ligagao a propria festa e a Sobrado, incluindo a diaspora sobradense. E, efetivamente,
parece que toda esta comunidade, de uma forma generalizada, se identifica com a
Bugiada e Mouriscada, se revé nesta manifestacao.

Instituicoes Representativas da Comunidade

A comunidade associada com a Bugiada e Mouriscada tem instituicoes que, de certa
forma, a representam. Estas entidades, colaborativas no que a festa diz respeito, tém,
assim,um consideravel papel na concretizagao e crescimento da festa,ano apos ano.

A Associacao Sao Joao de Sobrado, que é representativa dos socios, mas nao so,
tem um papel muito importante na regulacao e organizagao das festas e é agre-
gadora da comunidade, pese embora as tensdes internas que por vezes existem.
Até agora, também conhecida como Associacao Casa do Bugio, construiu o edi-
ficio sede “Casa do Bugio’, um espaco usado, desde 2001, pela propria Bugiada
e Mouriscada, para um importante momento festivo, o jantar dos bugios e dos
mourisqueiros, em saloes separados. A associagao, em reuniao da dire¢ao de 29
de marco de 2022, alterou a designacao do edificio de “Casa do Bugio” para “Casa
do Bugio e do Mourisqueiro”, de forma a abranger, desta forma, os dois grupos
protagonistas da manifestacao. E, em assembleia-geral de 22 de abril de 2022,
aprovou a alteracao dos estatutos, que incluiram a alteragao do nome da propria
associacao, conforme anteriormente ja vimos.

Por outro lado, existem as comissdes de festas, grupos nao formais, constituidos
anualmente para organizagao da festa. Os seus elementos trabalham incansavel-
mente na angariacao de verbas para os custos despendidos com os festejos. Podem
chegar a varias dezenas os elementos (mordomas, mordomos e juiz), ultrapassando,
por vezes,a meia centena.As comissoes sao representadas burocratica e formalmen-
te pela Associacao Sao Joao de Sobrado com quem estreitamente trabalham.

Na parte religiosa associada a festa, como a missa em honra do santo e a procissao,
mas também num dos momentos mais caracteristicos da Bugiada e Mouriscada, a
danca do doce, ha a participacao direta da Paréquia de Santo André de Sobrado. A
paroquia é quem beneficia das ofertas, esmolas e ex-votos associados com o culto
ao Sao Joao que tem lugar na igreja matriz.
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A junta de freguesia participa na coorganizagao da festa, apoiando-a logistica e
financeiramente. Recebe, no edificio da junta, as individualidades convidadas a
participarem dos festejos para assistirem, nomeadamente, a uma importante com-
ponente da festa, os desfiles das dangas de entrada realizadas, em separado, por
mourisqueiros e bugios.

O Municipio de Valongo tem vindo a apoiar logistica e financeiramente, participan-
do na coorganizagao das festividades, através de um protocolo tripartido anual-
mente estabelecido com a junta de freguesia e a Associacao Sao Joao de Sobrado.
Colaborou com a associacao na construcao do seu edificio sede. Tendo em conta a
grande importancia cultural desta manifestacao, a sua dimensao, singularidade e
identidade que representa para a comunidade, o Municipio de Valongo, em 1997,
considerou a Bugiada e Mouriscada como fendmeno de interesse cultural conce-
Lhio. Posteriormente, o executivo camarario, a 17 de maio de 2012, reconheceu-a
oficialmente como patrimdnio imaterial de interesse municipal. Reconhecimento
este que foi reforcado pela assembleia municipal que, assim, se associou na distin-
¢ao, a 27 de junho seguinte. O municipio criou e gere o0 CDBM, desde 2014. 0 mu-
nicipio tem vindo a apostar e tem investido nesta festividade como uma das suas
principais marcas identitarias com as quais se identifica,as promove e promove-se.
O municipio identifica-se com as suas imagens de marca, em todos os documentos
oficiais e suportes de comunicacao, e a Bugiada e Mouriscada encontra-se pre-
sente, sendo efetivamente promovida dessa forma. Se por um lado o municipio
promove esta manifestacao e lhe da importancia, por outro, em certa medida, usa
esta identidade para se prestigiar e para promover o concelho de Valongo.

Oue Beneficios aldentidade Existente em Torno da Festa
Podera Acrescer ao Territorio e a Comunidade?

Conforme referido, é verdade que o municipio investe nesta marca identitaria, contudo,
ha vozes que reivindicam para a Bugiada e Mouriscada um investimento igual ao que
¢é efetuado em outras marcas do concelho. Com base na Bugiada e Mouriscada, algo
Unico, um patrimdnio cultural imaterial distinto, seria interessante que de forma multi-
disciplinar e articulada, em rede entre os diferentes agentes, se pensasse num projeto
que fosse capaz de atrair visitantes a Sobrado, de forma significativa, principalmente
fora do dia da festa, para a nao turistificar. Ou seja, durante todo o ano, viriam 0s visi-
tantes e consequentemente receitas que poderiam vir a contribuir para a sustentabi-
lidade, o favorecimento da comunidade e, inclusive, poderiam evitar que grande parte
do investimento nos festejos saisse do bolso dos sobradenses. Toda a experiéncia de
articulacao e colaboracao, que ja existe entre as instituicoes, no que respeita a festa,
pode, assim, ser aproveitada para alavancar um plano que potencie o desenvolvimento
local em prol de uma sustentabilidade do proprio projeto e da festa. Desta forma, um
projeto bem estruturado e bem implementado pode, de facto, com base na Bugiada e
Mouriscada e na identidade associada beneficiar o territério e a comunidade.
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Espacos Interpretativos da Manifestacao

Conforme vamos ver, sao varios 0s espacos existentes associados a interpretagao da
Bugiada e Mouriscada. Nenhum espaco substitui qualquer outro, sendo que o mais
importante é que se complementam e contribuem para um melhor conhecimento da
festividade, a valorizam, assim como ao territorio onde se insere.

O CDBM ¢, logo a partida, o espaco interpretativo da tradi¢ao sobradense. No entan-
to, arrisco-me a afirmar, e lango a reflexao, que a festa da Bugiada e Mouriscada de
Sobrado tem, em sentido lato, outros espacos interpretativos, ainda que alguns que
vou indicar, de forma nao exaustiva, sejam virtuais, 0 que numa sociedade cada vez
mais digital é pertinente. Neste caso dos espagos virtuais, convira referir que se tra-
tam de meios de difusao dinamicos, com atualizacao regular de conteldos, pois nao
sao como, por exemplo, um livro que sedimenta a informacao de uma forma estatica.

Para além do CDBM, existe o edificio da “Casa do Bugio e do Mourisqueiro” que, cada
vez mais, a Associacao Sao Joao de Sobrado pretende transformar num espaco que
contribua para a interpretacao da manifestagao. Alias, como intencgao inicial, e muito
antes da criagao do CDBM, o projeto do edificio da associagao ja previa um museu
dedicado ao tema. Ainda, quanto a espacos fisicos, existe associado ao CDBM, o per-
curso pelos espacos da Bugiada e Mouriscada, no qual se relunem através de um
roteiro, desde o préprio centro de documentacao, a igreja matriz, passando por lojas
dedicadas ao fabrico dos trajes caracteristicos da festa e pelo Largo do Passal/Praca
da Bugiada e Mouriscada, onde grande parte da festividade acontece. Necessita este
roteiro de uma atualizacdao e ampliacdo. As exposigdes que se tém vindo a realizar,
inclusive fora do concelho contribuem, igualmente, para a interpretacao da festa.

Quanto a espagos virtuais, de salientar o site (https://festivity.pt; Centro de Estudos
de Comunicacao e Sociedade), associado ao projeto FESTIVITY - Festa, Patrimdnio
Cultural e Sustentabilidade Comunitdria. Investigagdo e Comunicagao no Caso da Bugiada
e Mouriscada de Sobrado, ja aqui anteriormente referido, que nao sendo totalmente
exclusivo se dedica na sua maioria ao fendmeno sobradense. Quem o visita conse-
gue ter um bom panorama da festa e de tudo o que ela envolve. Igualmente, de men-
cionar o blogue, da autoria do Professor Manuel Pinto, Bugios e Mourisqueiros (http://
bugiosemourisqueiros.blogspot.com/), uma referéncia ja com quase 2 décadas de
existéncia, que de uma forma excelente tem contribuido para o conhecimento da fes-
ta. Infelizmente, o blogue encontra-se sem atividade desde 2015.Ainda de referir um
outro blogue, o Sado Jodo de Sobrado: Bugiada e Mouriscada (https://sacjoaosobrado.
wordpress.com/), da autoria de um apaixonado pela vila e pela festa, Nuno Ferreira
que igualmente contribui para o conhecimento e interpretagao. Vai servindo como
site oficial da associacao e da festa.


https://festivity.pt
http://bugiosemourisqueiros.blogspot.com/
http://bugiosemourisqueiros.blogspot.com/
https://saojoaosobrado.wordpress.com/
https://saojoaosobrado.wordpress.com/
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O Centro de Documentacao da Bugiada e Mouriscada

Fizemos, aqui, uma abordagem, nao exaustiva, sobre espacos que contribuem para a
interpretacao da Bugiada e Mouriscada, no entanto, voltamos ao CDBM, pois preten-
de-se dar particular enfoque a esta infraestrutura, aprofundando um pouco mais a
questao da pertinéncia da sua existéncia.

Tendo em conta a importancia de que se reveste esta festa (nomeadamente para a
comunidade), com a finalidade de a valorizar, dar a conhecer e contribuir para a sua
salvaguarda foi entendido criar, em 2014, um centro de documentagao. A criagao
deste espaco pela Camara Municipal de Valongo teve apoios institucionais da entao
Associacao Organizadora da Casa do Bugio e Festas do Sao Joao de Sobrado, agora
Associacao Sao Joao de Sobrado, da Junta de Freguesia de Campo e Sobrado e da
Entidade Regional de Turismo Porto e Norte de Portugal. Igualmente, do processo de
apoio a formacao do centro, fez parte o Agrupamento de Escolas de Valongo, do qual
as escolas basicas da vila de Sobrado fazem parte.

Foi entao, a 19 de junho de 2014, nas vésperas da festa daquele ano, na ressaca de
uma grave crise econémica, portanto em tempo de “vacas magras’, num edificio exis-
tente do municipio, com a cara lavada, onde se tinha encontrado instalado o Centro
Cultural de Sobrado (desde 2001), que se inaugurou o CDBM. A instalagao em edificio
existente e com uma arquitetura nao adaptada para o espaco que viria a acolher,
torna o espago necessitado, ha ja muito, de obras de requalificacao e beneficiacao,
no sentido de dar uma resposta cabal as suas valéncias.

Foi criado tendo em vista e como missao o estudo, valorizagao e divulgagao da Bugiada
e Mouriscada de Sobrado, assim como a criacao de acervo documental, fotografico,
bibliografico e patrimonial, contribuindo, desta forma, para a defesa e conhecimento
desta manifestacao, testemunhando-a as geragoes futuras. Este espaco tem a designa-
¢ao e tipologia de centro de documentacao, no entanto, desde o inicio tem tido uma
fungao mais como espago interpretativo da Bugiada e Mouriscada, organizando expo-
sicoes, servicos educativos e participando em acoes de promocao. Por isso, poderia ter-
-lhe sido atribuida uma outra designagao, “‘centro interpretativo” ou mesmo “museu”. No
entanto, dentro das limitacoes, igualmente, tem funcionado, de certa forma, como um
centro de documentacao, como centro de memoria associado ao Sao Joao de Sobrado.

Desde a sua abertura que o CDBM, na estrutura municipal, ficou ligado ao Servigo
do Turismo, dentro da entao Divisao de Cultura, Turismo e Juventude, mantendo-se,
nesta area, nas sucessivas reformulacdes do Regulamento Municipal dos Servicos
Municipais de Valongo até dezembro de 2021 (Despacho 11943/2021, 2021). Por
publicacao da ultima alteragao do referido regulamento, o CDBM passou a integrar
a Unidade de Bibliotecas e Arquivos e, somente agora, pela primeira vez, no citado
regulamento, surge a referéncia explicita a existéncia do CDBM. A referida unidade
orgdnica encontra-se inserida na Divisao de Cultura, que por sua vez se encontra en-
quadrada no Departamento de Cultura, Cidadania, Desporto, Educacao e Intervencao
Social. Este espaco interpretativo integra, portanto, uma estrutura hierarquica que se
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perde em burocracias, longe de uma agilizacao necessaria para a resolucao eficaz de
problemas, implementagao de atividades e organizagao do préprio centro. Veja-se
um exemplo claro: o CDBM s6 agora, quase 8 anos depois da abertura, tem um logo-
tipo. Uma imagem basica e imprescindivel que contribui para que o proprio espaco
possa melhor desempenhar o seu papel. E necessario que haja a possibilidade de
fazer mais para que valha a pena existir. E quantos mais meios tiver a disposicao, se-
jam eles os convenientes recursos humanos adequados, recursos tecnologicos, mais
autonomia, bem como melhorias do espaco e devidamente adaptado as necessida-
des, mais sentido faz a sua existéncia, mais se afirma e cria maior impacto em favor
da promocao e conhecimento da festa e em favor da comunidade e do territorio.

Apesar das muitas dificuldades e barreiras, o CDBM tem sido parte importante para
a promocao e valorizagao, assim como para o conhecimento e estudo desta tradigao,
recebendo estudantes, nomeadamente de licenciatura, mestrado e doutoramento,
de Portugal e do estrangeiro, os quais realizam trabalhos académicos especificos
ou que neles abordam a Bugiada e Mouriscada. Tal resulta, portanto, num efetivo
reconhecimento de que o CDBM vem desempenhando a sua funcao em prol desta
genuina manifestagao cultural.

Conclusao

E de extrema importancia e de grande pertinéncia a existéncia dos espacos de inter-
pretacao, de memoria e de conhecimento. No caso, em especial, do CDBM, refira-se
que essa importancia é tanto maior quanto melhores forem os meios e recursos que
possui a sua disposicao. Podemos afirmar que o CDBM, localizado, na vila de Sobrado,
no centro da comunidade da Bugiada e Mouriscada, é parte da comunidade e por sua
vez se inclui numa estrutura representativa da comunidade, o Municipio de Valongo,
e esforga-se por contribuir para que este patrimonio cultural e a identidade, existente
em torno desta festa que tem histéria, dinamica e vem sendo estudada e tem atrai-
do investigadores, possa ter beneficios para o territério e para a propria comunidade.
Contudo, conforme referido, através de um projeto bem delineado, bem estruturado e
bem implementado, com base nesta identidade associada com a Bugiada e Mouriscada
e na sua riqueza e singularidade, os beneficios poderao ser maiores em favor da sus-
tentabilidade da prépria festa, assim como em favor da comunidade, da freguesia de
Sobrado e do concelho de Valongo, potenciando, assim, o desenvolvimento local.
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Resumo

Como muitas festividades similares, a Festa da Béncao do Gado é realizada em
honra de Sao Silvestre, patrono dos lavradores, dos campos e protetor dos ani-
mais. Tradicionalmente, e desde 1905, realizava-se por iniciativa da Sociedade dos
Cingeleiros de Riachos. Neste texto debrugamo-nos sobre esta festa que integra
elementos do sagrado e do profano e que a comunidade de Riachos considera ser
um evento que da sentido as suas memdrias e aos seus lugares. O texto destaca a
ruralidade inscrita na festa que caracteriza a vila, problematizando-a a partir do
eixo tradicao-modernidade. Analiso e demonstro como no caso desta festa, as pra-
ticas intergeracionais tém um papel significativo na manutencao de elementos que
caracterizam o passado da festa, ao mesmo tempo que desempenham um papel
importante na introdu¢ao de mudangas, que a vao reconfigurando. Em termos meto-
doldgicos tenho em conta, fundamentalmente, a experiéncia profissional de direcao
do Museu Agricola de Riachos, assim como a especialidade em museografia e con-
servacao do patrimdnio cultural. O texto conclui afirmando que a festa da Béncao do
Gado continua a ser um ritual agrario fundamental na caraterizagao da cultura da re-
giao. Neste momento, a semelhanga de outras festividades populares, passa hoje por
transformacgoes derivadas de varios processos, entre 0s quais o da mercantilizacao
da cultura. O seu futuro dependera da forma como se pode entender a participagao
das varias geragoes nesse processo de ligar o presente ao passado.
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comunidade, festa, ruralidade, tradicao, contemporaneidade

O Problema do Desenvolvimento de Base Comunitaria e os
Recursos Naturais e Culturais

Na Festa da Béncao do Gado (FBG), estruturagao festiva realizada pela comunidade
local e agregadora das forgas publicas e privadas que aderem a esta construgao comu-
nitaria, observa-se o que, quotidianamente, nos concita ao trabalho desenvolvido no
Museu Agricola de Riachos (MAR). Neste museu de comunidade, onde as envolventes
humana, territorial e organizacional se manifestam decisivamente, geram-se relagcoes
que extravasam o espaco edificado (Figueira & Ramos, 2019). E decisiva esta atmos-
fera porque sem esse envolvimento das instituicdes administrativas publicas, civis,
religiosas, militares e empresariais, a FBG far-se-ia, mas, em verdade, numa dimensao
muito mais contida e com uma abrangéncia geografica mais modesta.

Face ao contexto de competitividade territorial sabe-se, desde ha muito, que os atrati-
vos turistico-culturais baseados nas tradigdes ou quando criados, objetivamente, com
esse fim competitivo, integram o conjunto dos recursos enddgenos disponiveis para
a economia local e sua concertagao regional e nacional. A FBG tem essa carateristica.
Nao desenvolvo aqui o quadro tedrico mais complexo da competitividade, dada a es-
cassez de espaco. Saliento que a observacao historica de natureza geolodgica, geogra-
fica e antropoldgica, da conta que as zonas rurais, periurbanas e urbanas apresentam
uma caracteristica comum: 0s seus recursos naturais e culturais sao, simultaneamen-
te, patrimonio material e imaterial (Correia et al., 2019).

Como argumenta um investigador deste dominio, atrair talentos requer o uso atuali-
zado de tecnologia e a tolerancia por parte da comunidade territorial, ultimo vértice
desta triangulagao virtuosa (Florida, 2019). Neste contexto, a decorrente triade “pes-
soas-territdrios—organizacoes” estabelece, a meu ver, uma dinamica que, por sua vez,
ajustada a cada comunidade social, se desenvolve e consolida no tempo e no espaco.
A criacao cultural, material e imaterial, em constancia sistémica e quotidiana, integra
as vivéncias rurais, antigas e contemporaneas: a crenca na terra e no que ela significa
para quem a trabalha é parte dessa constancia (Santana, 2003).

A propésito do lancamento de uma obra literaria deste autor (Santana, 2003), escrevi
em 2003 e aproveito para repetir nesta circunstancia o mesmo pensamento que
me animou aquando da escrita do “Prefacio” (Figueira, 2003), desta obra singular da
ruralidade local:

no dominio vasto das ciéncias do patriménio cultural, dar testemunho passa
pela responsabilidade de nao esquecer as licdes do passado e utiliza-las, diria-
mos transmiti-las, como elementos para a nossa vida de hoje, com fermentos
de futuro. Foi isso o que fez Joaquim Santana. (p. 6)
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Assim, e colocado por escrito, este “modo de ver” partiu desta légica de utilizacao e
transmissao do que nos é legado e, portanto, numa perspetiva concreta, as dinamicas
sociais e produtivas, espirituais e artisticas, econdomicas e culturais, Ligam-se entre si
e extravasam para a sociedade envolvente.

O que se passa na tradicao riachense, aldeia localizada num territério em que se
realiza a transi¢ao do latifundio, materializado em algumas quintas, para terras de
rendeiros e pequenos agricultores, nomeadamente cingeleiros, constitui a energia
que alimenta a espessura histérica da comunidade, nunca apagada porque neces-
saria numa zona rica de recursos, mas cuja populacao era maioritariamente pobre
(Lopes, 1998). Nesta dimensao antropologica, a cultura tacita e sua associagao a
visao cientifica da cultura explicita, académica, somam motivos para que a patri-
monializagao das festas locais tenha decorrido desde 1953, num caminho de maior
formalizagao. Entre a década de 50 e o atual momento, fluem memorias e mostram-
-se artefactos e fotografias, textos e cartazes numa profusao que implica a continua
atmosfera que atras referi (Nuno, 2008).

Todavia, ha que considerar a questao que é subjacente ao dominio e ao uso da terra
como bem e sua propriedade. A valorizagao social do trabalho explica muito o desen-
volvimento deste tipo de festividades. A construcao da comunidade assenta nessa
valorizacao e, por isso, a festa integra os sistemas simbolicos que sao “estruturas
estruturadas” (Bourdieu, 1977/2021, p. 5). No atual quadro mundial, a sustentabili-
dade é desafio através da Agenda 2030 das Nacoes Unidas e seus 17 objetivos de
desenvolvimento sustentavel (Centro Regional de Informacao das Nacdes Unidas
para a Europa Ocidental, 2015) e, numa interdependéncia ainda mais evidenciada
pelo uso das tecnologias digitais, manter as tradi¢oes e utiliza-las em prol do de-
senvolvimento social e consequente crescimento econdmico constitui o desafio da
atualizagao permanente.

De outro modo, caminhamos, intergeracionalmente, para uma nova mentalidade.
A academia, em todos os seus niveis, formata-nos na perspetiva das abordagens
compreensivas sobre este tipo de fendémenos. Implicam-se, nesta mesma formata-
¢ao, a administragao publica, as organizagoes privadas, os tecidos empresariais e as
instituicoes associativas. De um modo consistente, as realidades contemporaneas
sustentam o “tempo sagrado e os mitos”. Eliade (1957/1992), quando referenciando
o tempo profano e o tempo sagrado, argumenta que: “entre estas duas espécies de
tempo, existe, bem entendido, solucao de continuidade, mas por meio dos ritos o ho-
mem religioso pode ‘passar, sem perigo, da duragao temporal ordinaria para o tempo
sagrado” (p. 81). Assim, o tempo sagrado é reversivel porque é um tempo mitico tor-
nado presente, como também nos é explicado naquele texto.

Neste sentido e numa dimensao social relevante, os lagos familiares e a solidarie-
dade intergeracional sao fundamentais para a qualidade de vida e para o combate a
exclusao social (Rodrigues, 2012) e, nesta logica, a convivialidade mantida durante o
periodo entre realizacoes da FBG é fundamental para que nao se diluam no tempo
as motivagoes, cujo climax acontece de 4 em 4 anos, entre maio e julho, meses que
estremam a escolha do melhor calendario festivo.
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A Festa Como Elemento Agregador dos Desafios ao
Presente e Futuro

Como muitas festividades similares, a FBG é realizada em honra de Sao Silvestre, pa-
trono dos lavradores, dos campos e protetor dos animais. Tradicionalmente, e desde
1905, realizava-se quase todos os anos por iniciativa da Sociedade dos Cingeleiros
que, representando o cingeleiro riachense e o seu sentido mutualista, promovia as
festividades, integrando-as na cultura local. Hoje significam a ancestral expressao
e comemoracao da cultura rural local, ligando tradicao e contemporaneidade, pela
participacao dos membros da comunidade e sentido de inclusao social. O incentivo é
uma condigao que se expressa amiude entre os membros da comunidade e, em certos
€asos, com uma proposta de acao bem visivel (Figueira, 2020; Simoes, 1998).

Nuno (2008), entre as questdes que coloca sobre se fotografar a ruralidade riachense
seria um “exercicio de patrimonializa¢ao”, de “exaltagao de um traco identitario” ou

”

uma “opgao estética” (p. 11), argumenta com a seguinte afirmacgao:

a actividade agricola nao esgota as dimensodes da ruralidade, embora seja a
raiz de gestos, a producao de iconografias, a modelagao das paisagens que a
permitem identificar; aqui se registam coreografias, testemunhos materiais,
atitudes, lugares e ocasides. Mas tudo se foi completando e alargando, mos-
trando resquicios de outros tempos mas também antevendo o que vira, fixan-
do quotidianos ou apresentando momentos de excepcao, ilustrando as fainas
agricolas mas também dando conta de outras ocupagdes e saberes. (p. 11)

Neste dominio restrito, o turismo criativo (Carvalho et al., 2016) tem espaco de pro-
gressao e a roteirizacao do turismo cultural pode representar um alavancar susten-
tavel da FBG enquanto atrativo da ruralidade revisitada (Figueira, 2013).

Na FBG, o distanciamento social minimiza-se pelo clima de convivialidade aberta
e orientada a vida sacra e profana da vila do concelho de Torres Novas. Até cerca
de 1935, a Sociedade dos Cingeleiros manteve estas festividades de modo mais ou
menos regular (1905, 1908, 1909, 1923, 1927, 1928, 1929, 1930, 1935), conforme a
documentagao reunida até agora no processo de candidatura da FBG ao Inventario
Nacional de Patriménio Cultural Imaterial. Como se constata facilmente, a interacao
entre geragdes € um dado que nao carece de demonstracao ontem tal como hoje.
Na década de 30 alterou-se o modo de “fazer festa” a partir de uma realidade nova:
a inauguragao da rede publica de eletricidade e, a par dessa inovacgao, a criagao da
Casa do Povo de Riachos, sequindo-se a doutrina social que o Estado Novo impunha.

Neste processo, a comunidade riachense aproveitou essa corrente de modernizagao
para, nesse ano de 1937, levar a cabo “a que foi considerada a primeira grande Festa
da Béncao do Gado” Em 1953, a continuidade foi assegurada, mas s6 em 1966 se deu
0 inicio de uma devogao associada ao culto tradicional de Sao Silvestre. Atualmente,
a criacao de um calendario de realizacao quatrienal pela Béngao Cultural Associacao
Cultural (BGAC; como se podera ler em https://www.bencaodogado.pt/) assegura
esta ligacao permanente entre a realidade presente e a sua componente memorial.


https://www.bencaodogado.pt/
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Por isso,

um dos momentos mais importantes da Festa, desde a edicao de 1966, é a
procissao do Senhor Jesus dos Lavradores. Foi desde esse ano que a Festa da
Béncao do Gado passou a integrar a Imagem do Senhor Jesus, que segundo a
Lenda, tera sido encontrada na Idade Média por um grupo de lavradores ria-
chenses que com a sua junta de bois lavrava a terra nos campos do Espargal,
junto dos Casais de Riachos. (Béngao do Gado Associacao Cultural, 2022, para. 4)

A escultura do Senhor Jesus dos Lavradores, na Cruz, encontra-se na Igreja de
Santiago, em Torres Novas, sob tutela da Misericérdia de Torres Novas. A FBG é uma
manifestacao em “espaco franco”, recinto aberto que consta da urbanistica do cen-
tro histdrico da vila mas, igualmente dos casais e quintas, das ruas e das adegas e
tertulias que os residentes abrem aos visitantes, tendo enorme relevancia para o
acolhimento e hospitalidade oferecidos aos riachenses da diaspora que aproveitam
a época festiva para revisitarem a sua terra natural ou adotiva.

O cortejo da Béncgao do Gado, incluindo casas agricolas, empresas, comércios, asso-
ciacoes de diversa natureza, tem um momento alto: a béngao que o paroco da igreja
paroquial de Riachos ministra ao ar livre e num pulpito construido para o efeito.
Como em muitas mais comemoragoes idénticas sobre a vivéncia da ruralidade, o
cortejo etnografico da FBG é o centro das maiores atengdes e devogao religiosa,
e € partilhado com as atividades de entretenimento. Bailes improvisados nas ruas
decoradas a preceito, quadros rurais representando a tradicao e a modernidade da
agricultura, musica, exposicoes de arte e de artesanato e o que mais acontece numa
atividade comunitaria, com regras apenas ditadas pela seguranca e pelo comporta-
mento respeitoso, se interliga na relagao comemoragao-prospetiva. Acima de tudo,
vive-se o patrimonio (Choay, 1982/2000; Fortuna, 2020).

Desde sempre que a criagao de cenarios de futuro esteve presente na teia visionaria
baseada no mote local que se podera generalizar na forma de “se Deus quiser... tudo
sera melhor”. Em anos de seca e de pobreza nos campos, este era o mote mobilizador
das procissoes necessarias para os cingeleiros tentarem debelar essas dificuldades.
A crenca de entao significa a certeza dessa necessidade de protecao divina que ain-
da hoje esta presente numa faixa consideravel de habitantes. Por isso, em Riachos
e muitos outros lugares de ruralidade, a economia cultural e criativa tem, nestas
ligagdes umbilicais das sociedades atuais as suas raizes, uma profunda influéncia
na componente espiritual e religiosa das festividades tradicionais. Neste tempo de
globalizacao e digitalizacao, a defesa dos valores festivos significa turistificacao res-
ponsavel (Turismo de Portugal, 2016).

A congregacao da comunidade de um lugar, agregando residentes e seus naturais
espalhados na diaspora sob uma festa referencial, é identidade cimentada e com
futuro. Os lugares que mantém essa ligagao comum entre espago misterioso sacro e
profano, revelado, mobiliza as pessoas. O uso do espaco e do tempo define as pes-
soas, comunidades, comportamentos (sacros e profanos), visoes sobre natureza das
coisas. Por isso, as continuidades e (des)continuidades mostram na sua interpretagao
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possivel afetividades, partes de relacoes intergeracionais, de trabalho e de lazer, de
identidade partilhada, entre outras. Servem o desiderato principal: coesao em prol de
uma visao comunitaria, onde as praticas culturais sao livres e apenas dependentes
das pessoas que as praticam nesse “seu” espaco (Dias, 2001; Eliade, 1957/1992).

Cumprindo-se o Decreto-Lei n.° 139/2009 (2009) de 15 de junho, estabelecendo o
regime juridico de salvaguarda do patrimonio cultural imaterial, conforme a Lei n.°
107/2001 (2001), de 8 de setembro, sobre as politicas publicas, determinando o regime
de protecao e de valorizagao do patrimonio cultural, integrado no direito internacional,
nomeadamente com a Convencgao para a Salvaguarda do Patrimdnio Cultural Imaterial
(2003), adotada na 32.% Conferéncia Geral da Organizacao das Nacoes Unidas para
a Educacao, a Ciéncia e a Cultura (Paris, em 17 de outubro de 2003), aprovada pela
Resolucao da Assembleia da Republica n.° 12/2008 (2008), de 24 de janeiro, e rati-
ficada pelo Decreto do Presidente da Republica n.° 28/2008 (2008), de 26 de marco,
estamos cientes de que havera esteio de apoio a praticas relacionadas com o que o
mesmo decreto-lei estipula, nomeadamente, de turismo cultural (Correia et al., 2019).

Deste modo, integram-se as evidéncias materiais (com suportes definidos) e as evi-
déncias imateriais (necessitadas de fixagao das oralidades), ou seja: (a) tradigoes e
expressoes orais, incluindo a lingua como vetor do patrimonio cultural imaterial; (b)
expressoes artisticas e manifestagoes de caracter performativo; (c) praticas sociais,
rituais e eventos festivos; (d) conhecimentos e praticas relacionados com a nature-
za e 0 universo; e (e) competéncias no ambito de processos e técnicas tradicionais.
Nesta disposicao se movem o MAR e a BGAC e respetivas parcerias comuns e es-
pecificas, porque as questoes da sociomuseologia e da produtividade agricola, por
exemplo, sao matérias de atencao da comunidade.

A utilizacao dos espagos e dos equipamentos culturais para reunides de trabalho
em prol da agricultura e pecuarias locais tem por base um “habitus” (Bourdieu,
1977/2021) porque sendo alguns destes espacos resultados de refuncionalizagoes
de instalagdes agricolas, tornadas obsoletas pela modernidade, geram uma espécie
de espirito de lugar especifico. O espago das colecoes permanentes do MAR ainda
apresenta cheiros familiares, como o azeite que ali era produzido no lagar de azeite,
que funcionou até aos anos 70 do século passado. Esta € uma questao de tal modo
natural que so o visitante externo destaca na sua visita, ja que a familiaridade das
pessoas da localidade, entre os mais novos e 0s mais velhos, com este tipo de sensa-
¢ao é parte intrinseca do seu quotidiano.

A Festa Como Patrimoénio Veiculador de Sentidos de
Pertenca

Se os sentidos de pertenca requerem experiéncias a isso condizentes, também é ver-
dade que a inclusao daquelas experimentacdes deixa marcas indeléveis na memoria
e nas estruturas que as sustentaram. O carro de bois do cingeleiro é, na comunidade,
essa marca memorial de construgao de carpintaria e serralharia rurais, onde serras
e garlopas, bem como forja e bigornas, martelos e limas, desenham ainda hoje uma
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museografia da ruralidade que importa preservar, mas, acima de tudo, estudar, inter-

pretar e integrar na vida dos que delas necessitam em educacao e integragao social.

Nesta logica, as identidades sao construcoes permanentes que ultrapassam a vida bio-
légica que as sustenta. Os territorios expressam as atividades humanas do trabalho, os
tempos de 6cio, os tempos de religiosidade. As pessoas ocupam o territorio segundo
0s seus interesses e, igualmente, sequndo as suas dependéncias das organizagoes que
Llhes dao sentido, gerado e desenvolvido a partir da familia e da comunidade de que se
sentem parte.As “dinastias” de boieiros, cingeleiros e demais trabalhadores rurais, bem
como as suas equivalentes em mondadeiras, lavadeiras e restantes mulheres campo-
nesas e servigais, marca o espago da agricultura, da pecuaria e do quotidiano das fami-
lias. As restantes atividades ligadas ao ensino, saude, religiao e atividades comerciais e
industriais e outras, todas se ligam na grande FBG.

Para a comunidade e desde o século XIX, esta é, sem se necessitar de inquérito para
lograr compreender-se melhor este tipo de identidade rural assim orientada, a prin-
cipal manifestacao social que se mantém. Numa dimensao comunitaria, e embora o
jogo de interesses esteja sempre presente nas atividades produtivas, bem como nos
eventos culturais e de entretenimento e lazer, de devogao religiosa e de foro juri-
dico e institucional, educativo e social, a energia festiva é contagiante. Este sentido
de pertenca é o motor.

Numa abordagem sequente ao exposto, esta em curso a candidatura da FBG através
de protocolo estabelecido em margo de 2022, entre a BGAC e a Associagao para a
Defesa do Patrimoénio Histdrico e Natural da Regiao de Riachos e seu MAR, através
da equipa do Nucleo de Estudos do Museu Agricola. Nela se expoe o que considera-
mos serem as “dinamicas comunitarias” designadamente no Caderno 1 — “Béngao dos
Animais” — Béncao do Gado e sua contextualizacao segundo a Celebragao das Béncaos
(Conferéncia Episcopal Portuguesa, s.d.), realizado no ambito da salvaguarda do pa-
trimonio cultural imaterial, visando ser inscrita no Inventario Nacional do Patrimoénio
Cultural Imaterial — registo de “inventariacao” — processo de candidatura da FBG, da
vila de Riachos, concelho de Torres Novas, regiao centro ao Inventario Nacional do
Patrimoénio Cultural Imaterial. Dominio Patriménio Cultural Imaterial — n.° 2 do art.°
1.° do Decreto-Lei n° 139/2009 (2009) — praticas sociais, rituais e eventos festivos —
festividades ciclicas, ritos de passagem do individuo (nascimento, passagem a vida
adulta, casamento, morte), praticas magico-rituais, praticas religiosas, entre outras.

O editor sera o Nucleo de Estudos do Museu Agricola de Riachos e os autores, Carlos
Simoes Nuno e Luis Mota Figueira, ao iniciarem o trabalho em margo de 2020, per-
ceberam, nas abordagens entao realizadas em trabalho de campo, uma abertura que
demonstra a necessidade de reconhecimento da FBG pela envolvente exterior alar-
gado a cultura, mas com muito interesse no mercado do turismo, em geral, e ao tu-
rismo em espaco rural, em particular. A unanimidade dos residentes e dos riachenses
ligados pelo jornal O Riachense e pelas redes sociais em reclamarem essa visibilida-
de como “necessaria” foi eloquente.
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A inclusao social pelo territério e seu patrimonio tem, nesta matéria, uma variedade
de situagdes passiveis de a sustentarem e porque origina dinamicas, também cris-
taliza visoes perenes e positivas (Courson, 1999). Por isso Fortuna (2020) refere o
seguinte: “a reabilitacao e refuncionalizagao dos patrimonios, até de alguns patrimo-
nios inesperados, € algo mais que a simples conservacao da materialidade das coisas
apenas. E também a conservacdo de uma certa espiritualidade” (p. 128).

O facto é que, por exemplo, o edificio onde funcionou uma parte relevante da vida
comunitaria como patrimoénio inesperado é, tal como o edificado do atual MAR, cen-
tro dessa particular espiritualidade. Ressignificar as coisas e dar-lhes futuro é par-
te do pressuposto que afirmei anteriormente como base de trabalho museoldgico.
Assim, as relagOes intergeracionais sao de grande importancia e o modo como se
processam os afetos entre os membros de uma comunidade permite desenvolver
sentimentos como a solidariedade e a amizade.

Por isso, “numa familia, ou mesmo numa comunidade, a relagao entre idosos, crian-
¢as ou mesmo entre adultos facilita a promogao das relagoes, na troca de saberes,
experiéncias e da entreajuda” (Rodrigues, 2012, p. 10); constituem-se “dinamicas so-
ciais” efetivas, vinculativas. Como se argumenta a propdsito das dinamicas geradas
na FBG (Nuno, 2008): “e tudo povoado de gente, novos e velhos, em grupo, nas ruas,
em celebracao colectiva e ritual, ocupando os espacos e dando-lhe vida, emergindo
em retratos individuais, cada cara uma historia em contagem crescente” (p. 11). Neste
cenario, o ritual humano integra a energia festiva que referimos.

Neste tempo de globalizacao e digitalizacao, a defesa dos valores festivos significa
turistificacao responsavel. A congregacao da comunidade de um lugar, agregando
residentes e seus naturais espalhados na diaspora sob uma festa referencial é iden-
tidade cimentada e com futuro mantendo fortes as “dinamicas culturais”, nomeada-
mente em funcao dos efeitos da diaspora. Entre sair e ficar ou retornar, as pessoas
sao alvos de transformacao e sao transformadoras porque os lugares que mantém
essa ligacao comum entre espaco misterioso sacro e profano, mobilizam as diversas
faixas etarias mesmo que de modos muito diferentes e, por vezes, contraditorios.

Conclusao

A FBG gerada e continuada na vila da Borda DAqua ribatejana (concelho de Torres
Novas) significa duplamente a ligacao da cultura tacita com a cultura explicita. O par
“possibilidades/limites” em desenvolvimento consumara também os modos como se
interpela este ritual agrario no contexto da complexa mercantilizagao da cultura a que
as “dinamicas intergeracionais”, acredita-se, tentarao dar resposta. O facto de as crian-
¢as e jovens de muitas familias serem alvo de atencao do MAR, da BGAC e da adminis-
tracao publica e, naturalmente, pelas direcoes dos equipamentos escolares de todos
0s niveis de ensino que trabalham com os servicos educativos disponiveis sustenta a
intergeracionalidade visivel e implantada desde ha décadas.
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A sustentabilidade social (primado da pessoa e sua geragao), ambiental (celebragao da
natureza) e econdmica (agricultura “tradicional” e agricultura de “precisao”) completa-
-se com a componente cultural (agregagao de valor identitario e partilha dos sentidos
de pertenca e de responsabilidade na comunidade no livre exercicio de direitos e de
deveres de cada um dos seus membros) porque a adaptacao é uma constante das
logicas de apropriagao sobre os modelos teoricos. A cultura tacita praticada no mi-
crocosmo social de cerca de 6.000 residentes que, aquando da FBG se amplia em oito
vezes, porque acolhe riachenses da diaspora e forasteiros, impoe essa adaptacao, sem
quaisquer duvidas. A espontaneidade e o otimismo sao cativos da ideia de festa.
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Resumo

Em Carcao, locus privilegiado de coexisténcia e dinamicas entre culturas e praticas
religiosas, conhecida e reconhecida como a “terra dos judeus”, convivem duas co-
munidades — cristaos velhos e cristaos novos. Nesta comunidade dividida, a santa e
padroeira de Cargao é catalisadora de congregacao e esforgos, dissuasora de tensoes
sociais e promotora do reforco identitario e de sentimentos de pertenca.Afesta acon-
tece sempre no ultimo fim de semana de agosto e é considerada pelos locais como
o “Natal de Cargao’, pois € quando todos, designadamente os emigrantes, procuram
regressar a aldeia para estar presente nas festividades. Neste texto, analisamos a fes-
ta, a sua histodria e as suas diferentes dimensodes, assim como as clivagens existentes
entre as duas comunidades na contemporaneidade (identidade, institucionalizagao
da predominancia judaica, nomeagao, manifestacoes culturais populares, semidtica
do espaco), da ocultacao a afirmacao. A festa da Senhora das Gragas &, neste quadro,
celebragao de fé, mas também de identidade, de pertencas, de poder econdmico, de
sucesso individual e coletivo, de rivalidades e memarias da aldeia.
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Contextualizacao

Tendo por motivacao para a participagao no “Congresso Internacional ‘Festas,
Culturas e Comunidades: Patrimoénio e Sustentabilidade™ a consciéncia de que a
festa de Carcao e os dados etnograficos que o trabalho de campo nos permitiu
recolher se enquadravam na perfeicao no tema e nos objetivos deste congresso, e
que a festa reflete nas suas dinamicas locais, ideias e questdes relevantes para a
comunidade, tais como a identidade, os sentimentos de pertenca e as alteridades —
sociais, simbdlicas, religiosas, econdmicas e culturais, propomos aqui uma analise
exploratoria da festa de Cargao.

Carcao sempre se distinguiu dos outros “povos” da regiao. Reconhecidos por “judeus”
ou “perros” por todo o nordeste transmontano, a sua fama corria por qualquer ca-
minho, feira ou mercado. Independentemente da evolugao das conjunturas sociais,
politicas e econémicas ao longo do tempo, Car¢ao permanece uma pequena aldeia
do concelho de Vimioso. Segundo os dados provisorios dos censos de 2021 (Instituto
Nacional de Estatistica, 2021), em Carcgao, residem 388 habitantes — que falam e
ralham alto, principalmente na rua; que respondem individualmente por uma no-
meada. A aldeia preservou no seu éthos um conjunto de carateres que, trazidos até
ao presente, permitem-lhe agora manter essa distin¢ao regional, na medida em que
tem conseguido manter na sua vivéncia formas e modos de estar e de ser muito par-
ticulares. Trata-se, portanto, de uma questao de identidade, que neste lugar se define
como ‘raga” e que divide a comunidade em dois universos distintos, o dos cristaos
velhos e o dos cristaos novos. Consideramos que € precisamente a questao da iden-
tidade que possibilita tudo o quanto aconteceu, tudo o que foi acontecendo e tudo
aquilo que, sobrevivendo ou evoluindo até ao presente, acontece.

A festa em honra da Senhora das Gracas, em Carcao, € uma manifestacao popular de
cariz religioso, mas também profano, que determina a vida da comunidade residente
e, principalmente, das suas diasporas. Anualmente, no ultimo fim de semana do més
de agosto, a comunidade reline-se em festa aos pés do andor da Senhora das Gracas,
agradecendo-lhe todas as dadivas e retribuindo-lhe com honras e dedicacao que,
para muitos, significa horas, dias e meses de esforcos e trabalhos no planeamento e
na organizacao da festa. A festividade, pelos seus espagos e tempos, mas acima de
tudo, pela sua grandiosidade, contribui também para a afirmagao desta aldeia no
contexto regional das festividades de verao.

Nesta aproximagao ao terreno, importa também referir que foi o trabalho de campo
em Carcao, entre 2002 e 2012, e o conhecimento da comunidade e da sua festa que
dai resultou, que nos permitiu perspetivar a Senhora das Gracas enquanto mediado-
ra, nao so entre as pessoas e a divindade, mas também, e principalmente, entre as
duas comunidades ai existentes.



FESTIVIDADES, CULTURAS E COMUNIDADES

Uma Aldeia, Duas Comunidades

Ainda que nao seja percetivel a distancia, ou numa aproximagao mais distraida ou
superficial, em Car¢ao coabitam duas comunidades distintas:

e A comunidade de cristaos novos ou cripto-judeus que, habitualmente, se dedi-
cava ao comércio e a venda ambulante, e eram conhecidos e reconhecidos por
“judeus” ou “marranos”, “almocreves” ou “perros”.

» A comunidade de cristaos velhos (catolicos) que, quase exclusivamente, se dedi-
cava a agricultura e a criacao de gado e eram apelidados de “cabroes”.

Diz-nos Paulo Lopes (2004) que “sao grupos distintos que nas suas relagoes se ig-
noram mutuamente” (p. 36), afirmando mesmo que “a segregacao entre agricultores
e azeiteiros (judeus) era completa ha apenas quarenta anos: bairros distintos, casa-
mentos exclusivos dentro do grupo, forte animosidade entre uns e outros” (p. 35).
Esta distincao entre as duas comunidades esta também cristalizada na forma de dito
popular: “em Mirandela sao Narros/ De Macedo sao Car¢oes/ Em Carcao, uns sao os
Perros/ e os outros sao Cabroes” (Lopes, 2002, p. 5).

E assim que encontramos nesta pequena aldeia da terra fria transmontana uma
relagao paradigmatica de alteridade,que ainda hoje se manifesta em varios momentos
e espacos, através de diferentes dimensdes que se traduzem em clivagens entre as
comunidades. Naquilo que nos foi possivel observar e testemunhar, acrescido das
conversas que mantivemos e de todas as fontes que consultamos, em particular a
revista Almocreve, que se constitui como uma fonte riquissima de etnografias locais,
podemos identificar e caracterizar algumas dessas dimensoes.

Institucionalizagao da Predominancia Judaica

Sao varios os carateres sociais, culturais e até politicos (gestao e administracao au-
tarquicas) que nos permitem perceber esse esforco, ou estratégia, dos atores locais
para a afirmacao deste territorio, desta comunidade, associada a uma origem étnica
ou religiosa que os singulariza e diferencia de outros territorios e de outras comuni-
dades, nomeadamente, daquelas mais préximas.

O brazao de armas (heraldica) de Car¢ao ostenta trés elementos de origem judaica:
um umbral (@ mezuza), que também pode ser visto como uma langadeira de ouro
com enfiadura de azul; um candelabro de sete lumes de ouro, realgado a negro (o
menora); e as palas ondadas de prata e azul dos xailes de seda usados para a oragao
(os talitim), que também representam os rios Magas e Sabor, cujos cursos passam no
termo de Carcao ou proximidades.

1 Palavra que nos chegou do castelhano e significava “porco”. A sua atribuicao indica desprezo pois trata-
-se de um animal considerado imundo e que os judeus nao podiam consumir. Com origem arabe muharra-
ma, destacam-se as seguintes acegdes: “excluido”, proibido”, “excomungado”. Na opinido de Inacio Steinhardt
(2009),“s6 aqueles, entre os cristdaos-novos, que continuavam a praticar em segredo reminiscéncias do culto
judaico eram considerados marranos” (p. 53).
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A criacao de uma associacao cultural cuja designacao social é Associacao Cultural
dos Almocreves de Carcao, cujo objetivo declarado era (ainda sera?) “investigar os
usos, costumes e as tradicoes da nossa terra” (Lopes, 2002, p. 1), surgiu da sensibi-
lidade, vontade e reuniao de jovens estudantes locais para a valorizagao de tudo
aquilo que era para eles entendido como patrimdnio local e digno de ser preservado
e divulgado além dos limites da aldeia.

A revista Almocreve, iniciativa da associacao cultural, serviu de veiculo privilegiado de
recolha, testemunho, preservagao, comunicagao e divulgacao das manifestacoes cultu-
rais, tangiveis e intangiveis, locais, assim como de projetos que procuravam concreti-
zar. Para além da publicidade conseguida junto de algumas pequenas/médias empre-
sas locais e regionais, o projeto foi financiado pela junta de freguesia e pela Camara
Municipal de Vimioso, cujos presidentes tiveram, desde a primeira edi¢ao, espago para
se dirigirem aos leitores da revista, apoiando e felicitando a iniciativa editorial e o es-
forco dos “jovens almocreves” na sua empreitada na defesa da sua cultura.

O projeto e concretizacao do Museu Judaico de Carcao foi também iniciativa da
associacao cultural, enquanto espago de memdria do marranismo local. Neste espa-
¢o podemos encontrar reunidos varios elementos que remetem para essa realidade
mais ou menos pretérita: inscricoes em pedra de padieiras e ombreiras das casas,
menoras, Agnus Dei, fole de forja, entre outros objetos de uso pessoal e/ou familiar,
que os responsaveis da associacao e museu conseguiram recolher no ainda edificado
e junto da populacao local, que, diga-se, inicialmente resistiu a ideia desta afirmacao
publica do seu marranismo.

Por ultimo, mas nao menos importante, a afirmacao de Car¢ao como a “capital do
marranismo” em Portugal, que para além de ser consequéncia de todas estas iniciati-
vas locais, € uma manifesta tentativa de tematizacao deste territorio, procurando nao
s0 esse reconhecimento simbolico e institucional, como servir-se dele para alcancar
projecao a nivel regional, nacional e até internacional.

ldentidade

Em relacao a dimensao identitaria, consideramos importante referir aqueles que sao
0s tracos mais percetiveis e que nos permitiram estabelecer as referidas clivagens
nas relacoes entre estas duas comunidades.

» Origem geografica — a presenca de judeus na Peninsula Ibérica remontara a
épocas bem remotas, nao sendo possivel, contudo, estabelecer uma data concre-
ta para a sua chegada a estes territorios. Ainda assim, naquilo que a Carcao diz
respeito, e, segundo Maria Fernanda Guimaraes e Antdnio Julio Andrade (2008),
“as origens da comunidade hebraica de Car¢ao remontam provavelmente a 1492
quando os judeus foram expulsos de Espanha receberam vistos de entrada e
estadia em Portugal, a troco de pagamento do imposto” (p. 44).

» Origem genética — existe na populagao judaica transmontana um patriménio
geneético ancestral que reflectira a sua origem no meédio oriente. Esta populagao
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esta geneticamente mais proxima de outras populacdes judias de outros paises,
do que da populagao portuguesa nao-judia, embora existam indicios de miscige-
nagao com populagdes nao-judias (Nogueiro, 2010, p. 50).

Elsa Lechner (2007) também estudou estas comunidades naquilo que sao as
percecoes de alteridade e as construgoes da condicao de “outro™

a populacao local refere estereédtipos fisicos e comportamentais que con-
tribuem para reforcar a divisao criada. Os dois grupos auto-distinguem-se
atribuindo-se caracteristicas fenotipicas especificas, sendo a aparéncia fisica
dos “judeus” associada a cabelos ruivos, pele sardenta e olhos claros. ( ...)
Coincidindo com a imagem classica do “judeu vermelho” ou “judeu-ruivo”, que
traduz a condicao de Outro, préximo do animal, a que a tradicao crista sempre
tendeu a remeter os judeus. Eles sao o Outro mais diferente dos outros, ou
seja, uma figura de alteridade extrema, remetida para um limiar de aceitagao
na fronteira com o animal. (p. 4)

Sentimento de pertenca — a experiéncia de vida partilhada em comunidade traz
consigo a comunhao de sistemas de valores e significagoes, que levam a maioria
dos individuos a aceitar espontaneamente os comportamentos sugeridos pela
comunidade em que estao inseridos (Benedict, 1934/2005). Estas pertencas
manifestam-se através daquilo que José Sobral (2012) designa como “experién-
cias de pertenca”, ou seja, “uma conversa continuada que abrange nao apenas o
presente, mas se alarga ao passado” (p. 95). Também o espaco adquire aqui uma
importancia central e até essencial, pois € num determinado espaco que essas
dindmicas identitarias acontecem e se manifestam, estabelecendo-se uma rela-
¢ao de pertenca também em relagao ao espago.

Dito de outra forma, pertence-se também a um determinado espaco, na medida
em que este &, entre os suportes de identificacdo e de pertenca, um elemento
estruturante de todo o processo de produgao ou recomposi¢ao identitaria (Lopes,
2006). Assim, em Cargao, encontramos duas pertencgas que apesar de distintas, sao
cumulativas, nao sao antagonicas e nao se anulam mutuamente. No plano interno,
temos entao a divisao entre as duas comunidades — judeu e/ou nao judeu, e cujas
pertengas estao perfeitamente estabelecidas e sao conhecidas por todos 0s seus
membros. “A ténica no que € uma das marcas genéticas de Car¢ao: uma sociedade
assente numa ( ... ) separacao entre dois troncos genéticos distintos, claramente
referenciados e explicitamente assumidos na vivéncia e consciéncia de cada um”
(Andrade, 2009, p. 38). Naquilo que € a vida fora de Cargao, portanto, num plano
externo a comunidade, percebemos que sao todos carconenses. “Mal se ultrapas-
sava a linha de fronteira do termo de Carcao ( ...) ja a clivagem entre judeus e
nao-judeus se silenciava e desaparecia. (...) A partir dai sobrava apenas a memoria
comum e o sentimento de pertenca a mesma histoéria” (Andrade, 2009, p. 39).

Alteridade — a perten¢a a uma das duas comunidades implicava o perfei-
to conhecimento da existéncia de uma outra comunidade, o reconhecimento
dos seus membros como diferentes e o cumprimento das normas socialmente
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estabelecidas, obedecendo aquilo que era habito e tradicao, de forma a impedir
qualquer miscigenagao ou comportamento desviante:

a segregacao entre agricultores e azeiteiros era completa ha apenas 40 anos:
bairros distintos, casamentos exclusivos dentro do grupo, forte animosidade
entre uns e outros. ( ...) Para o judeu a lavoura era uma actividade penosa e
inferior. (...) O lavrador sentia a sua posi¢cao como inferiorizante em relagao
aqueles que viviam do negocio, da cabeca. (Lopes, 2004, p. 35)

Esta consciéncia de pertenca e, logo, de alteridade, ou seja, da existéncia de um
‘outro”, foram e sao elementos fundamentais para a construcao identitaria destas
duas comunidades. Por um lado, uma comunidade que se afirmou pelo trabalho, pelo
investimento e pela astucia nos negocios, conquistou o poder efetivo, mas também
simbolico, na estrutura e nas dinamicas sociais internas. Esse poder da comunidade
dos cristaos novos ou judeus transportou consigo carisma, orgulho e confianga, que
teve como resultado a consciencializacao de uma confianca identitaria, ou a perce-
¢ao generalizada de identidade reforcada. Por outro lado, a comunidade de cristaos
velhos, que ao longo do tempo se sentiu inferiorizada, estigmatizada e envergonha-
da pelo seu insucesso e por nao conseguir imitar a arte e o engenho dos judeus,
transportou consigo uma tremenda inseguranga que se traduziu numa identidade
ressentida e ensimesmada.

Nomeacao

A nomeacgao € um processo de identificagao, de alteridade, de diferenciagao, ou como
escreve Richard Alford (1988), “nomear tem duas fungoes centrais: a diferenciacao e
a categorizagao” (p. 69).

Todas as sociedades, presentes e passadas, encontram a sua légica e a sua organiza-
¢ao na pratica comum de atribuir a cada individuo um nome e essa pratica assume
uma dimensao universal enquanto mecanismo de referéncia social (Feijo, 2008, p.
167). Em Carcao, a consciéncia de pertenca a um grupo (identidade), assim como a
existéncia de um “outro” muito proximo (alteridade), de quem se procura diferenciar,
motivara, naquilo que sao as estratégias familiares, as relagdes de vizinhanga, de
trabalho e de socializagao, variados e hierarquizados processos de nomeacgao:

 Entre individuos das duas comunidades (alcunhas ou nomeadas individuais) —
por exemplo: o “peixeiro”, também “almocreve”, também “judeu”.

 Entre as duas comunidades (nomeadas coletivas para cada comunidade) — por
exemplo: os “perros” ou “judeus” ou “marranos” — os “lavradores” ou “cabroes” ou
“jeireiros”.

» Entre aldeias ou povoagdes (nomeadas coletivas atribuidas a cada aldeia ou
povo) — por exemplo: os de Cargao sao conhecidos por varias nomeadas: “judeus”,

” « ” « ” «

“marranos”, “peliqueiros”, “surradores”, “batoteiros”.
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A propésito de “batoteiros’, diz-nos Paulo Lopes (2002) que os de Car¢ao “tinham, o
que nao é de estranhar, a fama de pouco sérios nos negdcios.Ja ouvi algumas vezes
em outras localidades o seguinte ditado: bem aventurados sao/ 0s que nao tiveram
contas/ com os de Argozelo e Cargao” (p. 7).

Manifestacoes Culturais

Os dias e noites da novena sao dias de festa em Car¢ao. Durante o nosso trabalho de
campo, pudemos identificar pelo menos duas manifestacdes que poderao ser exem-
plificativas da cisao cultural entre estas duas comunidades. A primeira diz respeito
ao uso de instrumentos musicais, pois na noite dedicada aos fados e durante as
atuagdes ao ar livre, disseram-me que esta era uma tradi¢ao dos judeus, pois 0s nao-
-judeus nao sabiam tocar viola, o que motiva o uso de outros instrumentos e outros
canticos. Na revista Almocreve encontramos o seguinte testemunho:

cada grupo, segundo 0s seus canones, entoava as suas cangoes, noite fora, até
de madrugada, seguindo os itinerarios que a cada um estavam destinados, se-
gundo o costume de entao: Ruas do Vale, das Fontes, das Pereiras, Praca, para
os ditos “judeus”, cujos instrumentos eram a guitarra portuguesa e violao; e
as restantes: ruas de cima, dos Gatos, de Falcao, Penedas, Igreja, para o outro
grupo, que se faziam acompanhar de realejo e ferrinhos. Face a animosidade
existente entre estes dois estratos sociais, surgiam desacatos desagradaveis
durante as rondas. (Jeronimo, 2010, p. 27)

A segunda manifestacao refere-se a participagao nos momentos importantes da fes-
ta ou cerimonias. Os cristaos novos estavam impedidos de participarem ativamente
em determinados rituais, como, por exemplo, nas cerimonias religiosas.

Segundo o Pe.Miranda Lopes (1939), ordenava-se que nas procissoes em Carcao,
as varas do Palio nao fossem dadas aos cristaos-novos, o que foi causa de gran-
des e sangrentas desordens e gravissimos conflitos, desunindo as familias e
criando rivalidades entre os moradores da freguesia. (Lopes, 2004, p. 33)

Semiotica do Espaco

Deambulando pela aldeia, conversando com os seus habitantes, estando atento a
alguns signos e simbolos, depressa nos apercebemos de um conjunto de elementos
que, nao sé identificam e caracterizam os lugares, como denotam estruturas, exclu-
sividades, hierarquias e poderes. Identificamos trés diferentes tipos de elementos:

» Na toponimia, que ainda hoje traduz a realidade social pretérita desta aldeia. Por
exemplo, existe uma Rua do Meio, que, segundo nos disseram na aldeia, dividia o
espaco habitacional e de circulacao de uma e de outra comunidade.

» Na construcao das habitagoes existe uma evidente diferenca entre a tipologia
de construcao no centro da aldeia, que € territorio (quase) exclusivo dos cristaos
novos e a construcao nas zonas mais periféricas (territério dos cristaos velhos).
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Uma habitacao destinava-se principalmente as familias do ramo da agricultu-
ra e criagao de gado...De 2 pisos: no R/C [rés do chao] uma loja destinada aos
gados e as alfaias agricolas... No 1° piso, a habitacao com cozinha e quartos.
A outra habitagao encontra-se nas zonas mais importantes da aldeia, como
os largos, onde os vizinhos se juntam e convivem. Essas casas eram das fami-
lias que tinham mais posses, que estavam ligadas ao comércio ou a produgao
em grande escala. Nestas casas, por vezes, surge um terceiro piso destinado
a habitacao (quartos). O R/C destas casas, também servia para o comércio.
(Gongalves, 2003, p. 29)

» Na hierarquia e na exclusividade dos espagos e lugares publicos e privados den-

tro da aldeia. A entao chamada “praca” era, ainda sera, um dos tragos mais carac-
teristicos de Cargao.“O povo chama a Praca o bairro dos judeus” (Lopes, 2004, p.
32), o que manifesta um perfeito reconhecimento da estrutura da aldeia e seus
espacos exclusivos, para ndo dizer interditos. E percetivel um contraste entre a
praca e o bairro de cima, ou seja, entre o bairro dos judeus e o dos lavradores.
O preco do terreno e de construcao é diferenciado. O acesso a propriedade ou
construcao no centro da aldeia também era (ainda sera...) exclusivo as familias
da comunidade judaica.

Percebemos também que para alguns elementos — os mais velhos, da comunida-
de dos cristaos velhos, mesmo o acesso ou a passagem pelo centro da aldeia €
evitado e quando acontece, ele é notado e comentado.

Embora nao trabalhassem, muitos judeus eram (...) proprietarios de terras, o
que os obrigava a buscar entre os “cabroes” a mao-de-obra indispensavel para
toda uma série ininterrupta de tarefas. ( ...) Toda uma teia de vinculos que se
prolongavam no tempo:

Cada judeu tendia a contratar os mesmos obreiros;

Cada “cabrao” tinha o seu “soteiro” (Lojista), 0 seu sapateiro, o seu alfaiate, o seu
latoeiro, pagando normalmente com dias de trabalho. (Andrade, 2009, p. 38)

A Contemporaneidade: Da Ocultacao a Afirmacao

A medida que o século XX se foi aproximando do seu fim, verificou-se uma transfor-
macao persistente e significativa na vida das comunidades em Cargao. Foram varios
os fatores que contribuiram para essa transformacao, permitindo, em simultaneo, a
diluicao ou atenuagao de muitas das clivagens sociais, econdmicas e culturais, aqui
identificadas. Podemos identificar e caracterizar algumas dessas causas:

» Os movimentos migratorios — na primeira metade do século XX para o Brasil,

depois e com maior intensidade, na década de 60 e 70 para os paises europeus,
nomeadamente para Franga e Espanha. Esta emigragao foi realizada, maioritaria-
mente, por individuos da comunidade dos lavradores e jornaleiros.
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¢ Desenvolvimento das vias de comunicacao e meios de transporte regionais —
inviabilizaram ou obrigaram a deslocalizacao do comércio local para os centros
urbanos mais préoximos (Macedo de Cavaleiros, Mirandela e, também, Vimioso).
Dizia o povo: “ja nao ha judeus!”, querendo com isso significar a partida desses
grandes comerciantes que animavam a vida em Carcao (Lopes, 2004, p. 34).

A alteracao do modo de vida, ou seja, a sua urbanizacao — consequéncia direta
do abandono da vida agarrada a terra e do comércio, muitos procuraram outros
modos de vida nas vilas e cidades, de forma a melhorar a sua condicao, adquirin-
do novas rotinas, novos habitos e novos consumos.

* As festividades em honra da Senhora das Gragas — enquanto momento maior
— o0 Natal de Car¢ao’, para toda a comunidade cargonense — de reuniao, de con-
vivio e de culto religioso e elemento estruturante e estruturado da vida dos
individuos, das diasporas e da localidade.

A Senhora das Gracas — Mediadora em Carcao

Em Carcao, existem varias invocacoes e devogoes: para além do orago de Santa Cruz,
Santa Barbara, Senhora do Rosario ou Assuncao, Coragao de Jesus, Santo Antonio, Sao
Caetano, Santo Estevao, Santo Amaro e Nossa Senhora de Fatima. Com tal pandplia
de invocacoes, as gentes de Car¢ao ainda conseguiram espaco e tempo para acolher
a devocao a Senhora das Gracas, transformando-a nao s6 na padroeira da aldeia,
como na maior festividade local.

A memdria das pessoas nao alcanga a origem deste culto, mas € entendimento co-
mum que ela tera chegado a Car¢ao em meados da segunda metade do século XIX,
sendo apontado o ano de 1869 como o ano da primeira festividade. A invocacao
“Senhora das Gragas” tem o seu momento primeiro, cosmogdnico, nos acontecimen-
tos de Paris em 1830, quando Nossa Senhora aparece a Catarina de Labouré.

Nessa aparicao, a Senhora tera pedido a Catarina que mandasse cunhar uma meda-
Lha, pois quem andasse com elas ao pescogo por devogao receberia grandes gragas.
A “medalha milagrosa”, como ficou conhecida, rapidamente se espalhou pelo mundo
e tera chegado a Portugal ainda na primeira metade do século XIX — provavelmente
na segunda metade do ano de 1835, através do dinamismo das ordens e congrega-
¢oes religiosas. O culto a medalha milagrosa e a Senhora das Gracas chegou a Tras-
os-Montes, através da Confraria do Santissimo e Imaculado Coragao de Maria e do
esforco do Padre Frei Joao de Nossa Senhora do Rosario, missionario no Convento
de Vinhais,em 1855 (Vale, 2010, p. 53). O seu sucesso na regiao nao € indiferente ao
contexto social e econdmico dessa época: invernos tempestuosos, escassas colheitas
e ameaca de fome, depois a peste, que atacou em toda a regiao e, particularmente,
em Carcgao, a partir de novembro de 1855, onde fez 14 vitimas mortais (Alves, 2000, p.
287).Estavam assim criadas todas as condigoes tangiveis e intangiveis para a adesao
a esta nova invocagao mariana.
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Nao existe qualquer documento ou fonte que confirme a primeira festa em honra
da Senhora das Gragas de Carcao em 1869, mas a populacao local atesta essa data
servindo-se de um pequeno azulejo, que assinala o centenario destas festividades
em 1969 e que as pessoas preservam nas paredes de suas casas.

A devocao a Senhora das Gracas foi crescendo e ganhando relevo e importancia para
a populagao local, obrigando a um cuidado crescente e a um esfor¢o cada vez mais
mobilizador. Durante todo o século XX, principalmente na sua segunda metade, esta
devocao e festa foi central para a vivéncia quotidiana da aldeia, das suas comuni-
dades e, principalmente, das suas diasporas, uma vez que a fé na “sua” Senhora lhes
permitia enfrentar as dificuldades da vida longe da aldeia e da familia, como era a
festa que motivava o seu ciclico regresso, reavivando a sua fé, a sua pertenca a co-
munidade e animando a aldeia durante esses dias.

A Festa

A organizacao da festa é da responsabilidade de uma comissao, constituida por algu-
mas dezenas de elementos e presidida por um juiz, quase sempre pertencente a co-
munidade de cristaos novos. O trabalho de cada comissao inicia-se precisamente no
ultimo dia da festa do ano anterior. Este momento é designado “a entrega da festa’,
no qual o atual juiz, perante os festejeiros, anuncia e apresenta os responsaveis pela
festa do ano seguinte. Logo ai comegam as especulagoes e 0s comentarios: “a festa
vai subir...”; “vai descer...”; “esta garantida...” (Vale, 2010, p. 80). Ser eleito, ser esco-
Lhido, ser aceite juiz da festa é percecionado como um lugar de destaque, auferindo
protagonismo e prestigio na comunidade na exata medida do sucesso da “sua” festa.
Fazer parte de uma comissao de festas, seja enquanto juiz ou enquanto comissario,
€ um fardo pesado, mas é desempenhado por todos com orgulho e devogao, propor-
cionando uma aura de prestigio, ainda que temporaria ou efémera.

Uma das principais caracteristicas desta festa é que, em cada ano, a comissao nao
tem qualquer valor inicial para trabalhar, ou seja, nem que sobre dinheiro da festa
anterior, ele nao transita para o ano seguinte, é gasto em beneficio da comunidade,
da pardquia ou da santa. Afirmam que esta € a forma certa de implicar e comprome-
ter cada nova comissao e juiz, obrigando estes a assumir compromissos sem terem a
certeza de que irao conseguir reunir verbas suficientes para as respetivas despesas.
Como afirma o juiz da festa de 2010, “a possibilidade de faltar dinheiro é uma ques-
tao de prestigio individual e coletivo” (Vale, 2010, p. 85).

Em termos de orcamento, cada comissao e em especial o seu juiz, com o objetivo de
conseguir a melhor festa possivel e distinta das anteriores, procura construir o orca-
mento que permita realizar uma festa que agrade e que seja referéncia para o futuro.
Importa referir que, sendo também uma questao de afirmacao pessoal de cada juiz, 0
sucesso da festa mede-se pelo orcamento das despesas assumidas, algo que a comu-
nidade s6 consegue perceber quando é conhecido o cartaz das festividades de cada
ano. Por entre varias despesas que sao mais ou menos certas, destacam-se alguns
compromissos dos quais nenhuma comissao pode escapar, pois sao 0s elementos
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que poderao fazer a diferenca com as festas anteriores e, talvez, com as posteriores:
artistas e bandas musicais (filarmonica, ligeira e popular), fogo de artificio, decoragao
da igreja e andores, abastecimento de bares. Em relacao as receitas, existem trés fon-
tes principais de angariacao de verbas para fazer face a compromissos ja assumidos:
dadivas a Senhora e aos outros santos durante os dias da novena e, principalmente,
no domingo, dia principal da festa; o peditdrio, que em Carcao se designa de “tirar a
esmola’, realizado no domingo de manha pelo juiz e sua comissao, acompanhados
pela banda filarmonica contratada, percorrendo toda a aldeia e batendo a cada por-
ta; e as receitas do bar e das quermesses.

Esta festa contempla um conjunto de atividades e momentos que se dividem entre
uma dimensao religiosa e uma secular ou profana. Dizem respeito a primeira a nove-
na, as eucaristias, a exposicao da imagem da Senhora no seu andor e as procissoes
— a de Santa Teresinha no sabado a tarde, organizada pelas raparigas solteiras, a
das velas no sabado a noite, que traz a aldeia um ambiente peculiar de iluminagao
das ruas, e a da Senhora, no domingo a tarde, momento maior e principal de toda
a festividade. No que toca as atividades seculares/profanas, a festa tem um progra-
ma variado e muito preenchido durante os dias da novena, com torneios de jogos
tradicionais e populares, arruadas de gaiteiros, ranchos, filarmonicas, espetaculos
musicais e fogo de artificio.
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"A procissdo para em
frente de cada casa
que tenha pessoas @
janela ou varanda, para
cumprirem as suas
promessas”

Luis Vale

Figura 1

Pormenor de
pagamento de uma
promessa durante
a procissao das
promessas.
Créditos. Luis Vale.
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A Procissao da Senhora

A encerrar a festa realiza-se na tarde de domingo, depois da eucaristia, a “Procissao
das Promessas”, tal como é localmente designada. E o momento principal, mais ca-
racteristico e onde se concentram todas as energias da comunidade, onde podere-
mos realizar a sintese desta festa. Nela participam todos os individuos que, por dife-
rentes motivagoes, prestam culto a Senhora. Esta procissao sai da igreja paroquial e
dela fazem parte andores de todos os santos que a comunidade venera, sendo que 0
andor da Senhora é o que segue em ultimo. O percurso obedece a um itinerario fixo,
ainda que possa sofrer pequenos desvios, negociados com a comissao (juiz), tendo
em consideragao os valores envolvidos nessas promessas. Percorre os arruamentos
do centro da aldeia, naquilo que era, e ainda é, maioritariamente, territério dos cris-
taos novos. A procissao para em frente de cada casa que tenha pessoas a janela ou
varanda, para cumprirem as suas promessas, ou seja, para colocarem nas fitas do
andor determinada quantia de dinheiro. Por vezes, pessoas que nao moram nas ruas
por onde passa a procissao pedem a familiares ou amigos para pagarem as suas
promessas nas suas varandas ou janelas (Figura 1).

Sendo uma manifestacao publica de devocao, € também uma expressao evidente e
consciente do maior ou menor sucesso na vida de cada individuo e familia. Esta afir-
macao publica de pagamento de promessas durante a procissao, naquilo que pode-
mos designar de “performance do ver e ser visto’, tem, pelo menos, uma tripla fungao:

Devocional, pois resulta, antes de mais, da fé de cada um na capacidade de interce-
¢ao da Senhora nos problemas e desafios das suas vidas.

Prestigiante, na medida em que estas contra-dadivas publicas permitem que a
restante comunidade tenha conhecimento do sucesso na vida, pois quem assiste
procura perceber o valor colocado em cada fita e comentam-se, principalmente,
aqueles que maior valor fixam nas fitas.

Redistribui¢ao, ou uma forma de aqueles que maior sucesso tém durante o ano con-
tribuirem para o sucesso ou melhoria das condigdes (estruturas e equipamentos co-
letivos) da aldeia e seus habitantes.

Consideracoes Finais

Dizem-nos em Carcao que estes dias de festa sao o seu “Natal” e, como tal, nin-
guém quer faltar a essa reuniao familiar e comunitaria. S6 mesmo razoes maiores,
tais como problemas de saude, dificuldades econémicas extremas e compromissos
profissionais inadiaveis, impedem os cargonenses de regressar a sua aldeia nestes
Ultimos dias de cada agosto.

Em jeito de consideracgao final, importa salientar que o “Natal de Car¢cao” é uma festa
que contempla varias celebragoes: de fé, de identidade e de pertencas, de poder e
sucesso individual e coletivo, de prestigio individual e coletivo, de memoria. Pela
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nossa experiéncia no terreno, durante os varios anos em que assistimos a novena e
a festa em Carcao e pelos dados etnograficos que fomos acumulando, consideramos
que a Senhora é o elemento que mais contribuiu, e ainda contribui, para a convivén-
cia e tolerancia entre as comunidades de “perros” e “cabroes”, neste pequeno lugar
da terra fria transmontana.
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Resumo

O texto versa sobre a procissao do Senhor dos Passos, uma manifestacao religiosa
secular que se realiza no quarto domingo da Quaresma na freguesia de Real, Braga.A
procissao reconstitui o itinerario dos Passos da Paixao de Cristo (calvarios) ao longo
da Via Sacra e envolve uma forte dimensao simbdlica, social, religiosa e cultural de
afirmacao identitaria da comunidade. Trata-se de uma manifestacao religiosa que
reune a comunidade pela fé e devogao ao Senhor dos Passos refletidas na intensa
participagao da comunidade no figurado, nas celebragdes religiosas e na preparagao
da procissao — aquela que consideram ser um dos principais elementos identitarios
da freguesia. Partindo de uma metodologia de cunho etnografico e com base numa
pesquisa documental no jornal da freguesia, O Realense, procura-se apresentar de
forma sucinta alguns elementos que marcam o tempo e espaco da procissao e as al-
teragoes que o proprio tempo impde na procissao, ainda que de forma pouco explici-
ta. O texto é exploratdrio e adota uma orientacao bastante descritiva das marcas que
o tempo produziu na celebracao da procissao, procurando ser também um meio para
revelar alguns dos tracos da cultura da freguesia, muito ligada a eventos religiosos,
que assumem grande relevancia na comunidade.
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procissao do Senhor dos Passos, Real, territdrio, tempo

Consideracoes Prévias

A Quaresma (periodo que antecede a Pascoa, na religiao catolica) é um periodo tem-
poral marcado por inimeras celebracoes religiosas, entre as quais a Procissao dos
Passos, celebrada em varias cidades do pais. Em Braga, sao varias as freguesias onde
se realiza esta procissao, nomeadamente Cabreiros (terceiro domingo da Quaresma),
Figueiredo (quarto domingo da Quaresma), Real (quarto domingo da Quaresma),
Celeirds (quinto domingo da Quaresma), assim como na Semana Santa de Braga
(Domingo de Ramos). De forma sucinta, a procissao dos Passos centra-se na recons-
tituicado do caminho (os passos) de Jesus Cristo desde o pretério até ao calvario
(Ferreira, 2018), cumprindo o itinerario dos Passos (calvarios).

A procissao dos Passos de Real constitui uma manifestacao de ambito religioso que
se desdobra em multiplas dimensoes — cultural, estética, comunitaria e ritual, con-
siderado por muitos como o dia mais bonito do ano. Esta ideia aparece plasmada
no jornal da freguesia O Realense num artigo escrito em 1963: “até o tempo se
apresentou de grande gala, para ver a procissao dos Passos em Real, dia magnifico
considerado por muitos, como o dia mais lindo do ano” (Paroco de Real, 1963, p. 2).
Existem registos sobre a enorme afluéncia de pessoas para assistir a esta procissao.
Em 1994, O Realense informava que “todos os anos, na nossa terra, os festejos em
honra do Senhor dos Passos, tem uma dimensao impar. De todos os lados acorre um
elevado numero de pessoas, para assistir ao grandioso ato” (Paroco de Real, 1994, p.
1). Ano apds ano afirmava-se que a freguesia era “invadida por muitos milhares de
pessoas vindas dos arredores, e € curioso notar a presenca de turistas estrangeiros
que muito admiram a procissao’(Paroco de Real, 1963, p. 2). E, por isso, a sua gran-
diosidade é reflexo do “grande brilho e afluéncia” que reveste a “Festa dos Passos em
Sao Jeronimo de Real” (Paroco de Real, 1978, p. 4).

Esta € uma celebracao religiosa secular; apesar de as suas origens nao serem co-
nhecidas encontramos um registo da Illustracao Catholica que data 1914. Apenas
interrompida entre 2020 e 2021 pela pandemia COVID-19,a manutencao da tradigao
tem sido 0 marco que orienta a preparacao da festa. Por isso, os discursos convocam
sempre a ligagao entre o presente e o passado: “tal como nos anos anteriores, mais
uma vez tera lugar nesta freguesia de Sao Jeronimo de Real a FESTA DOS PASSOS,
que no ano passado, foi tao relevante. Neste ano de 1979 sera realizada semelhante
ao tradicional” (Paroco de Real, 1979, p. 1). Mas, também num presente-futuro, ou
seja, todos os anos a comunidade é convidada a envolver-se na sua organizacao e no
apoio a realizacao da procissao. Como se afirmava em 1980, “espera-se a colabora-
¢ao de todos para que seja esplendorosa como nos anos anteriores” (Paroco de Real,
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1980, p. 3). Trata-se de um discurso que, valorizando a permanéncia, aponta sempre
para o futuro, procurando envolver e suscitar a participacao da comunidade.

Tal como outras festividades, a Procissao dos Passos também se confronta com o risco
associado ao seu esmorecimento ou extingao, face as mudancas nos modos de vida
(Festivity, 2022) e a convivéncia com outras formas experienciar e vivenciar a festa
(Aradjo, et al., 2019). Por isso, atentam-se os discursos em torno da propria ressigni-
ficacdo da procissao e da continua confrontacao com a dimensao estético-emocional
(Lipovetsky & Serroy, 2013/2016). Em 1978 aparecem, alias, no jornal os primeiros ex-
certos a refletir em torno do significado da festa e que nos demonstram uma certa
reclamacao pela posse da procissao, no sentido que “a Festa dos Passos nao € s6 um
aparato externo de bandeiras, figuras alegdricas, bandas de musica, etc. E sobretudo a
renovacgao espiritual e a incarnagao do verdadeiro sentido do Passos: a nossa adesao
profunda a Cristo” (Paroco de Real, 1980, p. 3). Por isso afirma-se que “nds, Realenses,
que levamos para a frente esta iniciativa ha tantos anos, somos interpelados para o sig-
nificado, sempre mais profundo, desta Festa da nossa terra” (Paroco de Real, 1978, p. 3).

E, se por um lado, seria possivel pensar que a festa, na pds-modernidade, estaria
condenada a diluir-se ou a desaparecer, devorada pela logica da produtividade ou
pela “normalizagao” do consumo e do lazer (Ribeiro et al., 2019), esta festa religiosa/
evento celebrativo, permanece e manifesta capacidade de adaptagao.

A Procissao do Senhor dos Passos de Real: As Marcas do
Tempo

Apesar da procissao se realizar no quarto domingo da Quaresma, a sua preparagao
comeca no dia de Carnaval. E necessario preparar a capela para acolher a primeira
procissao que ira decorrer no sabado seguinte. Na terca-feira de Carnaval, as mu-
lheres que fazem parte da Comissao de Passos, deslocam-se, logo pela manha, para
a capela do Senhor do Bom Sucesso para proceder a sua limpeza. E aqui que tudo
comeca. Enquanto as mulheres tratam da sua limpeza, os homens comecam por en-
galanar a entrada da capela com panos roxos e as bandeiras alusivas a procissao.
E se, outrora, as mulheres tinham de ser solteiras e os homens casados, atualmente
estes limites estao esbatidos.

No primeiro sabado da Quaresma, ao inicio da noite, ocorre a primeira procissao. A
procissao tem afluéncia das pessoas da freguesia, mas também das freguesias limi-
trofes. Os andores, do Senhor dos Passos e da Senhora das Dores, sao transportados
em ombros pelos homens que, no dia da procissao, terao a mesma tarefa.

A Senhora das Dores, transportada por homens solteiros, e o0 Senhor dos Passos por
casados, 0s andores saem em procissao em direcao a Igreja de S. Francisco (igreja pa-
roquial). Nao existem figurados. Apenas o siléncio de quem acompanha atras destes
andores o seu caminho até a igreja. Na chegada a igreja, é celebrada a eucaristia com
a Pregacao do primeiro Sermao de preparagao para a festa dos Passos. Todos os ou-
tros sermoes acontecem ao domingo a tarde, até ao domingo de Passos. Trata-se de
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uma pratica que visa preparar a comunidade para a celebracao da festa dos Passos
e que ainda hoje se mantém.

Realiza-se, como de costume, no 4° Domingo da Quaresma, este ano no dia 2
de Marco. E precedida de pregacdes preparatdrias. Estas terdo lugar no Sabado
a noite a sequir as Cinzas e nos Domingos seguintes ( ... ). Desde ja vamo-nos
preparando para realizar com piedade e esplendor a nossa Festa dos Passos.
Ela deve ser, sobretudo, como uma jornada de valor espiritual e nao apenas
de exibicao folclorica. Por isso, vamos toma-la a sério e encarnar o verdadeiro
sentido do mistério a celebrar. (Paroco de Real, 1982, p. 3)

Nessa altura, a comunidade comega a preparar-se para a festa. Particularmente nas
ruas em que passa a procissao, os seus habitantes comegam a decorar as suas janelas
e varandas com tecidos roxos e bandeiras alusivas a procissao (Figura 1).

No entanto, é no sabado antes da procissao, logo pela manha, que comeca a azafama
quando os homens que compdem a comissao comecam por distribuir pela freguesia
0s quadros que representam os calvarios. Estes calvarios encontram-se organizados
e espalhados pela freguesia e marcam o itinerario dos Passos de Cristo, da procissao.
Ha registos que indicam que, antes de 1990, a via-sacra incluia figurantes. Todavia,
devido a dificuldade em conseguir pessoas para as 14 estacoes da Via Sacra, os
pintores de arte sacra de Real mobilizaram-se e decidiram realizar os quadros de
cada estacao (Faria, s.d.). Destacam-se nomes como Abel Braga, Francisco Porto Maia,
entre outros. Atualmente, os quadros que compdéem os calvarios sao réplicas dos
originais que podem serem apreciados na Casa da Memoria da freguesia.

Apds a colocacao do quadro, o(s) responsavel(eis) de cada calvario incumbem-se de
proceder a sua decoragao e ornamentagao (Figura 2). Em alguns casos, trata-se de
uma responsabilidade que assumem ha muitos anos e que passou de geragao em
geracao. Consta que, em tempos longinquos, eram alvo de conflitos (“barulhos”) e,
até, de alguns desacatos entre os proprios residentes que procuravam apresentar o
melhor, o mais bonito Calvario.

No domingo da procissao, o dia comega muito cedo com a Via Sacra, atualmente pe-
las 6 horas da manha. Em tempos passados seria pelas 5h30 da manha. Pessoas da
freguesia e também das freguesias limitrofes, acorrem a Real para participar na Via
Sacra (Figura 3), considerada por muitos como um momento especial que concentra
uma grande multidao de realenses, antes de mais, mas também de outras localida-
des (Faria, s.d). Logo ao romper do dia, a via-sacra recolhe a igreja paroquial para a
celebragao da Eucaristia.

Na parte da tarde, chega 0 momento da procissao. A abrir a procissao, vé-se uma
guarda de honra composta por varios cavaleiros, seguindo-se a fanfarra. Ainda na
frente da procissao, segue o Farricoco — figura que encarna os “penitentes andnimos
que executavam as ‘penas’ atribuidas pelo confessor” (Ferreira, 2018, p. 86), carregan-
do um trompete (Figura 4).
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Figura 1
Ornamentacao das
varandas para a festa
(2016).

Créditos. Marcia Silva.

Figura 2

Um dos calvarios da
Procissao dos Passos
(2016).

Créditos. Marcia Silva.

"A comunidade comega
a preparar-se para a
festa"

Marcia Silva e
Emilia Aradjo
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Figura 3
Via-sacra (2016).
Créditos. Marcia Silva.

Figura 4
Farricoco (2016).
Créditos. Marcia Silva.
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Figura 5
A saida do guiao (2016).
Créditos. Marcia Silva.

Figura 6

Figurados descalgos
(2022).

Créditos. Marcia Silva.
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Outros elementos incontornaveis da procissao sao os estandartes e o guiao. O guiao
€ o simbolo das freguesias que celebram a festa dos Passos e, como os estandartes,
esta regido por um coédigo de utilizacao que envolve varios rituais: o pegador sai,
desce as escadas de costas até ao centro do adro da igreja, da meia-volta ao guiao/
estandarte e levanta-o (Figura 5). Outrora, escolhiam-se sempre os “mais fortes” da
freguesia para o transporte, tal € o peso e o varejo que comporta. Em tempos, a tarefa
era mais dificil, pois residentes da freguesia embebiam a vara em agua e enchiam
com areia as pontas metalicas da bandeira, aumentando o seu peso.

Além destes elementos, chegam a ser centenas os figurantes que compoe a pro-
cissao, criangas e adultos, muitas vezes percorrendo as ruas descalcos, em sinal de
pagamento das suas promessas (Figura 6).

Estamos no momento da saida do andor do Senhor dos Passos da Igreja de Sao Francisco,
criado por um artesao da freguesia em 1953: o andor, carregado por oito homens ca-
sados aos quais € exigida uma apresentacao cuidada e zelo na pega da imagem, surge
imponente na procissao. O toque da vara que auxilia o transporte deve ouvir-se em
unissono e, a passagem, vergam-se as pessoas diante da imagem. Na sua frente, vai
Verdnica, figura incontornavel da Procissdao dos Passos. Em cada calvario os andores
param e a Veronica canta: ‘6 vds todos que passais ao longo deste caminho, atendei
e vede se ha dor igual @ minha, se ha dor igual & minha, igual & minha dor. O vés, dor”.

Até ao local onde decorre o ponto alto da procissao, o sermao de encontro do Senhor
dos Passos com sua mae, Verénica mantém o seu pano fechado. Atualmente, o sermao
de encontro decorre junto das escolas. Porém, nem sempre foi assim. Como podemos
observar na Figura 7,em 1914, Veronica saia do interior da igreja com o pano que limpa
o rosto do Senhor dos Passos aberto, o que significa que o sermao ja teria decorrido.

Mais tarde, o jornal O Realense dava conta da existéncia da recitagao do Tergo e de
um breve sermao, antes da saida da procissao, que atualmente nao se realiza.

Realizou-se com grande brilho e afluéncia a Festa dos Passos nesta freguesia de Sao
Jeronimo de Real, no passado dia 5 de marco ( ...). De tarde, as 15 horas, houve a reza
do Santo Terco, sequido de breve Sermao; depois, seguiu-se a Solenissima Procissao
com o Sermao de Encontro. (Paroco de Real, 1978, p. 4)

Do lado oposto da freguesia, da capela do Senhor do Bom Sucesso, sai a Senhora
das Dores ao encontro da imagem do Senhor dos Passos, carregada por seis homens,
jovens e solteiros. E-lhes exigido o mesmo: seriedade, apresentacdo cuidada e zelo
na pega da imagem.

Apds o encontro de ambos os andores, enquanto decorre o sermao de encontro, que
invoca o sofrimento da mae perante o seu filho, aproximam-se e inclinam-se, em
forma de saudacao. Trata-se de um momento emotivo e de elevada importancia para
a comunidade (Figura 8).
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Apds esse momento, Veronica sobe para junto do andor do Senhor dos Passos e
limpa o seu rosto (Figura 9). De seguida, a procissao retoma o seu percurso e, mais
tarde, apds percorrer as principais ruas da freguesia, recolhe na capela do Senhor do
Bom Sucesso.
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Figura 7

A saida da procissao em
1914,

Fonte.De “Braga-A
Procissao dos Passos
em S.Jeronymo de
Real”, 1914, Illustragao
Catholica, p. 667
(https://archive.org/
details/illustracao-
catholica-1914/
page/666/mode/2up).
Em dominio publico.


https://archive.org/details/illustracao-catholica-1914/page/666/mode/2up
https://archive.org/details/illustracao-catholica-1914/page/666/mode/2up
https://archive.org/details/illustracao-catholica-1914/page/666/mode/2up
https://archive.org/details/illustracao-catholica-1914/page/666/mode/2up
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Figura 8
O Encontro (2016).

Créditos. Marcia Silva.

Figura 9

Andor do Senhor dos
Passos e a Verénica
(2016).

Créditos. Marcia Silva.
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Em 2022, a procissao foi alvo de uma alteracao do seu percurso, devido as obras que
se estavam a realizar numa das ruas de acesso a capela. Por isso, nesse ano a procis-
sao recolheu na igreja de Sao Francisco, local de onde saiu (Figura 10).

A ultima alteragao do percurso tinha ocorrido por meados de 1963, tal como nos
demonstra o seguinte excerto:

realizou-se no passado dia 24 do més de Marco, a grande procissao de Passos, fes-
tividade esta que muito nos honra, e entao este ano pode mesmo dizer-se que foi a
maior e mais bem organizada ( ...) Esta de parabéns a Comissao que nao se poupou
esforcos para que tudo decorresse em ordem e aprumo. Feliz a ideia de modificar o
itinerario da procissao, pois a nosso ver, foi que deu motivo a sua impecavel organi-
zagao. (Paroco de Real, 1963, p. 2)

Inevitavelmente, a alteragao do percurso de 2022 gerou um conjunto de controver-
sias em torno da mudanca. No entanto, importa ter presente que esta alteracao, ale-
gadamente temporaria, acompanha aquilo que é o movimento e crescimento da fre-
guesia. O percurso acrescentado, se até antes de 2020 era uma area pouco habitada,
tal como nos demonstra a Figura 11, atualmente é uma area densamente povoada, o
que explica as alteragoes no percurso.
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Figura 10

O recolher da procissao
(2022).

Créditos. Marcia Silva.



132

"Esta alteragdo ( .. )
acompanha aquilo
que é o movimento
e crescimento da
freguesia”

Marcia Silva e
Emilia Aradjo

Figura 11

As alteragoes no
percurso.

Fonte. Google, Map

Data © 2022 Google.

Modificado pelas
autoras.
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Conclusao

A Procissao dos Passos de Real reconstitui o itinerario dos Passos da Paixao de Cristo
(calvarios) ao longo da Via Sacra e envolve uma forte dimensao simbdlica, social, reli-
giosa e cultural de afirmacao identitaria da comunidade. Tal como outras celebragoes
religiosas ao longo dos ultimos anos, tem vindo a ser alvo de diversas alteragoes.
Estamos a falar de alteragoes, por exemplo, ao nivel de normas que se foram diluindo
com o tempo, nomeadamente a obrigatoriedade de a comissao ser composta apenas
por homens casados e mulheres solteiras, também em virtude da evolucao da parti-
cipacao destes publicos na festa e, sobretudo, na sua organizacao. Outras mudangas
ocorreram: por exemplo, a procissao deixou de ter elementos que faziam parte da
procissao (e.g. bombeiros), houve alteracdes nos percursos, nos horarios, entre outros.

Importa ter presente que as festas estao “longe de permanecerem como uma con-
tinua repeticao do passado, as festas renovam-se em ligacao com os contextos das
comunidades e produzem novos sentidos para quem nelas participa” (Ribeiro et al.,
2019, p. 9). Tal como nos demonstra a literatura em relacao a outras festividades
(Araujo et al., 2019; Ribeiro et al., 2019) mesmo aquelas com um forte enraizamento
de geracao em geracgao, sobre as quais se defende que “sempre foram assim” e que
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assim tém de continuar a ser, se transformam ao nivel de praticas, materialidades,
sentidos, graus e formas de adesao (Ribeiro et al., 2019, p. 9). Com efeito, nao poderia
ser de outro modo, “se mudam as pessoas e as comunidades que em cada tempo e
lugar as fazem suas e as alimentam e recriam” (Ribeiro et al., 2019, p. 10).

Neste sentido, na festividade em estudo, as principais mudancgas no futuro prendem-
-se, sem duvida, com alteragoes nos tecidos populacionais. Real é uma das freguesias
do concelho de Braga que mais cresceu nos ultimos 10 anos, em termos populacio-
nais, atraindo pessoas de varias outras localidades que nao tém identificacao cultu-
ral ou religiosa com esta freguesia, 0 que condiciona e constrange a sua adesao a
esta festa, com grande valor simbolico para os realenses.

Tratando-se de uma celebragao secular consideramos que seria pertinente aprofun-
dar o estudo em torno da procissao, uma vez que tem relevo para o entendimento da
cultura no territoério, das dinamicas demograficas e familiares e também da historia
dos lugares e suas gentes.
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Resumo

Nos cotidianos dos terreiros de candomblé, as festas publicas emergem como mo-
dos de ser de povos em constante processo de luta por existéncia e continuidade.
Configuram-se, portanto, para além das representacoes, como forgas e formas coleti-
vas de preservacao e transformacao cultural de comunidades tradicionais no Brasil,
permitindo vislumbrar inclusive outras possibilidades de acesso, participacao, en-
volvimento e compreensao acerca dos legados culturais de matriz africana no pais.
Nesta perspectiva, as autodesignacoes elaboradas pelas proprias comunidades de
terreiro sao fundamentais, pois estao permeadas por nogoes que, dos pontos de vista
conceitual e descritivo, contribuem para orientar as reflexdes, enriquecer os debates
e evidenciar a complexidade do assunto. Diante destas elaboragdes constatamos
que o termo “terreiro” suscita enfoques e sentidos diversos. Por exemplo, como lugar
onde se cultuam forgas da natureza que sao reverenciadas como divindades, enfoque
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por meio do qual percebemos que a dinamica cotidiana esta articulada, em termos
de conhecimentos e praticas, com a nogao de cultivo. Cultivo de for¢cas que podem
se transformar e assumir configuragoes distintas. Assim, neste artigo, reunimos re-
flexdes resultantes de imersoes etnograficas no universo do candomblé enquanto
contexto cultural com capacidade de produzir entrelagamentos de experiéncias cul-
turais diversas, em que as nogoes de festa, corpo e arte adquirem multiplos sentidos.

Palavras-Chave

festa, terreiro, candomblé, corpo, arte

Neste ensaio, apresentamos reflexoes resultantes de pesquisas, concluidas! e em an-
damento?, realizadas em parceria com comunidades de terreiro da regiao metropoli-
tana de Belo Horizonte, Minas Gerais, Brasil. Pesquisas em que abordamos o universo
do candomblé enquanto contexto cultural com capacidade de produzir entrelaca-
mentos de vivéncias, saberes, praticas sociais, relagdes intersubjetivas e sentidos de
mundo singulares, fundamentados em principios filoséficos de matriz africana.

Para tal, realizamos imersoes de inspiragao etnografica e buscamos destacar pessoas
e grupos sociais em processo de luta pelos direitos de manutencao e de continuidade
dos seus modos de vida com suas respectivas especificidades culturais. Movimentos
que suscitam acolhimento e dialogos com contribui¢oes da antropologia, da arte, da
educacao e dos estudos do lazer. Dialogos por meio dos quais pretendemos ampliar
o horizonte dos debates acerca das manifestagdes culturais de matriz africana no
Brasil, vislumbrando inclusive outras possibilidades de aproximacgao, de compreen-
Sao e engajamento com estas expressoes na atualidade.

Destes movimentos surgem outros gestos — escrever, gravar audios, filmar, fotografar
e desenhar — impregnados de histdrias, memdrias e conhecimentos, nem sempre
conscientes, por meio dos quais € possivel estabelecer vinculos com o contexto de
pesquisa e seus habitantes. Por meio destes gestos, buscando partilhar nossas pro-
prias aprendizagens sobre os modos de ser e de viver das comunidades de terreiro
também por meio de outras “grafias” (Ingold, 2015, p. 317). Grafias com as quais ten-
tamos traduzir os sentimentos, as percepgoes, 0s pensamentos e as compreensoes
proporcionadas pelo trabalho em campo (Figura 1).

No Brasil, as trajetérias historicas dos terreiros de candomblé e das ciéncias so-
ciais também estao entrelagadas, tendo em vista o fato destes contextos serem

1 Pesquisa de doutorado Com o Pé na Africa: Corpo,Arte e Lazer em um Terreiro de Candomblé, realizada por
Genesco Alves de Sousa (2021), sob a orientagao do Professor Doutor José Alfredo de Oliveira Debortoli,
pelo Programa de P6s-Graduagao Interdisciplinar em Estudos do Lazer, entre 2017 e 2021.

2 Pesquisa de mestrado O Corpo em Festa: Percursos de Aprendizagem de Girantes no Candomblé Angola
Congo, realizada por Gabriela Ferreira Curi, sob a orientacao do Professor Doutor José Eustaquio de Brito,
em andamento pelo Programa de Pds-Graduacao em Educacdo e Formagao Humana da Faculdade de
Educagao da Universidade do Estado de Minas Gerais (2022).
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considerados, por diversos pesquisadores e pesquisadoras, como pontos de partida
para estudar e compreender as “africanidades” no pais (Lody, 2006, p. 14). No ambito
dos chamados “estudos afro-brasileiros”, por exemplo, é possivel identificar inimeras
“escolas” que se distinguem em termos de abordagem tedrica e de opgoes metodo-
logicas. Panorama que reune desde os enfoques bioldgicos das primeiras décadas do
século XIX, a linhagem culturalista dos anos 1930, as vertentes sociologicas dos anos
1970 e afro-brasilianistas dos anos 1980, até chegar as proposi¢oes mais recentes.

0 antropologo Marcio Goldman (2009) identifica o inicio dos anos 1970 como ponto
de virada, a partir do qual as experiéncias cotidianas dos terreiros deixaram de ser
percebidas apenas como coisa do passado, para serem estudadas como “expressao de
relagdes sociais concretas contemporaneas” (p. 106). Ressaltam-se, assim, inUmeras
contribuicoes, incluindo nomes como Muniz Sodré (1988, 2005), Ordep Trindade-
Serra (2009), Juana Elbein dos Santos (2012), Marcio Goldman (2009, 2012), Miriam
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Figura 1

Etnografias da festa.
Créditos. Genesco Alves
de Sousa.
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Rabelo (2014), Gabriel Bannagia (2015), Nei Lopes e Luiz Antonio Simas (2020), Luiz
Rufino (2019; Simas & Rufino, 2018), entre tantos outros e tantas outras.

Em dialogo com estas referéncias, interessa-nos as formulagoes que versam sobre
0s aspectos etnograficos e que contribuem para melhorar nossa compreensao sobre
estas expressoes nos termos das pessoas que as mobilizam. Entre outras orienta-
¢oes, consideramos fundamental acatar a sugestao de “levar a sério o que dizem
0s proprios praticantes” (Bannagia, 2015; Goldman, 2012). Assim, para descrever e
compreender a riqueza e a complexidade dos entrelacamentos que ocorrem nos ter-
reiros, prestamos atengao as narrativas que os praticantes do candomblé elaboraram
sobre suas préprias vivéncias cotidianas, especialmente os processos de organizacao
e de realizacao de festas abertas a participacao da comunidade externa.

Trata-se de narrativas em que as festas publicas ocupam lugar de destaque, ao lado
de outras atividades comunitarias, tanto como expressao da “for¢a de realizacao co-
letiva” (J. Santos, 2012, p. 40), mas também como meio que facilita a aproximacgao
da comunidade externa em relacao as praticas sociais do terreiro. Nesse sentido, as
festas publicas configuram importantes oportunidades de acesso e de participagao
em relagao ao legado cultural de matriz africana materializado em cantos, dancas,
instrumentos, objetos, insignias, emblemas, acessorios, vestuario, alimentagao, com-
portamentos, gestos e modos de falar.

Juntas, estas expressdes compoem o tecido festivo-ritualistico do cotidiano do terrei-
ro e, nessa composicao, a nogao de festa emerge metaforicamente como uma espé-
cie de langadeira que entrelaga outros fios da trama, colocando em cena as nogoes
de arte, corpo e lazer, entre outras. E nessa articulacao conceitual estao refletidos os
processos de criacao e de afirmagao dos vinculos comunitarios. Em sintese, a reali-
zacao de festas publicas, no contexto do candombleé, constitui um movimento funda-
mental da luta pela preservacao dos legados culturais de matriz africana no Brasil.

J

Tudo isso demanda preparacao, planejamento e investimentos, inclusive, “arranjos”,
que demandam presenca de pessoas, minerais, vegetais, animais, preparagao de
alimentos, confecgao de vestuarios, producao e aquisicao de “coisas” (Ingold, 2012),
comportamentos e atitudes especificas. Cada um destes procedimentos contribui
para o estabelecimento daquilo que o pesquisador cubano Vitor Bettancourt Estrada
(2007) definiu como “enlaces bioenergéticos por simpatia” (p. 72). Considera-se aqui
a relacao dos termos “simpatia” (syn + pdthos) e “simbolo” (sym + ballein). Sentir junto
(simpatia) a partir de um “sinal de reconhecimento, destinado a reparar uma separa-
¢ao ou transpor uma distancia” (Debray, 1992/1993, p. 61) em que o simbolo, “mais do
gue uma coisa’, emerge como “uma operacao e uma cerimonia” (p. 61).

Estes arranjos, composicoes e enlaces sao partes de um “processo de criagao em
grupo” (Salles, 2017), norteados por afinidades e correspondéncia entre os seus ele-
mentos constituintes. Tomando como referéncia a definicao de processo criativo de
natureza coletiva que Cecilia Almeida Salles (2017) aplica em relagao as modalida-
des artisticas, incluindo o teatro, a danga e o cinema, identificamos duas questoes
semelhantes que perpassam a realizacao das festas no terreiro.
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Nos processos em equipe, trata-se do agrupamento de sujeitos em criagao,
imersos nesse turbilhao de sensacdes, no qual duas questoes se colocam com
bastante relevantes. Por um lado, sao processos que nao ocorrem se nao for
em equipe. E da natureza do teatro, do cinema, da danca, do jornalismo. etc.
Um ator, por exemplo, se vé diante das possibilidades expressivas e ludicas de
seu corpo na relagao com os outros atores, o diretor, o dramaturgo, o ilumina-
dor. etc. Por outro lado, esse turbilhao de sensacdes dos sujeitos (como comu-
nidade) acontece em meio a uma busca comum, convivendo com as sensagoes
geradas pela interagao com os outros membros do grupo. (Salles, 2017, p. 159)

Agrupamento de saberes, praticas sociais e materialidades que nos desafia a refletir
sobre as forgas e formas da festa, conforme propds Léa Freitas Perez (2019), nao como
“fato socio-logico” e sim como “a virtualidade antropo-légica” (p. 4), deslocando o foco
do “fato festivo” para o “mecanismo festivo”. Deslocamento que permite “desreificar” a
festa e percebé-la “‘como perspectiva (festa-questdo)” e nao apenas ‘em perspectiva
(festa-fato)” (Perez, 2019, p. 3). Assim, para além da “mera reproducao da vida’, a festa
se apresenta, portanto, como “ato mesmo de producao da vida”. Um modo “singular de
viver o fato coletivo, de perceber o mundo e com ele se relacionar” (Perez, 2019, p. 4).

Modo de vida, percepcao e relacionamento com o mundo que, em muitos casos, &
discutido sob o crivo recorrente da religiao. Nesse aspecto, sugerimos, entretanto,
que outras dimensoes implicadas — sociais, politicas, econémicas, ambientais, filoso-
ficas — sejam consideradas. Para compreender a diversidade de experiéncias comple-
xas que acontecem no cotidiano do terreiro € fundamental considera-las, sobretudo
porque também se encontram lastreadas em relagdes com o sagrado.

Para além de espacos “de religiao’, os terreiros constituem “unidades territoriais tra-
dicionais” (Comissao de Cidadania e Direitos Humanos, 2016) que podem variar em
termos de denominacao, tais como “ilé”, “manzo’, “unzo’, “nzo”, “casas” ou “roc¢as’, mas,
que nunca deixarao de ser consideradas pelos seus habitantes-praticantes como
entidades sagradas e como dispositivos imprescindiveis para a resisténcia cultu-
ral. Assim como os outros termos mencionados, terreiro designa o “corpo-territorio”
(Gago, 2019, p. 97) que possibilita “a continuidade da cultura” (Sodré, 1988, p. 71). A
entidade tangivel que, além de suprir as necessidades materiais de seus habitantes,
alimenta seus imaginarios sobre outras formas de viver e de habitar o mundo, e que
pode assumir configuragdes distintas em contraposigao aos violentos processos de
desterritorializacao iniciados desde a diaspora africana e que sao atualizados a cada
dia, especialmente em situagoes de conflito motivadas por questdes territoriais.

Nessa condicao, o terreiro flexiona, tensiona e expande sua epiderme, tangenciando e
confrontando outras pecas do quebra-cabecas urbano, promovendo continuas recon-
figuragoes “fisico-simbolicas” (Sodré, 1988, p. 15) do espago. Movimentos alinhados
com os processos de luta, enriquecidos por meio de intercambios com outros grupos
de lutadores, com origens e pautas de reivindicacao especificas. No ambito destas
vivéncias coletivas, o territorio e os corpos individuais que o habitam se confundem.

A conjuncao das palavras corpo-territorio fala por si mesma: diz que nao é
possivel recortar e isolar o corpo individual do corpo coletivo, o corpo humano

139



140

A TRAMA DA FESTA. CORPO, ARTE E LAZER EM UM TERREIRO DE CANDOMBLE

do territério e da paisagem. Corpo-territério compactado como uma Unica pa-
lavra “desliberaliza” a nogao do corpo como propriedade individual e espe-
cifica uma continuidade enquanto territério. O corpo se revela assim como
composicao de afetos, recursos e possibilidades que nao sao “individuais”, mas,
que sao singularizados porque passam pelo corpo de cada um na medida em
que cada corpo nunca é sozinho, mas, sempre com outros e com outras forgas
também nao-humanas. (Gago, 2019, p. 97)

Algo semelhante acontece com os corpos individuais, quando assumem a condicao
de “terreiros” (Simas & Rufino, 2018).

Pensar o corpo como terreiro parte da consideracao que 0 mesmo € assenta-
mento de saberes e é devidamente encantado. O corpo codificado como ter-
reiro € aquele que é cruzado por praticas de saber que o talham, o banham,
0 envolvem, o vestem e o deitam em conhecimentos pertencentes a outras
gramaticas. (Simas & Rufino, 2018, p. 50)

Nos processos de imersao constatamos que pessoas com diferentes constituicoes,
em termos de origem, faixa etaria, género, nivel de escolaridade, situagao e perfil
socioecon6mico, costumam se aproximar do terreiro e de suas praticas culturais por
motivos diversos. Chegando L3, se encontram e participam juntas nas sessoes de
atendimento, consultas aos oraculos, mutirdes, rituais e festas. Essa “confluéncia” (A.
Santos, 2015) sugere que o terreiro, além de fonte irradiadora de saberes e valores
de matrizes africanas que transbordam para além dos seus limites territoriais, tam-
bém se configura como ponto de convergéncia que atrai e entrelaga experiéncias
culturais de matrizes culturais diversas.

Acolher e respeitar essa diversidade cultural que chega de outros lugares € premissa
que nao anula ou prejudica os esforcos mobilizados para que todo esse contingente
diverso também compreenda, respeite e se aproprie daquilo que é construido inter-
namente pela comunidade do terreiro. Evidencia-se assim uma percepgao do terreiro
como “espago coerente”, contexto em que “a questao do contraditorio, do multiplo,
do diverso, adquire uma grande fecundidade”, cuja grande “licao” € determinada nao
pela demarcacao de diferengas essenciais e exclusivas, mas pelo “convivio de dife-
rencas sem a perda da perspectiva de fundo comum” (Sodré, 1988, p. 61).

E para as pessoas que chegam ao terreiro pela primeira vez, nao parece haver difi-
culdade em perceber que a dinamica interna segue a premissa do “cuidado” (Rabelo,
2014), com o reconhecimento das pessoas “mais velhas” enquanto sujeitos que reu-
nem saberes e habilidades imprescindiveis para a manutencao e a continuidade dos
modos de ser e de viver de toda a comunidade. Em seguida, mais cedo ou mais tarde,
também acabam percebendo que esse reconhecimento esta vinculado aos percursos
de iniciacao e de formacao ritualistica que essas pessoas trilharam ao longo de suas
vidas, ao cumprimento das suas obrigacoes e, obviamente, as suas experiéncias e
habilidades em “cuidar” de divindades, de coisas e de outros seres humanos.

Sob a ética do cuidado, a festa nao constitui representacao, mas pressupoe a neces-
sidade de presenca, considerando que cada componente — materialidade, humano e
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divindade — é essencial para compor a trama. Nas trocas simbdlicas do “sentir jun-
to”, a “simpatia mutua” (Estrada, 2007, p. 72) contribui para o “aperfeicoamento” dos
componentes e o que as festas realizadas no terreiro de candomblé instauram nao
€ necessariamente uma novidade em si mesma, em termos de “criacao” de algo que
nao existia antes, mas sim uma forma de “lapidar” (Goldman, 2012, p. 285) os vinculos
que cada pessoa estabelece consigo, com os territorios e com outros corpos.

Fazer festas, no contexto do candomblé, sugere a possibilidade de retomada do pro-
prio corpo, dos territdrios e das relagoes com outras entidades. Funciona como uma
metafora da capacidade de transpor distancias abissais transatlanticas a fim de en-
contrar velhos conhecidos que foram separados pela diaspora. A trama criativa da
festa emerge, portanto, como “um campo de possibilidades” (Rufino, 2019, p. 149)
para outros movimentos de aprendizagem, preservacao e continuidade da cultura de
matriz africana no Brasil.
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Resumo

O carnaval é uma festividade com longo lastro histérico e realizada em diversos
contextos socioculturais. Na sua analise, dois eixos interpreativos sao fundamentais:
por um lado, respeita a um tempo intervalo, de diversao e inversao; por outro, € um
fendmeno que, uma vez lido a partir das praticas e da histéria das comunidades, é
também um eixo de realizacao e consolidagao identitaria. Por isso, é essencial no seu
estudo considerar as vertentes culturais, sociais, econdmicas e politicas. Assumindo
este pressuposto, buscamos descrever o processo de composicao do Bloco da
Latinha, enquanto manifestacao cultural e social da cidade de Madre de Deus, na
Bahia, Brasil. O estudo parte de uma abordagem qualitativa que comportou um pro-
cesso de recolha fotoetnografia na referida comunidade. Da analise, concluimos que
o Bloco da Latinha é, mais do que uma festividade, um fendmeno com dimensoes
sociais, ao expressar visoes do mundo e posicionamentos sociopoliticos, designada-
mente quanto a praticas de sustentabilidade ambiental. Igualmente, a participacao
do Bloco da Latinha no carnaval de Madre de Deus evidencia processos de valoriza-
¢ao social simbdlica, os quais podem ser lidos a luz da perpetiva teodrica que sublinha
a inversao das hierarquias sociais nos festejos carnavalescos.
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Introducao

Embora o tema das festividades nao seja novidade no campo de interesse das cién-
cias sociais, este € um tema de estudo muito diverso e dindmico. As festas de carna-
val, em particular, tém sido objeto recorrente de reflexoes tedricas e estudos empiri-
cos e continuam a revelar-se como terreno fértil de pesquisa, uma vez que, nas mais
diversas sociedades, continuam a ser de grande importancia no calendario festivo e
a mobilizar as comunidades na sua realizagao.

Recorrendo a Bakhtin (1965/1987), podemos afirmar que o carnaval € uma festa
consolidada historicamente, com caracteristicas que se expressam recorrentemente,
mesmo em culturas muito diversas. As origens do carnaval podem ser situadas na
Grécia, em festas dionisiacas dedicadas ao Deus do Vinho, e conhecidas pela em-
briaguez e entrega aos prazeres da carne. Também em Roma ocorriam festejos que
duravam dias, servidos de muita fartura de comida, bebida e dangas. Um dos tracos
mais relevantes das festas carnavalescas sao os comportamentos de excesso e as
manifestacoes de inversao social temporaria.

O carnaval, apesar de constituir um fen6meno que nos remete para sentimentos de
diversao e leveza, nao pode ser analisado sem considerarmos os contextos culturais,
sociais, econdmicos e politicos em que se realizam as festas. Desde logo, qualquer
analise que se limite aos dias festivos € insuficiente e parcial, porque tao importante
quanto o que acontece nesses momentos € toda a organizagao e preparagao de que
se ocupam as comunidades, por vezes durante todo o ano. De acordo com Cavalcanti
(1998), as festas, “das mais tradicionais as mais modernas, deitam raizes profundas
na vida dos grupos que as promovem” (p. 297).

Diante disto, algumas das mais importantes proposicoes tedricas sobre o carnaval
incidem nas ideias da inversao e da valvula de escape (Daun e Lorena, 2019). De
acordo com Bakhtin (1965/1987), no carnaval ocorre, até certo ponto, a suspensao
de hierarquias, normas, privilégios e proibigoes, celebrando a libertagcao temporaria
da ordem estabelecida. Deste ponto de vista, o carnaval seria um tempo de inversao
programada entre posi¢oes dominantes e dominadas na estrutura social. Entretanto,
esta visao abre caminho a uma concepcao aparentemente antagonica, que percebe
no carnaval um potencial de manutengao da estrutura social em vigéncia, atuando,
assim, como instrumento de limitacao, e nao de mudancgas, ou seja, o carnaval fun-
cionaria como valvula de escape da ordem estabelecida, das relagoes de poder e das
hierarquias. Relativamente a tal teoria, Daun e Lorena (2019) afirma que "servindo
para a expressao e o alivio de tensdes e opressoes, o carnaval, seria por fim, um
intervalo inconsequente e acabaria por legitimar e manter a ordem social vigente,
confirmando os agrilhoamentos e as hierarquias existentes” (p. 54).

Carnaval no Brasil

As festividades carnavalescas ganharam peso e forma no Brasil, evoluindo por ca-
minhos proprios e passando a fazer parte da identidade cultural do pais de maneira
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marcante. De acordo com DaMatta (1997), no Brasil, o carnaval é “um momento em que
as regras, rotinas e procedimentos sao modificados, reinando a livre expressao dos sen-
timentos e das emogoes, quando todos se podem manifestar individualmente” (p. 167).

O carnaval, entao, proporciona uma ruptura do cotidiano, ativa em seus participantes
uma nova percepcao de mundo. Esta festa popular é capaz de suspender a rotina de
todo o pais, abrir espaco para momentos de comunhao entre classes e ragas e quebrar
temporariamente convengoes sociais, mesmo que apenas no espago-tempo delimitado
dos festejos. Para tal, a rotina diurna é convertida em um movimento noturno — e quan-
to a isso, pode-se tomar como exemplo os desfiles das escolas de samba e os bailes
que ocorrem nos clubes; os centros das cidades deixam de ser locais de atividades
comerciais, tornando-se cenarios dos festejos; e as avenidas retiram os carros, a fim de
cederem lugar aos folides. Cabe ainda destacar a capacidade dos blocos de resgatar o
bairrismo, entreajuda e sentido de uniao da vizinhanca, algo deixado de lado no coti-
diano moderno. Conforme apontado pelo autor, “os blocos entrecortam distin¢oes de
familia, cor, posicao educacional ou ocupacional para unir todos os seus componentes
numa mesma ‘tribo’ ou ‘bloco™ (DaMatta, 1997, p.128). Dessa forma, estariam os blocos
mais voltados para o centro de suas comunidades, preocupados com os valores das
mesmas e agregando folioes que partilham de seus principios e conviccoes.

No Brasil, as fantasias também surgem como mecanismos de efetivar inversoes. A
vestimenta, que, por vezes, em situagoes rotineiras, serve como modo de firmar uma
posicao social, torna-se um instrumento capaz de desencadear um redimensiona-
mento de estatuto e comportamento, permitindo que sejam adotados temas e papéis
sociais nao aceites no cotidiano. Da mesma maneira, ampliam-se possibilidades para
que questdes deixadas a margem de debates ganhem foco e relevancia. A escolha da
roupa ou a opgao pela falta dela surge como libertagao do corpo e dos movimentos.
E deixado de lado o pudor excessivo imposto no dia-a-dia pelas convencdes sociais,
abrindo campo para uma reconfiguragao da ordem social e das agoes individuais.

Metodologia

O estudo que aqui se apresenta incide sobre uma manifestacao carnavalesca que
acontece na cidade de Madre de Deus, no estado brasileiro da Bahia. Foram utilizados
métodos associados a uma abordagem qualitativa, através da fotoetnografia e da an-
tropologia visual, tendo por base descri¢des detalhadas de situagdes, eventos, pessoas,
interagoes e comportamentos observados na preparagao dos festejos e durante o des-
file do bloco, no periodo de 2017 a 2018. 0 enfoque etnografico veio da necessidade de
imergir na cultura dos integrantes do Bloco da Latinha para uma melhor compreensao
do fendmeno. A abordagem etnografica, para Magnani (2009), compreende uma verda-
deira relagao de troca, em que o pesquisador entra em contato com um novo universo
e sai com novos entendimentos. A sua principal caracteristica seria que o etnografo
participa na vida diaria das pessoas ao longo de um periodo de tempo, observando
0 que acontece, reunindo todos os dados disponiveis para conhecer, compreender e
interpretar o objeto estudado (Atkinson&Hammersley, 1983/2004, p.15).
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Esta opcao de pesquisa se deve a necessidade de coletar e registrar dados localmen-
te sobre o Bloco da Latinha. Estes dados sao especificos daquele micro universo e
nao se encontram em documentos. Neste caso, a pesquisa descritiva observa, registra
e analisa os fatos e suas variaveis sem manipula-los, procurando assim correlacio-
nar situagoes e aspectos do comportamento humano com a maior precisao possivel
(Cervo et al., 2007).

A fotografia € um dos meios que utilizamos nesse trabalho e ela possui um papel
importante na pesquisa etnografica, tornando-se uma ferramenta relevante na inves-
tigacao cultural, da qual foram pioneiros os antropélogos Margaret Mead e Gregory
Bateson (Andrade, 2002). O uso da fotografia funciona como complemento no momen-
to de descrever a pesquisa realizada. Segundo Pollak (1989, como citado em Andrade,
2002), “atraves das imagens, podemos aproximar mais as lembrangas e as sensacoes
daquilo que vivemos e estamos vivendo... e de facil assimilagao” (p. 70). Utilizamos
0 método da fotoetnografia (termo utilizado por Luiz Eduardo Robinson Achutti,
em 1997, na sua dissertacao Fotoetnografia: Um Estudo de Antropologia Visual Sobre
Cotidiano, Lixo e Trabalho) definindo esta abordagem como uma forma de narrativa
etnografica. Segundo Achutti (1997, p.38), a aplicacao da técnica fotografica auxilia na
coleta dos dados, facilitando a entrada no campo e promovendo o desencadeamento
de dialogos, além de um complemento ao texto dissertativo. Através das imagens €
possivel documentar costumes, praticas, espagos da cultura de um determinado grupo,
contando assim uma historia, compondo uma narrativa fotografica. Vale ressaltar que,
antes de se tornar uma narrativa, a fotografia é descritiva, podendo ser analisada por si
sO e pelo que representa. Isso porque uma fotografia mostra o fato muito préximo do
que ¢€ a realidade, o que transporta o observador para uma realidade na qual ele nao
esta inserido. Fotografias feitas com o olhar treinado pela antropologia sao fruto de
uma adequada entrada no campo e, devidamente contextualizadas podem, de forma
isolada, constituir bons planos descritivos, e quando agrupadas em sequéncia podem
compor eficientes elaboragoes narrativas (Achutti, 1997, p. 77).

O Bloco da Latinha de Madre de Deus

O Bloco da Latinha é um bloco de carnaval formado por amigos e familiares, todos
moradores da cidade de Madre de Deus, uma ilha na Baia de Todos os Santos, no es-
tado baiano do nordeste brasileiro. O bloco nasceu em 1996, com o intuito de catar as
latas espalhadas pelo chao durante o carnaval, pois estas sujavam as ruas da cidade.
No comeco, o bloco foi intitulado “Cata Lata”, uma vez que as latas eram recolhidas
durante as festividades, limpas e recicladas. O resultado desse trabalho revertia como
doacao para o hospital do cancer Aristides Maltez, em Salvador. Esse hospital foi es-
colhido pelo fato de que o presidente e fundador do bloco, Aloisio, trabalhava nesse
estabelecimento na época em que surgiu a ideia de catar as latas e fazer as doagoes.

O bloco “Cata lata” tornou-se popular entre os moradores de Madre de Deus e, logo
nos seus primeiros anos, segundo Aloisio e Ednailton, as pessoas ja esperavam pelo
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bloco nos dias de carnaval. Mais tarde passou a ser um bloco com carro de apoio aos
integrantes durante os desfiles e obtiveram autorizacao da prefeitura para competir
no desfile oficial da cidade. Com essa popularidade, aproveitavam para utilizar as
latas como acessdrio durante os desfiles de carnaval, pendurando as latas em suas
roupas para a fantasia ficar mais atraente e chamar atencao durante o desfile. Assim,
as pessoas que estivessem na rua poderiam, em vez de jogar as latas no chao, ofere-
cé-las aos integrantes do bloco no seu percurso pelas ruas. Aloisio se recorda que o
volume de latas aumentava a cada desfile que faziam, e que ja era preciso que um
caminhao auxiliasse na recolha. Esse formato criado pelo bloco, de recolha desses
materiais reciclaveis, foi reconhecido pela Camara Municipal de Madre de Deus e o
atual vereador, na época, enviou um comunicado por escrito parabenizando o bloco
pela iniciativa, por ser um bloco que recicla e limpa a cidade.

Segundo Aloisio, anos depois da criagao do bloco, surgiu a dificuldade de encontrar
as latas pelo chao da cidade durante as festividades, pois a profissao de catador de
material reciclavel foi regularizada, profissao que consiste em catar materiais pela
rua nos centros urbanos e leva-los para centros de reciclagem, recebendo um salario,
de acordo com o peso e a quantidade de material recolhido. Essa regularizacao foi
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boa para a cidade, pois diminuiu significativamente a sujidade das ruas. Mas para
o bloco foi um fator de mudanca, porque nao seria mais possivel realizar um bloco
somente destinado a catar latas que nao existiam ja em grande quantidade. Todavia,
isso nao impediu o bloco de continuar.

Quinze anos apos a criagao do bloco,em 2011, foi transformado no “Bloco da Latinha”.
O presidente do bloco desde entao, Aloisio, teve a ideia de juntar as latas e costura-
-las em um macacao para formar uma fantasia. Edval, um dos integrantes dessa
época, abracou a ideia e foi o primeiro a transformar um macacao numa fantasia
de lata da cabecga aos pés. Nesse ano, sairam nove pessoas vestidas de “enlatados”,
nome com que se denominam por estarem vestidos da cabeca aos pés utilizando

"A cada ano a mascara
é de uma cor diferente,
ndo existe um padrdo”

Louyse Gerardo de
Medeiros

Figura 2

Enlatado.

Créditos. Louyse Gerardo
de Medeiros
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latas. Porém, diferentemente de hoje, a confecao da fantasia tinha falhas e as latas
caiam durante o percurso. O macacao era costurado com arame, encontrado nos
fios de telefone, amarrado no tecido e passado entre as latas. O modelo nao difere
muito do atual. Porém, materiais diferentes possibilitam agora que a latinha nao

caia. Atualmente, a fantasia de lata, chamada por eles de “pierrd”, € completamente
preenchida por latas (Figura 1).

Com esse novo formato de fantasia no bloco, os integrantes decidiram que, para
unificar e padronizar o grupo, todos teriam que usar mascara (Figura 2).A cada ano a
mascara é de uma cor diferente, nao existe um padrao. Quem produz as mascaras €
Cicero e a sua esposa, também moradores de Madre de Deus.

Hoje participam do Bloco da Latinha, em média, 20 pessoas, podendo variar a cada
carnaval. Segundo Ednailton, a organizagao tem como um dos principais objetivos
manter as origens e propagar a mensagem do bloco durante o carnaval, na cidade
de Madre de Deus, mostrando nos desfiles que as pessoas podem se divertir sem

deixar de lado o meio ambiente, ao criar fantasias sustentaveis e que sao criativas.

O grupo também tem como objetivo propagar sua mensagem nao sé na cidade
de origem, mas em outras cidades e para geragoes futuras. A este respeito podem
mencionar-se as trés apresentacoes realizadas fora de Madre de Deus: a primeira
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"Uma equipe de apoio,
amigos ou familiares
proximos, oferece ajuda
antes, durante e apos o
desfile”

Louyse Gerardo de
Medeiros

Figura 4

Apoio.

Créditos. Louyse Gerardo
de Medeiros
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no Rio de Janeiro, em um programa de televisao nacional, e a sequnda e a terceira
no pré-carnaval em Salvador. Estas apresentagdes contribuiram para o aumento da
popularidade do bloco. Assim, 1 ano apos essa apari¢gao na televisao, o numero de
integrantes cresceu, e pessoas de outras cidades e estados foram a Madre de Deus
somente para assistir ao bloco desfilando na avenida.

3

O local em que os integrantes se encontram € designado de “recanto dos pescadores’,
em Madre de Deus, um local destinado aos pescadores da cidade, onde fazem a limpe-
za de peixe, entre outras atividades. Como se tratava de um espaco ja usado por eles
nas suas atividades profissionais, foi tornado a sede do Bloco da Latinha (Figura 3).

Ao longo do ano nao sao frequentes os encontros relacionados especificamente com
bloco. Com a aproximagao do periodo do carnaval voltam a reunir-se os integrantes
para organizarem a participacao nos festejos. A preparacao da fantasia tem inicio
por volta de dezembro do ano anterior ao desfile. Cada integrante é responsavel por
conseguir as latas para seus respectivos “pierrds” e a produgao acontece em suas
proprias casas ou na sede do bloco. Porém, quando préximo ao carnaval, todos os
integrantes se ajudam na sede do bloco; quem nao sabe fazer o macacao, tem a op-
¢ao de aprender com os outros membros ou pagar para algum deles fazer, ou seja,
saber fazer o macacao nao é requisito para desfilar. Importa ressaltar que ha sempre
pessoas dispostas a ajudar e colaborar de alguma forma, seja trazendo mais pessoas,
seja cozinhando, organizando materiais, entre outras atividades, para que nao faltem
latas e fantasias e para que o bloco “saia bonito” Uma equipe de apoio, amigos ou
familiares proximos, oferece ajuda antes, durante e apds o desfile. Esses integrantes
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do apoio entregam agua, ajudam a encontrar os melhores caminhos e organizam o
transito, arrumam as fantasias, latas que caem e o que mais for preciso (Figura 4).

O percurso do bloco nao respeita o circuito oficial do carnaval de Madre de Deus, antes
consiste em andar pela ilha de acordo com o previsto pelos integrantes, com uma me-
dia de duracao de 6 horas. Entre descanso e caminhada, o percurso do bloco ultrapassa
os 10 km. A ideia é que, andando por ruas fora do circuito, pessoas que nao podem se
deslocar até ao centro, como idosos ou pessoas impossibilitadas de sair de casa, te-
nham a oportunidade de assistir a passagem do bloco. Assim, de acordo com Ednailton,
integrante do bloco, a mensagem e alegria sao levadas para todos, sem distingao.

Ao fim do carnaval, todos os integrantes do bloco se juntam novamente para decidir
acerca do destino das doacOes das latas. Por regra, a cada ano as instituicoes benefi-
ciarias sao diferentes. Debatem também como foi o carnaval, o que poderia ter sido
melhor e 0 que inovar para o ano seguinte.

Reflexdes Finais

Diante do que foi analisado, podemos dizer que o carnaval de Madre de Deus esta
diretamente ligado com os valores e principios da comunidade, uma vez que a fes-
tividade se expande para além dela mesma em campos pessoais e familiares. O
carnaval em Madre de Deus tem a capacidade de unir os vizinhos, gerando um senso
de comunidade, em prol de uma causa, falada e planejada no decorrer do ano, o que
acarreta no estreitamento de lacos, nao sé entre os participantes dos blocos de car-
naval, mas entre os moradores da cidade. Sao blocos que estao desfilando ha muitos
anos, passando por varias geragoes, e que visam o bem maior da comunidade, direta
e indiretamente, atentos a questoes ambientais, sociais, artisticas, entre outras. Isso
faz com que a identidade dessas comunidades seja afirmada e reafirmada, ano apos
ano de festividade. Assim, como vimos em DaMatta (1997), os blocos de carnaval
surgem para a populagao festejar e cantar, mas por detras disso existe toda uma
estrutura organizacional para que a festa acontega, contradizendo o que o senso
comum diz sobre ser uma festa “cheia de bagunca”

O carnaval traz justamente esse senso de pertencimento para as pessoas em Madre
de Deus, de se sentirem aceites como sao e poderem se expressar da forma que mais
Lhes convém nos dias de carnaval. Muitos dos blocos da cidade realizam atividades
que beneficiam a comunidade como um todo, porque, sequndo os moradores en-
trevistados ao longo da pesquisa, ndo é somente uma festa, ndao € somente uma
fantasia, mas sim uma familia que ali esta sendo representada e se unindo para se
divertir com consciéncia de que aquela arte pode servir para algo maior. Podemos di-
zer, entao, que o carnaval em Madre de Deus se configura como festa de comunhao e
igualdade (DaMatta, 1997), diversamente dos carnavais em grandes cidades, marca-
dos por diferencas hierarquicas, onde a festa nao é feita para todos e crescentemente
exclui a comunidade residente devido aos precos exorbitantes para assistir ao desfile
ou participar de algum bloco (Daun e Lorena, 2019).
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A festividade faz com que memodrias sejam construidas, através das referéncias e
lembrancas proprias do grupo, sejam elas dos blocos de carnavais ou dos moradores
da cidade. As memorias individuais estao, portanto, entrelagadas na memoria cole-
tiva (Halbwachs,1952/2004). Esse sentimento de pertencimento e criagao de me-
marias ocorre com o Bloco da Latinha, muito vezes, no barracao onde se encontram
para os preparativos, pois € um lugar de interacao e colaboragao, ndao s6 entre os
membros do grupo, mas com as pessoas que passam e se interessam pelo processo
de construgao das fantasias. Todo esse processo se constitui no coletivo, a partir do
momento em que estao limpando as latas até a preparagao da fantasia final e ao
ensino dessas técnicas para novos membros.

Além desse sentimento de pertenga e comunhao, encontramos no Bloco da Latinha,
durante o carnaval, o sentimento de valorizagao individual e coletiva. Esta é uma das
motivagoes que fazem o bloco continuar, ao longo dos anos, a produgao para o car-
naval. Durante os dias de desfile do Bloco da Latinha, ao final da jornada, assim que
chegam ao barracao para tirar suas fantasias, os integrantes ficam ainda inebriados
por terem encontrado naquele dia de carnaval o reconhecimento, carinho e atencao
de quem assiste ao desfile do bloco. Podemos relacionar este fenbmeno com uma
das teorias sobre o carnaval, a teoria da inversao. No contexto do Bloco da Latinha é
uma inversao do reconhecimento, pois geralmente esses grupos e essas pessoas Nao
sao reconhecidos e valorizados fora da festividade. No contexto do carnaval, ocorre
uma valorizacao simbdlica por vestirem fantasias de materiais reciclados e que se
exprime pelo facto de numerosas pessoas pararem para fotografar, conversar com os
integrantes, mostrando interesse no trabalho deles e valorizando essas pessoas de
um modo totalmente diferente do que acontece fora do tempo da festividade, dada
a sua condigao socioecondmica.

Um momento que representa bem essa inversao e a valorizacao simbodlica foi o
convite para o bloco aparecer num programa de televisao em rede nacional. A comu-
nidade e os integrantes do bloco ficaram euféricos e excitados com a oportunidade
de representar o grupo para o pais inteiro, sendo tratados como “reis”, com equipe de
ajudantes para produgao dos macacoes novos. Essa experiéncia permitiu-lhes aceder
a uma outra realidade, como estadia em hotel e comida diferente do que estavam
habituados, distante do cotidiano destas pessoas. No resto do ano as suas vidas
continuam como habitualmente e estas pessoas voltam a ser socialmente invisiveis.

O periodo do carnaval intensifica as relagdes nos grupos que se organizam para fes-
tejar, propiciando a interacao e participagao mesmo de pessoas que nao participam
diretamente nos defiles. Enquanto estive em Madre de Deus, pude perceber que a
ajuda vinha de varios membros da comunidade, amigos, vizinhos, pequenos comér-
cios, todos com o mesmo objetivo de conseguir fazer com que a festa aconteca e que
o ritual se repita ano apos ano.

Além dos fatores acima descritos, o Bloco da Latinha existe também por causa da
reciclagem e da sustentabilidade, pela acao que é feita ao longo do ano de catar la-
tas para produzir as fantasias do bloco e que constitui em si uma agao sustentavel e
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que escapa da légica mercantil através da arte. No caso especifico da reciclagem das
latas de aluminio, traz inimeros beneficios como a economia de energia e recursos
materiais, a diminuicao da contaminacao das aguas superficiais e subterraneas e, por
sua vez, a saude das pessoas e dos animais.

De acordo com as entrevistas realizadas ao longo da pesquisa com moradores locais,
existe um reconhecimento do trabalho que foi feito pelos integrantes do bloco ao
longo dos anos, desde o surgimento do “Cata Lata”, nomeadamente o fato do bloco se
importar com questdes ambientais e alertar a populacao sobre reciclagem e susten-
tabilidade. A partir do olhar da comunidade, enxergamos um bloco unido e orientado
para a sua cidade e para que se desenvolva de forma sustentavel, juntando o dever
civico com a diversao e a arte.
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Resumo

Os saberes e o exercicio da tradicao indigena dos guarani Mbya estao conectados
com a espiritualidade, com o sagrado e a cosmologia guarani. Tendo como marco
as celebragoes do Nhemongara'i Kyringue, com a colheita e o batismo das criangas,
no inicio do novo ano e do Nhemongara’'i Awaxi, com o batismo das sementes e
o plantio providencial para o novo ciclo, este ensaio busca compreender a pers-
pectiva da aldeia guarani Mbya Araponga, localizada no estado do Rio de Janeiro,
Brasil, a partir das narrativas de seus anciaos: Augustinho (com 102 anos) e Dona
Marciana (com 95 anos), sobre os modos de se relacionar com os proprios saberes
e praticas e de se encontrar com 0 outro nao-guarani (ou o jurud), durante suas
festas tradicionais: Nhemongara'i Kyringue e Nhemongara’i Awaxi. Ambas as festas
reafirmam o calendario guarani a partir do milho sagrado — awaxi. Somente com o
milho guarani, o pajé pode buscar a revelacao do nome indigena durante a cerimo-
nia do Nhemongara’i; tanto o milho quanto a crianga necessitam desse ritual para o
desenvolvimento, fundamental na preservagao do modo de vida — nhandereko, e do
conhecimento — arandu.
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Territorio, Cultura e Turismo

No caminhar em busca da “terra sem males”, da harmonia e de alcancgar o nhanderowai,
o destino do povo guarani, se constroem as tekoa (aldeias). No estado do Rio de Janeiro,
se estabeleceram sete tekoa guarani,sendo cinco no litoral sul: Sapukai (Bracui — Angra
dos Reis), Itaxim (Paraty Mirim — Paraty), Guyra’i tapu (Araponga, Patrimonio — Paraty),
Djevy (assentamento Nhandeva, Rio Pequeno — Paraty), Arandu Mirim (Mamangua —
Paraty). Duas outras aldeias estao localizadas na faixa litoranea da regiao metropolita-
na: Ara Hovy (Itaipuagu — Marica) e Ka'guy Ovy Pora (na restinga Sao José de Imbassai
— Marica). Das oito terras indigenas do estado do Rio de Janeiro, apenas trés foram
homologadas: Aldeia Sapukai e Guyra’i tapu em 1995, e Itaxim em 1996. As terras in-
digenas Djevy e Arandu-Mirim, situadas no municipio de Paraty, estao em processo de
identificagao, enquanto Ara Hovy em Marica tem terras proprias, doadas, e Kaguy Ovy
Pora, também em Marica, tem situagao de posse nao delimitada (Santos, 2020).

A Aldeia Araponga esta localizada na regiao turistica da Costa Verde, litoral sul do
estado do Rio de Janeiro, integrando o territério declarado patriménio mundial da
humanidade. O territorio que contempla a cidade de Paraty e a Baia da Ilha Grande em
Angra dos Reis foi reconhecido, em julho de 2019, pelo Comité do Patriménio Mundial
da Organizacao das Nag¢des Unidas para a Educacao, Ciéncia e Cultura como um patri-
monio mundial misto. Ou seja, tanto cultural quanto natural, expressando a riqueza da
diversidade local pela cultura viva, associada ao modo de vida e as referéncias cultu-
rais dos povos indigenas e comunidades quilombolas e caicaras presentes na regiao.

Todavia, a cultura indigena no pais nao é valorizada. E representada por esteredtipos
que deformam a realidade e nao reconhecem seus saberes e praticas. De acordo com
Freire (2016, p. 4), a deformacao da imagem dos indigenas na escola, nos jornais, na
televisao, enfim na sociedade brasileira, ¢ uma consequéncia desse processo e da es-
cassez de pesquisas que produzam conhecimento que correspondam a importancia
do tema. Freire (2016) afirma que a “sociedade brasileira se desnuda e se revela no
relacionamento com os povos indigenas. E ai que o Brasil ‘mostra a sua cara” (p. 3), e
faz um triste retrato da realidade.

A primeira ideia que a maioria dos brasileiros tém sobre os indios é a de que
eles constituem um bloco Unico, com a mesma cultura, compartilhando as
mesmas crengas, a mesma lingua ( ...); A seqgunda ideia equivocada é consi-
derar as culturas indigenas como atrasadas e primitivas ( ... );da maioria dos
brasileiros uma imagem de como deve ser o indio: nu ou de tanga, no meio
da floresta, de arco e flecha ( ...); O quarto equivoco consiste em achar que
os indios fazem parte apenas do passado do Brasil ( ...); Por ultimo, o quinto



FESTIVIDADES, CULTURAS E COMUNIDADES

equivoco é o brasileiro ndo considerar a existéncia do indio na formacao de
sua identidade. (Freire, 2016, pp. 4-20)

Carvalho (2010), em consonancia, sustenta que “as tradi¢oes foram simplesmente
silenciadas ou exterminadas em nome de um projeto de dominagao cultural into-
lerante, a um so tempo eurocéntrico e catélico romantizador’™ (p. 45). Desta forma,
descreve que os percursos das culturas populares no ultimo século foram sendo
predados pela expansao do sistema econdmico desigual e excludente, que é nos-
sa marca de sociedade desde 1500. Os termos “espetacularizacao” e “canibalizacao’,
apresentados por Carvalho (2010), procuram exprimir a percepgao e a consciéncia de
que as culturas populares estdao sendo expostas a um movimento crescente e conti-
nuo de invasao, expropriagao e predagao, conectado basicamente com a voracidade
das industrias do entretenimento e do turismo.

Mattos et al. (2009) revelam que, nos ultimos tempos, grupos diversos, em varias partes
do mundo, reivindicam politicas de reparacao baseados na memoria de experiéncias
de violéncia e opressao historicamente reconhecidas como contrarias ao que estabele-
cem as convengoes universais de direitos humanos. Essas reivindicagdes envolvem nao
sé direitos a reparacoes materiais e simbdlicas, mas também o que se convencionou
chamar “dever de memoria” “Ou seja, a luta para que determinados acontecimentos
nao sejam esquecidos, para que continuem presentes na memdaria de grupos e nagoes

e para que sejam registrados na memoria publica do pais” (Mattos et al., 2009, p. 3).

Resisténcias que parecem apontar para um processo de revitalizagao étnica dos grupos
e comunidades tradicionais e que pode ser associado ao turismo em suas novas verten-
tes e formas de organizacoes de base comunitaria, diferentes dos modelos praticados
que partem de fora para dentro e somente exploram a cultura e identidades das co-
munidades. Assim, como corroboram Mendonga et al. (2021), o turismo, desta forma, se
insinua como uma nova estratégia socioecondmica das aldeias guarani da Costa Verde.

Festa, Sagrado e Turismo

Ao assumirem o protagonismo da gestao do turismo, os guaranis se abrem a visi-
tacao, abrem suas aldeias e compartilham seu nhadereko — modo de ser, principal-
mente, durante as celebragdes de suas festas tradicionais: Nnemongara’i Kyringue e
Nhemongara’i Awaxi.

A vida na aldeia tem como arena central a opy — casa de reza, fundamental para
manter a tradicao, é la que os anciaos rednem todos seus parentes para transmitir
as palavras de Nhanderu — Deus criador, narrando as historias que aprenderam com
seus antepassados. E na opy que se relinem para cantar, rezar, e fortalecer o espirito
e o corpo (Mendonga et al., 2021). A opy é central também para o turismo, é neste
espago sagrado para os guarani que a aldeia recebe seus visitantes turistas para
contar a histdria da aldeia e as historias de lutas dos guarani e cenario principal das
celebragdes do Nhemongara'i.

157



158

O PODER DA FESTA...

Ambas as festas, Nhemongara'i Kyringue e Nhemongara’i Awaxi, reafirmam o calen-
dario guarani a partir do milho sagrado — awaxi. O awaxi é tao importante que ele
marca o calendario guarani a partir da roca e demarca em duas estagoes: verao e in-
verno. Tendo como marco as celebragées do Nhemongara'i Kyringue, com a colheita
do milho e o batismo das criangas no inicio do novo ano e do Nhemongara’i Awaxi,
com o batismo das sementes e o plantio do milho, providencial para o novo ciclo.

0 awaxi, milho sagrado, tem importancia vital na cosmologia guarani. Como o caci-
que, Augustinho revela, Nhanderu (Deus criador) trouxe a semente da sua morada e
entregou ao povo guarani para plantar, colher e dar o nome indigena. Sao agricul-
tores por heranga e profundos conhecedores dos ciclos da terra, da lua, das plantas
e das sementes. O milho é parte fundamental da cultura guarani. Somente com o
milho guarani, o pajé pode buscar a revelacao do nome indigena durante a cerimo-
nia do Nhemongara’i, tanto o milho, quanto a crianga, necessitam desse ritual para
desenvolvimento. A relacao do awaxi com o guarani € tao profunda e natural que
Benites (2018) usa como metafora para falar da relagao dos pais com seus filhos.

Para explicar a nossa forma de pensar, utilizo a metafora da arvore e a poética
da lingua guarani. Entre o meu povo, mae, sy, pode ser compreendida como
uma arvore, pilar do ser humano. Ja os filhos, xe memby - seriam os galhos,
pois memby, falando na lingua guarani e traduzindo, € uma coisa que nasce
do mesmo corpo e sempre fica ali grudada. As espigas de milho, por exemplo,
sao awati memby porque surgem do tronco, “pé” do milho. Galho, em guarani,
€ memby porque nasce do mesmo tronco. Assim, quando me refiro aos meus
filhos (as) sei que eles sao os meus galhos, minhas espigas, pois estarao sem-
pre grudados em mim, sy re (na mae). (Benites, 2018, p. 12)

A relacao do awaxi com a crianga guarani se desdobra ao longo da vida e do reko,
desde o momento da revelacao do nome guarani, onde se conhece o perfil, as carac-
teristicas de “personalidade” cada crianga. Durante o Nhemongara’i Kyringue, apos a
crianga completar o seu 1.° ano de vida e iniciar suas primeiras palavras, ela é ba-
tizada no ritual com participacao de toda aldeia. Ritual do batismo, revelagao, onde
o Nhanderu — Deus criador — vai revelar ao pajé o nome guarani da crianga. Nessa
celebragao, o espirito — nhe’e — se revela para a comunidade, principalmente os pais,
que passam a conhecer o espirito na/da crianca e podem conduzir seus passos pela
tradicao, fundamental na preservacao do modo de vida guarani — nhandereko, e do
conhecimento tradicional — arandu.

Consideracoes: O Poder da Festa

As festas do Nhemongara'i celebram a tradicao e perpetuam o sagrado. Para além da
salvaguarda da cultura e do patrimonio imaterial, as festas se constituem do momento
de encontro entre os parentes — guaranis de aldeias, que resgatam histdria. As festas
despertam a memoria coletiva do grupo, na pratica da tradicao, como aprenderam
com seus ancestrais, ensinam a tradigao aos mais novos, as criangas. Ademais, as festas
ensinam nao s aos guaranis, mas também aos visitantes: a festa € uma escola.
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Abrir o caminho ao encontro do outro, permitir que esse outro, nao indigena, percorra
0 seu territdrio, adentre sua aldeia, celebre suas festas € uma arena tensa. O tempo
da aldeia/comunidade e tempo do turismo nao é o mesmo. Durante o Nhemongara’i,
esses tempos ficam marcados pelo que o turista pode fazer e o que nao pode assistir/
participar, 0s momentos em que é permitido conhecer/aprender e 0s momentos em
que o sagrado guarani precisa ser preservado. A festa, o Nhemongara’i, se transforma
para possibilitar ao turista conhecer e vivenciar a cultura guarani, mas salvaguarda
0s secretos que sustentam a tradigao.

A opcao apresentar/compartilhar as festas e a ritualidade das festas ao turista, esta
centrada na possibilidade de arrecadar recursos financeiros para o sustento da al-
deia, bem como na construcao do movimento de um turismo de resisténcia, contra
hegemdnico, que valorize a histéria e a cultura guarani. Abrir a aldeia para o encon-
tro com o turista representa também a oportunidade de contar a sua prépria historia.
Neste contexto, o turismo € uma ferramenta de revelacao e visibilidade da cultura e
das causas guarani. A festa é sagrada, politica e transformadora.
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Resumo

O objetivo deste artigo é demonstrar, com base em uma pesquisa realizada na cida-
de de Serra, Espirito Santo, Brasil, que as vivéncias culturais demonstradas na Folia
de Reis e no soar dos tambores do Congo, na comunidade de Nova Almeida, apre-
sentam-se como expressoes da cultura de nossos ancestrais indigenas e africanos.
Estas festividades persistem, ndo obstante toda imposicao da cultura eurocéntrica
que vem invisibilizando as contribuicoes amerindias e afro-brasileiras. Esse contexto
perpassa a formacao inicial e continua de professores, que ainda recebem influén-
cia desses “modelos culturais” Como consequéncia, observamos que as culturas dos
povos tradicionais sao pouco reconhecidas em nossas escolas. Nestas percepgoes,
propusemos perscrutar as vozes dos produtores de cultura em Nova Almeida, apro-
ximando suas interlocugoes junto aos processos formativos com professores locais,
onde fomentamos a desconstrucao de estereotipos. Os estudos demonstraram que a
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continuidade desses rituais festivos sinaliza o carater de identidades em re-existén-
cia aos estigmas construidos pelo processo de colonizacao. Para efetuar tais cons-
tatacoes, amparamo-nos na metodologia da pesquisa participante em Paulo Freire
(1987) e Carlos Brandao (1987). Ademais, incentivamos na formacao continuada com
docentes novas praxis voltadas para esses patrimonios culturais e ao ensino das re-
lagdes étnicas na escola, na oportunidade, forjamos um material educativo.

Palavras-Chave

Congo, Folia de Reis, formagao docente, diversidade étnico-racial

0 Tindolelé, 6 Tindolala, Deixa a Caixa Baté, Deixa o Congo
Rolar: Desvelando Patrimoénios Culturais na Serra

Este trabalho é fruto de um estudo realizado a partir de uma pesquisa de mestra-
do (Serafim, 2020) em ensino de humanidades pelo Instituto Federal do Espirito
Santo. Nessa pesquisa, expomos as interconexdes entre as produgoes culturais nas
festividades da Serra com a formagao continuada de professores atuantes na ci-
dade. O trabalho foi burilado a partir de algumas estimativas em relagao a rarida-
de de trabalhos com patriménio cultural de origem popular nas escolas da cidade,
e a consequente desvalorizagao dessas culturas, que engendram em sua esséncia
tragos das culturas indigenas e afro-brasileiras. Essa realidade descortina uma ad-
versidade soOcio-historica brasileira, referente aos preconceitos étnicos e culturais
voltados para essas origens, que ainda persiste nos ambientes educacionais. Diante
dessas questoes, indagamo-nos: quais as constituicoes e re-existéncias das culturas
do Congo e Folia de Reis em Nova Almeida, Serra? Na formacao inicial e continuada
de professores tém sido consideradas tematicas voltadas para historia e patrimonios
culturais dos povos de matriz africana e indigena, perspectivando uma educagao
pela valorizacao das relagoes étnicas e culturais?

Neste sentido, realizamos um longo percurso de pesquisa de campo com pessoas da
comunidade de Nova Almeida, participantes do Congo e da Folia de Reis, e com pro-
fessores das escolas do municipio. Assim, fomos adentrando esse universo por meio
de tedricos como: Munanga (2005), Abreu (2014), Arantes (2009), Brandao (1987,
2009), Canclini (1999) e Gomes (2002). Nosso principal propdsito foi investigar os
movimentos do patriménio cultural imaterial da Serra, a partir das festividades do
Congo e da Folia de Reis, alicercando nesses estudos a formagao continuada com
professores do municipio, fomentando um trabalho pela valorizagao cultural e rea-
firmacao das identidades e pertencimentos étnico-raciais.

Com base na metodologia de pesquisa participante de Paulo Freire (1987) e Carlos
Rodrigues Brandao e Maristela Correa Borges (2007) fomos a campo no inicio do ve-
rao, de dezembro de 2018 até dezembro de 2019, onde vivenciamos a pesquisa com
os produtores das culturas Congo e Folia de Reis em Nova Almeida, e, posteriormente,
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com professores locais, no centro de formacao de professores da Secretaria de
Educacao da Serra, por meio de um curso de extensao. Nessa dialogica, constatamos
pelas narrativas que essas culturas se constituem e se reinventam pelo esforco de
seus atores sociais, do coletivo de sua comunidade, que enfrentam em seu cotidiano
diversos preconceitos, além de raros ou inexistentes incentivos do poder publico.

Na formagao continuada com professores foi possivel afirmar algumas problemati-
cas levantadas, como as raras abordagens desses patrimonios culturais nas escolas
e a presenca de preconceitos relacionados a cultura popular, sobretudo de origem
afro-brasileira. Como resultado desse movimento, foi possivel a produg¢ao de um
ebook, integrando a trajetdria de analise do Congo e Folia de Reis na formagao con-
tinuada de professores. Usamos pseuddnimos voltados para as tematicas culturais
para expor aqui algumas narrativas dos sujeitos do estudo, resguardando as suas
verdadeiras identidades conforme os principios éticos da pesquisa.

Que Soem e Ressoem os Tambores: Festividades de
Congo e Folia de Reis na Comunidade de Nova Almeida

A cidade da Serra fica na regiao metropolitana do Espirito Santo, e foi explicitamente
constituida pela diversidade cultural e étnica, assim como outras cidades do estado.
O municipio originou-se a partir de aldeamentos jesuiticos no periodo colonial, sen-
do povoado nesse periodo principalmente por indigenas e africanos, que, historica-
mente, tiveram suas vidas atravessadas pelas arbitrariedades do sistema escravista,
trazido pelos europeus no século XVI, vigente até o final do século XIX no Brasil.
Contudo, foram indmeras as formas de re-existéncias construidas por esses povos,
ressaltamos as culturas afro-brasileiras e amerindias como fortes caracteristicas
desse movimento (Maciel, 2016). Os patriménios culturais da Serra sao notoriamente
originados nessas culturas.

Na Serra, a maior parte das festividades do Congo se concentram entre dezembro e
janeiro, havendo apresentagdes em varios locais, como nos bairros Serra Sede e Nova
Almeida, este Ultimo, foi nosso recorte local para analise da cultura imaterial. Quanto
a Folia de Reis, essa possui um calendario atrelado as festividades natalinas, por isso,
ocorre nesse mesmo periodo do ano.

A grande extensao e diversidade natural, cultural e étnica da Serra da as suas inu-
meras regides e bairros um carater peculiar. Nova Almeida é um desses lugares,
em que visualizamos tragos singulares; por la, as caracteristicas citadinas ainda nao
submergiram completamente o “ar” vilanesco desse antigo recanto da Serra. Cercada
por exuberancias naturais manifestadas em suas falésias, rio e mar, Nova Almeida
transita entre ser um bairro periférico da Serra, com todos os problemas urbanos e
sociais de uma cidade, e ser um ponto turistico de extrema relevancia.

Nova Almeida surge de um aldeamento jesuitico nomeado de Reis Magos no século
XVI. 0 aldeamento foi erguido em uma elevagao nas proximidades do rio Reis Magos,
a partir da mudanca de local de um antigo aldeamento (Aldeia Velha). A localidade
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possuia uma forte representatividade, haja vista que ali foi erguido, sob o comando
dos jesuitas entre o final desse mesmo século e inicio do XVII, um conjunto compos-
to por igreja e residéncia, chamado de “Reis Magos”.

Outra demonstragao de seu vulto esta no grande numero de indigenas, presentes
desde a fundacgao do local, e posteriormente de povos africanos e afrodescendentes
(Moreira, 2017).

E justamente nesse espaco/lugar surpreendente que ressoam os sons e as vozes dos
sujeitos em suas culturas e resisténcias, por isso, priorizamos dois de seus elementos
culturais para o estudo do patrimonio cultural imaterial da Serra.

“Eu acompanho o Congo por muito tempo, eu tenho paixao pelo Congo” (Cultivo,
entrevista, 12 de dezembro de 2018).

Ao nosso olhar, as culturas do Congo e da Folia de Reis em Nova Almeida resistem
justamente pela “paixao” transcendente das gentes que Lhes compdem, gentes que se
engendram no chao dos territérios culturais, que mesmo nos embates expelidos pela
desvalorizacao e preconceitos relacionados ao patriménio cultural popular, insistem
agarrados a ‘corda” e ao “mastro”.

Nao podemos deixar de dizer aqui que o Congo e a Folia de Reis em Nova Almeida se
implicam enquanto culturas, ocorrendo em um mesmo periodo do ano, entre os dias
25 de dezembro, 6 e 20 de janeiro. No dia 6 janeiro, em especial, no Congo, ocorre o
ritual de derrubada/cortada do mastro, que segue em cortejo para um local onde fi-
cara guardado para outros momentos da festa do Congo. Nessa mesma data, na Folia
de Reis, 0s componentes se apresentam na igreja e nas casas, havendo atuagoes de
participantes da Folia de Reis no Congo, e vice-versa. Todo esse processo, que ocorre
no entorno da igreja matriz de Reis Magos, pode parecer simples, mas visto de perto,
demonstra em seus sujeitos que ha uma linha muito ténue entre essas duas repre-
sentagoes da cultura popular da Serra.

O Congo de Nova Almeida no século XX teve como principal mestre fundador Nelson
Ramos. Seu legado foi seguido por seu aprendiz, mestre José Bento, principal nome
no processo de revitalizacao do Congo e da Folia de Reis, no inicio dos anos 2000,
especialmente o congo mirim, do qual fora fundador.

Na atualidade, o Congo de Nova Almeida esta sendo coordenado por duas mulheres.
Assinalamos esta caracteristica como relevante, tendo em vista que a dinamica do
patriarcado historicamente legou as mulheres a um lugar secundario nas diversas
areas de nossa sociedade. Mesmo com a intensa participagao feminina nessas cul-
turas, é raro vé-las em posicao de destaque, por isso, abrimos esse paréntese para
sinalizar a importancia do papel feminino nas resisténcias das culturas populares no
Brasil. Recordamos que dados da década de 1970 registrados no Atlas Folcldrico do
Brasil - Espirito Santo (Instituto Nacional do Folclore, 1982) também citam algumas
raras liderangas femininas.

As festividades do Congo sao marcadas por alguns momentos chaves, ocorrendo em
diferentes datas entre dezembro e janeiro, tendo o desfecho no final da chamada
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“Quaresma’, ritual catélico que compreende um periodo de 40 dias apds a quarta-
-feira de cinzas. Os movimentos do Congo em Nova Almeida, assim como em outros
locais da Serra, irao ser gerados a partir da historicidade negra, fazendo alusao a

tradicional historia do naufragio de um navio negreiro na costa de Nova Almeida.

Nesse episddio, os negros teriam se salvado segurando em um mastro, clamando
pelo santo preto Sao Benedito. Na realidade, africanos e afro-brasileiros, em condi-
¢ao de escravidao, irao ter nessas narrativas e religiosidades a oportunidade de se
unir em coletividades, fazendo subsistir nessa diversidade suas historias, culturas e
suas tramas (Souza, 2001). Dai o sentido e importancia dessas historicidades, dentro
do arcabouco de resisténcia cultural da negritude serrana.
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"No inicio de janeiro (dia
6), ocorre a cortada do
mastro”
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Figura 1

Mastro sendo carregado
durante a cortada do
mastro, em 6 de janeiro
de 2019.

Créditos. Nadia Juliana
Rodrigues Serafim.
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"As festividades do
Congo s@o marcadas
por alguns momentos
chaves”
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Figura 2

Dangarinas do Congo no
inicio do percurso para
fincada do mastro, em
20 de janeiro de 2019.
Créditos. Nadia Juliana
Rodrigues Serafim.
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O grupo de congo (adulto) de Nova Almeida é formado basicamente por cerca de 35
componentes, entre instrumentistas, mestres e rainhas. Nos dias das apresentacoes,
0s grupos de congo do entorno também costumam marcar presenga, participando
da caminhada, como Congo de Jacaraipe, por exemplo. Os momentos do Congo local
irdo se constituir propriamente em quatro.



FESTIVIDADES, CULTURAS E COMUNIDADES 167

Figura 3

Dancarina do grupo
Congo com estandarte,
em 6 de janeiro de
2019.

Créditos. Nadia Juliana
Rodrigues Serafim.

No inicio de janeiro (dia 6), ocorre a cortada do mastro, nesse momento o grupo de
congo adulto e do congo mirim saem nas ruas que circundam a Igreja Reis Magos,
acompanhados de inumeros populares, carregando o mastro cortado, tocando e can-
tando musicas tradicionais do Congo (Figura 1 e Figura 2).

As dancadeiras e rainhas apresentam os estandartes em devogao a Sao Benedito e
Sao Sebastiao, santos “guias” do Congo de Nova Almeida (Figura 3).

O som das casacas e dos tambores guiam os movimentos dangantes circulares das
dancarinas do Congo, que ostentam o “giro” das saias, contagiando a multidao que
as acompanha. Esse primeiro momento termina com a entrega do mastro para ser
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"0 terceiro momento,
que ocorre no dia 20
de janeiro, vem a ser a
culmindncia da cultura
congueira de Nova
Almeida”
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Figura 4

Populares puxando o
barco com a corda, em
20 de janeiro de 2019.
Créditos. Nadia Juliana
Rodrigues Serafim
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guardado na casa de um antigo componente do grupo. Em 19 de janeiro ocorre a
escondida do mastro: o mastro é “escondido” em um local, sendo levado somente por
alguns participantes do Congo.

“O tindolelé 6 tindolala/ Deixa a caixa baté/ Deixa o Congo rolar” (Banda de congo
Jovens dos Reis Magos de Nova Almeida, 2003).

“Quando vocé vé a casaca e o tambor tocando, vocé sai pulando sem querer” (Semente,
entrevista, 27 de dezembro de 2018).
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O terceiro momento, que ocorre no dia 20 de janeiro, vem a ser a culminancia da
cultura congueira de Nova Almeida, onde acontece a fincada do mastro em frente a
igreja matriz. Nesse dia, os componentes do grupo adulto e mirim do congo saem as
ruas novamente, dessa vez para uma caminhada mais longa. Agora além do mastro e
estandartes dos santos, temos mais um elemento central, um barco,em homenagem
a Sao Benedito e Sao Sebastiao, que é carregado exaustivamente pelos populares,
apenas com auxilio de rodas e uma corda (Figura 4).

”

“Eu gosto do Congo desde pequena, € uma terapia para mim, acho que é minha vida
(Semente, entrevista, 27 de dezembro de 2018).

O barco é movido da frente da igreja, ladeira abaixo, circulando pelas principais vias
do bairro, acompanhado pelos batuques e vozes das gentes do Congo, e por uma
multidao de populares. Ao fim de uma caminhada de mais de 3 horas, 0 mastro €
fincado em frente a igreja matriz (Figura 5).

O ciclo festivo do Congo se fecha em um quarto momento, com a retirada do mastro,
apés a Quaresma, no sabado de aleluia, que nao possui data fixa. Salientamos que
embora possua certa religiosidade em sua esséncia, sendo hibrido em suas manifes-
tagoes, o Congo de Nova Almeida demonstra estar mais ligado as tradi¢oes culturais
do lazer, da danca e da diversao, embora resguarde em seu interior caracteristicas
das religioes de matriz africana e do catolicismo.

“Eu ndo vejo ninguém de vela acesa fazendo oracao, como acontece no Congo de
Serra Sede” (Cultivo, entrevista, 12 de dezembro de 2018).
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Figura 5

Barco sendo carregado
durante a fincada

do mastro, em 30 de
janeiro de 2019.
Créditos. Nadia Juliana
Rodrigues Serafim
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Um dia eu estava dancando congo, com meu vestido e com a bandeira, de
repente apareceu um senhor e fez reveréncia para mim me pedindo a bencao,
acho que ele pensou que eu era mae de santo, achei bonito, fiquei muito emo-
cionada com aquilo, prontamente eu dei a minha béncao para ele. (Cultivo,
entrevista, 12 de dezembro de 2018)

Embora a cultura do Congo e da Folia de Reis possua um grande vulto enquanto
patriménio cultural do municipio, seus participantes enfrentam grandes adversida-
des. Encaram problemas como: desvalorizagao cultural, escassos investimentos go-
vernamentais e preconceitos relacionados a cultura afro-brasileira, proveniente de
moradores, autoridades publicas e até mesmo da comunidade escolar. Essas ques-
toes ocorrem devido a uma série de problemas que circundam as relagoes étnicas e
raciais brasileiras como ja expusemos neste texto. Constatamos essas informacgoes
nos dialogos com a comunidade, mas os estudos teodricos realizados dao conta de
que essa realidade se repete Brasil afora.

“Teve um que estava quase desistindo porque falaram com ele que era macumba
(...). Eu observo que os professores nao sao chegados ao Congo, € uma coisa séria
para manter esse Congo aqui” (Cultivo, entrevista, 12 de dezembro de 2018).

Existe algo que nao podemos deixar de expor: 0 uso desses patrimonios culturais
pelos poderes publicos apenas com interesses politicos e econdmicos, quando sao
usados apenas como atrativo turistico, mascarando as realidades de desigualdades
sociais que assolam os sujeitos que compdem esses patrimonios, assim como a falta
de investimentos publicos na esséncia dessas culturas (Canclini, 1999). Em Nova
Almeida, observamos esse contexto, sobretudo nas apresentacoes de Congo e Folia
de Reis em 6 de janeiro, data em que também se comemora a fundagao do local.

Nesse periodo, a administragao municipal investe de forma macica em propagandas
e shows, deixando a desejar os investimentos relacionados aos patriménios culturais
que nomeiam as festividades, que sobrevivem principalmente de doaces e inves-
timentos pessoais de seus participantes. Esse contexto emergiu nas entrelinhas de
nossos dialogos com moradores do bairro. A pesquisa de Ubirajara Nascimento (2014),
que investigou junto aos moradores de Nova Almeida, sobre as politicas publicas mu-
nicipais relacionadas ao ciclo festivo do bairro, também confirma essa situagao:

interessante destacar que houve casos de entrevistados que disseram que as
atividades relacionadas ao ciclo folclérico tem caréncia de recursos financei-
ros,onde ha casos de individuos que direcionam parte de sua renda para a ma-
nutengao de algumas atividades. (...) O ideal é que as manifestacoes e agoes
afetas ao patrimonio material e imaterial da comunidade de Nova Almeida
fossem sustentaveis, de maneira a poder perpetuar sua existéncia. (p.70)

Nascimento (2014) nos aponta outro problema relacionado ao ciclo cultural e reli-
gioso de Nova Almeida: a falta de autonomia dos participantes e moradores do bair-
ro na gestao dessas culturas. Fora visto em sua investigagcao que os movimentos cul-
turais, por vezes, sao direcionados por forgas governamentais. Como exemplo, o autor
cita @ mudanga de data da comemoracao da Festa de Sao Benedito, de dezembro
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para janeiro. Essas e outras a¢des acabam deixando a margem seus principais atores
sociais, 0s sujeitos dos saberes e fazeres culturais.

Concordamos com Nascimento (2014) quanto a uma emancipagao cultural que ve-
nha a partir do empoderamento social dos sujeitos que compdem essas culturas,
por meio do fomento a uma consciéncia critica. Possibilitando dessa forma que os
sujeitos possam de forma coletiva transcender as imposicoes e pressoes externas, e
ratificamos esse posicionamento com as palavras de Brandao (2009):

nao devemos duvidar de que sempre “algo pode ser feito pelas nossas
culturas populares”. Mas, desde que de dentro para fora. Desde que deixadas
as decisoes sobre o0 acontecer de uma cultura propria nas maos de seus criado-
res, usuarios locais e atores do que criam e colocam “em cena” para si mesmos
e para os outros. Os “seus outros” e 0s “nossos outros”. (p. 742)

Falando agora sobre outra importante cultura imaterial de Nova Almeida, trazemos
a Folia de Reis para “cena”. Sabemos ser secular a Folia de Reis que ocorre por ali,
entretanto temos poucas comprovacdes documentais dessa subsisténcia. Antigos
moradores, com mais de 60 anos de idade, relatam conhecer essa expressao cultural
desde crianca. Lembrando que os processos culturais imateriais subsistem principal-
mente pela cultura oral, sendo transmitidos pelos que possuem mais idade ao longo
das geragoes. Entretanto, tanto o Congo como a Folia ndao possuem um percurso
linear em sua existéncia, se reconfigurando de tempos em tempos.

Podemos captar essa inconstancia na obra de Moura (2006) que versa sobre Nova
Almeida. Vejamos o que o escrito afirma sobre a implantacao de uma Folia de Reis
no local nos primeiros anos do século XXI:

Afonso Furtado, que depois se tornou amigo de Zé Bento (lideranca do Congo-
Mirim em Nova Almeida), era apenas mais um visitante da Igreja e Residéncia
dos Reis Magos, que Zé Bento sempre protegeu, quando lancou-lhe um desa-
fio.“Como uma igreja dedicada aos Reis Magos nao tem uma Folia de Reis?”Zé
Bento, juntamente com a familia, e ainda Baiana, Maria Joaquina, Dorzila, Dona
Dilia, Nely, Marlete Pinheiro, Roberto Augusto dentre outras pessoas, aceita-
ram o desafio e fundaram a Folia de Reis de Nova Almeida ha seis anos. (p. 31)

A Folia de Reis vai estar mais ligada aos aspectos religiosos do catolicismo popular,
contudo preserva tracos da cultura afro-brasileira, observamos alguns deles, seja
nos “movimentos dancantes” ou nos “sons manhosos” das vozes que rezam e cantam
toadas. Além disso, as culturas se mostram hibridas, seus contornos sao observados
nos intercambios entre participantes do Congo e da Folia de Reis.

J

“Gosto da Folia de Reis, ¢ como uma familia pra gente, nés somos uma familia’
(Saber, entrevista, 8 de maio de 2019).

A Folia de Reis local possui cerca de 15 componentes entre tocadores de violao,
triangulo, sanfona, reis (trés) e rainhas, e nao possui o personagem “palhacgo”. Os fo-
lides se reunem no dia 6 de janeiro, do lado de fora da igreja, fazendo prévias entre
si, ensaiando as toadas populares e rezas, enquanto dentro da igreja ocorre uma
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"A Folia de Reis local
possui cerca de 15
componentes”

Aldieris Braz Amorim
Caprini, Nadia Juliana
Rodrigues Serafim e
Martanézia Rodrigues
Paganini

Figura 6

Componentes da Folia
de Reis se reunindo, em
6 de janeiro de 2019.
Créditos. Nadia Juliana
Rodrigues Serafim
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missa. O pano de fundo vem da tradicao historica crista, dos trés reis magos, no epi-
sddio em que presenteiam e anunciam o nascimento do Cristo (Figura 6).

O primeiro momento ocorre com a entrada do grupo de folides na igreja no final da
missa. Uma pequena parte das pessoas vai embora, mas a maioria permanece dentro
da igreja para receber os folides, que entram, tendo a frente a rainha com o estandarte
e os trés reis, representando os reis magos. O grupo adentra a igreja cantando e to-
cando: “ai, andar andei!/ Ai, como eu andei!/ E aprendi a nova lei;/ alegria em nome da
rainha./ E folia em nome de rei” (Rodrigues & Anisio, paras. 1-5; Figura 7 e Figura 8).

Apos breve apresentacao na igreja, os folides saem na mesma “formacao”, tocando
e cantando, acompanhados pelo povo, em direcao a praca central. Nesse local fica o
palco central para exibicao de shows, em comemoragao a fundacao do bairro, folides
se apresentam e sao apresentados brevemente nesse palco. Logo a seguir, cantam os
“parabéns” homenageando a fundagao do local, em uma espécie de “momento civico”.

Apo6s o momento no palco, 0 grupo segue para as €asas, com rezas e cantos; parte
do percurso é feito de carro, devido a distancia de algumas casas e da idade avan-
¢ada de alguns componentes. Nas casas (escolhidas previamente), sao distribuidos
lanches e bebidas aos folides, como uma espécie de oferta, se diferenciando das
doacdes em espécie (destinadas a manutencao do grupo, a igreja ou comunidade),
que eram realizadas pelos moradores nas antigas apresentagoes.
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Figura 7

Entrada do grupo de
Folia de Reis na igreja,
em 6 de janeiro de 2019.
Créditos. Nadia Juliana
Rodrigues Serafim

Santos Reis aqui chegaram, ai, ai

Cansados de viajar, ai, ai

Santos reis pedem justica, ai, ai/ aos que governam a nagao ai, ai
Porqué existem cofres cheios, ai/e ha marmitas sem feijao, ai, ai
Santos reis vao despedindo-se ai, ai/ mas prometem aqui voltar ai, ai

Juntos com Jesus menino, ai. (Coral Palestrina de Curitiba, 2020)
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Figura 8
Entrada do grupo de
Folia de Reis na igreja,

em 6 de janeiro de 2019.

Créditos. Nadia Juliana
Rodrigues Serafim.
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Alguns trechos da cancao acima reforcam o carater de ato politico dessas culturas, que
demonstram além de uma resiliéncia cultural e religiosa, uma resiliéncia social; “exis-
tem cofres cheios, ai, e ha marmitas sem feijao” (Coral Palestrina de Curitiba, 2020).
Fizemos alguns delineamentos das apresentagdes da Folia de Reis e do Congo para
melhor evidenciar o enraizamento desses patrimonios culturais no coletivo serrano,
em seus pertencimentos, em suas identidades. Essas expressoes nos inclinam a pen-
sar na necessidade que temos de desbravar a esséncia desses patrimonios, fazendo
irromper sua importancia enquanto patriménio calcado na base cultural brasileira.
Objetivamos demonstrar que o tema precisa ser considerado dentro de uma educagao
que perspective valorizar os sujeitos em suas culturas, em sua plenitude humana.



FESTIVIDADES, CULTURAS E COMUNIDADES

Culturas Imateriais e Relacdes Etnico-Raciais: 0 Congo e
a Folia de Reis na Trajetoria Formativa com Professores na
Serra

Para inicio de nossas analises neste tdpico, reafirmamos a importancia do fomento
de tematicas voltadas para as culturas imateriais, como o Congo e a Folia de Reis, na
formacao de professores, pelas diversas contribuicoes que esta abordagem traz para
uma educagao que perspective emancipar os sujeitos (Freire, 1987). Depreende-se
que a participagao ativa dos estudantes e docentes nos processos socioculturais, so-
bretudo de sua comunidade, se estabelece como forma inicial para uma transforma-
¢ao social. Neste encaminhamento fomos perfazendo uma formagao continuada que
teve a adesao macica das mulheres, professoras dos anos iniciais da Serra, e ocorreu
no centro de formagao do municipio, onde contribuimos com um curso de extensao
presencial em 2019 (carga horaria 60 horas). No curso desenvolvemos uma proposta
formativa coletiva, refletindo sobre as relacdes étnico-raciais na educacao formal,
por meio de temas voltados para o patrimonio cultural imaterial local, visando o
combate a racismos e preconceitos presentes no cotidiano escolar e a ressignifica-
¢ao das praticas docentes. Elaboramos como culminancia da pesquisa um material
educativo, constituido por um ebook produzido no ambito do curso (disponivel em
Serafim & Caprini, 2021; Figura 9 e Figura 10).

Das vivéncias e estudos, ecoaram diversas narrativas das professoras, que assim di-
ziam: “Eu fico pra morrer quando falam: fulano nao tem cultura (...) cultura, a gente
ja nasce dentro dela” (Cantoria, entrevista, 26 de outubro de 2019). “E banalizar a
cultura daquela regiao, simplesmente colocam tudo num balaio sacodem e: esta ai”
(Folia, entrevista, 26 de outubro de 2019).

“Eu estou aprendendo muito, estou levando para uma turminha de 1.° ano aqui
na Serra, vou levar essa experiéncia para o resto da vida, esta sendo maravilhoso”
(Rainha, entrevista, 07 de dezembro de 2019).

Eu levantei a importancia das técnicas africanas que vieram para ca, ai eu fui va-
lorizando os negros na minha aula, e 0s meus alunos negros, durante a semana
inteira escutei a conversa entre eles, eu no quadro passando dever e ouvindo, ta
vendo, foi a gente la atras. (Coroa, entrevista, 07 de dezembro de 2019)

No curso, realizamos com as professoras uma experiéncia de campo em encontro
com participantes do Congo e da Folia de Reis na comunidade de Nova Almeida, para
uma escuta sensivel de suas narrativas, almejando conhecer “mais de perto” sobre as
historicidades e peculiaridades desses movimentos culturais.

O encontro ocorreu em um espaco do monumento Reis Magos em Nova Almeida.Em
nossa roda de conversa, tivemos a relevante colaboragao de moradores do bairro
participantes do Congo e da Folia de Reis. Foi uma ocasiao valiosa, com desvelamen-
tos das trajetdrias dessas culturas, dos enfrentamentos que os sujeitos empreendem
para manter essas producoes. Além disso, aproximou os dialogos dos produtores
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Figura 9
Capa do ebook.

Fonte. De Cultura
Imaterial e Formagdo
Docente: O Congo e a
Folia de Reis na Serra-ES,
por N.J.R. Serafim &
A.B.A.Caprini, 2021, p.
1. Copyright 2021 de
Nadia Juliana Rodrigues
Serafim. Reimpresso
com autorizagao de
Nadia Juliana Rodrigues
Serafim.

Figura 10
{ndice do ebook.

Fonte. De Cultura
Imaterial e Formagdo
Docente: O Congo e a
Folia de Reis na Serra-ES,
por N.J.R. Serafim &
A.B.A.Caprini, 2021, p.
1. Copyright 2021 de
Nadia Juliana Rodrigues
Serafim. Reimpresso
com autorizacao de
Nadia Juliana Rodrigues
Serafim.
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dessas culturas com as narrativas oriundas dos contextos escolares, que emergiram
pelas contribuicoes das professoras presentes. As professoras expuseram os desafios
encontrados no contexto escolar, como: os distanciamentos, preconceitos e estereo-
tipos para com as producdes culturais de origem popular. Entretanto, também expu-
seram a relevancia da tematica para formacao dos professores e dos educandos, e a
necessidade de enfrentamento desses desafios para a transformacgao dessas praticas.
Do momento emergiram muitas experiéncias relacionadas aos trabalhos desenvolvi-
dos por essas professoras nas escolas:

ela falou um pouquinho sobre o Congo, sobre a Africa ( ...) eles se apresen-
taram, fizeram trilha sonora do desfile com seus diferentes cantos. Muitos
professores nao foram, mas o que me deixou mais feliz foi que eu consegui
de certa forma alcangar meus objetivos, conseguimos apresentar a turma do
Congo. (Cantoria, entrevista, 09 de novembro 2019)

“Ela me ofereceu trabalhar com os instrumentos ( ...) minha aula foi uma verdadeira
festa, quase virou um Congo na minha sala de aula, foi um sucesso” (Coroa, entrevista,
07 de dezembro de 2019).

“Foi o primeiro trabalho que eu fiz na minha vida, que eu senti tanta gratificacao em
estar fazendo! Eu estou saindo com uma outra postura, pessoal e profissional, uma
postura que eu quero que minhas filhas tenham acesso” (Cantoria, entrevista, 07 de
dezembro de 2019).

Consideracoes Finais

Nessa trajetoria de incontaveis descobertas, procuramos analisar a cultura imaterial
da Serra, pelas festividades do Congo e da Folia de Reis, junto a formagao conti-
nuada de professores dos anos iniciais no municipio, priorizando a perspectiva de
uma educacao para relacdes étnicas e raciais. Buscamos apontar para a relevancia
do reconhecimento da cultura imaterial, sobretudo de origem afro-brasileira, para o
fortalecimento das memorias e pertencimentos dos sujeitos.

Vislumbramos que o reconhecimento da heranca cultural afro-brasileira, presente no
Congo e na Folia de Reis, vem possibilitar pela via da diversidade que os individuos
se fortalecam em suas identidades e pertencas. Por esses encaminhamentos, busca-
mos percursos dialdégicos com moradores e produtores de culturas em Nova Almeida
a fim de conhecer algumas nuances do Congo e da Folia de Reis para empreender
um estudo mais enraizado na formacgao de professores. Em nossas estimativas ted-
ricas, levantamos problematicas como os preconceitos e a falta de apoio do poder
publico para com essas culturas. No precioso movimento de escuta dos sujeitos em
suas culturas, esses problemas ficaram evidentes. Suas vozes revelaram a existéncia
de preconceitos oriundos de diversos publicos na comunidade, além do descaso do
poder publico, que raramente oferece um apoio financeiro efetivo, e, por vezes, res-
tringe o espaco de autonomia dos participantes dessas culturas, subvertendo-o por
demandas politicas. Todavia, por vozes e gestos, analisamos as (re)existéncias desses
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sujeitos, que mesmo com esses embaragos nao abrem mao de seguir com suas pro-
dugoes culturais. Seja nos sorrisos, no girar das saias, nas dangas ou nos toques,
contemplamos essa vivida disposicao ancestral.

Aproximamos, assim, os dialogos da escola com os da cultura serrana, que demons-
trou ser notoriamente afro-brasileira. O coletivo de professoras participantes do
curso manifestou um vigoroso comprometimento que fez toda diferenca para o de-
senlace dessa pesquisa. As docentes dedicaram, apds exaustivas semanas de traba-
lho, os seus sabados a partilha de conhecimentos e aprendizados. As professoras
externaram a persisténcia de preconceitos e racismos com o publico negro, além da
desvalorizacao das culturas oriundas desse publico nas escolas da Serra. Nas ana-
lises dos depoimentos, notou-se que ha um conhecimento superficial da histdria e
cultura afro-brasileira. Esse panorama acaba por gerar um vacuo com essa tematica
na escola, que, por vezes, é tratada de forma enviesada. Com essa pesquisa e com 0
material educativo que se originou dela, mais especificamente um ebook tratando
sobre a cultura imaterial da Serra na formagao de professores, esperamos contribuir
para a pluralizacao de trabalhos, com um patriménio cultural vivo, resguardado e
ressignificado pelos sujeitos.
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Resumo

Em Sorocaba, interior de Sao Paulo, todos os anos acontece uma festa na Igreja do
Senhor do Bonfim da Agua Vermelha, conhecida como Capela do Jo3o de Camargo.
Sempre no dia 20 de novembro, a festa é dedicada a reflexao do feriado da cons-
ciéncia negra, a celebracao da cultura e da vida do povo afrodescendente. Dentro
da igreja, realiza-se um ato ecuménico com liderangas negras de diferentes movi-
mentos, inscrevendo no mapa da cidade um aquilombamento onde a pluralidade e
a diferenca se encontram para dialogar, fortalecer, honrar e celebrar a meméria das
lutas afrodiasporicas. Destaca-se Joao de Camargo (1858-1942), importante lideran-
¢a politico-religiosa que nos idos de 1900 se preocupou com a arte, cultura, saude,
educacdo e com a espiritualidade da populacio negra. E simbdlica a realizacdo da
festividade da consciéncia negra se firmando como movimento ha 15 anos neste
territoério que teve suas primeiras sementes plantadas em 1906. Objetivamos pen-
sar esta festa e as celebracdes negras no estado de S3ao Paulo como estratégias de
reelaboragao da experiéncia negra em diaspora, refletindo de maneira critica sobre
cicatrizes do passado que latejam no presente. A partir da festa, € possivel mirar as
potencialidades para imaginar e criar mapas plurais?
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Palavras-Chave

festa, Capela de Joao de Camargo, 20 de novembro, aquilombamento, afrodiaspora

Introducao - Notas Sobre o Direito a Festae a
Ancestralidade Negra

Abrimos a tribuna deste trabalho saudando os Pretos Velhos. Reverenciamos tam-
bém na figura de Joao de Camargo e de sua mae Nha Chica, saudamos a igreja negra
e misteriosa da Aqua Vermelha com todas as fés e politicas que habitam seu sagrado
territorio.

Explicitamos que essas reflexdes se ramificam da pesquisa em andamento Respirar
Utopias e Corporeidades: Estudo Sobre Artistas Negras na Cidade de Sdo Paulo, que se
centra nos discursos cénicos de mulheres negras. Partindo das nogdes de devir-se-
mente e aquilombamento, entendemos que os saberes compartilhados, as memaorias
e exemplos ocupando espacos nas artes cénicas configuram inimeros processos de
reconhecimento, fortalecimento e pertencimento.

Na dissertacao Mulher Negra E(n)Cena: Performances, Encontros e Utopias (Moura,
2019), conceituamos como devir-semente os processos onde lemos o presente que
anseia por futuros mais respiraveis e ao mesmo tempo sao potencializadores de sub-
jetividades rebeldes e desestabilizadoras (Gomes, 2017). As mulheres negras das ge-
racoes mais jovens reverenciam e referenciam as mais velhas que abriram caminhos
e portas. As pistas seguidas pelas mais jovens, que ao efetivar os proprios processos
também semeiam devires, sao trilhas importantes para entender como corpos ne-
gros articulam seus discursos na contemporaneidade. Corroboramos com Nilma Lino
Gomes (2017) sobre o movimento negro construir e socializar saberes educativos e
emancipadores, nessa perspectiva olhamos para os atos de 20 de novembro:

0 movimento negro constréi um projeto educativo emancipatério e, dentro
deste, socializa os saberes construidos pela populagao negra ao logo de sua
trajetoria historia. Esses saberes sao fruto de subjetividades desestabiliza-
doras construidas nas trajetérias dos negros, das negras e nos Seus corpos.
Subjetividades que foram passadas de geragao em geragao como heranga,
cultura e resisténcia [énfase adicionada]. (p. 131)

Olhar para o passado e com ele aprender a fabular o futuro € uma maxima presente
nos movimentos negros. Na espiritualidade e religiosidade, nas filosofias, nos aspec-
tos relacionados com a arte, cultura e ciéncia, ouvir as sabedorias das mais velhas e
o aprendizado das experiéncias do passado é sempre um fator determinante.
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Assim também as estratégias e ferramentas utilizadas para a promocao do encon-
tro que fertiliza essas trocas de saberes. Beatriz Nascimento (2021) defendia que
se no processo de escravizagao diversos agrupamentos negros surgiam recusando
a posicao de objeto, tempos depois essas estratégias sobreviveriam em territorios
e corpos afrodiaspdricos. Candomblés, escolas de samba, movimentos negros, sao
territérios de ancestralidade e cultura, sao verdadeiros quilombos. Esse conjunto de
ideias substanciam o fio condutor da pesquisa: aquilombamento.

Vemos territérios emancipatorios onde o sujeito negro empreende suas buscas como
formas possiveis de subverter o pensamento hegemdnico que hierarquiza e privilegia
determinadas formas de conhecimento, fragmentando e enfraquecendo coletivida-
des e comunidades. Esses encontros vao além da nogao de sobrevivéncia e protecao
da vida, abarcam os desejos de celebrar e sonhar caminhos possiveis. Chamamos de
territdrios utépicos que produzem encontros potentes em diversos ambitos (politico,
artistico, cultural, religioso) com propostas e ideias que escoam para os discursos ne-
gros nas artes e em varias linguagens. No caminho apontado por Nascimento (2021),
defendemos que sao também territérios festivos e sonhadores, que continuam ser-
vindo as lutas por libertacao e justica, pelo direito a vida e a utopia.

Escolhemos falar da Igreja do Senhor Jesus do Bonfim da Agua Vermelha em Sorocaba,
que segue na contemporaneidade com pistas das nogoes de reelaboragao da expe-
riéncia do ser negro em territdrios afrodiaspdricos. Falaremos a partir da consciéncia
negra que atravessa as raizes da nossa pesquisa. Antes elucidaremos pontos sobre a
formacao do territdrio e do contexto que permite a criacao de espagos como a Igreja
de Joao de Camargo, no interior de Sao Paulo.

Sorocaba de Mil Caminhos

Sorocaba foi uma rota importante para o inicio do processo de formacao do Brasil. A
colonia de exploragao se expandiu muito pelos interiores de Sao Paulo. “Fundada por
paulistas mamelucos, que eram sertanistas e bandeirantes, Sorocaba passou a cumprir
seu destino historico” (Campos & Frioli, 1999, p. 68). Dado importante que reflete nos
posteriores acontecimentos da cidade que sempre foi caminho. A regiao de Sorocaba
sempre interligou, conectou o sul a Sao Paulo e ao restante do pais. “Tornava-se foco
de irradiacao para o sul e oeste, com suas entradas e bandeiras, que desde o inicio
foram abrindo os caminhos para Curitiba e para as Missoes Jesuiticas do sul tomadas
aos espanhois” (Campos & Frioli, 1999, p. 68). Além de ser ponto de partida para as
famosas entradas e bandeiras do ciclo do bandeirantismo, mais tarde daria caminho
para as passagens de mulas e cavalos que marcam o tropeirismo com as famosas feiras
de muares que aconteciam nessas terras. Este ciclo era organizado pelos transitos das
mulas que faziam antes das estradas de ferros o transporte de ferramentas, alimentos
e animais. Os tropeiros foram agentes cruciais para o comeércio e transporte de pessoas
escravizadas. Importante fazer essa demarcagcao pois normalmente a historia oficial
enaltece a existéncia desse ciclo sem fazer as devidas colocagoes: bandeirantes e tro-
peiros foram importantes principalmente porque movimentavam a caga aos povos
originarios e aos povos africanos pelos interiores do pais.
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Importa ressaltar que nao é s6 como rota de passagem que essa regiao se insere no
mapa da historia. A primeira jazida de exploragao de ferro se deu por essas bandas
no morro do Aragoiaba, o que torna possivel uma série de eventos. A cidade se insere
no processo de industrializagcao com a criacao da ferrovia, com as fabricas de teci-
do, desenvolvimento comercial e industrial que leva ao status de polo importante
para diversas produgoes nacionais, a exemplo dos setores industriais, agricolas e
comércio. O titulo de “Manchester paulista” em 1903 vem nesse sentido. Entretanto,
questionando a ideia de ordem e progresso, podemos ler todo esse processo de ma-
neira critica: o resultado sao marcas profundas no territério e no corpo dos sujeitos,
com mentalidades e especificidades que se alastram até os dias de hoje. A cidade
e reconhecida e louvada pelos industriais e capitalistas como rota de passagem, de
trabalho e de exploragao de bens naturais e de pessoas. Sujeitos que passam a ser
regidos pelo apito das fabricas, pelo tempo da industria e do comércio. Se adaptan-
do ao ritmo das maquinas e da légica de lucratividade, que € justamente o que liga
Sorocaba a Sao Paulo, com suas “maquinas que se movimentam com desespero’,
como diz Patricia Galvao (2022, p. 16), no magistral romance Parque Industrial, onde
conta o desenfreado crescimento de Sao Paulo que engole e, quase literalmente,
mastiga principalmente as mulheres, as pessoas negras e empobrecidas. Os teares da
pauliceia se agitam e com eles uma infinitude de mudancgas nos territorios, habitos
e subjetividades. Sorocaba, mesmo tendo sido devastada pela febre amarela no final
do século XIX, se reergueu e participou intensamente dessa efervescéncia.

De modo que criar condi¢oes para o respiro, o descanso, o sonho e a celebragao nao
sao tarefas simples, requer estratégias e habilidades especificas, principalmente para
a populacao negra, que ao longo de todo esse processo histdrico vive a contradi¢ao
de nao apenas ser lida como seres objetificados e subalternizados no mercado de tra-
balho, mas também € no trabalho que se constroem rotas de dignificar, ressignificar e
reelaborar as experiéncias depois do longo e insidioso processo de escravizacao.

Nao s6 com as bandeiras, tropeirismo e fabricas se costura a histdria da cidade com a
negritude. Com tanta movimentagao, desde e antes das feiras de muares, as organiza-
¢oes de festas e ritos de celebracao sempre foram intensas. “Entre as festividades da
cidade, eram muito populares as cavalgadas e congadas. As cavalhadas aconteciam
na época dos fogos juninos e os chefes eram pessoas de grande destaque na vida
politica e social da cidade” (Campos & Frioli, 1999, p. 160). E no meio dessa histéria
que surge e figura de Joao de Camargo, que nos traz importantes reflexdes sobre a
consciéncia negra e o direito ao sonho e a celebracao. Reflexdes que se teciam de
modos diretos com processos politicos, religiosos e culturais coletivos e de modos
menos diretos com a participacao efetiva de negros e negras nas lutas cotidianas
e individuais por libertacao e justica. As festas populares, procissoes, cortejos e a
tradicao de tomar as ruas e o calendario da cidade nao poderiam ficar de fora desse
quadro do que hoje entendemos como “consciéncia negra”:

as congadas de final de ano estendiam-se até o dia de reis, e mostravam o grau
de integracao das pessoas da Agua Vermelha com a cultura local. A gente de
cor compunha a batalha como o rei Salerno das Neves, o cacique Luis Augusto,
0 embaixador Ramiro Parreira, os congos Benedito e Amancio de Andrade e



FESTIVIDADES, CULTURAS E COMUNIDADES

Izolino de Lima, além de tudo a congada de Reis era feita em homenagem a
Sao Benedito, o seu querido Rongondongo [énfase adicionada]. (Campos &
Frioli, 1999, p. 160)

Ora, se a populagao negra era lida como forga de trabalho, objeto de exploragao e
inferiorizada, ao conseguir celebrar seu sagrado, tensionavam e friccionavam as ruas
da cidade. Como podemos sentir, as festividades negras religiosas nao eram momen-
tos de integracgao, de descanso e respiro (Figura 1).

Nesses momentos entendemos a for¢a politica que esses movimentos possuiam e a
pluralidade de experiéncias que abarcavam. E possivel imaginar que esses encontros
mudavam o mapa da cidade e transformavam espacos do cotidiano ordinario em
espacos de alegria e producao de afetos positivos para os corpos negros. Feitas as
devidas colocacOes sobre as tramas historicas que possibilitaram o surgimento da
cidade de Sorocaba e das subjetividades que a povoam, nos dedicaremos a tracar
algumas notas que visam argumentar a importancia do sonho, da imaginacao e da
festa interligando o passado e o presente da Igreja do Bom Jesus da Agua Vermelha
como territério fundamental para a consciéncia negra no interior de Sao Paulo.
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Figura 1

Quadro presente na
Igreja de Joao de
Camargo. Imagem

de cortejo festivo na
comunidade da Agua
Vermelha.

Créditos. Daiana Coelho
e Viviane Mendonca.
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A'lgreja: Territorio da Festa Antes e Depois

Joao de Camargo (1858-1942), importante lideranca politico-religiosa, nos idos de
1900, se preocupou com a arte, cultura, saude, educacao e espiritualidade da popu-
lacdo negra.. E simbdlica a realizacdo da festa-ato da consciéncia negra, se firmando
como movimento ha 15 anos neste territdrio que teve suas primeiras sementes plan-
tadas em 1906. Nomear Joao de Camargo neste trabalho se faz pertinente nao ape-
nas por conta da sua trajetdéria como lider negro e da ideia que defendemos de sua
vida no periodo pds-abolicao como uma subjetividade desestabilizadora e rebelde
(Gomes, 2017). Uma informagao que aqui se faz relevante € a exaltacao que os livros
oficiais fazem ao contarem que Sorocaba foi a primeira cidade do pais a abolir a
escravidao, fato que nao diminui o peso das desumanidades cometidas e nao mostra
nenhuma intencao de transformacao e justica social.

Obviamente, qualquer tentativa de enquadrar a relagao senhor-escravo como
cordial, como as vezes se pretende fazer crer, somente pode ser entendida como
retérica, um mero recurso formal de defesa dessa época selvagem da economia
e producao no pais. Qualquer tentativa nesse sentido choca-se contra os fatos
que a historia revela, de maus tratos e de preconceitos contra os negros. Foi a
resisténcia negra, muitas vezes em quilombos, uma luta ardua em que muitos
tombaram, que permitiu o resgate da liberdade pessoal e de costumes das varias
culturas originais das diversas etnias africanas. (Campos & Frioli, 1999, p. 105)

Sendo a cidade alicer¢ada sob o regime mercadologico desde sua fundacao, a his-
toria da negritude se entrelaga com essa memoria. Neste territdrio, como em todo o
pais, as lutas foram com muita resisténcia e perspicacia, como nos mostra a expe-
riéncia de Joao de Camargo.

Nho Joao, como era conhecido, ndo foi apenas uma lideranga religiosa, mas também
politica. Ex-escravizado que agregou homens e mulheres, negros e brancos, pobres
e ricos, intelectuais, politicos, homens simples, em resumo, agregou o povo. Atuou
orientado pelos seus guias espirituais atendendo e cuidando dos menos favorecidos,
dos que nao possuiam direito a cidade, a saude, a educagao e a cultura. O contexto
era embrutecido pela realidade extremamente cruel que a populagao negra vivia:

logo apds a libertagao dos escravos, Joao de Camargo rumou para Sorocaba,
principal centro urbano da regiao, local dos grandes sonhos de sua infancia.
Passou a viver como era possivel, com as dificuldades de um ex-escravo no
novo mundo da cidade, engrossando um grupo de negros atraidos pelo canto
da sereia urbana, pessoas que passavam a constituir uma classe de ex-excra-
vos libertos que executavam as atividades mais dificeis e de menor remune-
ragao ( ...) acabavam obrigados a uma condicao de deserdados sociais [énfase
adicionada). (Campos & Frioli, 1999, p. 136)

Joao de Camargo, que vivia como seus irmaos negros na condicao de deserdado so-
cial, viveu um processo de iluminagao espiritual. Sua jornada se firma como homem



FESTIVIDADES, CULTURAS E COMUNIDADES

religioso apenas 18 anos apds a declaragao da lei aurea, que aboliu a escravatura —
sabemos ter sido muito mais um artificio por conta da pressao econémica e politica
do que de fato o desejo dos poderosos de libertar a populagao negra, o processo se
deu com muitas lutas e tensionamentos criados pelos movimentos quilombolas e
abolicionistas. Quando menino,ainda escravizado,Joao recebeu o sobrenome de seus
patroes, fora batizado na igreja catolica e socializado nos costumes dessa religiao.
Foi com sua mae, Nha Chica, que aprendeu a sabedoria das ervas e da religiosidade
africana. Na tentativa de elucidar um quadro sobre a configuragao das religioes afro-
-brasileiras e descrever os violentos processos que levaram ao chamado “sincretismo
religioso”, Campos e Frioli (1999) tragam o percurso da religiao de Joao de Camargo:

a macumba e a umbanda, organizaram-se no Rio de Janeiro, como um culto
meio aparentado da cabula angolana e também com alguns elementos ioru-
banos, além da incorporagao de alguns rituais indigenas brasileiros; finalmen-
te, completando esse quadro geral e sucinto do sincretismo brasileiro, em Sao
Paulo o culto africano passou pela macumba, com maior influéncia dos rituais
angolanos que a caracterizavam, e pela calunga, culto misterioso, também ango-
lano, sobre o qual é dificil obter informagoes precisas. Foi dessa influencia an-
golana que desabrochou o culto de Joao de Camargo [énfase adicionadal]. (p. 30)

A calunga pequena é o cemitério, a grande é o mar.Joao de Camargo segue a ances-
tralidade angolana e reverencia a calunga grande, indo até Santos, periodicamente.
Reverencia também a calunga pequena, através das cruzes de beira de estrada, sen-
do mais tarde seu tumulo, que é uma réplica da igreja na calunga pequena, um dos
mais visitados da cidade de Sorocaba. O processo de iluminacao de Joao de Camargo
foi muito complexo e envolveu uma série de fatos que vao desde o seu profundo
respeito a calunga e aos mortos, a ligagao com os elementos da natureza, os co-
nhecimentos herdados de sua mae e um bom tanto de mistério entrelagado a uma
mediunidade extremamente desenvolvida.

A“igreja negra e misteriosa da agua vermelha” (Campos & Frioli, 1999, p. 16) foi como
0 proprio Joao a nomeou no primeiro sermao neste territério, que segue resistindo
firmemente aos ardis da colonialidade. Chamada de “igreja” ou de “capela”, um terri-
torio utdpico que pode ensinar muito as sociedades sobre convivéncia em harmonia,
pluralidade, amor e meméoria. A capela, que por orientacao dos guias espirituais foi
consagrada a Nosso Senhor Jesus do Bonfim, pode ser sentida como uma entidade
que carrega em suas estruturas as energias potentes da populagao que representa,
nasceu na mesma época que outros importantes territérios de religiosidade negra
espalhados pelo pais como “o0 Gantois e 0 Axé do Op6 Afonja” (Campos & Frioli, 1999,
p. 31). Como se importantes localidades, que se mantém atuantes através dos tem-
pos como verdadeiros quilombos, fossem um circuito sempre interligado, recebendo,
agregando e promovendo encontros da populacao negra.

A figura marcante de Joao de Camargo foi vitima de muitas perseguigoes. Através de
suas estratégias conseguiu erigir um territério que abrigou a primeira escola mista
da Agua Vermelha; uma rotina de cuidados e atendimentos a saude e espiritualidade
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"Tudo isso estd
fortemente marcado na
histéria de resisténcia
da negritude no interior
paulista”

Daiana Coelho e
Viviane Mendonga

Figura 2

Imagem da igreja antes
(quadro interno).
Créditos. Daiana Coelho
e Viviane Mendonca.
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da populacao negra e pobre; uma dinamica de festas, procissdes e cortejos que co-
locava essas pessoas no mapa da cidade de forma visivel e participativa, inclusive
criando uma banda musical com integrantes negros que tocavam partituras enviadas
pelos guias espirituais do médium, que era analfabeto. Hoje a igreja é um territorio
de encontro da populacao negra da cidade e contém em si tragos importantes para
discutir ancestralidade e identidades negras, tais como: a postura de afetividade e
agregacao de religiosidades diferentes, a presenca dos elementos naturais (folhas,
flores, arvores, agua, pedras, fogo das velas) e de elementos das tradigoes religiosas
de matriz afro-brasileira (balas, doces, conchas, tercos, aguardente, orixas, fitas, etc).
Tudo isso esta fortemente marcado na histdria de resisténcia da negritude no inte-
rior paulista e parece ser retomado pela festa-ato, que é extremamente dinamica,
agregadora e abarca diferencas nao so das caracteristicas dos grupos, artistas e reli-
gides de matriz negra que participam, mas dos proprios corpos que compdem todos
esses movimentos (Figura 2 e Figura 3).

A festa, assim como a Igreja, € hoje uma manifestagao da diferenca e da pluralidade
de corpos e expressoes de identidades e performatividades. Exatamente como um
rastro das experiéncias iniciais que forjaram o territério, encarna no presente uma

As imagens nao se tocam verticalmente.
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continuidade, uma reelaboracao do propdsito do nascimento do culto de Joao de
Camargo. E como se a festa-ato do 20 de novembro reorientasse a existéncia desse
territorio, um atravessamento de tempos, onde passado e presente se abracam e
juntos sonham mapas mais justos de vida, pluralidade e afetos positivos para a po-
pulacio negra. E o devir-semente de Jodo de Camargo.
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Figura 3

Imagem da igreja
atualmente.

Créditos. Daiana Coelho
e Viviane Mendonga.
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Figura 4

Festa na Igreja de Joao
de Camargo.

Créditos. Daiana Coelho
e Viviane Mendonca.

FESTANA CAPELA: AQUILOMBAMENTO PARA IMAGINACAQ DE NOVOS MAPAS

Descricao da Festa - Reelaboracao da Experiéncia
Afrodiasporica

Denominada pelo movimento negro local como um “ato’, a festa acontece desde que
Sorocaba aderiu ao feriado da consciéncia negra em 2007, através da Lei n.° 8120/07
(2007), em que a camara municipal decreta e autoriza o poder publico a promover
atividades reflexivas em carater de a¢oes afirmativas em relacao a data. Fruto de
lutas e conquistas histéricas dos diversos movimentos negros do pais, o dia 20 de
novembro entra para o calendario das escolas em 2003. E reconhecido como “dia
nacional de Zumbi e da Consciéncia Negra” em 2011, instituido oficialmente pela
Lei n°® 12.519 (2011), sancionada pela entao presidenta da republica Dilma Rousseff.

E dia feriado para as 1.260 cidades do Brasil que aprovaram lei municipal, parando
as atividades do cotidiano ordinario para refletir sobre histéria e memoria e para
celebrar as resisténcias e conquistas da popula¢ao negra. Diante de tudo o que dis-
cutimos, fica evidente a importancia da demarcacao deste dia. Zumbi foi assassinado
em 20 de novembro de 1695, 2 anos depois do ataque sangrento do bandeirante
Domingos Jorge Velho, pago pelo governo de Pernambuco para aniquilar o Quilombo
dos Palmares. Junto com Dandara, liderou uma das maiores resisténcias afrodiaspo-
ricas, o Quilombo dos Palmares. A data é um convite para rememorar as lutas pela
libertagao das pessoas escravizadas e avangar nos desafios contemporaneos dos
afrodescendentes. Como vimos com Beatriz Nascimento (2021), quilombolas rejeita-
ram a condi¢ao de escravizados e lutaram até a morte, defendendo o territério onde
a populagao negra pode viver e manifestar-se. Por sua resisténcia e pelo poder das
memorias contidas em si, o territdrio da Igreja de Joao de Camargo foi escolhido para
abrigar o ato que unifica os movimentos negros neste dia tao especial.

Logo nas primeiras horas da manha do dia 20 de novembro, o bairro da Agua
Vermelha, hoje chamado Jardim Paulistano, vai se colorindo das mais diversas iden-
tidades que se achegam. Quem entra pela primeira vez na igreja, sente um estra-
nhamento, € uma profusao de imagens, orixas, santos catolicos, caboclos, ciganos,
quadros, fotos, nichos e mais nichos, onde variadas crengas habitam em convivéncia
harmonica (Figura 4).

No patio externo da capela, o corpo e a voz protagonizam. Falas de liderancas e apre-
sentacgoes artistico-culturais: performances, capoeira, samba de roda, coco, maracatu,
danca dos orixas. Arte e cultura situam no territorio as marcas da ancestralidade
negra, resistentes tambores ressoam na cidade, empretecem e ressignificam o mapa
da outrora “Manchester paulista”, que pode pensar sobre si em um dia de respiro,
alivio,descanso e alegria. O emocionante ato politico acontece dentro da igreja, a voz
de religides diferentes em clamor pela vida do povo negro, uma mae-de-santo, um
padre,um pastor derrubam as fronteiras entre as religides e saem da igreja cantando
juntos acompanhados por todas as vozes presentes.

Uma das etapas mais esperadas da festa € o momento de comer juntos, a comida de
axé, 0 ajeum, corpos e espiritos nutridos, o sentimento festivo e a fortaleza no senso
de coletividade no ato de alimentar-se. Logo ap6s o encerramento das atividades
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na igreja, o publico participante sai de suas dependéncias e todos caminham juntos
pelas ruas da cidade, é a marcha preta para Zumbi e Dandara.

A marcha é um protesto contra o racimo estrutural e, em 2021, seu apelo principal
era pela vida, contra o genocidio da populagao preta. A caminhada da marcha se en-
cerra na Praca Frei Barauna, onde se realiza a feira crespa, um agrupamento de arte-
saos e empreendedores negros que se destacam nesse momento com sua produgao
voltada para a tematica. Por toda a cidade varios eventos se seguem marcando o dia
da consciéncia negra.

Na ocasiao da comunicacao oral deste trabalho no congresso internacional “Festas,
Culturas e Comunidades: Patriménio e Sustentabilidade”, muitas trocas e questio-
namentos contribuiram para as ideias aqui apresentadas. A questao sobre a relagao
com poder publico assim como impactos da festa para os participantes e para a
cidade nao tem uma resposta simples, necessitando de mais tempo de observacao e
analise. De modo geral, sentimos que como ato festivo e politico ndo cria interesse e
responsabilidade de apoio no poder publico que parece cumprir os suportes basicos
(agua, banheiros, seguranca, transito) apenas por obrigacao da lei. E obviamente a
tematica da negritude nao é bem quista a ponto de gerar ramificagoes e aprofunda-
mentos por parte do municipio.

A responsabilidade é dos diversos movimentos negros aglutinados e de alguns ato-
res especificos, como o Centro Cultural Quilombinho, coordenado por Luiza Alves,
o Grupo de Danga Abayomi, na figura de Lourdes Lieje, mulheres que sao algumas
das responsaveis por manter as pontes com o poder publico, contactar os grupos
participantes, criar a programacao e atrair parcerias para a festa. No caminho do que
foi bastante evidenciado no congresso, nao podemos dizer se a festa caminha para
um movimento de se tornar patrimonio do municipio, nem tampouco seus impactos
como geragao de renda e de movimento turistico, como vimos em outras festividades
discutidas na Universidade do Minho. O que podemos sentir € que como movimento
recente, de gestao compartilhada e independente, é extremamente dinamico, com
uma performatividade bastante imprevisivel a depender dos grupos e artistas que
podem se apresentar, e a cada ano se transforma, altera e cresce.

Um fator importante foi a pandemia. A festa teve uma versao remota na edicao de
2020 e a retomada em 2022 teve um publico estrondoso e contou com participa-
¢ao de muitos jovens. Um apelo dos movimentos mais jovens, como o Movimento
Antirracista Sorocabano, de superagao das distancias dos movimentos negros du-
rante o ano, chama a atencao para a emergéncia da uniao e para 0 modo como a
violéncia estatal e policial vem agravando o genocidio da juventude negra.

Sobre os impactos da festa, sabemos que ela gera empenho em participar das edi-
¢oes futuras, os grupos se organizam e a cada edicao aprofundam as estéticas, os
repertdrios, convidam mais pessoas, o vinculo com a igreja e com a festa-ato parece
aumentar e se fortalecer. O potente ato que acontece no dia 20 de novembro além
de fortalecer e forjar as subjetividades desestabilizadoras e rebeldes com o exem-
plo de Jodo de Camargo, também cria, semeia outros aquilombamentos. E a festa
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como ponte e fonte de multiplicidades de ideias e agoes. Integrantes de grupos in-
tercambiam saberes, efetiva-se um transito entre grupos, movimentos e coletivos;
ideias e posigoes politicas sao discutidas e potencializadas, principalmente no mo-

mento da Marcha Preta, e projetos sao imaginados como reverberagao de tudo isso.

Exemplo concreto é o “Corpos da Agua Vermelha” (https://corposdaaguavermelha.
com.br/; Corpos da Agua Vermelha, s.d.), uma exposicio que gerou publicacio impor-
tante e histérica com pluralidade das vozes falando sobre o territério negro da Agua
Vermelha, discursos escoados em linguagem artistica que representam importantes
documentos que contam e disputam a narrativa estética da historia.

(In)Conclusoes - Aquilombamento Para Imaginacao de
Novos Mapas

Sorocaba possui mil caminhos e muitas faces, mas regida pela logica do trabalho vive
a pressao capitalista atropelando memodrias, varrendo da histéria oficial as narrativas
que enfrentam a hegemonia. Neste dia, a cidade potencializa pistas para a poténcia da
coletividade e do pertencimento neste importante territério. Banhada em diferentes
brilhos e cantos, Sorocaba reativa a meméria do Preto Velho Nho Joao, e é possivel
sentir a vibragcao de festa e alegria nos corpos dangando livremente no espaco. Cada
subjetividade que se poe em fruicao estética e sensivel, em atitude de descanso e res-
piro, vive a experiéncia Unica deste territorio em festa, € um enfrentamento a crise, ao
racismo e a velocidade desenfreada que o sistema capitalista nos infringe.

Otto Maduro (1993) reflete sobre as festividades como formas para a imaginagao
criativa de maneiras de ver, sentir e viver a propria a realidade, partindo de reflexoes
das experiéncias do passado. Toda pessoa ou comunidade pode ser livre e alcangar
possibilidades de reinterpretar, ressignificar, reorientar as proprias vidas. Esta refle-
Xa0 nos parece abrir uma porta para pensar a poténcia festiva em afrodiasporas, em
dialogo com as mais infinitas expressoes culturais, religiosas, artisticas e politicas
empreendidas pelos corpos negros. Entendemos que essa festa-ato que Sorocaba
vivencia no 20 de novembro € a manifestacao e concretizacao da reelaboracao da
experiéncia afrodiaspdrica, que aprendendo com as estratégias dos ancestrais, com
os fatos imutaveis de dor e de lutas do passado, imagina, fabula a partir da festa
maneiras de ressignificar a vida (Figura 5).

E sobre rejeitar a condic3o histérica de vidas que ndo importam, e lutar por direito a
igualdade, democracia e justica social, no contexto de um estado que cotidianamen-
te violenta os corpos e a subjetividade negra. E sobre o direito a vida, a celebracio e
as utopias, empretecer o mapa, criar um territério para si e para 0s outros como nos
ensina Beatriz Nascimento (2021). A nossa pergunta inicial tem sua resposta nessas
imagens ampliadas da festa que discutimos. A festa-ato é reflexao e celebracao, pra-
zer e busca, (re)cria um territorio de afetividades e memarias positivas. Organiza uma
politica de pertencimento a partir da identidade, da reflexao, da poténcia da vida.

Importa perguntar se a partir da festa é possivel mirar as potencialidades para ima-
ginar e criar mapas plurais abre uma quantidade de pontos de vista e de aspectos
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Figura 5

Festa na Igreja de Joao
de Camargo.

Fonte.De “Dia da
Consciéncia Negra

de Sorocaba - Igreja
Joao de Camargo’,

por José Gongalves
Filho - Foguinho/
Imprensa SMetal, 2018.
Copyright 2019 de
Foguinho/Imprensa
SMetal. Reimpresso com

autorizagao de Filho.J.G.

FESTANA CAPELA: AQUILOMBAMENTO PARA IMAGINACAQ DE NOVOS MAPAS

que devem ser levados em consideragao para tratar esse tema. Sabemos que é ur-
gente que novas investigacoes, de perspectivas interseccionais, abordem aspectos
como a lideranca e a presenga das mulheres e dos corpos LGBTQIA+; as questoes
que envolvem classe; as tensoes e embates geracionais; os conflitos com a cidade e
a sustentabilidade e continuidade da festa.

Entendemos principalmente a necessidade de contar essa historia, a partir das tramas
do territdrio para seguir investigando as cores de sonho e alegria que a festividade e
a reflexao da consciéncia negra trazem para compor a imagina¢ao de novos mapas.

Com essa festa-ato seguimos pistas importantes semeadas pela ancestralidade ne-
gra, que tem a ver com a poténcia politica e festiva do aquilombamento, honrar as
dores e lutas do passado com a for¢a do encontro no presente. A festa € uma pista
para imaginacao de um (afro)futuro de vida plena, prazer e liberdade.

Agradecimentos

Este trabalho é financiado pela FAPESP - Fundacao de Amparo a Pesquisa do Estado
de Sao Paulo atraves do projeto Respirar utopias e corporeidades: Estudo sobre artistas
negras na cidade de Sdo Paulo (09551-1-2021). Agradecimentos ao Foguinho, pela
gentileza da foto.



FESTIVIDADES, CULTURAS E COMUNIDADES

Referéncias

Campos, C., & Frioli, A. (1999). Jodo de Camargo de Sorocaba: O nascimento de uma religido. Editora
Senac.

Corpos da Agua Vermelha. (s.d.). Inicio [Canal de YouTube]. Retirado a 23 de maio de 2022 de https://
www.youtube.com/channel/UC1_f_135R10jjveD8e-t3Ew

Galvao, P.(2022). Parque industrial: Romance proletdrio. Companhia das letras.

Gomes, N. L.(2017). 0 movimento negro educador - Saberes constituidos nas lutas por emancipacdo. Edi-
tora Vozes.

Lei n? 12.519, de 10 de novembro de 2011. (2011). http://www.planalto.gov.br/ccivil_03/_ato2011-
2014/2011/1ei/112519.htm

Lei n® 8120 de 02 de abril de 2007. (2007). https://camara-municipal-da-sorocaba.jusbrasil.com.br/le-
gislacao/525536/1ei-8120-07

Maduro, 0.(1993). Mapas para la fiesta: Reflexiones latino-americanas sobre la crisis y el conocimiento.
Centro Tierra Nueva.

Moura, D. (2019). Mulher negra e(n)cena: Performances, encontros e utopias [ Dissertagdo de mestrado,
Universidade Federal de S&o Carlos]. Repositorio Institucional UFSCar. https://repositorio.ufscar.br/
handle/ufscar/11281

Nascimento, B.(2021). Uma historia feita por mdos negras. Zahar.

195


https://www.youtube.com/channel/UC1_f_135R1OjjveD8e-t9Ew
https://www.youtube.com/channel/UC1_f_135R1OjjveD8e-t9Ew
http://www.planalto.gov.br/ccivil_03/_ato2011-2014/2011/lei/l12519.htm
http://www.planalto.gov.br/ccivil_03/_ato2011-2014/2011/lei/l12519.htm
https://camara-municipal-da-sorocaba.jusbrasil.com.br/legislacao/525536/lei-8120-07
https://camara-municipal-da-sorocaba.jusbrasil.com.br/legislacao/525536/lei-8120-07
https://repositorio.ufscar.br/handle/ufscar/11281
https://repositorio.ufscar.br/handle/ufscar/11281




Creative Spaces and Local Identity for
Territorial Branding:The Case Study of
the Samara Creative Industries

https://doi.org/10.21814/uminho.ed.73.16

Maria Skivko

Department of Social Systems and Law, Institute of Economics and Management,
Samara National Research University, Samara, Russia
https://orcid.org/0000-0002-4141-7211

maria.skivko@gmail.com

Abstract

The idea of creative spaces as a tool for a new economy, a way to develop territories,
and the facilitator of urban identity has also reached the Samara region, Russia. The
city of Samara actively declared itself at the federal level not only as a centre for the
space and aviation industry, as a resort city with one of the longest embankments
along the Volga River but also as the cultural and creative centre of the region.
Creative spaces in Russia have been actively developing over the past few years.
Creative spaces are now perceived as an opportunity to preserve the historical cen-
tre and architectural monuments, a chance to develop the cultural code of the city,
based on the relationship of historical and cultural heritage with modern creative
ideas, innovations and the creative layer of the city. Moreover, creative industries
build local identity by determining cultural capital and innovativeness of territories.
They unit citizens and define urban communities, create festive places, and attract
attention of government and business to urban local problems. One of the Samara
case features is the location of creative clusters in the historical centre (rather than
in industrial zones in remote areas of the city), often near or in the cultural heritage
sites themselves. The case of Samara creative spaces shows what relationships, forc-
es and rules can exist at the intersection of historical heritage and creative clusters
and how citizens can fit into this relationship and influence the territorial branding,
local urban identity and city code.
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Introduction

Creative industries as activities that transform individual creativity and skills into
innovative products or services are linked today to the potential of economic devel-
opment through a knowledge-based economy, the creation of intellectual products
and the relationship between information, knowledge and creativity. This interre-
lation, in turn, signifies the priorities change from manufacturing to services that
highlight problems of unemployment, equal job opportunities and demands for new
business models for the creative sector. By obtaining flexibility in production due to
the smaller number of produced items and higher reflexivity to consumer demands,
creative industries appreciate human capital as a specific, valuable resource and the
main driving force in modern society.

Furthermore, creative industries can cooperate with city institutions in urban plan-
ning and regeneration, establish the needed policies for regulation and support of
creative businesses at the administrative level and generally advocate entrepreneur-
ship development. It also includes theoretical and practical approaches for promot-
ing, marketing and branding goods and services and the urban environment. Modern
cities in the competitive environment apply various branding strategies to ensure
the association as places that create, distribute and promote different markets of
goods, services and ideas (Dudek-Mankowska & Grochowski, 2019). The more clear
and attractive a city vision is produced, the more interest it obtains from consumers,
investors and tourists.

This article demonstrates in the example of Samara city how creative industries are
connected to the ideas of territorial branding, creation of the city image and estab-
lishment of creative spaces.

The Prospects of Creative Industries

Today, creative industries perform the interconnection between artistic and intel-
lectual activities, technological innovations and economic profits. The variety of arts
and crafts, fashion, design, architecture, audio and video production, advertisement,
visual and performing arts, sociocultural activities and creative services constitute
today the basis of creative industries (United Nations Conference on Trade and
Development, 2008). As a network of producers that use creativity, local labour mar-
kets and human intellectual resources, creative industries are considered a promis-
ing sector of the post-industrial economy (Florida, 2003; Howkins, 2002).
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By developing creative inputs such as ideas, supplementary products and marketing
support, creative industries apply the innovation concept and the influence of infor-
mation on modern society (Garnham, 2005; Mdller et al., 2009). By eliminating such
cultural components as cultural creativity and products, creative industries primarily
affect economic development and improve economic benefits (Galloway & Dunlop,
2007). Promoted since the 1990s as a fast-growing and highly transformative eco-
nomic sector, it still requires policy and strategy planning and development in order
to implement the world’s best practices at the local level (Jayne, 2005).

Creative industries produce and popularise innovative ideas, products and services.
The range of creativity applications varies from: (a) basic product development and
(b) defining new organizational forms or business models to (c) novel combinations
of existing technologies and (d) processes and innovative problem-solving (Miles &
Green, 2008).

Creative local production is usually situated around large or medium-sized cities.
In some cases, to revitalise territories, they are located in abandoned industrial
zones and suburban areas; in other cases, they inhabit the downtown and historical
buildings and facilitate urban redevelopment. Creative spaces are now perceived
as an opportunity to preserve the historical centre and architectural monuments.
Furthermore, it is a chance to develop a cultural code of the city based on the re-
lationship between historical and cultural heritage with modern creative ideas, in-
novations and the creative layer of the city. Moreover, creative industries build lo-
cal identity by determining the territories’ cultural capital and innovativeness. They
unite citizens and define urban communities, create festive places and attract the
attention of government and businesses to local urban problems.

Creative spaces in Russia have been actively developing over the past few years.
However, for Russian reality, “‘creative industries” is a new term that has not yet been
fixed properly in the normative acts, administrative mechanisms and policies. There
are still many needed steps and challenges to overcome in order to boost and pro-
mote the efficiency and profitability of the creative business.

Territorial Branding and Local Identity

Creative industries are deeply connected to spaces: location specificity can positively
influence the process of creative product development (Drake, 2003). Whether in the
industrial area or the downtown, in the factory hall or a historical palace, creative in-
dustries reconsider territories and revive urban spaces. For instance, artistic and cultur-
al resources can facilitate urban development and regeneration by locating their main
production areas in historical quarters and buildings. Placed in historical and cultural
endowments or abandoned factory zones, creative industries tend to concentrate their
business in specific urban areas to cluster in cities (Lazzeretti et al., 2008).
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Local firms anchored to the territory build a cluster, a geographical concentration of
interconnected economic agents that combine businesses, consumer interrelation,
activities, investments and services (Chapain & Comunian, 2010; Comunian et al.,
2010). Local firms share location, information sources (advertisement) and consum-
ers that positively affect business profitability. Clusters provide networking, growing
interaction between businesses and consumers, cooperation and information sup-
port. Moreover, united in clusters, creative businesses further promote creativity in
various locations and establish a creative hub that fosters economic development
(Foord, 2009). The support of cultural production and promotion facilitates not only
cultural heritage preservation and local tourism development but also the transfor-
mation of local areas (Aubry et al., 2015).

Furthermore, both cultural and creative production attract investors’ attention, offer
consumers a variety of local products and services and redefine the city’s image. In
particular, urban redevelopment and revitalization through creative industries can
improve public areas, increase the number of cultural activities, upgrade the quality
of urban spaces and refine the quality of life. Additionally, by enriching the local offer
of products and services for consumers, creative industries provide workplaces and
new job opportunities for local producers.

Considering that urban development and growth are based primarily on economic
production, it is possible to denote the idea of creative cities whose urban areas com-
bine economic and further social, cultural, and environmental issues (Scott, 2006).
Creative cities arrange built environments, social interactions and space accessibility.

Territorial branding introduces to local tourism practices additional options for ur-
ban development and promotion; supporting local cultural festivals, art fairs, crea-
tive workshops, and creative industries promotes urban regeneration and influences
city promotion and branding (Stipanovic et al., 2019).

In order to improve or redefine the city’s image, it is possible to implement policies for
urban management based on the creative industries’ development (Pieczara, 2019). The
variety of creative industries in one urban area is characterised by its multifunctional
and easy-changing nature, using the cooperation of different specialists and product
areas for efficient work and promotion. Furthermore, it is necessary to analyse the char-
acteristics of urban location for establishing creative industries; the urban landscape
quality (e.g., city density, suburban areas, potential neighbourhood, architecture), social
profile (e.g., employment rate, adequate audience, availability of start-up support pro-
grams, a culture-related functionality), the strategy of market diversification (invest-
ment typology, existing enterprises’ profile, available labour skills and adaptability).

The spatial distribution of creative industries in a city is relevant to the idea of ter-
ritorial branding: the dense residence of creative businesses establishes a creative
urban environment (Bruzzese et al., 2013). Furthermore, creative industries can be
located in the urban neighbourhood with former industrial buildings or punctuated
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in separate abandoned buildings. Consequently, the urban environment experiences
physical and functional transformations on the way to immaterial production.

Some scholars define the following relations between cultural heritage and creative
industries (Gordin & Matetskaya, 2011). Firstly, cultural heritage plays as “scenery” for
creative industries, artworks, public spaces, and buildings of different architectural
styles form the urban landscape and cultural environment (e.g., cultural district or
cultural heritage cluster). Secondly, cultural heritage acts as “content” for creative in-
dustries; the content of cultural processes is an element of cultural heritage. Thirdly,
cultural heritage works as a “brand” for creative industries, territorial, organizational,
individual, or social brands that execute cultural functions. Fourthly, cultural heritage
navigates as a “demand builder” in creative industries, a realization of new forms and
ways of providing cultural values. By creating new forms of cultural heritage presen-
tation and performance, attracting the attention of visitors to different problems of
cultural heritage, branding specific objects of cultural heritage, protecting cultural her-
itage and supporting virtual communication between institutions, visitors and cultural
agents, it is possible to develop creative industries and change the urban environment.

Samara as a Resort City

As the largest city and administrative centre of the region, Samara is located at the
confluence of the Volga and the Samara rivers. With a population of over 1,140,000
residents, it is the eighth-largest city in Russia and a significant social, political, eco-
nomic, industrial, sports and cultural centre.

Mainly, it is considered a leading industrial centre in the Volga region in terms of na-
tional income and industrial production volume. Among the key industrial activities
of Samara’s production, it is necessary to mention aerospace launch vehicles, satel-
lites and various space services, engines, cables, aircraft, rolled aluminium, chemical
and cryogenic products, gas-pumping units, drilling bits, automated electrical equip-
ment and airfield equipment. Furthermore, Samara is famous for its local gastro-
nomic highlights, such as chocolate and beer.

As an attractive social, sports and political centre, Samara city hosted the European
Union — Russia Summit in May 2007 and the 2018 FIFA World Cup. Apart from the
variety of professional state and independent theatres, public and private museums
and art galleries, and philharmonic orchestra hall, Samara regularly offers its citizens
and tourists different art and music festivals, social and cultural events and artistic
competitions.

Furthermore, with its humid continental climate,a 5 km long embankment and beach
area along the Volga River and historical downtown with authentic buildings of wood
and stone, the city is one of the popular tourist destinations and obtains many rec-
reation spots for citizens and visitors. Some 548 cultural heritage objects have been
located downtown and protected by the regional administration. Since 2019 the city
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Figura 1

The area of the
historical settlement of
Samara.
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has obtained the status of a historical settlement of regional significance; it means
that the preservation of the historical and architectural environment in the defined
geographical area has become one of the regional government priorities. There are a
few significant moments for this research regarding the cultural heritage, historical
settlement and territories: (a) there are a lot of historical buildings in the Samara
downtown; some of them are renovated, others are in very poor condition; (b) in
the Soviet Union time, factories and industrial companies were located in a few of
historical buildings and particularly in the historical downtown; (c) today, historical
downtown is represented by the manifold and expressive buildings as commercial,
residential and even abandoned areas.

Creative industries in Samara are represented today by the growing number of crea-
tive clusters as a subset of business clusters (Pratt, 2004). Art crafts, visual arts, audio
and video production, local fashion and jewellery designers, private theatres and
museums are located close to each other downtown, marked in red as the borders of
the historical settlement. Small ateliers, concept stores, manufacturers, and medium
factories mainly inhabit historical buildings and areas of the downtown (Figure 1).

Creative clusters in Samara’s downtown are mainly located along the pedestrian
Leningradskaya street (marked as the black line). This pedestrian street is a famous
attraction point for locals as well as tourists coming from the river station (marked
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“_ ”

as “@”) or the train station (marked as “b”). Creative clusters “1” (Figure 2) and “2
(Figure 3) are located in the buildings of the former fur and textile factories, respec-
tively. The building of the fur factory used to be a hotel at the beginning of the XX
century that belonged to the property of Samara notary M. V. Afanasiev.

Creative cluster“3”(Figure 4) is situated in the former house of merchant E.Shihobalov
built not later than 1876; in 1927, the first in the region newsreel studio inhabited
the house.

Finally, the building from the current creative cluster “4” (Figure 5) used to be an
apartment building, a military prison, a watch repair factory and communal apart-
ments at different times. As a property of a merchant, A. Shihobalov, in the 1880s, it
was used for rent to local manufacturers. It was several times reconstructed and lost
the original decor on the facade.

Some scholars developed the composite index of the region’s creativity for all re-
gions of the Russian Federation from 2010 to 2018, which consists of two parame-
ters: the creative economy index and the creative environment index (Glebova et al.,
2021).The first one is based on the data on economic performance, employment rate
and technological innovations rate. The second one consists of the data on the crea-
tivity infrastructure, information development, consumers’ financial abilities, creative
finances budget and talents rate. According to this research, Samara belongs to the
group of regions with a relatively low level of creativity that includes 19 regions of
85 (to compare: 13 regions belong to the group with an average level of creativity,
52 regions are characterised by extremely low territory creativity).

One of the reasons why creative industries on the local level attract more and more
attention is the implementation of support programs at the federal level. Therefore,
the Samara region participated in the third stage of Rurban Creative Lab, the labo-
ratory for developing creative spaces that includes creative ideas accelerator and
project session. The program was initiated by the Agency for Strategic Initiatives in
partnership with DOM.RF at the beginning of 2021. The Samara region, being on the
list of the top-four subjects for adopting the program, aims to implement practices
to promote and popularise creative industries.

Study and Results

This research focuses on three key terms: territorial branding, the brand of the terri-
tory and a cultural code. Territorial branding is understood as the purposeful forma-
tion and advancement of the images and brands of the territory for locals, tourists
and authorities (Eidelman et al., 2019). As a part of marketing strategies, territorial
branding can elaborate public reputation and increase territory competitiveness. As
a result, the territory can attract more tourists, improve the employment rate and
investment climate and boost economic and social attractiveness.
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Figura 2

Creative cluster 1/
former fur factory.
Credits. Maria Skivko.

Figura 3

Creative cluster 2/
former textile factory.
Credits. Maria Skivko.
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Figura 4

Creative cluster 3/
former merchant house.
Credits. Maria Skivko.

Figura 5

Creative cluster 4/
former communal
apartments.

Credits. Maria Skivko.

"Creative industries in
Samara are represented
today by the growing
number of creative
clusters as a subset of
business clusters”

Pratt, 2004
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The brand of the territory is defined as a set of images, attributes and perceptions
that express the list of unique material and nonmaterial characteristics (Serikov &
Ovechko, 2013). It normally includes a variety of actions and initiatives, advertising
messages, and the creation of a logo that all together work on the social differentia-
tion, identification and value formation in the brand.

Finally, it is necessary to mention the notion of a cultural code as a set of relation-
ships, forces and rules that affect the city, the citizens, and the urban environment.
As Anne Mikoleit and Moritz Purckhauer (2011) state, the life of a city consists of
moments that obey patterns and relationships. The case of Samara creative clusters
shows what relationships, forces and rules can exist at the intersection of historical
heritage and creative clusters and how citizens can fit into this relationship and in-
fluence the territorial branding, local urban identity and city code.

The results of five expert interviews with the local representatives of Samara crea-
tive industries aim to reveal the questions: (a) an image of a city; (b) a brand of a city;
(c) creative industries in a city; (d) location in the historical centre; and (e), a cultural
code of a city.

The Image of Samara

As a result of territorial branding, the images of the city are connected to the typical
Samara representations. On the one hand, there are more general images such as
“industry” (the interviewee 1), “architecture” (the interviewee 2), “urbanism” (the inter-
viewee 4), and “diversity” (the interviewee 3); as mentioned above, Samara is a major
industrial and cultural centre in the country with significant economic and cultural
objects. On the other hand, there are more precise images as “a city of warm people”
(the interviewee 3),“a city with history and values” (the interviewee 2), and “a city of
art nouveau” (the interviewee 5); the historical downtown with its diverse architec-
ture of wooden houses, mansions in art nouveau, baroque and constructivism compose
authentic atmosphere of the city. It is worthwhile to denote such images as “a resort
town” that has “its atmosphere” and “a place to work and rest” (the interviewee 3); this
can be explained by the location of the downtown along the Volga riverside and the
very touristic and resort spirit in the summer. Finally, one of the experts specifies: “in
summer, a swimsuit is always in the bag” (the interviewee 5); this confirms the idea of
a resort town with a specific lifestyle and everyday practices even for locals.

The Brand of Samara

No one confirmed the brand of the city; however, several ideas connected to aer-
ospace production, resort town, and cultural capital appear more often in public
discourses. Experts mainly denote: “the brand is not the one that responds” (the in-
terviewee 3),“the brand is aerospace, but | do not like it” (the interviewee 2), and “it
should not be only one brand because Samara is too big for only one brand” (the
interviewee 5; meaning only industrial, or cultural, or economic centre). The city is
too big and has different spots of attraction and objects and ideas for promotion, and
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creative industries can actively participate in the brand construction. At the same
time, experts emphasise the role of the city brand that represents “the heart of the
Volga region” (the interviewee 1; again, due to the geographical location).

Creative Industries in the City

All the experts emphasise that “there are many prospects for creative industries,
but people are not interested enough” (the interviewee 1), and “there is no common
base, no evident return” (the interviewee 2). In other words, there are enough crea-
tive people and businesses to become a significant part of the economic sector of
the city; however, the organizational and administrative processes are still unclear
to attract enough participants (the interviewee 5). Moreover, there is “a need for gov-
ernmental support” (the interviewee 3), “a need for cooperation” (the interviewee 4),
and “it needs more coverage” (the interviewee 2) in order “to develop personality and
a brand”. Therefore, the government has to develop official procedures at the local
level to support, cooperate, and motivate creative businesses to make the procedure
clear, transparent, and attractive. Additionally, the key constraint is “an insufficient le-
gal framework” (the interviewee 1) that should also be established at the local level.

Furthermore, the experts define creative industries “as an events industry (something
that the authorities pay attention to)” (the interviewee 2) and “as super mass produc-
tion (the real impact on the economy but it is easy to screw up)” (the interviewee
2). The former aims to reconsider territories within various events, and the latter is
oriented toward the production, promotion and distribution of innovative products.
In addition, creative industries can work as “a point of attraction” (the interviewee
3), as an instrument “to create a local identity” (the interviewee 4), and “to bring a
local note” (the interviewee 1). The main goal for creative industries development in
a city is to make “Samara a comfortable sociocultural environment where you want
to stay” (the interviewee 5). This goal can be based on providing job opportunities
and financial benefits for local producers and attractive offers with local specificity
for consumers. An important remark was given by one of the experts: “people judge
a city by what is produced there” (the interviewee 3).

| ocationin the Historical Centre

As mentioned above, the creative clusters in Samara inhabit and revitalise the down-
town. Such creative neighbours live together with regular commercial spots, res-
taurants, sports studios, public spaces, tourist routes and residential areas. The ex-
perts confirm this “positive neighbourhood” (the interviewee 2) of creative industries
and the historical downtown; the creative businesses renovate buildings, organise
the surrounding area, and establish new walking routes in the city. There is even a
promise: “in the future, we will also master the industrial zones” (the interviewee 1).
The main goal for the ongoing development is “to make agglomerations” (the inter-
viewee 4). Creative clusters must grow and inhabit other city districts to give more
people access to their products and services and to change the urban environment.
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The downtown is normally represented as a tourist destination and tourism centre,
as a magnet and “the only place where you can meet all social classes” (the inter-
viewee 3; e.g., locals and tourists, students and businessmen, pedestrians, cyclists and
car drivers). Furthermore, “such a movement does not happen in a residential area” (the
interviewee 2; residential areas far from the downtown are not popular among tour-
ists, there are no particular attractions even for locals to go there). One of the experts
denotes: “the more preserved and sacred the area, the more interesting it is for the
creative industries” (the interviewee 5). In other words, historical buildings with their
atmosphere and historical footprints attract creative people who can reconsider and
rebuild the place but preserve its historical and cultural contexts to collaborate.

The Cultural Code of Samara

The experts were asked to define the cultural code of the city within one or a few
words. Apart from the definitions such as “urbanization” (the interviewee 1) and “mer-
chants” (the interviewee 5) that again refer to the industrial and economic character
of Samara, the most significant response of the whole research is the following:
“when you walk in the city centre, the whole environment becomes contagious” (the
interviewee 2). It perfectly explains the main idea of creative industries to transform
the urban areas, create attractive business offers for goods and services and connect
various creative forms in the neighbourhood environment.

Another significant idea concerns the expression, “creative industries create a flow
of people on the streets” (the interviewee 3). Creative business is more than just
ordinary shops or shopping centres; it regulates the citizens’ and tourist flows, es-
tablishes new routes in a city and changes a city’s look. In other words, as one expert
denotes: “when you choose where to go in an unfamiliar city,you choose to go where
it is more colourful” (the interviewee 4).

Conclusions

This research aimed to analyse the possibilities of creative industries to deal with
territorial branding and local identity. In the case of Samara’s creative industries,
this research demonstrated the potential of creative businesses to transform urban
places, particularly inhabiting the historic downtown. The research case describes
the prerequisites of Samara city to develop and popularise the practices of creative
industries. The existing forces and main challenges define the current situation in
the Samara creative clusters.

According to the expert interview results, creative industries have a high chance
of becoming significant actors in the economic development of the city. However,
there is a need for stronger governmental and informational support as well as the
development of policies to advocate existing creative businesses. The experts em-
phasise the significant role of creative industries in influencing the city’s image and
transforming urban spaces.

Proofreading: Anabela Delgado



FESTIVIDADES, CULTURAS E COMUNIDADES

Acknowledgements

The author wishes to thank the interviewees for their appreciated contributions.

References

Aubry, A., Blein, A., & Vivant, E.(2015). The promotion of creative industries as a tool for urban planning:
The case of the territoire de la culture et de la création in Paris region. International Journal of Cultural
Policy, 21(2), 121-38. https://doi.org/10.1080/10286632.2014.890602

Bruzzese, M. A., Giuliani, I., & Botti, C. (2013). Territorial branding strategies behind and beyond visions
of urbanity. The role of the fuorisalone event in Milan. Planum. The Journal of Urbanism, 28(2), 44-51.

Chapain, C. A., & Comunian, R. (2010). Enabling and inhibiting the creative economy: the role
of the local and regional dimensions in England. Regional Studies, 44(6), 717-734. https://doi.
org/10.1080/00343400903107728

Comunian, R., Chapain, C., & Clifton, N. (2010). Location, location, location: Exploring the complex re-
lationship between creative industries and place. Creative Industries Journal, 3(1), 5-10. https://doi.
org/10.1386/cij.3.1.5_2

Drake, G. (2003). ‘This place gives me space’: Place and creativity in the creative industries. Geoforum,
34(4), 511-524. https://doi.org/10.1016/S0016-7185(03)00029-0

Dudek-Mankowska, S., & Grochowski, M. (2019). From creative industries to the creative place brand:
Some reflections on city branding in Poland. Place Branding and Public Diplomacy, 15, 274-287. https://
doi.org/10.1057/s41254-019-00141-7

Eidelman, B. M., Bunakov, 0. A., & Fakhrutdinova, L. R.(2019). The main directions of supply chain man-
agement development of territorial branding in Russia in modern conditions. International Journal of
Supply Chain Management, 8(4), 561-566.

Florida, R.(2003). The rise of the creative class. And how it's transforming work, leisure and everyday life.
Basic Books.

Foord, J.(2009). Strategies for creative industries: An international review. Creative Industries Journal,
1(2), 91-113. https://doi.org/10.1386/cij.1.2.91_1

Galloway, S., & Dunlop, S.(2007). A critique of definitions of the cultural and creative industries in public
policy. International Journal of Cultural Policy, 13(1), 17-31. https://doi.org/10.1080/10286630701201657

Garnham, N. (2005). From cultural to creative industries. International Journal of Cultural Policy, 11(1),
15-29. https://doi.org/10.1080/10286630500067606

Glebova, I. S., Berman, S. S., Semenova, N. A, & Galiakhmetov, R. R.(2021). Creative industries in Russian
regions: Challenges of establishment and conditions for development. Laplage em Revista (Internatio-
nal), A3D), 342-350. https://doi.org/10.24115/S2446-6220202173D1726p.342-350

Gordin, V., & Matetskaya, M. (2011). Culture and local development: The interaction of cultural heritage
and creative industries. Coactivity: Philosophy, Communication/Santalka: Filosofija, Komunikacija, 19(2),
47-59. https://doi.org/10.3846/COACTIVITY.2011.14

Howkins, J.(2002). The creative economy: How people make money from ideas. Penguin Global.

Jayne, M.(2005). Creative industries: The regional dimension? Environment and Planning C: Government
and Policy, 23(4), 537-556. https://doi.org/10.1068 %2Fc0453

Lazzeretti, L., Boix, R., & Capone, F. (2008). Do creative industries cluster? Mapping creative lo-
cal production systems in Italy and Spain. Industry and Innovation, 15(5), 549-567. https://doi.
org/10.1080/13662710802374161

209


https://doi.org/10.1080/10286632.2014.890602
https://doi.org/10.1080/00343400903107728
https://doi.org/10.1080/00343400903107728
https://doi.org/10.1386/cij.3.1.5_2
https://doi.org/10.1386/cij.3.1.5_2
https://doi.org/10.1016/S0016-7185(03)00029-0
https://doi.org/10.1057/s41254-019-00141-7
https://doi.org/10.1057/s41254-019-00141-7
https://doi.org/10.1386/cij.1.2.91_1
https://doi.org/10.1080/10286630701201657
https://doi.org/10.1080/10286630500067606
https://doi.org/10.24115/S2446-6220202173D1726p.342-350
https://doi.org/10.3846/COACTIVITY.2011.14
https://doi.org/10.1068%2Fc0453
https://doi.org/10.1080/13662710802374161
https://doi.org/10.1080/13662710802374161

210

CREATIVE SPACES AND LOCAL IDENTITY FOR TERRITORIAL BRANDING...

Mikoleit, A., & Plrckhauer, M. (2011). Urban code: 100 lessons for understanding the city. The MIT Press.

Miles, |., & Green, L.(2008). Hidden innovation in the creative industries. Project report. NESTA. https://e-
space.mmu.ac.uk/624532/

Mdiller, K., Rammer, C., & Trliby, J.(2009). The role of creative industries in industrial innovation. Innova-
tion, 11(2), 148-168. https://doi.org/10.5172/impp.11.2.148

Pieczara, M.(2019). The concept of creative industries within the creative city and its implications on the
quality of public space. IOP Conference Series: Materials Science and Engineering, 603(3), 1-11. https://
doi.org/10.1088/1757-899X/603/3/032013

Pratt, A. C.(2004). Creative clusters: Towards the governance of the creative industries production sys-
tem? Media International Australia, 112(1), 50-66. https://doi.org/10.1177%2F 1329878X0411200106

Scott, A. J. (20086). Creative cities: Conceptual issues and policy questions. Journal of Urban Affairs,
28(1), 1-17. https://doi.org/10.1111/].0735-2166.2006.00256.x

Serikov, A. V., & Ovechko, E. A. (2013). The brand of territory: Theoretical approaches to creation and
promotion. World Applied Sciences Journal, 26(4), 529-532.

Stipanovi¢, C., Rudan, E., & Zubovié¢, V. (2019). Cultural and creative industries in urban tourism in-
novation - The example of the city of Rijeka. Tourism in South East Europe, 5, 655-666. https://doi.
org/10.20867/tosee.05.47

United Nations Conference on Trade and Development. (2008). Creative economy report 2008. United
Nations. https://unctad.org/system/files/official-document/ditc20082cer_en.pdf


https://e-space.mmu.ac.uk/624532/
https://e-space.mmu.ac.uk/624532/
https://doi.org/10.5172/impp.11.2.148
https://doi.org/10.1088/1757-899X/603/3/032013
https://doi.org/10.1088/1757-899X/603/3/032013
https://doi.org/10.1177%2F1329878X0411200106
https://doi.org/10.1111/j.0735-2166.2006.00256.x
https://doi.org/10.20867/tosee.05.47
https://doi.org/10.20867/tosee.05.47
https://unctad.org/system/files/official-document/ditc20082cer_en.pdf

Vestimentas Cerimoniais e
Espacialidades Festivas nas Folias
de Reis em Valencga(Rio de Janeiro,
Brasil)

https://doi.org/10.21814/uminho.ed.73.17

Mariana da Costa Fernandes

Centro Federal de Educagao Tecnolégica Celso Suckow da Fonseca, Rio de Janeiro, Brasil
https://orcid.org/0000-0002-0440-7938
marianadcfl3@gmail.com

Patricio Pereira Alves de Sousa

Programa de Pés-Graduacdo em Relagdes Etnico-Raciais, Centro Federal de Educacdo
Tecnolégica Celso Suckow da Fonseca, Rio de Janeiro, Brasil
https://orcid.org/0000-0003-4347-7557

patricio.sousa@cefet-rj.br

Resumo

O texto apresenta os resultados parciais de uma pesquisa de iniciagao cientifica que
se ocupa das Folias de Reis, manifestacao religiosa amplamente presente no Brasil
e que se caracteriza pela realizagao de rituais natalinos dedicadas a celebragao dos
trés reis magos, ao menino Jesus e ao Divino Espirito Santo. Na comunicacgao, apre-
sentamos as questoes principais da investigacao, baseadas na analise de como os
significados atribuidos pelos folides aos trajes rituais participam da composicao do
espaco festivo das Folias de Reis e, especialmente, a discussao tedrica sobre as tema-
ticas “espacos festivos” e “vestimenta e identidades” ja realizadas a partir de revisao
bibliografica. Metodologicamente, a pesquisa desenvolve-se a partir da descrigao
densa dos simbolismos das paisagens valencianas em seu tempo ordinario e em
seus momentos festivos, bem como da realizacao de entrevistas com as pessoas que
concebem, cuidam, produzem e ornamentam as vestimentas, aderecos e adornos que
conformam o lugar festivo das Folias de Reis. Os debates e resultados parciais da
pesquisa permitem compreender como as vestimentas cerimoniais colaboram para a
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representacao de diferentes comportamentos das pessoas em determinados espagos
festivos e, ainda, como trazem novas identidades e personalidades para os folides.

Palavras-Chave

vestimenta, Folia de Reis, paisagem, lugar festivo, geografia cultural

Introducao

O presente texto apresenta as questoes centrais e os resultados provisérios de uma
pesquisa em andamento comunicada no “Congresso Internacional ‘Festas, Culturas e
Comunidades: Patrimonio e Sustentabilidade™. Seu conteudo se baseia em um pro-
jeto de iniciagao cientifica desenvolvido no Centro Federal de Educagao Tecnologica
Celso Suckow da Fonseca, junto a estudantes do ensino médio-técnico integrado,
com financiamento do Programa Jovens Talentos da Fundagao de Amparo a Pesquisa

do Estado do Rio de Janeiro.

A pesquisa tem como objetivo analisar como os significados atribuidos pelos folides
aos trajes rituais participam da composicao do espaco festivo das Folias de Reis,
bem como a paisagem da cidade de Valenga (estado do Rio de Janeiro) é vestida
pela festa. De modo mais especifico, a investigacao busca caracterizar o significado
das indumentarias utilizadas pelos folides em suas celebracdes; identificar a im-
portancia conferida as roupas dentro do contexto festivo; identificar as mudancas e
permanéncias nas vestimentas das folias em Valenca; bem como analisar a relacao
das vestimentas com as paisagens, territorialidades e lugares das festas e com outros
elementos da identidade cultural local.

Considerando os avangos ja realizados pelo projeto de investigagao e considerando
as discussoes do seu conteudo realizadas no referido congresso, neste texto apre-
sentamos 0s principais avangos na revisao bibliografica da pesquisa, que se concen-
tram no esforco de compreensao da natureza e dinamica dos espacos festivos e das
vinculagbes entre as vestimentas e as identidades socioespaciais. Em seguida, di-
mensionamos as interagoes que ja foram estabelecidas com os sujeitos de pesquisa
e as incursoes ja feitas as espacialidades da festa até o presente momento.

Espacos Festivos

No campo das ciéncias sociais e humanas, os estudos das festas populares exploram
um vasto campo de conhecimentos através de diferentes significagoes, sentidos, co-
municagoes e culturas dentro de um espago simbdlico (Maia, 1999). De modo geral,
a geografia cultural trata as festas vinculadas ao exame dos seus aspectos rituais e
simbdlicos ou das hierarquias que elas produzem dentro de classes sociais e de mar-
cadores sociais da diferenca, como género, sexualidade, raga, etnicidade e geragao.
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A identificacao das festas populares como assunto a ser tratado em trabalhos geo-
graficos, embora recente, tem-se desenvolvido e se renovado, tendo se concentrado
principalmente na analise dos momentos ritualizados das festas. A este respeito,
Maia (1999) demonstra como a festa popular, quando se torna um momento espe-
rado pelas pessoas, impacta em suas vidas cotidianas: “a festa popular, enquanto
momento esperado, pode justificar atitudes extremas por parte dos participantes e
gerar conflitos em outros planos da vida social rotineira” (p. 203). Tendo isso em vista,
podemos assegurar que as gedgrafas e os gedgrafos se interessaram principalmente
por essa dimensao por tras das festas populares e os comportamentos mobilizados
pelos participantes para realizar seus atos em um determinado espaco ja conhecido.

Assim, diferente do que compartilhamos e convivemos ao longo do ano nos espa-
¢os e lugares, as festas populares costumam trazer um sentimento de liberdade as
pessoas participantes daquele momento. Maia (1999, p. 193), inspirado em Emile
Durkheim e sua obra As Formas Elementares da Vida Religiosa, chama a atencao para
a festa como um evento de excessos e aproximagoes, ja que a mesma usaria um
espago cotidiano para trazer um momento ritualistico caracterizado por momentos
extraordinarios das vidas pessoais e sociais.

O espago € um objeto de estudo de carater incontestavelmente importante para as
perspectivas geograficas de analise social. Maia (1999) ja chamava a atencao para
0 topico “festa e espaco’, indicando que “grande parte das festas, no seu momento
de ocorréncia, simplesmente fornecem nova funcao as formas espaciais prévias que
dispdem para a sua realizacao (ponto central e entorno)” (p. 204). O autor chama a
atengao ainda que, mesmo por breves momentos, a festa supera as expectativas eco-
ndmicas impostas e que exigem com o passar do tempo que se tornem permanentes
para aquele espaco cultural. A economia e a cultura vém sendo as principais formas
de ampliacao de espago para as festas. Maia (1999) ressalta que algumas festas “se
assumiram enquanto eventos de organizagao empresarial” (p. 194), pois passaram a
movimentar mais pessoas e dinamicas econdmicas para as festas populares regio-
nais ou nacionais. Tudo isso amplia as perspectivas para a geografia cultural explorar
as tradi¢des vinculadas as festas e como elas abrem uma potencialidade para inves-
tigacoes em torno de comportamentos, vestimentas, paisagens, composicao, crenga
e caracterizacao dos participantes. Desse modo, podemos salientar o sentimento
de coletividade que as festas trazem enquanto representantes de um espago para
compartilhamento de gostos, crencas e diferentes saberes de uma mesma tradigao.

A respeito das multiplas caracteristicas da festa, vale ainda destacar que ela possui
nao apenas uma dimensao espacial, mas também ha a dimensao de temporalidade.
As festas populares costumam ser anuais e acompanhar determinados ciclos. Por
conta desse calendario, a expectativa pela chegada de cada festa € grande. Assim,
como destaca Maia (1999), “além de colocar em cena a tradicao, a temporalidade
das festas populares manifesta-se ainda como um ‘momento esperado™ (p. 201). As
espacialidades das festas sao marcadas, portanto, por momentos de expectativa no
entorno de seus pontos de encontro, contados pelos dias anteriores ao de festejo.
Também a respeito do assunto, José Martins (2002) constatou que:
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a festa, enquanto elemento inerente ao cotidiano, apresenta-se no contexto
do trabalho rotineiro, nos momentos de fuga do tempo destinado a execugao
das tarefas. E nesse momento que o trabalhador “cria”, através da acao de livre
expressao, um momento diferente, uma ruptura no tempo velho. (pp. 123-124)

Em sintese, o tempo ocuparia um sentido importante em nossas vidas, porque a
marcaria mediante momentos de pré-festa e pos-festa. E, por consequéncia, esse
tempo tao esperado (momento da festa) seria usado de respaldo para que as atitudes
extraordinarias que temos nas festas fossem justificadas.

Considerando a festa que analisamos especificamente em nossa pesquisa, podemos
destacar que as Folias de Reis saem nas ruas tradicionalmente com seus “giros” ri-
tuais para homenagear e comemorar o nascimento de Jesus (no dia 25 de dezembro)
e, principalmente, comemorar as visitas dos trés reis magos (Gaspar, Melchior — ou
Belchior — e Baltazar) ao menino Jesus. A origem das Folias de Reis é associada
a uma tradicao religiosa, mais especificamente ligada ao catolicismo popular no
Brasil, especialmente na regiao sudeste e junto a seus estados fronteiricos. As tra-
jetdrias sao realizadas durante os finais de ano, por 12 dias, e tém inicio no dia 24
de dezembro (véspera de Natal), durando até o dia 6 de janeiro (data na qual os reis
magos chegam a Belém). Ha ainda outras folias que saem até o dia 20 de janeiro em
homenagem a Sao Sebastiao. Muitos grupos de folias fazem apresentacoes teatrais
recitando versos em forma de canticos bastante caracteristicos nas casas dos fiéis
e saem nas ruas de bairros em caminhada com cortejos que podem envolver teatro,
musica, canto, danca e ladainhas.

Pergo (2007), por intermédio da literatura, afirma que a tradi¢cao das Folias de Reis no
Brasil teria chegado com os portugueses durante a colonizacao, pois se tratava de uma
manifestacao cultural da Peninsula Ibérica, que realizava cantos e dangas em casas e,
posteriormente, envolvia presentes e doagoes dos residentes. A autora ressalta ainda
que essa tradicao teria sido repassada pelos jesuitas, no século XVI, como uma crenca
para catequizar sujeitos indigenas e negros escravizados e, dessa forma, hoje as folias
teriam algumas variacoes dependendo da regiao em que elas se encontram.Ja Lima et
al. (2009) relatam que, mesmo que a tradigao das folias tenha chegado por meio dos
portugueses, a festa e a tradicao brasileira teriam configurado uma forma diferente
de festejo em relacao a que ocorria em Portugal. Os autores relatam que em solo por-
tugués a tradicao era mais uma festa profana e no Brasil teria ganhado carater mais
religioso, talvez sagrado, do que a “folia” presente na tradicao europeia.

Chaves (2014) apresenta em seu trabalho trés diferentes variantes para a narrativa
sobre a origem das Folias de Reis e como a tradicao teria continuado com o tempo.
Dessas diferentes variantes, duas sao contadas através de transcri¢ées, como versoes
de diferentes pontos de vista de dois mestres-folides (ou “‘guias” ou “cabegas” de folia,
como o autor descreve) das areas rurais do municipio de Chapada Gaucha, em Minas
Gerais, e a versao presente no evangelho de Mateus da Biblia. As duas primeiras
versoes apresentam caracteristicas de narrativa bastante interessantes para nos-
sa pesquisa, ja que, ao longo das histdrias contadas pelos folides, eles apresentam
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significados de elementos presentes nas folias que nao eram do nosso conhecimen-
to. A esse respeito, podemos citar o destaque do autor nas analises sobre visitas rea-
lizadas pelos folides, sobre as toalhas usadas por alguns deles, que até o momento
eram desconhecidas por nds, e que teriam sua origem ligada ao manto de Maria,
dado de presente aos reis magos apds ser cortado de forma igualitaria entre eles e
ser colocado ao redor do pescoco para sua identificacao, uma vez que somente Maria
teria aquele pano. Desta forma, o autor transcreve a fala de um “cabega” de folia da
regido: “a toalha é a Unica coisa que divide o terno com os outros que vem na festa,
visitar. Que as vezes a outra roupa é normal como dos outros, né?” (Chaves, 2014, p.
81). O autor ainda relaciona a versao biblica com as outras como forma de explorar
as histdrias das Folias de Reis entre o mito e o rito.

Essa aproximagao com interpretagdes sobre a origem das Folias de Reis € interes-
sante para 0 nosso estudo porque permite uma primeira vinculagao entre a nossa
proposta de pesquisa e observacoes de campo com a tradicao de estudos de algu-
mas vertentes das ciéncias sociais e humanas. No caso mais especifico da geografia,
“esses fendOmenos sociais podem ser interessantes porque todos os fatos ja relatados
acontecem num espago, No caso um espago de representagao social com a presenga
de simbolos e signos” (Reis, 2009, p. 180), o que confirma as festas como objetos e
perspectivas interessantes para o estudo das dinamicas sociais e experiéncias vivi-
das pelos grupos e sujeitos de uma cultura em seus espagos de referéncia.

Vestimenta, Identidade e Espacialidade

Como destacado por Maia (2015), nos estudos geograficos, as vestimentas comumen-
te aparecem ligadas a outros processos espaciais, tais como as diferencas de géne-
ro, classes sociais e hierarquias de poder. Apenas contemporaneamente a geografia,
como ciéncia humana, passou a conceber a vestimenta como uma forma de “fala”
Com o desenvolvimento da geografia das vestimentas, a possibilidade de “ler” indivi-
duos e coletividades abriu um viés de estudo para a geografia académica brasileira.
Sousa (2021) destaca: “a esse respeito, pode nao ser exagero afirmar que nos, geo-
grafos e gedgrafas, nos constituimos enquanto uma comunidade, especialmente no
Brasil, que carrega certo receio de indagar sobre os corpos” (p. 142). Diferentemente,
a vestimenta tem ocupado um maior espaco nos estudos académicos de ciéncias
humanas e sociais.

Estudos realizados em uma regiao especifica, efetuados a partir de trabalhos de
campo, certamente construirao um modelo da vestimenta caracteristica daquele ter-
ritério. Elementos especificos, ligados a cultura, espacialidade e divisao social apre-
sentam questdes associadas ao pertencimento, ao territério, bem como ao processo
de globalizacao no tempo contemporaneo. Destarte, Maia (2015) aponta diversas
dimensoes quanto aos significados espaciais das vestimentas:

vestimentas traduzem géneros de vida, necessidades basicas, patrimonio e pra-
zeres de determinado grupo; ou ainda, como indicam trabalhos contempora-
neos, sua producao relaciona-se a globalizacao e a atual divisao espacial do tra-
balho, bem como a existéncia de relacoes de género na sua confeccao. (p. 201)
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O autor (Maia, 2015) destaca a analise dos diversos angulos que uma vestimenta nos
proporciona e que a torna num vasto campo de estudo para geografas e gedgrafos
que pretendem entender como aquela forma de expressao influencia, tanto indivi-
duos, quanto grupos em suas praticas. Maia, sugestionado por DaMatta (1997) ao
introduzir as preposicoes “de” e “para” ao julgar os aspectos simbolicos que as roupas
tém em diferentes espacialidades, abre um novo caminho de discussoes para falar
que os espacos de vestimenta estao ligados a visdes de mundo ou éticas particula-
res. Acrescenta-se que, exemplificando o uso das preposicoes, Maia (2015) exp0s que
normalmente as roupas “de casa” sao opostas de roupas “para a rua” e que, ademais,
através da leitura de outros autores, podemos concluir que nosso vestuario “fala”
e, por isso, as espacialidades criadas pela leitura dessas vestimentas podem variar
ainda pelo conceito de vestimenta “de casa” e “para a rua”.

Sabemos que para a geografia o corpo como produtor de significados e relagdes com
objetos materiais e nao materiais € algo novo. A indumentaria que os corpos carregam
€ um objeto que ainda esta em analise por gedgrafas e gedgrafos, pois, como ja apon-
tado por alguns autores, a vestimenta é linguagem nao-verbal, ela comunica quando
palavras nao sao ditas. A este respeito, Sousa (2021) sugere que “tomada a partir de um
ponto de vista geografico, elas [as vestimentas] podem nos auxiliar na compreensao
das multiplas praticas constituidas entre grupos com diferentes marcagoes étnicas,
raciais, culturais, de género, sexualidades, geracao, classe e origem espacial” (p. 144).
Sousa ainda destaca um diferente viés para a vestimenta, a de mediacao de individuos
com identidades sociais e culturais diferenciadas. A exemplo disso, temos a mascara
pertencente aos palhagos de um grupo de Folia de Reis. Esses palhagos relatam que
a mascara se mostra eficaz para produzir transformacoes/transmutacoes. Bitter (2013)
chama a atengao exatamente para como as mascaras produzem essas transformagoes/
transmutagdes: “a mascara mostra-se eficaz ao produzir transformagoes e, no contex-
to da performance do palhaco parece efetuar um intercambio entre personalidades,
criando efetivamente um ‘outro”™ (p. 145). O autor ressalta, ainda, como a indumentaria
utilizada pelos palhagos durante sua trajetdria também pode ajudar a criar essa iden-
tidade diferente para os mesmos: “tudo isso indica serem a mascara e a indumentaria
uma extensao do corpo” (Bitter, 2013, p. 147), ou seja, essa extensao poderia ser uma
identidade diferente da do cotidiano para eles.

Destarte, Sousa (2021) chama a atencao para como as vestimentas cerimoniais tra-
zem uma outra relacao corpo-indumentaria para o que percebemos enquanto rou-
pas cotidianas: “a vestimenta cerimonial permite uma transmutagao do corpo comum
em um corpo portador de singulares significagoes e especiais poderes de realizagao”
(p. 156). Destaca-se ainda o modo como as vestimentas cerimoniais permitem que
um individuo se encaixe em comunidade, grupo ou movimento de forma ritualistica.

Apontamentos Sobre o Andamento da Pesquisa

Este texto, apesar de expressar parte dos desdobramentos de uma investigagao de
iniciacao cientifica, apresenta, no entanto, resultados que ainda nao sao conclusivos
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em funcao do acontecimento da pandemia que impossibilitou a realizacao de tra-
balho de campo como foi proposto inicialmente em nosso cronograma de pesqui-
sa. Porém, apesar dessas adversidades, foi possivel desenvolver algumas ativida-
des de pesquisa, 0 que nos permitiu a realizacao da comunicagao no “Congresso

i1

Internacional ‘Festas, Culturas e Comunidades: Patrimonio e Sustentabilidade™.

Nesse sentido, € importante destacar que inicialmente a nossa metodologia con-
templava a observagao participante de natureza etnografica das Folias de Reis, para
além da consulta de textos académicos no ambito da geografia da vestimenta, da
materialidade da cultura, da relacao da geografia com os meios de contextualiza-
¢ao (espacos, objetos, locais, etc.). Como ja referido, os desdobramentos relaciona-
dos a COVID-19 nao permitiram realizar parte desses objetivos iniciais. Porém, com
o desenvolvimento das vacinas contra a COVID-19 e com a melhoria da situagao
higiénico-sanitaria da cidade de Valenca, percebemos que poderiamos tentar entrar
no campo e realizar algumas atividades de pesquisa presencialmente com os folioes,
dando seguimento aos principais objetivos do projeto. Dessa forma, a nossa metodo-
logia foi redefinida, incluindo, além da observagao participante, a realizacao, analise
e interpretacao de entrevistas com os componentes das Folias de Reis. Desse modo,
foram feitos primeiros contatos com os folides e algumas observacoes de campo
foram possiveis, mesmo no contexto pandémico.

Como primeira agao para a realizagao das atividades, elaboramos um diario de cam-
po para a descri¢ao das observacoes e relatos das primeiras impressoes sobre o que
acompanhamos e interpretamos como significativo para a nossa pesquisa. De inicio,
descrevemos e relatamos apenas pequenas coisas que aconteciam proximo a casa da
bolsista e que eram de nosso alcance, como um morador do bairro apenas escutando
audios da festa ao invés de se juntar a outros membros das Folias de Reis e folides
que passavam com as bandeiras nas casas sem estarem com seus grupos completos
em fungao do distanciamento fisico-social.

Em seguida, pudemos comecar a participar de eventos que aconteciam relacionados
as Folias de Reis, com colaboragao do tio da autora, que é folido ha muito tempo
e que se interessou pela proposta do projeto. Mesmo que ele nao seja um mestre-
-foliao da folia em que sai, € de grande confianga nos grupos e, dessa forma, poderia
nos ajudar a contatar os mestres e participar desses eventos, além de elucidar pos-
siveis duvidas. Com as medidas preventivas da pandemia afrouxando, conseguimos
ter mais acesso a atividades que ocorreriam presencialmente e pudemos aprimorar
o diario de campo com a descri¢ao das observagoes de eventos em que participamos.
Destacamos, nessa direcao, as observacoes quanto ao periodo dos giros das Folias
de Reis no ano de 2021, no qual sairam pelas ruas sete folias, e em muitas delas
conseguimos observar e analisar de perto as vestimentas cerimoniais e as paisagens
diferentes que elas criavam para as ruas e a cidade.

Conforme as etapas previstas no projeto, comegamos também a planejar e organizar
as entrevistas, que ocorrerao de forma presencial. Foi elaborado um roteiro para a
realizacao das entrevistas e, apos revisa-lo, aprovamos o conjunto de perguntas que
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iremos seqguir durante as entrevistas. Através das nossas participacées em eventos
com Folias de Reis, conhecemos e apresentamos nossa proposta a alguns mestres
que poderiam ser de grande valia para o aprofundamento da pesquisa, tendo recep-
¢ao positiva e consentimento para a realizagao das entrevistas.

As entrevistas ainda serao realizadas em uma futura data a ser marcada. Porém,
apesar de nao termos, ainda, resultados conclusivos da nossa pesquisa, ja temos
nocoes de como as vestimentas e os acessorios presentes nas Folias de Reis em
Valenca podem possuir significados diferentes dentro da caracterizagao das folias e
que também podem criar uma identidade diferente para as folias e os folides dentro
de suas tradigdes e subjetividades especificas. Podemos também entender como as
indumentarias utilizadas pelas folias criam uma paisagem e espacialidade diferente
para a cidade durante o periodo da sua trajetoria e como elas vestem a cidade a
partir de suas roupas e composicao cenografica.

Consideracoes Finais

O presente texto expds os resultados parciais e os elementos de fundamentacao
tedrica de um projeto de iniciagao cientifica vinculado a educagao basica que tem
por objetivo geral analisar o modo como os significados atribuidos pelos folides aos
trajes rituais participam da composicao do espaco festivo das Folias de Reis, bem
como a paisagem da cidade é vestida pela festa. A partir desse objetivo geral, temos
realizado uma investigacao embasada em topicos mais especificos, tais como carac-
terizar o significado das indumentarias utilizadas pelos folides em suas celebragoes,
identificar a importancia conferida as roupas dentro do contexto festivo, identificar
as mudangas e permanéncias nas vestimentas das folias em Valenca e analisar a re-
lagao das vestimentas com as paisagens, territorialidades e lugares das festas e com
outros elementos da identidade cultural local.

Na concretizagao da pesquisa, a nossa metodologia tem sido fundamentada na revi-
sao bibliografica sobre a relacao entre as festas e os rituais, as vestimentas e as iden-
tidades, bem como sobre as materialidades nas Folias de Reis no contexto da cidade
de Valenca. Para além do enquadramento teorico elaborado neste texto, apresenta-
mos também elementos que nos permitem dimensionar os processos de preparagao
e realizacao da observacao participante e da conducao de entrevistas com guardioes
da memoria das folias valencianas.

Com os avangos que conseguimos realizar até o momento, algumas interpretagdes ja
podem ser indicadas. Os resultados que obtivemos até o momento nos mostram que
as vestimentas cerimoniais colaboram para a representacao de diferentes compor-
tamentos das pessoas em determinados espagos festivos e em diversos momentos
durante as festas e, ainda, podem conferir uma nova identidade aos folides, se anali-
sadas na epoca de realizagao de seu tradicional ritual. As primeiras etapas de realiza-
¢ao do projeto nos permitiram ter um contato inicial com as Folias de Reis da cidade
e ja com um olhar mais sensivel aos diversos elementos presentes nelas, ja que a
bolsista foi criada tendo contato com as Folias de Reis em casa e apenas a partir da



FESTIVIDADES, CULTURAS E COMUNIDADES

pesquisa pode perceber que certos elementos poderiam ter uma outra simbologia e
poderiam produzir outras imagens e paisagens dentro da cidade e das ruas. Com o
afrouxamento das medidas sanitarias da cidade de Valenca (Rio de Janeiro), local da
nossa pesquisa, poderemos dar continuidade ao projeto por mais um periodo até que
possamos ter resultados mais consolidados.
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Resumo

Tal como afirma Balandier (1980/1999), a festa assinala a “exploracao espetacular
duma subversao radical onde tudo serve para exprimir: o corpo, os enfeites, o ves-
tuario, os modos, e os simbolos incongruentes ou chocantes” (p. 110). Assim, e con-
siderando a “fun¢ao” da festa na comunidade, percebe-se que todos os elementos
que a fazem acontecer (como a indispensavel indumentaria) tenham uma natureza
alquimica e integrem, ao detalhe, uma arquitetura precisa de acdes e de sequéncias
que ditam os lugares a ocupar por cada pessoa, na temporalidade da festa. Esta co-
municacgao descreve de forma muito breve os trajes usados por dois grupos que pro-
tagonizam a Festa da Bugiada e Mouriscada, Festa de Sao Joao de Sobrado, concelho
de Valongo, no norte de Portugal: os bugios e os mouriscos. Pretende-se demonstrar
a importancia que aqueles tém no tempo e no ritmo da comunidade e da Festa da
Bugiada e Mouriscada, de Sobrado. Com base na pesquisa documental e também em
entrevistas realizadas a habitantes de Sobrado no ambito do projeto FESTIVITY -
Festa, Patrimdnio Cultural e Sustentabilidade Comunitdria. Investigacdo e Comunicagdo
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no Caso da Bugiada e Mouriscada de Sobrado, demonstramos que a indumentaria da
festa reflete o envolvimento da comunidade na sua producao e que ha sinais de
varias transformagoes nos figurinos que acompanham a histdria da festa que, nao
alterando a relacao da comunidade com a festa, indicam a riqueza patrimonial do
traje, para uma leitura da historia da festa, na comunidade.

Palavras-Chave

festa, figurino, tempo, identidade, género

Introducao

Todos os anos, no dia 24 de junho, na vila de Sobrado, em Valongo, ocorre a Festa de
Sao Joao, conhecida também por Bugiada e Mouriscada. Esta manifestacao popular
antiga e tradicional é parte que constitui a historia e a identidade cultural desta
comunidade. Destaca-se pela peculiaridade de seus rituais e pela riqueza contida
nos detalhes complexos de ordem simbdélica, nas dangas, nas musicas e na indumen-
taria. A narrativa de Sao Joao de Sobrado decorre da lenda que encena a luta entre
0s exércitos mouros e cristaos pela imagem milagrosa de Sao Joao. Trata-se de uma
representacao teatral que remete para o tempo em que os mugulmanos ocuparam
parte da Peninsula Ibérica. Esta festividade integra a antiga tradi¢ao europeia desig-
nada por “festas ou dangas dos mouros e cristaos”, podendo ter seu inicio estimado
por volta do século XVIII.

Esta festa é conhecida pela exuberancia e singularidade, quando comparada com
outras festividades alusivas a Sao Joao. Isto porque integra um conjunto diverso de
cenas em que participam personagens distintas e que seguem narrativas, também
elas diversificadas, de varios momentos da mesma festa que desenrola a narrativa
da luta. Fala-se na indumentaria por sua exuberancia, e em sua capacidade de cons-
tituir a festa, tornando-a vibrante e dinamica. Mas, enquanto fendmeno social total,
a indumentaria é muito mais do que o que as personagens vestem e/ou como se
apresentam e representam perante os outros no tempo e espaco da festa.

As festividades sao espacgos-tempos criativos, liminares, que correspondem a mo-
mentos de celebracao que se definem pela sua legitimidade em imporem e criarem a
partir da desordem e da inversao. Demonstraremos, de forma breve, que a indumen-
taria é um elemento material essencial a existéncia, a celebracao da festa, ao insti-
tuir e consagrar as fronteiras entre quem pertence ou nao a festa e quem participa
ou nao dela em determinados momentos. Exploraremos, também, a ideia de que a
indumentaria reflete formas diferentes de solidariedade entre os membros da comu-
nidade de Sobrado que participam de diversas formas e em momentos distintos na
producao da festividade, no dia 24 de junho. Finalmente, propomos a compreensao
da festa enquanto conjunto articulado de rituais.
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O Papel do Traje no Tempo da Festividade

Os trajes sao eminentemente bens simbdlicos através dos quais se expressam iden-
tidades, se processam distincoes e se configuram os rituais. Merlo (2016) explicita,
neste sentido, que:

os trajes sao pensados, portanto, como meios de se posicionar em uma socie-
dade abrangente e desigual. E também como elementos da atualidade que
se inserem na tradicao, sobretudo ao refletirem modos de ser, pensar, sentir,
fazer. Que ainda, podemos entender como os trajes populares, dentro de ma-
nifestacoes que recriam identidades de grupos minoritarios, assimilam novos
elementos desde a sua composicao até suas constantes reinvencoes. (p. 60)

O termo “traje” é utilizado para referir-se as roupas incomuns com multiplas fungoes
praticas, necessarias para a construcao dentro e fora do espetaculo, tendo um papel
de relevo na performance, ao refletirem o carater das personagens no espago de
visibilidade publica. Por este motivo, sao elementos de comunicagao indispensaveis
para quem os veste, como para quem os apreende, situando o tempo e o espago das
acoes que constituem o ritual festivo (Embry, 2018).

O termo “indumentaria” sera usado no texto de forma bastante intercambiavel com
o termo “traje”. Todavia, existem diferengas muito relevantes entre ambos, tal como
explica Patricia Stefani, a partir de Barthes (2005, como citado em Stefani, 2005):

Barthes (2005, p. 268-269) prop6s uma divisao da estrutura do vestuario. Para
0 autor, indumentaria corresponde a lingua em Saussurre: uma realidade insti-
tucional, social, independente do individuo, da qual ele extrai o que vai vestir.
Ja o traje seria a fala em Saussurre, pois € uma realidade individual, € o ato de
“vestir-se”, pelo qual o individuo atualiza em si a instituicao geral da indumen-
taria. Indumentaria e traje constituem um todo genérico, o qual € denominado
“vestuario’, a linguagem de Saussurre. ( ...) A relacao entre traje e indumentaria
€ uma relagdao semantica: a significagao do vestuario cresce a medida que se
passa do traje a indumentaria; o traje € debilmente significativo, exprime mais
do que notifica; a indumentaria, ao contrario, € fortemente significante, constitui
uma relagao intelectual, notificadora, entre o usuario e seu grupo. (p. 70)

Assim, o traje é um destes elementos materiais fundamentais para fazer acontecer a
virtualidade inscrita nas varias fases, tanto das temporalidades performativas, como
das temporalidades marginais, mas necessarias a primeira (tempo das paragens, in-
tervalos). Tal como propode Linke (2013):

portanto, o traje é o processo em que o individuo se apropria da indumentaria,
ou da moda, essa apropriagao pode ser breve ou permanecer por um longo
tempo. Quando permanece, o traje passa a ser visto como um conjunto de
simbolos de uma comunidade, ou seja, algo tradicional para o cotidiano de
um povo. Além da sua natureza semiotica, por subsumir os cdédigos que sina-
lizam as caracteristicas inerentes as personagens em cena, o traje € o elo de
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significacao entre as personagens e a narrativa da festa, o elemento material
que legitima a adogao dos papéis e a legitimidade para assumir os lugares na
festa. Sem traje, nao ha performance e o ritual nao realiza o seu designio. (p. 8)

Diferentemente da roupa que segue moda/tendéncias ciclicas, os trajes que inves-
tem as personagens da festa popular sao eles mesmos instituicdes nas quais residem
memorias e aspiracoes e nas quais se refletem histdrias biograficas, sonhos e paixoes
(Barnard, 2002/2003; Baldini, 2005/2006). Sao, por isso, fontes de sentido e objeto de
experiéncias sensoriais, inscritas pelos corpos que os vestem e as vidas a que assistem
passar. Afinal, e sob o controlo da tradicao que vai ditando o cddigo de regras sobre 0s
figurinos e os modos, 0s espagos e 0s tempos de uso, a indumentaria torna-se objeto
da apropriacao coletiva testada pelo tempo. Quando permanente e incorporada na co-
munidade, passa a ser uma extensao da identidade cultural desta mesma comunidade,
capaz de se contar através da narrativa da indumentaria usada na festa.

Existe diversa literatura que analisa o traje e a sua relevancia nos ritmos das comu-
nidades e nos ritmos da festa em si (Merlo, 2016; Turner, 1982, 1986). Investindo o
sujeito ao desempenho de um papel na festa — outro além do normal, a indumenta-
ria (@ “farda”) € um elemento que compoe ou faz falta a temporalidade da festa, a sua
ritualidade e a performance que a define no tempo e no espaco. Reflete também a
temporalidade da comunidade e o seu envolvimento na produgao da festa, ao longo
dos anos e durante o ciclo anual: participar na festa implica ter um traje e este exige
escolha de tecidos, confecao e prova e tratamento.

Exige igualmente dispéndio econémico e, por isso, a indumentaria marca também
posicoes sociais, reflete a estrutura de posicoes sociais na estrutura e na tempora-
lidade da festa: o acesso a indumentaria implica manusear capitais que estao de-
sigualmente distribuidos na comunidade. Estudos de varios autores demonstram o
poder simbdlico da indumentaria e a sua natureza organizadora na temporalidade
da festa e da comunidade (Merlo, 2016). Também demonstram cada vez mais algu-
ma plasticidade que é necessaria emprestar a definicao da indumentaria, de modo
que esta englobe, sequndo 0os mesmos pressupostos que definimos antes, tanto as
vestes/trajes formais, mais caros e finos, como o vestuario usado na caracterizagao
das personagens protagonistas das restantes cenas que uma festa pode conter e que
pode ser mais barato e descoordenado, como acontece com a festa que estudamos.

Este texto tem como finalidade mostrar as principais carateristicas da indumentaria
usada na festividade da Bugiada e Mouriscada, explicitando o processo de criagao da
indumentaria como central na estruturacao do ritmo, que anula e determina os es-
pacos e tempos de entrada ou saida da festividade. Neste texto, vamos entender que
a “farda” tem uma funcao manifesta incontornavel que é simbdlica, posicionando os
atores nos seus papeéis; e uma fungao latente, que respeita a ordenagao dos lugares
sociais (pois ha distingoes entre fardas, de acordo com o poder econémico de cada
um/a) e a distingao social entre atores e/ou grupos.
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Método

Por nao se ter conhecimento até o momento de documentacao sélida ao que se re-
fere a indumentaria da festa, este texto utiliza os relatos dos residentes de Sobrado,
fotografias, assim como artigos e livros que documentam a Festa da Bugiada, pres-
supondo o acompanhamento do processo de evolucao destes figurinos até os dias
de hoje. Foram analisadas entrevistas realizadas sobre a histéria, o conhecimento
e a participagao na festa, assim como outros materiais recolhidos pelas autoras do
estudo durante 2019-2021 e que implicou a visualizagao da festa (junho de 2019) e
a recolha de fotografias em varios locais de Sobrado, mormente na Casa do Bugio e
do Mourisqueiro e no atelié de costura.

O Tempo da Comunidade e a Indumentaria

De acordo com Pinto (2013) “a festa da Bugiada e Mouriscada exprime a identidade
dos sobradenses e, ao acontecer, refaz e atualiza essa mesma identidade” (p. 8). A in-
dumentaria é um dos elementos centrais neste processo. Para entendermos a fungao
e o lugar que ocupa a indumentaria na Festa da Bugiada, precisamos assumir a forte
relagao da comunidade com a festa e, portanto, o esmero no resguardo e na repro-
ducgao da singularidade da indumentaria, ao longo dos tempos.

Condicao de Acesso ao Ritual

Para comecar, e de forma breve, importa entender que a indumentaria (ou “farda’,
como é comummente designada) é o passaporte mais importante para aceder a fes-
ta, ou aos, ja assinalados, lugares na festa. Tempos houve em que este acesso era
limitado a muitos que nao reuniam condigdes econdmicas para confecionar e ter um
traje proprio. Mas, além do acesso a presenca efetiva na festa, a indumentaria surge
narrada pelos sobradenses como um passaporte nos tempos idos para poder “comer
qualquer coisa” no dia da festa — o dia em que ha mais comida. Numa entrevista é-
-nos contando que:

€ uma coisa nossa e toda a gente gosta de defender o que € nosso. Eu acho
que quem, ha anos atras, vivia isto, gostava disto como nds gostamos agora.
Na altura, eram menos, a freguesia tinha menos populagao, as posses para
arranjar a roupa eram muito mais dificeis de conseguir. Eu lembro-me do meu
padrinho contar que o pai dele ia a outro local alugar uma farda para ele ir
de bugio e nem toda a gente tinha fundo de maneio para subsistir na mesa,
quanto mais para ir buscar roupas para ir de bugio e, se calhar, muitos arranja-
vam as chamadas “‘comedeiras” que eram as roupas antigas e mais fraquinhas
e se calhar naquele dia até era uma maneira de ir comer qualquer coisa. Eu
cheguei a ouvir que havia ai uma familia em que a farda era vestida por trés,
porque um ia la e comia e a seguir ia 0 outro e também comia e, se calhar, na
altura, era uma forma de comer qualquer coisinha. Nessa altura, as comissoes
de festas, quase sempre era (composta por) um lavrador, o juiz, isto era uma
terra de lavoura, e ele matava gado para fazer o almocgo da Bugiada, portanto,
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era um luxo ir comer carne a casa do lavrador porque, na altura, eu comecei a
ir de bugio e ainda me lembro de ir para ai com 100 bugios. (Entrevista, 2018)

Sistema de Regras

Quem tem hoje mais idade na comunidade ja ouvia e via 0s seus avos sobre os mo-
dos de “fazer” os trajes e de usa-los. No tempo da festa, 0 uso do traje € atravessado
por um sistema de regras que dita o que pode ou nao ser feito, 0 que deve e visto e
onde. Uma vez trajado/a para participar como protagonista na festa, ha que respeitar
0s codigos de apresentacao e de uso do traje, de forma a desempenhar eficazmente
o papel, que reflete quem esta dentro ou fora da festa, como demonstra o seguinte
excerto da entrevista.

E, entao, em 1992, quando fiz essa farda nova, a outra farda antiga, que era a
que 0 meu pai levava e que dei um arranjo e era a que eu levava, um sobrinho
pediu-me para ir de tarde com ela: “oh tio, deixava-me ir de tarde com a outra
farda?”, e eu fui e disse: “fica s6 avisado de uma coisa: se eu te vir em Campelo
sem careta vens a casa tirar a roupa!”. O meu filho com 5 anos foi a Prisao do
Velho e, nesse ano, comegou a cair um orvalho depois da prisao e eu disse
para a minha mulher para os levar a casa que era escusado estragar a roupa.A
roupa até era de outra pessoa mas, mesmo que nao fosse, era igual: estava a
estragar a roupa. E o padrinho veio com ele e queria tirar-lhe a mascara e ele
disse-lhe: “nao tiras a careta, o pai disse que sO se tira a mascara quando se
chegar a casa”. (Entrevista, 2018)

O Traje na Preparacao da Festa

Como vimos acima, no primeiro excerto, o uso dos trajes exige o dispéndio de dinheiro,
quer sejam comprados, quer sejam alugados. E, em tempos passados, muitas pessoas
nao tinham desafogo econdmico compativel com esses gastos. Hoje em dia, o frenesim
para a compra do traje é mais intenso, até porque a festa se abriu a pessoas que vém
de outras localidades. Mesmo assim, a indumentaria da Festa da Bugiada e Mouriscada,
como de resto de todas as outras festas que celebram e marcam o tempo da comuni-
dade, é um conetor social de supra importancia porque supoe interdependéncia entre
as pessoas e envolve-as em sucessivas acdes de preparacdo e de producdo. E certo
que em momentos histdricos anteriores a confecao dos trajes estava mais dispersa na
comunidade, com varias pessoas a poderem confecionar os trajes, mas ainda hoje se
demonstra que estes tempos de preparacao continuam a ser estruturantes no tempo
de preparagao da festa, tanto em termos coletivos, como individuais. A escolha dos
tecidos, dos padroes e cores mais acertados, assim como a confe¢ao personalizada,
constituem agoes de uma sequéncia temporal que da forma a festa: o tempo da indu-
mentaria traduz-se, em simultaneo, em tempo da comunidade e tempo da festa.

Estes processos exigem organizacao e muita dedicagao e um planeamento bem es-
truturado, meses antes da festa. Na Figura 1, podemos observar algumas das etapas
deste processo.
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No atelié de uma das pessoas mais conhecidas na confegao dos trajes da festa, obser-
vamos que se trata de um saber fazer que se urde no tempo histérico e cultural da co-
munidade e que resulta num “oficio” que se cultiva entre geracoes e que vai evoluindo

ou reconfigurando-se, conforme a passagem dos anos. Nao é “oficio” de uma pessoa so.

Mobiliza varias outras, a medida das atividades e tarefas que ha que cumprir: desde o
traco sobre os modelos, até as inumeras variagoes e singularidades que cada pessoa
participante na festa pode pedir. Com efeito, outras opgoes de servicos e produtos
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Figura 1

Atelié dos trajes da
Bugiada e Mouriscada.
Créditos. Bekia Motta
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também sao oferecidas; com o aumento da procura pelos trajes da festa, acessorios,
mascaras e souvenirs, passaram a acompanhar o ritmo da producao dos trajes.

Continuidade e Mudanca

Se o linho conferiu durante muito tempo o tom mais claro e mondtono dos trajes, nas
décadas mais recentes, o recurso a tecidos muito diversos ofereceu a possibilidade
de esculpir no traje tracos pessoais, dotando 0s corpos que se vestem de singulari-
dade — a que é permitida pelo enquadramento mais vasto, tacitamente conhecido e
partilhado pela comunidade, incluindo por quem faz os trajes. Ha que ter tempo para
pensar o traje, pensar-se a si na festa. Ha que ter possibilidade de visionar o traje
sobre o corpo que adorna e que investe de poder de entrada e permanéncia legitima
na festa. E necessario pensar no tempo futuro da festa, absorvido pela memoria, re-
fletido nas fotos e nos registos de video que herdaram dos outros, de fora e das ge-
racoes seguintes através de histdrias que irao ser contadas de quem esteve na festa.

A diferenca € mesmo a evolugao que temos sentido a todos os niveis, mas
tenta-se manter sempre a tradicao. Aquilo que eu falei das cobras e das maro-
tices, mas eram outros tempos. Agora, € uma Bugiada muito mais numerosa e
isso € que distorce um bocadinho. N6s corriamos muito menos quilémetros do
que agora. Agora, para dar uma volta, temos que dar uns quilometros so6 para
virar a Bugiada. Acaba por mostrar mais a quem esta a ver, mas € mais dificil.
E dificil, é 10 vezes mais cansativo do que era antigamente. Faziam-se dancas
mais curtas, de outra beleza, mas nao em termos de roupa. Antigamente, eram
muito mais pobres. Agora as roupas sao qualquer coisa fora do comum, aquela
riqueza toda das roupas, todas a brilhar. Pronto. (Entrevista, 2018)

Certo € a impossibilidade de o traje nao comunicar o que efetivamente se faz e refaz
no presente, revestindo-o de solenidade suficiente para que demonstre a “paixao” e
o sentimento de pertenca na comunidade e transmita para os visitantes da festa os
simbolos identitarios desta tradicao.

Os Trajes da Bugiada e Mouriscada

Mouriscada

Com traje de tipo militar, os mourisqueiros “apresentam-se de cara descoberta, de
aspecto aprumado, formam duas filas paralelas, aos pares, e sao comandados pelo
seu Rei, 0 Reimoeiro” (Camara Municipal de Valongo, 2016, p. 6). A formagao deste
exército de jovens que, por tradicao, € composto somente por solteiros, nao passa
das 3 dezenas. Destacam-se pela performance que prima pela ordem e disciplina.

Liderados pelo Reimoeiro, os pares de mouriscos ocupam os seguintes postos: dois
guias, dois meios e dois rabos. Independentemente de suas posicoes, 0s trajes nao
se distinguem dos restantes, porém € obrigatdrio que os pares correspondam aos
padroes das riscas (Figura 2 e Figura 3).
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Toda a simbologia em torno da personalidade do exército mouro é transmitida no seu Figura 2
figurino, tendo como destaque o corte que marca a silhueta “rigida”, que auxilia os in- Ilustracdes reimoeiro e
mourisco.

tegrantes do grupo a manterem a postura firme e contida ao longo de toda a apresen-
tacao. Como refere Coelho (2018), 0 imperativo disciplinar impoée uma moldagem do
corpo e do espirito, contextos nos quais o uniforme desempenha um papel essencial,
em termos da educacao e do controle da forca individual do soldado” (p. 201).

Créditos. Bekia Motta.

Quanto aos aspetos temporais, conta quem vive em Sobrado que todos os elementos
que compoem os trajes dos mourisqueiros sao mantidos até os dias de hoje, com
o pormenor de que no inicio do século XX os trajes eram confecionados em linho.
Este tecido era tradicionalmente do exército mouro, época em que nao se utilizava
a pratica do tingimento, motivo pelo qual os trajes tinham a cor original do tecido.
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"Liderados pelo
Reimoeiro, os pares de
mouriscos ocupam oS
seguintes postos: dois
guias, dois meios e dois
rabos"

Bekia Motta e
Emilia Aradjo

Figura 3

Os pares do exército
mouro.

Créditos. Luis Antonio
Santos (2017).
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Como os descrevera Gallop sobre o Sao Joao de Sobrado em 1932 (como citado em
Associacao Sao Joao de Sobrado, s.d.):

traziam na cabeca barretinas de cartao de cerca de 30 centimetros de altura,
das quais pediam pequenos espelhos, galdes dourados e encimados por plu-
mas vermelhas. Organizados em duas linhas compridas, de rostos graves e
sérios, dangavam nos seus lugares, enquanto o seu rei, que se distinguia pelo
uso de correntes douradas e dragonas saltava de uma ponta para a outra linha,
dancando a vez com cada um dos pares dos seus homens. (para. 4)

O colorido que hoje vemos nos padroes as riscas, em tecido sintético, deriva das
evolugdes que ocorreram no mercado téxtil. Esta modificagao caiu no gosto de so-
bradenses que adotaram esta nova identidade visual como uma “marca” dos mouris-
queiros (Figura 4 e Figura 5).

Os reis mouros costumam imprimir muito de sua personalidade e gostos pessoais
ao longo do processo de criagao dos trajes, que leva aproximadamente 1 ano para
ser concluido. Com frequéncia, o passado é revisitado e utilizado como inspiracao
criativa, mas sempre dentro da tradicao é possivel personalizar detalhes nos trajes
que mais agradem o reimoeiro do ano.

Os tecidos nobres utilizados imprimem riqueza e poder, como o veludo usado nas
bandas (faixas que cruzam o dorso dos mouriscos). A mesma intencao esta presen-
te nos acabamentos em dourado, desde as barretinas, “objecto cilindrico que os
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Figura 4
Mourisqueiros.
Créditos. Alberto
Fernandes.

Figura 5
Reimoeiro.
Créditos. Alberto
Fernandes.

"0 colorido que hoje
vemos nos padroes
as riscas, em tecido
sintético, deriva
das evolugoes que
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ocorreram no mercado

téxtil”
Bekia Motta e
Emilia Aradjo
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Figura 6
Barretinas.
Créditos. Bekia Motta
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Mourisqueiros usam na cabeca, decorado em fitas e com espelhos e encimado de
plumas” (Pinto, 2014, p. 1), as dragonas (somente no traje do rei sao utilizadas), as
franjas e as longas correntes que vao por cima das bandas (antigamente eram cor-
rentes em ouro, hoje sao de bijutaria, alusivas aquele tempo). Elementos que comu-
nicam simbolicamente um exército bem-sucedido, com poder perante seus inimigos
(Figura 6, Figura 7 e Figura 8).
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Figura 7
Dragonas.
Créditos. Alberto
Fernandes.

Figura 8
Barretinas.
Créditos. Alberto
Fernandes.

"Elementos que
comunicam
simbolicamente um
exército bem-sucedido,
com poder perante seus
inimigos”

Bekia Motta e

Emilia Aradjo
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"Do outro lado da Festa
de Sdo Jodo de Sobrado,
temos o exército dos
bugios (representando
os cristdos)"

Bekia Motta e
Emilia Aradjo

Figura 9

Bugios.

Créditos. Luis Antonio
Santos.
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A estética das barretinas da Festa da Bugiada e Mouriscada, assim como todo o far-
damento militar portugués, € atribuida a uma forte influéncia francesa (Coelho, 2018).
Segundo Pinto (2000), “‘corre em Sobrado uma referéncia que relaciona a festa da
Bugiada com a guerra civil entre liberais e miguelistas, nos anos 30 do séc. XIX” (p. 16).

Todos os aderecos que compoem os trajes sao imprescindiveis para uma boa perfor-
mance durante a apresentagao. O espadim é um acessorio que exige uma postura firme
e decidida, ferramenta que auxilia os atores nas dangas, “tem dimensao um pouco
menor do que a espada e é utilizada por todos os Mouriscos. Incluido o Reimoeiro. Do
copo do espadim pende um lengo branco” (Pinto, 2014, p. 6). Todos os integrantes do
exército mouro utilizam praticamente os mesmos elementos, sendo que o diferencial
esta na composicao do traje, na qual a hierarquia € respeitada e distingue o rei do seu
exército. O rei mouro possui mais quantidade de correntes, assim como a banda cruza
dos dois lados, que é igualmente maior e mais adornada. Enquanto o exército so utiliza
uma banda de um lado e correntes em menor quantidade do outro. O mesmo ocorre
com as plumas das barretinas, o rei possui mais plumas que as do seu exército.

Bugiada

Do outro lado da Festa de Sao Joao de Sobrado, temos o exército dos bugios (repre-
sentando os cristaos). Este grupo pode chegar aos 500 participantes, sem restricao
de idade e género. Apresentam-se mascarados em trajes amplos com capas e muita
cor, tal como refere Pinto (2000): “é facil impressionar as gentes com trajes, dancas e
costumes tao coloridos e exdticos” (p. 19; Figura 9).



FESTIVIDADES, CULTURAS E COMUNIDADES

A formagao deste exército também conta com um par de guias, que vao a frente, e
um par de rabos, os ultimos do grupo. Estes sao os pares de confianca do velho da
Bugiada, seu lider. E obrigatério o uso de mascaras por todos. De forma descontraida
e alegre, quem compde a Bugiada interage com o publico enquanto performa ao som
de violinos e violas, seus trajes multicolores, amplos e fluidos, harmonizam com as
dancas e as musicas durante toda a apresentacao.

Chamam a atengao pelos diferentes sons que produzem ao correr desordenadamen-
te em movimentos expansivos, na lateral de seus cal¢oes levam presos guizos (ob-
jeto metalico com uma abertura que contém dentro uma bola macica, que ao agi-
tar produz um som semelhante a um chocalho), nas maos castanholas, que servem
“como forma de expressao e para marcar ritmo de algumas dangas” (Pinto, 2014, p. 3;
Figura 10), menos o velho da Bugiada que nao utiliza este elemento.

As cores vibrantes dos trajes dos bugios sao marcadas pela predominancia do ver-
melho, conjugado com outras cores primarias como o verde, o azul e o amarelo,
formando um “esquema” de quebra-cabeca estratégico a partir destas cores e dos
‘cortes geomeétricos” que se unem cosidos no estilo patchwork (pedacos de tecidos de

Figura 10
Guizos.

Créditos. Alberto
Fernandes.
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Figura 11
Trajes dos bugios.
Créditos. Bekia Motta.

Figura 12
Trajes dos bugios.
Créditos. Bekia Motta.
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cores ou padroes diferentes cosidos uns nos outros), 0 que ocasiona a exclusividade
de cada traje. Outro importante detalhe esta nos acabamentos das pecas, que sao
trabalhadas intensamente com aplicacdes de rendas, franjas, estrelas e galdes; o
dourado predomina nestes adornos (Figura 11 e Figura 12).

Ao que consta, os trajes dos bugios também se mantiveram em sua estrutura e estética
tradicional, porém, assim como os dos mouriscos, algumas alteracoes foram identifica-
das.No que diz respeito aos tecidos, aos padroes e as cores, temos a informacao de que
o veludo foi “adotado” como tecido oficial dos bugios ha, pelo menos, 30 anos, antes
eram confecionados em cetim em tons coloridos. De acordo com um dos participantes
da festa: “antigamente faziam quase tudo em cetim porque era mais barato e o cetim é
uma coisa muito bonita porque onde bate o sol, brilha” (Entrevista, 2018).

Uma das descricdes mais antigas do exército bugio foi feita por Rodney Gallop
(1936/1961, como citado em Associagao Sao Joao de Sobrado, s.d.) numa visita a fes-
ta de Sobrado, em 1932, que nos proporciona um interessante exercicio de regresso
a quase cem anos atras:

o rei dos Bugios o Unico que nao ia mascarado, posicionava-se no centro.

Usava uma barretina alta e emplumada e um manto eclesiastico de rico da-
masco encarnado debruado a ouro, com uma dobra sobre os ombros (foi-nos
dito que o Rei Bugio tem um privilégio que consiste em poder escolher o seu
vestido de entre as vestes ou aderecos da igreja). Enquanto os seus seguido-
res saltavam desajeitadamente nos seus lugares, o rei convocava, a vez, cada
um dos pares e mediante os gestos balanceados de um nigromante parecia
transmitir-lhes perversas e secretas ordens. De seguida ligeiramente os bragos
e as maos, despendia aquelas figuras meio encolhidas. Uma volta e um salto
colocavam-nos no fim da fila. (para. 9)

O traje usado na Bugiada inclui mascaras com aplicagdes de folhos, brancos ou verme-
Lhos, o gibao (casaca), capa sobre os ombros na parte da manha e a tarde sob um dos
bracos, faixa na altura da cintura, calcdo com aplicacao de dois guizos fémeas e dois
machos na lateral, meias coloridas, lenco de seda/cetim no pescoco, chapéu revestido
de tecido de abas largas com penachos em fitas de papel coloridas, castanholas numa
das maos e na outra um martelo e luvas brancas (Figura 13 e Figura 14).

O Velho da Bugiada

O traje do Velho da Bugiada destaca-se por ser um manto, utiliza-se das dragonas e
contem duas mascaras ao longo da festa, de manha uma alegre e a tarde uma com
expressao tragica.As bandas em veludo vermelho se cruzam no peito e no entorno da
cintura é amarrada uma corda branca com franjas douradas nas pontas. Na cabega, a
barretina cilindrica, que diferentemente da utilizada pelo reimoeiro, termina em for-
mato de bico, com penachos no topo. O rei dos bugios nao leva nada em suas maos.

O primeiro manto, datado da década de 50, foi confecionado a partir de uma cortina
de veludo em tom de vermelho, e, desde que se sabe, a cor sempre foi esta. Para que
servisse nos velhos, era amarrado pela banda e alfinetado ao corpo. Um dos partici-
pantes da festa nos conta que:
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Figura 13

Exército dos bugios.
Créditos. Luis Antonio
Santos

Figura 14

Ilustragdes dos bugios e
do velho da Bugiada
Créditos. Bekia Motta.
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no ano de 92, foi feito o segundo manto, este ja sob medida para o velho da-
quele ano, mas ja no ano seguinte foram necessarias modificagoes para ajustar
as medidas do proximo velho, depois no ano a seqguir ficava mais curto para o
proximo. (Entrevista, 2018)

Entre os anos 1994/1995, surgiu a possibilidade de cada Velho da Bugiada poder
confecionar o seu proprio traje. Com a melhoria consideravel da situagao econémica
na vila de Sobrado, os lideres dos bugios podiam recorrer ao seu alfaiate de con-
fianga para fazer o seu proprio manto sob medida, com a condicao de seguirem as
tradigoes e o padrao estético do primeiro manto original. Como nos conta um dos
residentes de Sobrado: “comegaram a fazer aos seus olhos, mas sem esquecer as ori-
gens” (Entrevista, 2018; Figura 15).
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Figura 15

Velho da Bugiada em
2019.

Créditos. Alberto
Fernandes.
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"A cultura é expressa em
artefactos e elementos
que configuram
sentidos”

Minhus e Huie (2021)

Figura 16

Mantos do Velho da
Bugiada expostos

no Centro de
Documentagao da
Bugiada e Mouriscada.
Créditos. Bekia Motta.

UMA NOTA BREVE SOBRE A IMPORTANCIA DO TRAJE...

O primeiro e o segundo mantos do Velho da Bugiada estao expostos no Centro de
Documentacao da Bugiada e Mouriscada (Figura 16).

Consideracoes Finais

A cultura é expressa em artefactos e elementos que configuram sentidos para a
comunidade e que constituem elementos indispensaveis a performance festiva
(Minhus & Huie, 2021). Neste texto muito breve, procuramos sobretudo descrever os
principais contornos de alguns trajes principais da festividade Bugiada e Mouriscada.
Ainda que o estudo nao seja aprofundado e nao tivesse havido possibilidade de
estudar de forma mais abrangente o envolvimento da comunidade com todo o pro-
cesso de design, confecao e uso do traje, foi possivel tornar mais evidente esta li-
gagao intrinseca entre elementos materiais e a configuragao e identidade da festa
em estudo. Sob este prisma, tornou-se mais claro também como o traje se apresenta
enquanto elemento substancial de comunicagao desta manifestagao popular, reve-
lando a identidade cultural desta festa e de sua comunidade. Tal, atendendo a que
sendo um “traje” funciona como elemento organizador do ritmo da comunidade e
serve como elemento fundamental na “separagao” da festa como produgao da comu-
nidade. Com a intencao de incitar a discussao sobre este tema, compreende-se que
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dada a escassez de estudos especificos sobre os trajes da Bugiada é necessario que
se aprofunde em futuros estudos a evolugao deste elemento, dando sequéncia ao
que foi iniciado neste trabalho.
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Resumo

No século XVIII, circularam em Portugal diversas traducoes de textos teatrais de
autores como Carlo Goldoni e Pietro Metastasio, em publicacdes que traziam estam-
padas a identificacao de que foram ajustadas, adaptadas, traduzidas, postas, e por ai
adiante, ao gosto portugués, ou ainda, compostas ou dirigidas sequndo o gosto do teatro
portugués. Ao conjunto de textos, pertencentes aos mais variados géneros, conven-
cionou-se chamar “teatro de cordel” e, desde entdo, ou talvez desde o momento em
que vieram a luz em forma de texto ou de representacao, sua presenca na historia do
teatro portugués vem sendo obliterada. Isso porque essas obras, embora muito dife-
rentes entre si, tém em comum a nao participacao no ambiente erudito de entao ou
de agora. Essa comunicagao tem por objetivo abrir a discussao para o teatro de cordel
enquanto documento histérico e literario valido para compreender a cultura popu-
lar portuguesa do século XVIIl — especialmente na sua segunda metade, quando a
cultura erudita se distancia dessa ao se voltar para o iluminismo francés. Baseados
na perspectiva bakhtiniana, especialmente a partir do conceito de carnavalizagao, ve-
remos como esse coletivo heterogéneo pode apresentar pistas sobre o cotidiano do
portugués comum, com sua mundividéncia e seus preconceitos, esmagado entre uma
burguesia em ascensao e uma aristocracia que luta para manter seu status social.
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Para Comeco de Conversa

Antes de enveredar pela discussao proposta para este texto, algumas informacgoes
devem ser fornecidas para delimitar tanto o nosso espaco enunciativo, dentro do pa-
norama maior que € a publicacao destas atas, quanto para nao causar ruido na nossa
discussao. Colocamo-nos, enquanto estudiosos, entre duas maneiras de abordar os
objetos estéticos que constituem nosso corpus de pesquisa: a analise do discurso e a
teoria literaria. Enquanto analistas do discurso, inscrevemo-nos na teoria bakhtiniana,
de onde trazemos um conjunto de conceitos e formas de analise que fundamentam
a construcao do raciocinio sobre o objeto (geral e especifico) que propomos analisar,

”

tais como “carnavalizacao”, “contexto” e mesmo a ideia de “género”.

Do recorte que trazemos enquanto tedricos da literatura, temos sempre como pers-
pectiva a leitura do texto dramatico setecentista, mais especificamente aqueles textos
agrupados por estudiosos sob o guarda-chuva do “teatro de cordel”, no qual enxer-
gamos uma vertente popular do teatro e da literatura do século XVIII, ainda por ser
propriamente estudada. Este corpus, contudo, esta circunscrito a um contexto maior
de pensamento artistico e cultural, uma vez que o teatro, enquanto produto estético e
enquanto discurso, dialoga diretamente com seu proprio contexto de producao.

Assim, 0 olhar que constituimos sobre o que se chama de “gosto portugués” do século
XVIII atravessa esses dois lugares, no que apresentam de pensamento em comum
e no que discrepam enquanto construgao de um olhar sobre um objeto estético
de um espacgo-tempo diferente do nosso. Porque diferentes entre si, eventualmente
ocorrem atritos ou desacordos entre os conceitos e as mundividéncias tedricas de
que lancamos mao, atritos os quais, antes de serem entraves, sao encarados como
substancia para fomentar a discussao em torno do nao-falado “teatro de cordel”.

Ainda, a ideia de “popular” tomada neste capitulo acompanha o pensamento vigente
no “teatro de cordel”, o qual pode ser identificado no recurso ao “vulgo” em Lope de
Vega, que, segundo Juan Manuel Rozas (1976, como citado em Enterria, 1995), “nao
caracterizava de forma diferenciada a nenhum setor do seu amplo publico” (p. 9). A
posicao de Lope de Vega é corroborada por pensadores contemporaneos da literatu-
ra popular portuguesa, como Manuel Viegas Guerreiro (1978), para quem “cabe nele
[no conceito de popular] toda a matéria literaria que o povo entende e de que gosta,
de sua autoria ou nao” (p. 10), ou José de Almeida Pavao Jr. (1981), que pensa que

o popular pode abarcar um ambito mais vasto e superficial, tomado no sentido
daquela pessoa, daquele facto ou daquele atributo que logrou uma aceitagao
mais ampla entre o publico em geral, sem ter em linha de conta a especifici-
dade deste. (p. 15)

A ideia de “popular” orbita, portanto, num campo mais aberto de possibilidades de
interpretacao.

Feita essa nota prévia, conceitos de ambas as teorias serao mobilizados de acordo com
a necessidade discursiva para condugao do raciocinio e valorizagao e compreensao
de um conjunto de textos que acreditamos ter sido subestimado até o momento pela
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critica especializada. Ao final, o texto reflete mais sobre o lugar da critica sobre esse
teatro (o objeto deste texto) e tipo de arte do que sobre esse teatro em si (seu corpus)t.

Apontamentos Para Falar de um Gosto Popular no Teatro
Antigo Portugués

Usualmente, ao findarmos a fruicao de um objeto estético (ao terminarmos um livro,
a0 sairmos do teatro ou do cinema, ao ouvirmos uma musica pela primeira vez),
na confrontagao por outro sujeito (ao ser perguntado o que achou do que acabou
de ver/ler/ouvir) e termos que conformar a miriade de sensagdes que podem estar
em nosso espectro, uma ideia é recorrente em quase todo espectador/leitor/ouvinte
médio: gostei/ndo gostei — ou gosto/ndo gosto, se a questao for mais na relacao do
individuo com o género (discursivo?)? que Lhe foi apresentado.

Esta questao — gosto/ndo gosto — tende a ser afastada (ou até ostracizada) dos am-
bientes académicos por ser tida como “pouco cientifica”, “personalista” ou até “infun-
dada”. Pensando (e recortando apenas aquilo que nos interessa agora) nos parametros
discursivos de que todo enunciado tem um emissor e um receptor, nosso incoOmodo
inicial com essa questao no campo especifico do teatro nos levou a indagacao de
que: () a quem aquele discurso se destina? — esse “a quem” é depreendido no texto
e no contexto; e (b) quais os objetivos desse discurso na relagao com seu interlocu-

tor? — o que ele quer despertar no outro, também depreendido no texto e contexto.

Agora, delimitamos ainda mais nosso recorte de observagao e centramos nosso olhar
nao no teatro em geral, mas no teatro popular — ou dito popular: o teatro erudito
tem uma perspectiva de contexto (a recepcao do seu momento) que chega até nos
através de textos que falam sobre aquele teatro, constroem um pensamento preletor
ou diagnostico desse teatro e ai conseguimos uma via positiva, afirmativa do que
era e do que significava esse teatro para esse publico. Entretanto, nesses mesmos
documentos — os Unicos que nos chegam de um teatro antigo, quando ha —, quando
se detém no teatro popular de seu tempo, raras vezes o fazem nessa via positiva. Um
dos poucos exemplos a que temos acesso € o tratado Arte Nuevo de Hacer Comedias
en Este Tiempo (Arte Nova de Fazer Comédias Neste Tempo), publicado em 1609
por Lope de Vega (1609/2003), no qual o autor defende a producao de um teatro
(de uma arte) que atenda ao gosto popular e que com este dialogue para que seja
compreendida e lhe desperte interesse. Pelo contrario, 0 que normalmente chega até
nos é um olhar deletério acerca desse teatro, que lista defeitos ou falhas que lhe sao
atribuidos a partir de perspectivas e preceptivas que nao sao as suas.

Retomando, agora, a situacao do inicio do texto (a questao do gosto/nao gosto), ao
nos debrugarmos sobre textos destinados a um publico popular — e, excesso talvez
para a academia, afirmar que se trata de um texto de cariz comercial —, nao seria
justamente o “eu gostei” ao final do espetaculo que o autor desse texto persegue? O

1 Mais sobre a discussao acerca de corpus e objeto em Queijo (2022).

2 O termo “género” tem diferentes acepgoes quando empregado por diferentes teorias. Neste trabalho,
lidamos com as intersecgdes dos conceitos de “género” provenientes da analise dialégica do discurso e
da teoria dos géneros literarios.
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que nos leva a outra dicotomia facil (e falha) que usualmente se tem na academia, a
de que a prioridade em atender seu publico priva esse teatro de qualidade? Porque
nao seria a qualidade percebida pela academia também uma questao de um ‘eu
gostei” que se cerca de outros que tém o mesmo gosto — e que pode ser autoritario
e excludente na area discursiva montada em torno do gosto?

Em torno do teatro produzido e publicado em Portugal na segunda metade do se-
culo XVIII, esse teatro genericamente chamado “de cordel’, paira essa questao entre
0 “bom gosto” e 0 “mau gosto’, seja em estudos atuais, seja nos comentarios e obras
contemporaneos desse teatro (viajantes, preceptores, censores, etc.), normalmente
tomando uma estética teatral (o assim chamado “teatro arcade”) numa via positiva
e propositiva; enquanto a vertente mais popular do teatro do periodo € vista como
algo nocivo e reprovavel. Assim o faz notar Manuel de Figueiredo (1757, como citado
em Borralho, 1995), no prefacio “Ao Leitor”, escrito para seu Edipo (Tragédia):

as composicoes dramaticas que tenho visto no nosso idioma bem me persua-
dem que esta nao merecera aceitacao. Porém, eu nem a busco daqueles que
as estimam nem a fiz com alguma esperanga de a ver no teatro; e por isso me
nao aproveitarei das liberdades que tomaram outros e me nao interessei em
lisonjear aquelas pessoas de que depende a frequéncia destes espectaculos
que tanto tém feito perder o bom gosto, obrigando os sabios Autores ndo sé a
faltar aos preceitos da Arte indispensaveis, mas ainda a atropelar as leis da
Natureza, como os da primeira nota a cada passo estao dizendo para justificar-
-se com os doutros. (p. 227)

Entretanto, se o teatro de cordel é tao mau — em qualidades estéticas e morais —,
porque era esse teatro representado nos palcos portugueses do periodo, e nao o
elevado e elogiado teatro arcade? Ou, se pensarmos em termos historicos, como
evidencia Eugénia Vasques (2009):

se € verdade que o teatro lirico, sério ou jocoso, €, como vimos, 0 protagonista do
panorama espectacular do século XVIII, portugués, serao, no entanto, os nomes
de Antonio José da Silva, o Judeu e dos autores da Arcadia Ulissiponense as duas
ilhas de producao dramatica que, na primeira e na segunda metades do século,
respectivamente, deixarao lastro na nossa histdria da literatura dramatica. (p. 17)

Essa vertente mais pratica de uma atividade teatral pode ser encontrada na analise
que Ferreira (2015) faz da atividade do empresario teatral Agostinho da Silva de
Seixas, nomeadamente a analise de um contrato de 1753:

desde logo se revela o cuidado do empresario em salvaguardar a continuidade
da empresa teatral, fixando regras claras quanto a sustentabilidade do negdcio,
quanto ao éxito dos espetaculos e quanto ao lucro que para ele reserva. Assim,
refere a “conveniéncia do publico’, de modo a que a companhia seja a melhor
que se possa obter e os espetaculos do agrado dos espectadores. (p. 63)

Sem subsidios publicos ou privados para manutencao do negdcio, o empresario
precisa — como todo empresario, alias — manejar seu negécio de forma que ele
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sobreviva e ainda possa gerar dividendos para os participantes: empresario, atores,
autores, trabalhadores do teatro. Ha, portanto, uma perspectiva diferente daquela
defendida pelo “bom gosto”, nomeadamente, no século XVIII, o teatro arcade, que ja
defende uma ideia de “educacao” do povo portugués em direcao a um ideal artistico-
-teatral. Pelo contrario, o teatro de cordel participa de uma linhagem de teatro co-
mercial que remonta, como ja dito, a preceptiva sistematizada e praticada por Lope
de Vega em suas comédias — bem como em todo o Século de Ouro espanhol — cuja
“esséncia do sucesso apoia-se no gosto, na sua capacidade de divertir ( ...) a justi-
ficativa mais clara para as mudancas que escandalizam aos puristas € a vontade
de agradar a quem paga” (Garcia-Luengos, 1995, p. 35). Ou, nas palavras do proprio
autor (Vega, 1609/2003): “e escrevo de acordo com a arte que inventaram/ os que ao
popular aplauso pretenderam/ porque como é o0 povo quem paga, € justo/ falar-lhe
em néscio para Llhe agradar™ (vv. 46-49).

O autor deixa patente a necessidade do dialogo direto do espetaculo — e, por con-
sequéncia, do texto que o compde, uma vez que, naquele momento, o teatro é sub-
vencionado a escrita — com sua audiéncia. O pensamento estético nao é retirado da
equagao, mas certamente nao ocupa o primeiro lugar das preocupacoes do autor. Por
outro lado, se tomamos por base a produgao do teatro arcade, que, ainda segundo
Vasques (2009): “da produgao intensa* dos autores arcadicos o que mais interessa a
dramaturgia nacional é, porém, menos a letra daqueles textos -- verbosos e raramen-
te de grande teatralidade - do que o programa de restauragao teatral a que aqueles
se dedicaram” (p. 19; cf., por exemplo, o Teatro Novo de Correia Gargao, 1778).

Pensando, por exemplo, na obra de Manuel de Figueiredo, autor arcade que muito se
debrugou sobre o pensamento acerca do teatro nacional portugués de Setecentos,
Carreira (1988) afirma que

0 incentivo tacito que recebeu da RMC [Real Mesa Censdria] e o descrédito
evidente com que o publico recebeu a representacao das suas pecas e a pu-
blicacao do primeiro volume da sua obra, que o leva a encarar os revedores da
Mesa Censdria como as Unicas pessoas em Portugal capazes de o apreciar de-
vidamente; ao mesmo tempo, e por reagao, a barreira que o separa do publico
nao cessa de aumentar. (p. 365)

Manuel de Figueiredo e autores da literatura dramatica arcade em geral estao mais
preocupados em atender a ideais alheios a populagao portuguesa, sua coetanea —
tentando se colocar, assim, em equiparagao ao pensamento vigente e ja difundido em
toda a Europa. Nesse momento, o contexto portugués é muito diferente do restante
do continente, o que faz seu publico muito particular — e distante, portanto, do que
propoem os autores arcades. Para esses autores, citando novamente Guerreiro (1978),
“tudo o que vem do povo ha-de ser necessariamente tosco, imperfeito, irregular” (p. 20).

3 Tradugao nossa, apenas a titulo de entendimento do pensamento do autor, sem observar as questoes
de composicao dos versos, que podem ser observadas no original em espanhol (Vega, 1609/2003).

4 Embora nao anule o pensamento de Vasques, é importante ressaltar que o periodo em que o teatro arcade
foi vigente na produgao literaria portuguesa nao ultrapassa um par de décadas e que ele raramente foi
representado nos palcos lisboetas do periodo. Além disso, o teatro ndo ocupava o centro da preocupagao
dos autores arcades em geral, mas quase exclusivamente de Correia Gargao e Manuel de Figueiredo.
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Para Diaz (1995), “dentro da invencao da cultura popular entravam, inicialmente, tudo
que a historia oficial da cultura havia rechagado: literatura, musica, teatro e dancas
‘populares™ (p. 17).

Propondo um Ajuste no Olhar Sobre o “Teatro de Cordel”

A teoria bakhtiniana é capaz de propor a leitura do conjunto de textos que compde o
chamado “teatro de cordel” em dialogo com o seu contexto historico, social e cultu-
ral, evitando a mera reproducao dos juizos de valor até agora produzidos sobre estes
autores. Esse trabalho leva a uma compreensao mais ampla deste locus ocupado
pela critica pregressa, de onde podemos refutar aquilo que soe incongruente, mas
também promover um novo olhar sobre o objeto. Para tanto, inicialmente, langamos
mao do conceito de carnavalizagdo proposto por Bakhtin.

Ao tratar da obra de Francois Rabelais, Bakhtin (1965/2010) entende por carnavaliza-
¢ao “a libertagao total da seriedade gética, a fim de abrir o caminho a uma seriedade
nova, livre e lucida” (p. 239). No ato carnavalesco, ha uma inversao da ordem social. O
carnaval, para Bakhtin, nao é apenas a parte “festiva” do discurso, mas toda a reorgani-
zacao interna que a festa promove no contexto — € uma nova forma de ver o mundo e
de estar nele. Embora, no seu livro sobre a cultura popular, Bakhtin (1965/2010) esteja
analisando o autor francés, ele sumariamente passa pela obra de William Shakespeare,
de cujas observacoes podemos extrair algo para nossa discussao:

uma analise idéntica a que acabamos de empregar para Rabelais permitiria
evidenciar igualmente o aspecto carnavalesco primordial que preside a or-
ganizacao do drama shakespeariano. Nao queremos apenas falar do segundo
plano bufo dos seus dramas, pois a légica carnavalesca dos coroamentos-des-
tronamentos - sob uma forma latente ou aparente - organiza também o seu
plano sério. (p. 240)

Mantenhamos em mente o embate identificado pelo autor russo entre os planos
cdmico e sério da obra shakespeareana. O mesmo movimento pode ser lido em textos
de determinadas épocas para além de um embate formal, mas um choque ideoldgico,
de visoes de mundo. A carnavalizag¢do nao exclui um desses mundos ou uma dessas
concepcoes da obra literaria, mas, pelo contrario, evidencia a existéncia desses dife-
rentes mundos em dialogo. Quando centramos em nosso recorte, inscrito na cultura
ocidental no periodo, mas também especifico do contexto portugués (lisboeta), re-
conhecemos, além da tensao entre o popular e o erudito, o conflito entre concep-
¢oes artisticas de mundo que se colocam em embate na segunda metade do século
XVIII em Portugal: a ilustracao dos estrangeirados trazidos de volta pelo Marqués de
Pombal, a estreiteza do pensamento inquisitorial e o gosto popularesco do publico.
As pecas do teatro de cordel,embora claramente se coloquem do lado de um publico
popular na elaboracao de suas “traducoes ao gosto portugués”, dialogam com esses
outros espacos de pensamento de seu momento historico e marcam seu espaco, seu
cronotopo, na diferenciacao dialogada, posta em relagao.
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Portanto, nao nos indispomos com a identificacdo do mecanismo de rebaixamento
do texto dramatico estrangeiro para a representagao nos palcos portugueses — que
se mostra acertada pois, enquanto novo enunciado, “se constrdi levando em conta
as atitudes responsivas, em prol das quais ele, em esséncia, é criado” (Bakhtin, 2016,
p. 62). Nossa questao parte da valoragao depreciativa ou descaso em relagao a esse
mecanismo por parte da critica especializada. Nesse sentido, também aqui entende-
mos um jogo de forcas ideologico entre as culturas oficial e nao oficial, tendo como
palco o teatro a ser representado em Lisboa na sequnda metade do século XVIII.

Os estudos literarios ocidentais, desde aproximadamente os anos de 1960, vém
tentando desmistificar e quebrar com paradigmas candnicos de critica literaria que
tém sua origem nas leituras feitas a partir da Poética, de Aristételes, quando nao
encontrada nela prépria. Dentre o “purismo” pregado pela critica pregressa, esta a
valoragao depreciativa dos géneros cédmicos — mais aproximados a vida — em re-
lacdo aos géneros sérios — mais aproximados a um ideal. Em diversos momentos,
os préprios artistas reafirmaram esse juizo de valor sobre as proprias obras: assim
Moliére, embora seja um grande autor cdmico, sempre quis escrever uma tragédia —
e até chegou a tentar, com George Dandin; ou um ator como Joao Caetano se recusou
a representar as pecas de Martins Pena, pois eram cdmicas; ou todo um movimento,
como o neoclassicismo francés, cujos autores seguiram regras aristotélicas mais fer-
renhamente impostas do que o proprio estagirita preconizava.

Assim, parte da critica do século XX passa a enxergar o género c6mico a partir do seu
proprio cronotopo, como expoe Hermenegildo (1995):

a caracteristica determinante do realismo grotesco € o “rebaixamento” de tudo
que é elevado e espiritual, ideal e abstrato, a um nivel material e corporal, su-
blinhando como baixo (beber, comer, digerir, defecar, urinar, suar, ter relagdes
sexuais). A exaltacao do ventre, alto e baixo, do ventre grosseiro e das ativi-
dades bioldgicas que constituem a base do mecanismo proprio da renovagao
do ser humano e do mundo, € percebida pelo discurso dominante como “rebaixa-
mento” [énfase adicionadal. (p. 14)

Ao trazer a baila — seja a cena ou a imaginacao — todo um arcabougo de ativida-
des biologicas que nao coadunam com imagens de elevagao sublime, mas que, pelo
contrario, ligam-se diretamente ao baixo material e corporal, as situagdes que se
apresentam ao discurso dominante (ou seja, ao leitor erudito, ao publico erudito, a
critica) sao classificadas por esses como ‘rebaixamento” a partir do seu préprio lo-
cus enunciativo. Tal percep¢ao do discurso dominante, reverberada em compéndios,
historias e manuais, é que buscamos problematizar neste capitulo®, uma vez que a
literatura cOmica — e o teatro coOmico, particularmente — apresenta um lugar proprio
de enunciagao que nao pode ser medido ou categorizado tendo em conta apenas
a cultura erudita. Cronotopicamente, a comicidade nao se da apartada da cultura

5 “Isolados, empobrecidos e pequenos em seu aspecto real, esses elementos, para manterem sua
importancia no enredo, devem passar por essa ou aquela sublimacao, por uma ampliagao metaférica
de seu significado (por conta dos lagos outrora reais), por um enriquecimento devido a reminiscéncias
nebulosas ou, enfim, adquirir significado por conta do aspecto interior da vida” (Bakhtin, 2018, p. 180).
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erudita ou oficial, mas em dialogo com esta — um dialogo que parte, entretanto, de
outro ponto de vista, as avessas da oficialidade estatal, moral ou religiosa.

Optamos, portanto, por perseguir o caminho do sintagma “ao gosto portugués” como
mote da pesquisa sobre o teatro portugués do século XVIII. Esse gosto é a preferén-
cia estética de uma sociedade ou grupo social, que levou a uma produgao teatral que
reflete e refrata essa mesma sociedade. Neste trabalho, bakhtinianamente, o “gosto”
€ entendido enquanto o signo no qual se lera a realidade ao mesmo tempo em que
ele préprio interfere e ressignifica essa realidade.
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Resumo

Pousade é uma aldeia do concelho da Guarda, onde existe uma tradicao teatral e
secular de caracter religioso. Pretendemos com este artigo registar uma iniciativa
social, educativa e cultural numa perspetiva de teatro e educagao comunitaria, de-
senvolvida pelo povo e para o povo, refletindo a importancia desta tradigao teatral
na construcao de uma identidade coletiva que tem como base uma politica cultural
que contempla o paradigma da democracia cultural. A educacao comunitaria ga-
nha énfase neste contexto na preservacao de uma tradicdo que se consubstancia
numa cadeia de transmissao, construcao de conhecimentos e valores, perpetuados
ao longo de varias geragoes, elementos que reconhecem a identidade deste povo e
lhe conferem as caracteristicas de uma verdadeira comunidade. Para uma melhor
compreensao e aprofundamento do fendmeno em estudo, a nossa estratégia de
investigacao incidiu num estudo de caso e numa abordagem predominantemente
qualitativa, tendo como principal técnica de recolha de dados as histérias de vida,
atraves de entrevistas abertas. Desta conversa com as gentes de Pousade disseca-
mos fragmentos de narrativas que nos permitiram registar algumas das memérias
individuais e coletivas deste povo, de forma a contribuir para a preservacao de uma
heranca cultural e historica.
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Introducao

A luz do pensamento de Brezinka (2003/2007), a nossa sociedade tem vindo a passar
por uma aceleragao constante, fruto das transformagoes desmedidas que nos acompa-
nham a uma velocidade atroz. Os fatores externos dificultam a possibilidade de termos
autodominio sobre 0s nossos pensamentos e agoes, principalmente quando a mudan-
¢a cultural ocorre nos postulados normativos e existenciais. O excesso de referéncias
provenientes de dissemelhantes contextos sociais, educativos e culturais catapulta-
ram-nos para um campo mais abrangente de oportunidades ao nivel de aprendizagem
e de atuagao. No entanto, e em simultaneo, acabam também por nos desvincular das
ligagdes com os nossos antepassados, como, por exemplo, das nossas raizes e tradi-
¢oes. Os valores que antes eram venerados e preservados pelos nossos antecessores,
pais e avos, hodiernamente, tendem a ser desvalorizados e a ficar esquecidos.

Face a esta realidade, urge a necessidade de criarmos novas dinamicas associativas,
politicas e organizacionais, que visem nao sé a preservagao, como também a revita-
lizacao de herancas culturais e histdricas que se disseminaram durante geragoes e
que fazem parte das conquistas e dos direitos civilizacionais adquiridos e desenvol-
vidos pelos nossos antecessores.

Se, por um lado, observamos a perda de valores societais e culturais inerentes as
tradi¢oes de um povo, que se esbatem com o avancar dos anos, gerando uma perda
de referéncias (Bento, 2014), por outro, constatamos a resiliéncia e perseveranca, de
outras gentes, em manter vivas as suas praticas comunitarias em contextos de baixa
densidade demografica e alto risco de desertificacao. Contribuir para a revitalizacao
e/ou preservagao destas herancas é estabelecermos a oportunidade as gentes que
habitam os seus territorios de participarem ativamente em dinamicas educativas,
sociais e culturais, que promovam um efetivo exercicio de cidadania e de compro-
metimento com a vida, de onde possam emergir estratégias que potencializem o
capital humano, imbricadas num ambiente de encontro, partilha, pensamento critico,
imaginacao, criatividade, mas também de festa e celebragao.

Neste contexto, trazemos a colagao o exemplo das gentes de Pousade. Apesar do de-
créscimo acentuado da populagao, em virtude da saida progressiva dos pousadenses a
procura de melhores condigdes de vida, tém pugnado por manter viva uma tradi¢ao que
atravessou geragoes,em prol da continuidade de um projeto criado ha mais de 1 século.

Se, futuramente, as geracoes mais novas nao lhe prestarem a devida continuidade,
podera ficar esquecido no tempo. Com efeito, ¢ também por esta razao que queremos
salvaguardar as memdrias daqueles que dignificaram e empoderaram a sua comu-
nidade, porque o seu maior patrimoénio sao as pessoas e sao elas que efetivamente
fazem jus ao teatro comunitario. Neste sentido, procuramos com este estudo registar
algumas das memodrias individuais e coletivas do Drama da Paixdo, fragmentos de
narrativas trazidas pelas gentes de Pousade.
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Contexto de Investigacao

Pousade tem uma longa tradicao na representacao do Drama da Paixdo, considerada
a representacao da vida de Jesus Cristo. No entanto, reduzir Pousade somente a esta
tradicao, seria descurar um projeto comunitario, desenvolvido ao longo de varias gera-
¢oes, onde a representacao de outras pegas, teatrais e parateatrais, e outras manifes-
tagdes populares e religiosas, foram ganhando forma através de constantes sinergias
criadas por este povo. Embora o Drama da Paixdo esteja no centro da nossa investiga-
¢ao, por ser a peca que deu mais visibilidade aos pousadenses, consideramos que esta
se integra num legado teatral que deve ser preconizado como “teatro de Pousade”

Para Amarelo (1995), o texto que, provavelmente, serviu os pousadenses na represen-
tacao do Drama da Paixdo foi uma adaptagao da tradugao portuguesa do texto original
Il Martire del Golgota (O Martir do Gélgota) de Enrique Perez Eschrich. Atendendo as
adaptacoes que sofreu ao longo dos tempos, de forma a cumprir as necessidades e 0s
propositos dos pousadenses, deu lugar ao nome Paixdo de Pousade. Este drama, repre-
sentado no sabado anterior a Pascoa, integra 13 atos, embora nos ultimos anos tenham
sido apenas representados trés atos: “Acto V: Praca de Jerusalém” (2017); e “Acto VI:
Ultima Ceia” (2017,2018, 2019); “Acto 1X: Jesus Perante Pilatos” (2016).

Segundo ditam os cascos preservados por Joaquim Jodao Marques?, habitante de
Pousade, ator e encenador durante largos anos, a representa¢ao do Drama da Paixdo
€ uma tradicao anterior a 1868. Para além destes manuscritos, Joaquim Marques
preserva ainda noticias de jornais, fotografias, promoveu o teatro de Pousade em
palestras, desenvolveu exposi¢oes fotograficas, e sempre pugnou pela continua in-
tegracao dos mais jovens. Como o préprio refere, o principal motivo é “a razao de o
transmitir ( ...) de o passar de geragao em geracao ( ...). Quero que passe, quero que
fique” Joaquim Marques, entrevista, 2017).

A partir de 11 de setembro de 1979, Joaquim Marques sucedeu ao paroco Amadeu
Augusto Leal no trabalho de encenagao, embora tenha sido acompanhado numa fase
inicial. Em 1981, iniciou sozinho o processo de encenagao que terminou em 2018
com a direcao de 33 pegas, incluindo o Drama da Paixdo.

Face a um projeto desta dimensao, e de forma a visar a continuidade de um pla-
no comunitario, foi fundado um grupo, designado Grupo Cultural e Desportivo
Pousadense,em 1972, constituido associagao a 7 de julho de 1980. Segundo Joaquim
Marques (entrevista, 2017), associacao que teve como inspiragao o Grupo Cultural
e Desportivo Pousadense, e como fundadores o padre Amadeu Leal e Manuel Luis
Marques, que interpretou a personagem de Cristo no Drama da Paixdo.

Importa ressalvar que a ultima representacao do Drama da Paixdo decorreu em 2018.

Nos ultimos anos, devido a todos os constrangimentos advindos da situagao pande-
mica, esta festividade nao foi realizada.

1 Joaquim Joao Marques deixou a encenacao do teatro de Pousade em 2017, devido a questoes de saude.
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O Drama da Paixao: A Construcao de uma Comunidade

Pode existir um territorio, uma aldeia, ou até mesmo uma tradicao numa aldeia, mas
nem sempre existe ou tem de existir necessariamente uma comunidade.

Pousade, a semelhanca de outras aldeias, integra um coletivo heterogéneo onde
vivem e viveram pessoas que transportam consigo uma riqueza e diversidade de
saberes e fazeres. No entanto, ndao bastam estas caracteristicas para preconizar
Pousade como uma verdadeira comunidade. Este territdrio transformou-se numa “co-
mum unidade” (Marchioni, 2012), quando na sua organizagao comegaram a aparecer
interesses e objetivos analogos, consubstanciados por codigos culturais que deram
visibilidade ao Drama da Paixdo e a sua transmissao, promovendo neste povo uma
forte consciéncia comunitaria e um sentido de pertenca a este territorio.

Para uma comunidade sobreviver, tem de existir um projeto que prime pela conti-
nuidade, logo este caminho nao se faz se nao existir a forca e determinacao de um
coletivo. A perseveranca e a resiliéncia das gentes de Pousade transformaram-se em
principios basilares, 0 que permitiu que esta comunidade fosse solidificando os seus
valores culturais e afirmando a sua identidade, na procura de outras formas de fazer
teatro, dando mais robustez a sua acao, e ampliando as possibilidades de uma parti-
cipagao cada vez mais ativa e partilhada, em prol de um objetivo comum.

Esta construcao de uma identidade cultural em articulagao com a construgao de
uma comunidade nem sempre foi linear e perfeita, na verdadeira acecao da palavra.
Neste contexto, trazemos a colacao as palavras de Névoa (1995) que embora sejam
utilizadas num contexto diferente, servem 0s nossos propositos para explicar que a
“identidade nao é um dado adquirido, ndao é uma propriedade, nao é um produto. A
identidade € um lugar de lutas e de conflitos” (p. 16). Esta construcao apresenta-se
na forma de um processo aberto que se mantém em constante desenvolvimento
num espaco e tempo onde as condi¢des nem sempre sao favoraveis a avangos, mas a
constantes recuos. Na histdria do Drama da Paixdo, os pousadenses tiveram de supe-
rar varios interregnos, fruto de mudangas culturais e historicas. A constante saida dos
pousadenses, consequéncia da emigracao e do éxodo rural, foram um dos principais
fatores, como podemos aferir pelas palavras que se sequem:

agora até que tém participado todos, porque sao poucos. No final dos anos 70,
inicios dos anos 80 eram 60, 70 pessoas que participavam. Agora para se ar-
ranjarem 20, ou 30 ja é dificil, porque na década de, portanto, final de 70, inicio
de 80, ainda era capaz de haver aqui mais ou menos umas 300 e tal pessoas. E
neste momento acho que nao chega a 90. (Aristides Monteiro, entrevista, 2017)

Assim, constatamos que nesta longa caminhada decrescente e construtiva foram-
-lhes colocados varios desafios e obstaculos que implicaram a ado¢ao de novas es-
tratégias e mecanismos, para fazer face as adversidades que foram surgindo.
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Pousade: Teatro Comunitario e Educacao Comunitaria

Nesta conjuntura tradicional, o Drama da Paixao ganha forma partindo da linguagem
teatral em concertagao com outras formas de expressao e comunicagao. O nosso
objetivo nao é refletir o teatro numa perspetiva profissional, enquanto produto aca-
bado, mas sim, numa perspetiva comunitaria, dando primazia a um processo que vise
0 encontro geracional e intergeracional, confluindo num espaco de partilha, sociali-
zagao e convergéncia de saberes.

O teatro comunitario identificado em Pousade preconizou um teatro desenvolvido pe-
las pessoas da comunidade, com a comunidade e para a comunidade, assente numa
abordagem horizontal. Ou seja, foram as gentes que habitam este territério que, ao
usarem os meios de producao teatrais que lhe haviam sido passados, criaram o seu
proprio teatro, assumindo uma verdadeira democracia cultural, assente em principios
de liberdade e equidade, onde o teatro nao € visto como um objeto de consumo, mas
como um campo de desenvolvimento pessoal e social que permite a inclusao de to-
dos aqueles que pretendam participar. Como nos diz Nogueira (2015), com base nos
preceitos defendidos por Paulo Freire e Augusto Boal, neste contexto as pessoas nao
sao tratadas como objetos do processo de criagao, mas como sujeitos do seu préprio
desenvolvimento. A luz dos pressupostos de Ucar (2000), a “democracia cultural’, fruto
da propria evolucao dos modelos culturais, veio preconizar uma cultura aberta a parti-
cipacao de todos os cidadaos,em que todos podem ser criadores e fazedores de produ-
¢oes culturais, em detrimento de uma cultura que sirva apenas as elites ou os artistas.

Refletir na “participacao em contexto comunitario” € mergulharmos num campo de
relagoes que se estabelecem entre diferentes entidades, pessoas, grupos, instituicoes
e a cidadania em geral,com o proposito de atingirem o mesmo fim (Marchioni, 1999).

A arte teatral, ao integrar outras formas de expressao e comunicagao, mobiliza uma
parafernalia de elementos que possibilita a participacao em diferentes areas, como,
por exemplo, na cenografia, sonoplastia, encenagao, representagao, figurinos, produ-
¢ao, dramaturgia. Através da distribuicao de responsabilidades partilhadas, o teatro
promove a cooperacao e o trabalho coletivo,ao mesmo tempo que potencia as capa-
cidades das pessoas para determinadas areas.

Seguimos com algumas das memorias das gentes de Pousade que comprovam esta
participacao e a distribuicao de tarefas que o teatro implica, onde todos se podem
sentir Uteis na relagao com a comunidade e consigo préprios: “o material que ficou
sempre na minha memoaria e continua sao os grandes cenarios em tela feitos pelo
Manuel Luis Moreira” (Joaquim Marques, entrevista, 2017).

‘Ao nivel dos figurinos, a roupa que vestiamos era feita aqui pelas pessoas da aldeia.
Era a familia que fazia, com cobertas e coisas, enfeitavam as pessoas. Com colchas,
lencgois, toalhas. La resolviam o problema” (Anténio Gongalves, entrevista, 2017).

As memérias de Aqueda Terras reforcam os diferentes papéis que todos foram as-
sumindo no processo de preparacao do Drama da Paixdo, e algumas das estratégias
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encontradas para fazer face aos obstaculos, nomeadamente a saida progressiva dos
pousadenses, aspetos enfatizados no ponto anterior.

Toda, toda a gente trabalhava. Montagem de palcos, montagem de cenarios,
tirar, por. Ajudar a tirar e a pér o Cristo, ou seja, aquilo que fosse, sempre. Nos
éramos o principal, digamos assim, atuavamos, mas por tras de nos estava
sempre imensa gente a ajudar. Se tinhamos lanche, uns faziam lanche, outros
0 jantar, se tinhamos de cortar ruas, estavam la para cortar ruas, estavam la
para montar cenarios, fora ou dentro do salao, sempre. Imensa gente sempre
ajudar e, de salientar que na altura que comegamos nao, nds estavamos ainda
€a, ainda estava muita gente a estudar na Guarda, mas quando comegaram a
ir para Lisboa trabalhar, eles faziam trocas, eles arranjavam forma, nas alturas
do teatro, de estarem presentes para ajudar naquilo que fosse preciso. Todos
eles. (Agueda Terras, entrevista, 2017)

Pensar, desta forma, a criagcao e concegao de um espetaculo no meio rural, € mo-
bilizar todo um conjunto de meios e recursos necessarios a prossecucao de todo o
processo teatral e posterior produto final. Todas estas dinamicas contribuem para um
modelo de educagao comunitaria, porque assumem contornos de responsabilidade,
criam processos de aprendizagem, envidam esforcos em prol de um objetivo comum
e promovem mudancas e transformagoes sociais.

Historias de Vida: Procedimentos de Recolha de Dados

A nossa investigagao incidiu num estudo de caso veiculado por uma abordagem
qualitativa, onde as historias de vida foram a principal técnica de recolha de da-
dos. De acordo com Massolo (1998), esta experiéncia rememorativa visa “penetrar
no passado pessoal e coletivo, reconstruir, reinterpretar e preservar nao a totalidade
do passado, mas fragmentos urdidos de rostos, palavras, gestos, lugares, objetos e
acontecimentos” (p. 15).

A histdria de vida de um ser humano, resultado de todo um conjunto de fatores e cir-
cunstancias de vida, pode considerar-se um microcosmo que comporta um universo
bastante particular, pessoal e subjetivo. Este universo individual, reflexo do social,
nao seria possivel sem o0 macrocosmo, ou nao fosse o individuo o resultado de todo
um conjunto de interagdes em constante sintonia com o macro. Para Bras (2016),
“nenhum homem é uma ilha, todo o ser humano é marcado pela época em que vive,
bem como pelo percurso coletivo do povo a que pertence” (p. 39), logo a historia de
vida de um ser humano € o resultado de todo um conjunto de interacdes politicas e
sociais, que fazem parte de uma histdria que também é coletiva.

A nossa amostra foi composta tendo em conta as pessoas com mais anos de parti-
cipacao no teatro de Pousade, sendo que a narrativa compreendeu o tempo desde a
primeira até a ultima participagao. Nao obstante, procuramos também nao descurar
as memorias que guardam da sua infancia, ou seja, antes da participacao efetiva
no teatro de Pousade, para assim aferirmos se recordavam a participagao dos seus



FESTIVIDADES, CULTURAS E COMUNIDADES

antecessores, e, por consequéncia, conferirmos a sua continuidade, as transforma-
¢oes que foram sucedendo os momentos mais marcantes, e se as memarias que
guardam desses tempos ja pressupunham a sua integragao numa histdria coletiva.

O processo inerente a recolha de dados teve inicio com uma entrevista a Joaquim
Joao Marques — ja referido anteriormente — com o objetivo de conhecermos melhor
o0 contexto de investigacao. De acordo com Pujadas (1992), este € um processo extre-
mamente moroso que sé comeca a ganhar forma depois de estabelecermos inume-
ros contactos com as pessoas no terreno e, se necessario, efetuarmos outro tipo de
entrevistas, menos pessoais e comprometidas para melhor conhecermos o objeto de
estudo. Apds a entrevista a Joaquim Marques, constatamos a importancia de “investi-
gar com, em vez de investigar sobre” (Morina, 2017), sendo que o elemento entrevis-
tado se transformou num elemento ativo, ao manifestar vontade em participar na di-
vulgacao, preservagao e valorizagao do teatro desta aldeia.Joaquim Marques prestou
esclarecimentos sobre a importancia do nosso estudo aos habitantes de Pousade,
disponibilizou-nos videos de pecas que foram desenvolvidas, facultou-nos noticias
de jornais que davam conhecimento da realizacao do Drama da Paixdo, e para além
da entrevista numa fase inicial, concedeu-nos a sua histéria de vida. Neste sentido,
procuramos seguir os pressupostos de Morina (2017), ao permitir que os sujeitos
investigados participassem na investigagao e se tornassem coautores do processo
narrativo, construindo a investigagao assente num processo de dialogo, entre quem
investiga e os participantes investigados, cultivando um processo democratico e ga-
rantindo que a investigacao também surja dos interesses de quem participa.

Neste processo, foram realizadas sete entrevistas abertas, embora tenham sido vali-
dadas apenas cinco. Cientes dos riscos que poderiamos correr,no que concerne a esta
opcao, seguimos o pensamento de Pujadas (1992) que refere que devemos evitar
“dirigir excessivamente uma entrevista, por meio de perguntas demasiado concretas
e cerradas, que impoe o angulo do ponto de vista do entrevistador e nao a perspetiva
espontanea do narrador” (p. 68).

Na transcricao do texto adotamos uma reproducao fidedigna e integra, embora te-
nhamos adotado a colocagao de pontuagao, retirado pequenas repeticoes, aligeirado
algumas intervengdes do entrevistador, desvios de conversa, e melhorado um ou outro
aspeto proprio da linguagem corrente, salvaguardando sempre o sentido do texto.

Memorias das Gentes de Pousade: Nascer e Crescer com
o Teatro

Apés a definicao do corpus de analise, procedemos ao recorte das citagoes que inte-
ressavam a cada categoria. Assim, gostariamos de salientar que, embora ja tenhamos
evidenciado algumas das memdrias das gentes de Pousade em pontos anteriores,
relativas a outras categorias, neste ponto iremos apenas destacar “as memorias de
infancia”, fragmentos das histérias daqueles que integraram o teatro de Pousade,
e que preservam memorias individuais e coletivas dos lugares, das personagens,
de momentos marcantes e das gentes que, embora ja nao estejam presentes, farao
sempre parte da historia deste povo.
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Como refere Scher (2010) “o teatro comunitario define-se por aqueles que o inte-
gram” (p. 63), logo nao poderiamos trazer a colagao o teatro de Pousade sem antes
convivermos com as suas gentes e com os diferentes espacos onde o teatro acontece,
porque “cada lugar tem a sua historia, o seu saber e a sua identidade” (p. 64).

As memorias de infancia das gentes de Pousade trazem a evidéncia o periodo em
que o Drama da Paixdo era representado na integra: “recordo-me ser pequena e as-
sistir a Paixao de Cristo integral, nao é como agora que fazemos s0 alguns episodios,
antes era a noite toda” (Agueda Terras, entrevista, 2017). “Lembro-me também da
duracao do Auto da Paixao. Aquilo era muito grande, comecgava as nove, 10 da noite e
era até as cinco, seis da manha” (Aristides Monteiro, entrevista, 2017).

Num artigo escrito em 1981 pelo jornalista Antonio José Teixeira, encontramos pala-
vras que comprovam o dito anterior. Neste testemunho podemos conferir a duracao
efetiva do espetaculo, o numero de participantes e a forte adesao de espectadores.

O Grupo Cultural e Desportivo Pousadense ressuscitou o “Drama da Paixao” (original
de José Rebelo, natural da localidade) depois de 21 anos de interregno.

43 actores e figurantes deram corpo a 71 personagens empenhando-se du-
rante uma noite (das 21 horas do dia 19 as 6h, do dia 20) no retomar de uma
tradicao perante cerca de 2000 pessoas que nao arredaram pé até ao final do
espetaculo (e que espetaculo!). (Teixeira, 1981)

Se hoje pensamos que poderia tornar-se entediante assistir a uma peca de teatro
com um periodo de duragao tao longo, naqueles tempos viviam o momento com
grande intensidade e expetativa. Aqueda Terras (entrevista, 2017) reforca o entu-
siasmo e a envolvéncia provocada pela constante surpresa inerente aos diferentes
episddios do Drama da Paixdo:

quando era pequenina, aquilo era tao envolvente que, nao dava pelo tempo
passar ( ...) era como ver um filme ( ... ). Para nos criangas era um espetacu-
lo. N6s nao tinhamos nada na aldeia, entao iamos ter uma noite de teatro
que sabiamos que era garantido. Eles andavam 1 ano quase a ensaiar a pega.
Demoravam imenso tempo. Portanto, era uma expectativa muito grande estar
a espera desse dia, porque nao nos deixavam espreitar, nem nos tinhamos
tempo para isso, nem autorizacao. Ou seja, hoje em dia fazem ensaios ca fora
e as pessoas vao vendo no salao. Nao antigamente era uma surpresa, tu nao
ias aos ensaios, tu nao sabias, tu nao vias, nao, era tudo surpresa, ficavamos a
espera daquele dia.

As memodrias dos entrevistados resvalam também para a participacao dos familiares,
0 que expressa um trabalho efetivado continuamente e que se tem afirmado, geragao
apos geracgao. “Tenho memaria do meu pai participar no Auto da Paixdo, onde ele fazia
de soldado ( ...). Sempre que podia assistia aos ensaios do meu pai e houve uma altura
que ja comegava a decorar alguns papeis” (Aristides Monteiro, entrevista, 2017).
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Agueda Terras (entrevista, 2017) recorda ainda a veracidade, o realismo e o rigor
que Manuel Moreira impunha a si préprio na construcao interior e exterior do
personagem, ao representar o papel de Cristo.

Havia um senhor que era o Senhor Manuel Moreira que ja faleceu ha muitos
anos, era Cristo retratado. Ele sabia que ia fazer a Paixdo de Cristo e deixava cres-
cer a barba, a barba era natural, o cabelo, vivia aquilo intensamente. A posi¢ao
que ele tinha — eu lembro-me disso pequenina — a posicao que ele tinha na
cruz era espléndida... nunca vi nada igual ( ...) ele levava mesmo aquilo a sério,
ele prendia-se mesmo... parecia real. (Agueda Terras, entrevista, 2017)

Aristides Monteiro (entrevista, 2017) relembra também a histoéria de Alberto Matias,
que construiu uma cruz em madeira macica, com o intuito de tornar a cena mais
realista.

Esse senhor,uma vez, foi-lhe encomendado uma cruz que fosse feita em tabua,
que ficasse oca para ser leve e ele fé-la em madeira macica e verde. Quando
vimos aquilo, valha-me Deus! Na altura, se bem me lembro era um teatro de
rua com varias estacoes pela povoagao. Quando agarramos na cruz, era muito
pesada. E entdo disseram: “Entao olhe la, entao, mas, isto é tao pesado’, ao
que ele respondeu: “Nosso Senhor Jesus Cristo também sofreu”. Pronto. Como
Nosso Senhor Jesus Cristo sofreu, também para desempenhar bem o papel,
também tinha que sofrer. (Aristides Monteiro, entrevista, 2017)

Estes contactos sociais e culturais a que estiveram submetidos desde tenra idade
foram determinantes na construcao de uma educacgao voltada para os valores tradi-
cionais e identitarios. O facto de nascerem a observar a participacao dos familiares
e crescerem a fazer teatro, numa constante interagao com o meio que os rodeava,
tornou-os propensos aos valores e praticas daquele povo que os incitou a agao tea-
tral, fornecendo-lhes os meios necessarios para um continuum de geragoes.

Consideracoes Finais

Estas comunidades locais, isoladas na ruralidade do interior, tém de ser alvo de um
maior interesse, pelos valores que preservam, pelo seu sentido de pertenca, pela
consciéncia comunitaria, e pelo afinco que colocam continuamente na preservagao
da sua cultura e da sua identidade, aspetos que poderao servir de contraponto a uma
sociedade desumanizada.

Deste ponto de partida, o nosso desejo prendeu-se com a vontade em registar uma
tradicao teatral que contrariasse os valores que imperam na sociedade hedonista
cultivada pelo homo individualis, desenquadrada do coletivo e do viver em comuni-
dade (Lipovetsky & Serroy, 2008/2010), na defesa de uma educagao nao formal, em
que o teatro possa ver aplicadas as suas particularidades na construgao de uma efe-
tiva comunidade. Uma comunidade que disponha de um tempo e de um espago em
que o teatro vise nao so6 objetos artisticos, mas também sociais e de formacao, e que,
ao servir-se dos recursos teatrais, fomente a sua participacao, o exercicio de cidada-
nia, a coesao, a autonomia, o convivio e a construcao e partilha de conhecimentos.
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Resumo

Tendo como objetivo a identificagao e valorizagao dos recursos do territorio, perce-
bemos neste a edificacao de diferentes patrimoénios materiais e imateriais que nos
levam a refletir sobre a maneira como um povo se mostra e diz num espaco vivencial,
a cada tempo e espaco, mais plural e multicultural. Pondera-se neste texto sobre a
efemeridade ou a permanéncia de um “ser” e “ter” que se fazem outros, num cons-
tante criar e recriar de festas e tradicoes. Neste contexto, e em épocas especificas do
calendario judaico-cristao, vimos emergir praticas iniciaticas e ritualisticas préprias.
Centrando a nossa atencao nas festividades do entrudo e na pratica ritualistica e
iniciatica promovida pelos cardadores de Vale-de-ilhavo, uma pratica que se decla-
ra recurso material e imaterial desta regidao e povo, e elemento de uma narrativa
multicultural, visual e sonora propria, sera nossa intencao perceber o modo como
este recurso se projeta no imaginario das gentes. Questionando narrativas e praticas,
pretendemos expor ainda 0 modo como a mascara e a indumentaria dos cardadores
se distinguem, buscando delinear as circunstancias onde se expoem. Analisaremos
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também a forma como se evidenciam os simbolos e as praticas, expondo imaginarios
e manifestacoes civilizacionais préprias, numa construcao identitaria de inegavel
valor e significado.

Palavras-Chave

cardadores, entrudo, ritual, narrativas visuais, narrativas sonoras

Introducao

Tendo como objetivo principal a identificagao e valorizagao dos recursos do territorio,
sejam eles materiais ou imateriais, enquanto elementos e fatores criticos e estratégi-
cos de desenvolvimento cultural, mas também social e econdmico, ponderamos efeti-
var uma reflexao sobre a forma como um tempo tao particular do calendario judaico-
-cristao como € o carnaval, e um objeto tao particular como é a mascara e os contextos
materiais e imateriais em que se insere, se manifestam num conjunto de rituais e ritos
que se concretizam em diversos tempos e lugares do nosso territorio. No sentido de
melhor definir, enfocar e concretizar a investigagao, delimitamos progressivamente o
nosso campo de agao, concretizando a pesquisa num conjunto de elementos associa-
dos a um tempo e lugar préprios, o tempo e o lugar onde se realiza o ritual e o rito das
festividades de inverno, nomeadamente o entrudo e o carnaval numa regiao do centro
do pais: a regiao de Vale-de-ilhavo, no concelho de ilhavo, distrito de Aveiro.

Sabemos que as manifestagoes culturais onde a mascara, mas também o fogo, o es-
carnio e o maldizer sao usados como formas de renovagao e expurgacao de todos os
males nos permitem analisar os elementos de uma cultura e tradi¢ao nas suas variadas
vertentes, buscando os seus elementos mais genuinos e auténticos. Ao perceber de que
forma um patriménio material e imaterial se mostram e dizem, e 0 modo como podem
contribuir para a preservagao de uma cultura conduzindo ao desenvolvimento social e
economico de uma regiao, podemos progressivamente tragar uma perspetiva de desen-
volvimento social e cultural mais alargado, promovendo o crescimento da economia
local e regional, no fluxo e afluxo de pessoas e bens que se concretiza.

As atividades desenvolvidas no contexto das festividades e festas do entrudo e do
carnaval conduzem sempre a deslocagao de pessoas e bens, e concomitantemente,
ao desenvolvimento econémico e social, adquirindo os espacos e territdrios dinami-
cas que incitam o retorno a terra e a exploragao de espagos de pequeno comercio e
industria que difundem os produtos regionais. Essa dinamizagao apela a realizacao
de eventos de natureza varia, nomeadamente feiras e festivais, mas também aqueles
que nos propomos aqui analisar, adquirindo um papel decisivo na gestao e dinami-
zagao dos espacos e dos territorios. Neste sentido, permitimo-nos a analise de uma
dinamica cultural e social particular: o ritual do entrudo e dos cardadores da regidao
de Vale-de-ilhavo no litoral centro de Portugal.
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0 Entrudo em Vale-de-ilhavo

Em Vale-de-ilhavo, no concelho de ilhavo, distrito de Aveiro, e enquadrada no ciclo
de festas de inverno e do carnaval, surge uma manifestacao cultural com regras e
principios proprios, e, em alguns elementos, semelhantes aos que caracterizam as
festas e romarias de caracter iniciatico praticadas em outras regioes do pais. Esta
pratica, recupera, e no dizer de Ferreira (2016),

de um passado longinquo rituais de iniciagao dos rapazes, através de um gru-
po exclusivo de rapazes e homens solteiros a que chamam Cardadores — numa
alusao ao cardar da la - formando uma espécie de sociedade secreta, em que
guardar segredo € condigao fundamental para se ser aceite. (p. 10)

Sao seus intervenientes, os cardadores, cuja presenca remete a épocas remotas. Na
sua forma de atuar,“sao pessoas singulares, sempre envoltas em mistério e erotismo,
quer pelo colorido dos trajes, quer pelas exoticas atuagoes, pretendendo em publico
definir a sua identidade” (Ferreira, 2016, p. 10). Também aqui, e a semelhanca do que
acontece no norte do pais, nao é possivel determinar ao certo a origem desta pratica.
‘A sua origem permanece no mistério, uma incognita que certamente perdurara no
tempo” (Ferreira, 2016, p. 10). Socialmente, e a semelhanga dos seus congéneres —
0s caretos —, os cardadores tém uma funcao social e iniciatica importante. Todos os
anos, e cerca de 1 més antes do carnaval, os rapazes do lugar juntam-se num lugar
secreto, designado de “caserna”, para dar inicio aos preparativos do carnaval. As reu-
nides realizadas todos os dias até ao final da festividade, servem nao so6 para iniciar
0s novos, como para determinar as regras de conduta, concegao e construcao da
mascara e das vestes, bem como da saida do grupo no domingo gordo e terca-feira
de carnaval. A semelhanca de muitos ritos de iniciacdo, todo o processo comporta
trés fases: a primeira, o afastamento; a seqgunda, o ritual traumatico; a terceira, a pu-
rificagao (Morin, 1948/1970). Do grupo fazem parte os jovens da terra, e unicamente
esses, nao sendo permitida a inclusao de jovens de outras proveniéncias e lugares.

Para se ser aceite é necessario ser-se solteiro e morar em Vale de ilhavo, em-
bora esta obrigatoriedade de morar em Vale de ilhavo seja ja uma adaptacao
da regra inicial que obrigava a que se fosse natural e morador de Vale de
ilhavo. Hoje, se nao nasceu em Vale de ilhavo, mas vive 4 ha muito tempo e
€ reconhecido como sendo da terra, revelando um comportamento e perso-
nalidade de agrado dos Cardadores, pode candidatar-se a ser aceite no grupo.
(Ferreira, 2016, p. 14)

Percebemos o bairrismo e as rivalidades inerentes a esta pratica, bem como a evolu-
¢ao imposta pelo transformar de uma sociedade que se faz, a cada ano, mais parca,
nao so6 de jovens, como de um interesse por parte destes pelos rituais, ritos e tradi-
¢oes da sua terra. Neste sentido, prevemos progressivamente uma desintegragao do
grupo, do ritual e do rito, e, consequentemente, da comunidade, contribuindo para o
seu desenraizamento social, cultural e local. Cientes desta realidade, os elementos
continuam estritos na inclusao dos novos. Excluidos a partida encontram-se aqueles
“que se envolveram em problemas com a justica ou com o consumo de substancias
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ilicitas, bem como aqueles que pertencem a forgas militares ou outras militancias
publicas ou institucionais” (Ferreira, 2016, p. 149). Desta exigéncia resultam mais uns
quantos fatores de debandada ao grupo, ao ritual e ao rito. No entanto,

em Vale de ilhavo, a existéncia deste grupo de mascarados tera funcionado
como regulador da vida da comunidade ( ...). Hoje com uma fungao menos
reguladora, apresenta-se principalmente como agregador da comunidade pela
via do ludico e da solidariedade social. Representam a memdéria de uma co-
munidade, qual museu vivo da época de Entrudo e dos rituais com mascaras,
marcando a diferenca pela originalidade, mistério e exotismo das suas perfor-
mances. (Ferreira, 2016, p. 61)

Apesar dos inumeros atropelos da vida moderna, a tradigao vai conseguindo sobrevi-
ver ao passar dos tempos e a influéncias externas, em muito por parte do empenho e
engenho dos mais velhos que veem na sua pratica um meio de evidenciar e valorizar
um lugar, um ritual e uma tradicao. Inserido nas festas carnavalescas, contendo um
ritual e cerimonial especifico, o cortejo dos cardadores, o culminar de todo o proces-
so ritual e iniciatico, atrai numerosos forasteiros, contribuindo para o desenvolvi-
mento turistico, social e econdmico da regiao.

Os Cardadores de Vale-de-ilhavo

O grupo pode ser definido como um conjunto de rapazes que manifestam comporta-
mentos iniciaticos visando a passagem a idade adulta e a integracao na comunidade.
Neste sentido, fazem parte de um grupo secreto, cujas atividades apresentam um
secretismo evidente. Paradoxalmente, vislumbramos o conhecimento e reconheci-
mento identitario de todos os elementos pois que, se se constituiu de todos ou de
parte dos jovens rapazes da terra, e se estes devem encetar um procedimento e um
ritual préprio, ritual esse que comeca cerca de 1 més antes do carnaval, e detém
comportamentos e regras fixas do conhecimento de todos, nao sera dificil,num meio
pequeno, perceber quem sao.Juntos, os cardadores,

formam um grupo orientado por um ou mais chefes, com regras muito especifi-
cas e rigidas, que nao estao escritas, sendo apenas transmitidas oralmente entre
os Cardadores e unanimemente aceites. A chefia € um privilégio dos mais velhos,
enquanto Cardadores, e somente solteiros. Os chefes sao responsaveis por toda
a logistica, desde as compras até a manutengao da “caserna”. Sao também res-
ponsaveis por aferir se 0 comportamento de os “novos” esta em sintonia com a
filosofia de vida preconizada pelos Cardadores. (Ferreira, 2016, p. 14)

Sendo necessario cuidar de toda uma logistica, nomeadamente a compra do vinho e
do bagaco que se consome durante toda a época do ritual e noites de reuniao, esta es-
tabelecido o pagamento de uma “j6ia” (Ferreira, 2016) que varia a cada ano, em funcao
do preco dos bens consumidos e do numero de cardadores, ou aspirantes a cardador,
que integram o grupo. O ritual, que pressupde uma praxis instituida, e aceite por todos,
inicia a um sabado, o chamado “sabado da limpeza”, o dia em que todos se relinem para
limpar o local das suas reunidoes — “a caserna”. Este dia acontece cerca de 1 més antes
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do carnaval, sendo limpos nao s6 a caserna, como os terrenos circundantes, e toda a
envolventel. Este trabalho é realizado pelos mais novos, sendo funcdo dos mais velhos
assegurar a sua correcao. Na segunda-feira seguinte, comegcam as reunides com a elei-
¢ao das chefias, bem como dos critérios de admissao dos novos membros. A admissao
de novos membros é um processo exigente e rigorosamente regulamentado. E um
processo que passa por varias fases.

A primeira comega com a aceitagao e entrada no grupo e com o periodo de
aprendizagem: da manufatura das mascaras, do ensaio das dancas, saltos e
urros, do manejo das cardas, das regras da “‘caserna” e, finalmente do modo de
vida dos Cardadores. (Ferreira, 2016, p. 17)

As fases seguintes serao concretizadas ao longo de todo o processo de construgao
do carro, e nas saidas publicas no domingo gordo e terca-feira de carnaval. Quando
um “novo” é admitido, os mais velhos atribuem-lhe uma alcunha. E por essa alcunha
que sera conhecido e chamado. O grupo assume o papel de tutor e o jovem candida-
to a cardador, depois desta fase, nunca mais sera deixado sozinho, encontrando-se
em teste?. Verifica-se, a evidenciagao, segundo Morin (1948/1970), da primeira fase
de muitos ritos de iniciacao, o afastamento, tanto social como familiar. Em seguida,
confirma-se a segunda das fases, o ritual traumatico, composto pela pratica de uma
praxe e pelo cumprimento das regras, dos principios e tarefas impostos, bem como
de um cddigo de conduta associado. O seu incumprimento, bem como o afastamento
das praticas grupais, pode ditar o pagamento de multas ou a expulsao. A terceira das
fases, a purificagao, da-se quando o “novo” integra o cortejo final, objetivo de toda
esta pratica e ritual, que passa pela construg¢ao dos carros, das indumentarias e so-
bretudo da mascara que define o cardador (Morin, 1948/1970).

De salientar que a noite de sabado para domingo de carnaval é uma etapa muito im-
portante no ritual. Nessa noite, e contrariamente ao estabelecido, é permitida a visita
dos antigos cardadores que sairam do grupo por se terem casado, e 0 convivio com
os demais. Nessa noite, denominada de “noite da pregacao”, os cardadores anunciam-
-se a0 som do buzio ou do corno, vestindo gabdes que denunciam a solenidade do
ato, para a comunidade. A noite decorre na abundancia do consumo de alcool, pois o
“santo” Vale, ou Vai Vieira Bandarra, nao é mais do que um pipo de vinho, que todos
devem adorar e esvaziar (Ferreira, 2016). No domingo de carnaval faz-se o primeiro
desfile, sendo que neste dia é imperativo nao levantar a mascara, para que a identi-
dade dos membros do grupo nao seja revelada. Como seria de prever, € um momento
singular para todos, em especial para os “novos”. E também o momento de libertacdo
de energias acumuladas, que se traduzem na exuberancia dos saltos, dos guinchos e
dos roncos. No final do desfile, os “novos” recolhem mais cedo a casa, acompanhados
pelo grupo, que assiste a retirada das vestes. Os mais velhos permanecem até mais
tarde pelas ruas do lugar dando largas as suas praticas. Na segunda-feira, o dia de ir

1 Se em tempos idos, e em face do secretismo necessario e das perseguigdes de que eram alvo por parte
das autoridades policiais adstritas ao regime, o local de encontro, a “caserna”, mudava de sitio todos os
anos, mais recentemente, e fruto da evolucao dos tempos e da sociedade, mantém-se o mesmo, sendo
que a sua localizagao é do conhecimento de todos na regiao.

2 Este acompanhamento faz-se inclusive no sentido do cumprimento dos compromissos familiares e escolares.
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as “bichaneiras” (também conhecidas por mimosas ou acacias), os elementos do gru-
po saem para colher ramos de mimosa ou acacia nos campos ao redor do lugar. Os
ramos servem para decorar o carro, vulgarmente uma carroga, que saira no desfile de
terca-feira de carnaval. A carroga, puxada pelos mais novos, € decorada nao s6 com
os ramos de bichaneiras, mas também com mascaras mais antigas, uma cruz de pau
na qual suspendem, para além de uma mascara, uma imagem feminina (calendario
erotico), em pose e vestes sensuais. Acrescem, no conjunto dos materiais carregados,
todo um conjunto de instrumentos musicais, rolos de papel de seda de varias cores,
elevando a exuberancia e riqueza plastica e visual do carro. Na noite de segunda
para terca-feira de carnaval, procede-se ao ritual da “confissao”.Juntos na “caserna”, os
cardadores confessam as suas faltas, recebendo como punicao um castigo, que sera
mais ou menos grave, conforme as faltas cometidas.

Depois de cumprido o castigo, o cardador encontra-se liberto e purificado, pronto
para o novo ciclo que se avizinha, cumprindo os rituais de purificagao e regeneragao,
proprios da época. Na ter¢a-feira de carnaval, o dia em que se regista o ponto alto dos
festejos, o culminar de todo um ritual de sociabilizacao e passagem a idade adulta,
a azafama comeca logo cedo. Acabam-se as tarefas de preparacao do carro e da-se
inicio ao processo de transformacao do individuo. O desfile alegorico inicia cerca
das 13 horas. Principiando pelas ruas da localidade de Vale-de-ilhavo, dirige-se até
a cidade de Ilhavo, sendo que pelo caminho os cardadores vao dando largas as suas
praticas, cardando as raparigas. Associado ao entrudo de Vale-de-ilhavo, procede-se
ainda a “‘queima do Judas”, ato de purificacao e regeneragao de toda a comunidade,
onde um boneco de palha € queimado depois de julgado, sentenciado e enforcado.
Por toda a regiao é corrente verem-se nesta altura “Judas” expostos na praca publi-
ca, normalmente pendurados em postes de eletricidade ou outros equipamentos
urbanos, representando alguém da comunidade que se quer julgar e ridicularizar.
E comum os populares juntarem-se junto do “Judas” e comentarem 0s versos que o
mesmo traz ao peito e que dizem da sua natureza e identidade. Através desta pratica,
expurgam-se édios e males, de modo que o convivio e a sociabiliza¢cao se facam de
forma mais pacifica e ordeira no resto do ano® Em tempos idos, e segundo Ferreira
(2016) nao era um “Judas” que era julgado, mas o “santo”. Segundo o autor,

tempos houve em que o “santo” era um boneco de palha, vestido de fato e
gravata vermelha, relogio de corrente de imitacao e mascara de cardador, que
seria julgado e enterrado na noite de Quarta-feira de Cinzas, realizando-se
uma danga com rapazes e raparigas, em que as raparigas eram as queixosas
contra o “santo’, e os rapazes a favor. A cerimonia de julgamento e enterro do
“santo” tinha espetacularidade: gritava-se e chorava-se e tudo terminava a
meia-noite. (Ferreira, 2016, p. 61)*

3 E comum aquele, ou aquela, que sdo alvo das suas praticas se enfurecer por ver aclamadas em praca
publica as suas condigoes. Contudo nao é intengao desta pratica humilhar ou subjugar ninguém.

4 Conta-se que também existia “um livro do ‘santo’ com as queixas de sete mulheres, esse livro
supostamente queimado, ( ...), continha anos de cultura popular, de ditos e cantares de que hoje muita
pouca gente se recorda” (Ferreira, 2016, p. 61). Lembram os mais antigos que a ultima vez que se realizou
o enterro do “santo” foi em 1965 (Ferreira, 2016).
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Como traje, o cardador possui, a semelhanca dos caretos de Podence e Lazarim, uma
mascara e indumentaria proprias. Das vestes fazem parte duas pegas de lingerie femi-
nina (baby-doll e calgao), um lenco de tricana colorido que Lhes tapa o peito, meias de
renda (as quais sdo cozidos pompons de |3) e sapatilhas. A cintura, dispde de um cinto
ao qual foram presas varias campainhas e chocalhos; nas maos, duas cardas®. As cardas
servem para ‘cardar” as raparigas; o cinto de campainhas e chocalhos, bem como os
roncos e grunhidos, os saltos e as correrias que antecedem a investida, também®.

Sé os Cardadores tém permissao de tocar nas raparigas, no ato de cardar, que
embora carregado de erotismo é atualmente muito mais ordeiro e respeitador;
e se tal nao acontecer o “chefe de rua” (eleito pelos chefes da “caserna”) castiga
o prevaricador com a ida para a “casa de saida’”, a retirada do fato e da mascara
e 0 abandono do grupo. (Ferreira, 2016, p. 42)

A mascara que completa o disfarce € composta pelas “parodias”, pelas “fitas” ou “ga-
zetas” e, pela “cara”. Como exposto em Ferreira (2016):

as parddias, as fitas e as gazetas compdem a parte posterior da mascara sim-
bolizando a cabeleira.(...) Por baixo das “parodias” sao cosidas com um fio de
vela umas a outras, cortadas mais largas e mais compridas, “fitas” ou “gazetas’,
aproveitando-se o papel ao comprido e dobrando-se um pouco na parte de
cima (zona da costura). (p. 25)

A cara é feita de pele de ovelha cosida num pedaco de ganga’. Desta cara fazem
parte uns olhos e uma boca cujos contornos, de cortica, foram pintados de vermelho.
O nariz, bastante comprido, feito de pano igualmente de cor vermelha, surge preen-
chido com algodao sendo semelhante a um falo®. Por cima dos olhos, sao colocadas,
anualmente, duas asas de ave que se denominam “penhacos”. Da mascara faz ainda
parte um bigode feito com pélos de rabo de boi ou cavalo’.

A mascara constitui o elemento principal de todo o disfarce. Sequndo Ferreira (2016),
“€ na mascara que os Cardadores colocam todo o seu orgulho, toda a sua habilidade
e, como tal, todos os anos novas mascaras aparecem, outras sao feitas ou melhoradas,
sempre na mira da espetacularidade” (p. 25). Depois de disfarcados, e organizada a
saida, os cardadores fazem-se a estrada, cardando e atormentando as raparigas mais
jovens, e todos aqueles por quem passam.As fitas da sua indumentaria sao por vezes
alvo da furia das raparigas que, tentando afasta-los, as arrancam. Por vezes, o seu
nariz é igualmente alvo da sua violéncia, percebendo-se o intuito da mutilacao. De
forma mais amistosa e carinhosa até, as fitas sao oferecidas a alvos da sua particular

5 Em tempos idos, estas cardas continham os picos caracteristicos. Mais tarde suavizaram-se usando uma
lixa. Agora sao de madeira lisa para nao magoar.

6 Os cardadores mais velhos, casados, que ja nao fazem parte do grupo, sao igualmente alvo da sua
investida (Ferreira, 2016).

7 Em tempos mais antigos utilizaram a pele de texugo (Ferreira, 2016).
8 O nariz e a boca simbolizam os 6rgaos genitais (Ferreira, 2016).

9 Vale-de-ilhavo é um lugar rural, sendo que na composicio da mascara sobressaem materiais e
elementos dessa mesma ruralidade.
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atengao e estima, raparigas ou senhoras, ou a alguma crianga que se mostre mais
assustada com a investida no intuito de a acalmar.

As “fitas” destinam-se a ser oferecidas a quem as pede ou a quem o Cardador
tem gosto em oferecer, sendo usual serem o elemento apaziguador de algum
choro assustado dos mais pequeninos ou o delirio da criangada que corre atras
dos Cardadores para lhes roubar alguma fita. E também usual ser elemento
decorativo de algum quarto de dama. (Ferreira, 2016, p. 25)

Para além da indumentaria, do traje e da mascara, ao longo de todo o desfile, so-
bressai um odor forte a Tabu, perfume da sua preferéncia e que marca a presenca e
passagem do cortejo dos rapazes.

Barato, de odor muito intenso, foi perfume de eleicao dos mais velhos nos
seus tempos de jovem. Este perfume tornou-se marca dos Cardadores e um
modo de se fazerem anunciar. Para além de “bem perfumados’, trazem tam-
bém escondido em algum refego da roupa, um frasquinho de perfume com
que brindam, com umas cheirosas borrifadas, aqueles com quem se cruzam.
(Ferreira, 2016, p. 26)°

No nosso entender, um claro ato de dominagao e posse.

As Paisagens Sonoras e Visuais que Desta Pratica Emergem

0 sonoro e o musical desenvolvidos pelas acdes dos cardadores de Vale-de-ilhavo
realizados aquando dos rituais e dos ritos, das arruadas e do ato de cardar, surgem
como elemento identificador e diferenciador desta atividade. Os sons narrados, os
urros, os gritos, os saltos, os chocalhos e os sinos, produzem elementos musicais e
sonoros que trazem a performance um caracter festivo e a diferenciagao sonora que
0s torna unicos no panorama festivo e musical onde se inserem. A musica, simulta-
neamente, ndo é pertenga Unica destes rituais. Acompanha nao sé as performances
e as arruadas, como é o elemento que lhes fornece a energia necessaria ao contex-
to de atuacao. A paisagem sonora concretiza-se no conjunto dos elementos que se
enformam no contexto da pratica. Schafer (1977/1997) adverte, em fungao desta
diversidade, para a existéncia de inUmeras possibilidades de escuta da paisagem.
Os diferentes ambientes sonoros, em constante mutagao, compreendem os sons da
natureza e os sons artificiais, 0 som dos instrumentos musicais, das maquinas, 0s
sons que nos chegam a noite e durante o dia, na cidade e no campo, numa escuta
diferenciada que reclama, de nos, o siléncio para a sua fruicao.

Neste sentido, investigagdes recentes contemplaram algumas das multiplas escutas
possiveis da paisagem sonora, mormente aquelas referentes aos rituais e aos ritos de
carnaval (Furlanetto, 2017). Essas escutas tornaram possivel que de um e outro lado
do mundo surjam eventos musicais que “sussurrem geografias emocionais, profundas,

10 O perfume tem um odor tao intenso que, apesar dos trajes serem lavados anualmente, e estarem
arrumados quase um ano, quando retirados dos arrumos para serem usados e aperfeicoados no novo ano,
ainda contém o odor a Tabu do ano anterior (Ferreira, 2016).
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essencialmente humanas” (Furlanetto, 2017, p. 22). Esta perspetiva de escuta, basea-
da numa escuta dos sons locais aporta, no caso dos cardadores de Vale-de-ilhavo, os
sons da arruada, dos tambores, dos cornos, dos sinos, dos chocalhos, dos urros e de
toda a gritaria alocada a pratica do cardar. Em funcao do local onde se realiza o ritual
e a arruada, e a semelhanga dos distintos usos dos instrumentos, dos elementos e
das mascaras, dos atores e autores da agao, encerra uma diversidade de objetos e
leituras.Ariqueza do sonoro que se projeta na acao dos cardadores e no desfile onde
se integram dialoga com a riqueza dos elementos visuais que a sua pratica encerra.
Vejamos a riqueza dos elementos presentes nas suas vestes, mas também na “caser-
na”, na carroga, bem como nos diferentes carros e temas que integram o desfile de
carnaval e que se projetam nao so visual, como sonoramente.

Conclusao

Os excessos do entrudo e do carnaval sao permitidos e vistos como um momento de
passagem para um tempo de introspecao e reflexao. Desta imbricagao entre sagrado
e profano, os ritos irrompem da riqueza do patrimdnio material e imaterial que se
encontra ligado a estas praticas e ao uso das mascaras, dos trajes e ao seu aspeto
zoomorfico. A genuinidade destas manifestagoes encerra um misto de real e de ima-
ginario, outorgando poderes magicos e divinatdrios. Estudadas por diversos autores,
estas praticas revelam a identidade de um povo e dos lugares. A festividade, seja
ela de natureza religiosa ou profana, constitui um lugar privilegiado de descoberta
do ser humano nas suas mais diversas facetas e expressoes. Marcando um ritmo de
vida, definindo labores nos seus tempos e lugares, a festividade e o rito estruturam,
apoiados num tempo que se define nas estagoes do ano, um fazer e ser social, mas
igualmente religioso e tradicional, profundamente contemporaneos, que se dizem
autonomamente enquanto forma de tradicao e arte. Para que estas praticas se reali-
zem, organizam-se grupos e associagoes que contribuem para a coesao comunitaria
e social, promovendo, pela festa, 0 nascimento de um sentimento de pertenca, de
grupo, de regiao, confirmando o valor das relagdes em sociedade e no grupo. Nascem,
assim, oportunidades de ver, ouvir e viver momentos raros da cultura popular por-
tuguesa, momentos que se fazem crenga e tradicao, momentos onde 0 povo nos
presenteia com instantes irrepetiveis da sua cultura, uma cultura que, na sua pureza
e originalidade, nos faz reviver a tradi¢ao. No entanto, esta tradi¢ao encontra-se al-
gumas vezes adulterada por vivéncias e influéncias externas.

Por vezes, contudo, por razdes sociais e materiais varias, tende a desaparecer como
realidade viva. Urge efetuar a sua recuperagao e preservagao, mas também de um
patrimonio material e imaterial que se encontra quantas vezes ao abandono, voltado
ao esquecimento, e que,

da mesma maneira que se preservam as reliquias literarias, plasticas e arqui-
tectonicas do passado, nao sé pelo seu valor intrinseco, como por constituirem
testemunhos de cultura e de civilizagao, ( ...) como produto e documento de
atividade estética, que de toda a evidéncia é,tem jus a ser recolhida, arquivada
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e estudada, e tanto mais quanto ela pode na realidade prestar incalculaveis
beneficios de ordem educativa e artistica. (Lopes-Graga, 1953, pp. 19-20)

Este patrimonio material e imaterial deveria ser investigado, registado, arquivado e
divulgado, para que mais tarde possamos aceder a elementos de uma cultura rica e
extensa em significantes e significados que devemos ousar. Ora, e da mesma forma
que Lopes-Graga (1953) afirma a relevancia e importancia dum espolio musical de
inegavel riqueza, saber e tradigao, sendo, no seu entender, indispensavel e neces-
sario olha-lo como fonte de inesgotavel estudo e tradicao, permitimo-nos alargar
esta sua posi¢ao a todas as fontes de cultura e tradicao presentes, ao longo de todo
o territério portugués, para que, no seu estudo e preservagao, permaneg¢am vivas as
tradigoes, constituindo-se em objetos de interesse tanto para estudiosos, como para
intelectuais, sendo que a tradicdo do entrudo e os cardadores de Vale-de-ilhavo se
mostram como elementos de identificagao e caracterizagao de paisagens visuais e
sonoras imanentes de um ritual e de uma tradicao singular, genuina e culta.
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Resumo

Este ensaio procura perceber em que medida as representacdes festivas da malha do
pao contribuem para a valorizagao da educagao. Até ao inicio do século XX a malha
do pao, ou malhada, era o ponto alto de todo um processo do qual resultava o grao,
fonte de sustento e gerador de economia. Este processo que se estendia ao logo de
2 anos, todo ele processado de forma manual, ao ser substituido pela mecanizagao
deixou de ser praticado; no entanto, passadas décadas, tornou-se objecto de repre-
sentacoes festivas. O processo moroso de todo o ciclo do pao, culminando na sua
malha, refletia habitos culturais que nao se querem fazer esquecer, reafirmando-se
através de representagoes festivas. Neste sentido, através de pesquisa bibliografica,
este texto analisa a importancia destas representacées como patriménio educativo,
verificando que ha uma ramificagao de todo um conjunto de patrimonios imateriais
que espelham uma diversidade cultural e saberes educativos cuja partilha vivencia-
da valoriza a educagao. Neste sentido, as representagoes da malha do pao sao uma
etnografia corpdrea e efémera da historia de uma cultura que se transmite nao so a
comunidade, mas que se estende ao mundo, enfrentando a globalizagao e a meca-
nizagao. Uma educacao da tradigao para a tradicao, na qual sao preservados valores
e tradicoes culturais.
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Introducao

A omnipresenca da educagao da-se num patriménio educativo que atesta uma con-
tinuidade de si mesmo desde os seus produtores iletrados — passado — até aos seus
herdeiros instruidos — nos. Dai a tarefa de o conservar, preservar e mesmo resguar-
da-lo para que também o transmitamos (Davallon, 2003). E & luz destas ideias que
nos surgem as representacoes festivas de um savoir-faire ja extinto: a malha do pao.

A malhada ou malha do pao — pratica sazonal— era a ultima das etapas de um longo
processo, do qual resultava todo um sustento (essencialmente econdmico) — o grao
—, tal como nos relata, nas Memorias Economicas da Academia Real das Sciencias de
Lisboa, Para o Adiamento da Agricultura, Das artes, e da Industria em Portugal, e Suas
Conquistas, Siqueira (1815):

a Colheita do grao he o ultimo servico do Lavrador, ella faz o premio, e recom-
pensa de todos seus trabalhos antecedentes, e gastos de lavouras, e semen-
teiras; a colheita he o objecto da esperanca, e cuidade do Lavrador, durante
huma grande parte do anno (....); ella da fartura de pao barato aos povos. (p. 1)

O autor salienta ainda que:

ninguem ignora estas verdades, e por isso parece, que todos devem considerar,
que n'uma Economia Rural, bem entendida, devem procurar-se todos o meios,
nao sé de suster a abundancia, mas de facilitar a colheita do pao, a qual se
reduz a dous servigos, que sao a ceifa, ou cega do pao, ou cearas, e a debulha,
ou a malha do grao. (Siqueira, 1815, p. 1)

Esta pratica milenar comeca a decair na época que Saruga (2002) denomina de “me-
canizagao’, ou ainda de “motorizagao parcial”’, durante a qual os animais de tiro ainda
nao tinham sido totalmente substituidos pelas maquinas, isto é, finais do século XIX,
inicios do século XX. Torna-se “evidente que os aspectos comunitarios da vida agri-
cola e pastoril, sobretudo os trabalhos colectivos realizados por ranchos ruidosos e
alegres de rapazes e raparigas, sao agora desnecessarios, face as inovagoes e tecno-
logias acontecidas nas ultimas décadas” (Serra, 2004, pp. 14-15). Com o tempo, dao
lugar as maquinas o arduo, mas alegre trabalho que chegava a durar 1 semana, que
juntava geragoes, que refletia a interajuda no seio das comunidades, que promovia
bailes ao serao, que era uma festa.

A Festae o Seu Tempo

Importa, neste ponto, clarificar o conceito de festa. Nao ha estudo que nos possa
revelar quando ou onde surgiu a festa, mas o certo € que emergiu junto com a hu-
manidade porque estava em poténcia nela. Contudo, s6 se revelou no ato do ajunta-
mento do ser humano com os seus semelhantes, pois é este encontro que faz girar a
chave mestra da dimensao festiva que, na sua acegao mais basica, implica a “reuniao
de pessoas de caracter informal ou solene, em espago publico ou privado” (Houaiss,
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2003, p.1727).Afesta é uma linguagem de celebracao comum a todos os participan-
tes e resultado de um conjunto de saberes multiplos que se complementam.

O tempo festivo esta diretamente ligado a identidade e a memoria coletiva devido
a sua propria intemporalidade, pois é através desta que subsiste até aos nossos dias,
ultrapassando as barbaries, chacinas, holocaustos, repressoes, e a mudanga cultural,
entre outros, para assim haver uma ‘reafirmacao da cultura como forg¢a propulsora de
processos civilizatorios integradores” (Ferreira, 2001, p. 13). Esta forca é em parte o se-
gredo da sua sobrevivéncia, pois como poderia a festa reafirmar-se ao ponto de nunca
perecer? Nascimento (2006), em jeito profético, responde a esta nossa questao dizendo

que convém a festa mais o paradigma do peregrino que viaja com intenciona-
lidade de chegar ao destino e de regressar renovado do que a figura do me-
liante ou do turista que se passeiam em busca de sensagoes efémeras, sempre
epidérmicas. (p. 22)

Etérea, ela nao tem tempo, mas sim ritmo, propulsor da periodicidade que perpetua a
vida festiva — ou a renovacao do peregrino. Como tal, o exemplo mais 6bvio sera um
simples relembrar da nossa existéncia uma vez ao ano, ou ainda a missa de domin-
go, que semanalmente recorda aos fiéis a Pascoa e o propdsito da sua fé. E através
destes aspetos que a festa parece identificar-se com o tempo, mas antes parece ser
com o proprio veiculo impulsionador de quem depende — o ser humano — que ela
se funde, tal como salienta Teixeira (2010): “a periodicidade das celebragoes festivas
deve adequar-se a escala temporal do homem, na qual a principal fungao de escandir
o tempo pertence, por motivos ébvios, ao ciclo anual” (p. 20). Afinal, o tempo da festa
€ o do ser humano.

Decrua Estravessar Sementeira Arique Monda Ceifa Malha
Janeiro X X X
Fevereiro X X X
Marco X X X
Abril X X
Maio X X
Junho X X X
Julho X X X
Agosto X X X
Setembro X X
Outubro X X X
Novembro X X

Dezembro X
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Tabela 1

Fases do grao: da
preparagao da terra a
malha do grao.
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Toda a vivéncia circunscrita a malha do pao, que se estende ao longo do ano pelas
suas varias fases (Tabela 1), atravessa o ciclo anual, que esta subdividido em quatro
ciclos de igual duragao: a primavera, 0 verao, o outono e o inverno.

A malha do grao resulta no auge deste processo anual, ditando o fim de uma etapa
pejada de trabalho comunitario e, no entanto, acompanhada de momentos festivos
como, por exemplo, nas ceifas que “eram um concerto de cantorias” (Aluap, 2011,
para. 1) onde os “trabalhadores cantavam cantigas populares que acompanhavam
o ritmo dos bragos” (Cabral, 2016, para. 11). No total, o processo que culminava na
malha estendia-se ao longo de 2 anos, estando sempre sujeito aos caprichos meteo-
rolégicos e sazonais, que acabavam por ditar o inicio de cada um dos seus passos.
Daqui facilmente deduzimos que é a natureza quem dita o tempo ao ser humano, o
qual, ao despegar-se da sua natureza teldrica, procura nas representagoes festivas
um regresso aquela. Assim, “participar na festa significa participar na ressurreicao
do estado de natureza ou de pré-natureza” (Teixeira, 2010, p. 21), isto €, um “retorno
periddico as origens” (p. 20) ou até do que possa estar para la delas.

Esta extingao de uma pratica milenar arrebata a meméria coletiva que vive da re-
novagao de remotas herancas, e faz brotar assim uma anamnese daquilo que existiu
para ser experienciado através de representacoes. Neste caso em particular: a repre-
sentacao da malha do pao.

Da Performance Festiva da Representacao da Malha do
Pao a Performance Educativa

De cariz alegdrico, as representacoes da malha do pao surgem de forma aparente
como modo de valorizagao do patrimdnio, uma vez que as podemos considerar como
festejos nupérrimos, tais como 0 sao agora a maioria das festas tematicas.Ja os seus
objetivos aliam-se para que o propdsito do festejo tenha uma finalidade educativa,
pois segundo Fournier (2007) as festas tematicas tém propdsitos comerciais, esté-
ticos e identitarios, que ao serem combinados apresentam, de forma pedagdgica, o
reflexo de territorios e culturas locais que se abrem a uma sociedade global.

As festividades, incluindo as representacoes da malha do pao, sao uma area de estudo
da etnografia, onde estudos como o de Barboff (2004) ou ainda de Marques (2015)
se prendem com a recolha de dados histéricos sem, no entanto, irem ao encontro do
aspeto educativo que a revelacao (ou recordagao) de tais praticas pode suscitar. No en-
tanto,a dimensao educativa que envolve os estudos etnograficos € infinita: estes ficam
registados para quem deles queira usufruir e transmiti-los oralmente a quem os queira
ouvir; assim se perpetua o fruto de uma determinada cultura, pois “a histéria de vida in-
dividual de cada pessoa €, acima de tudo, uma acomodacao aos padrdes de forma e de
medida tradicionalmente transmitidos na sua comunidade de geragao para geragao”
(Benedict, 1934/2000, p. 15). Neste sentido, as representagdes da malha do pao sao
uma etnografia corporea e efémera da histéria de uma cultura que se transmite nao sé
a comunidade, mas que se estende ao mundo, facejando a lobotomia da globalizagao.
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Segundo Vasconcellos (1986), “uma boa educacao consta de trés partes: educacao
fisica, moral e intelectual; ora para todas elas as tradi¢des populares oferecem temas
variados” (p. 31), salientando ainda que as tradi¢cdes populares tém um valor pratico
pela sua aplicacao a educacao, uma vez que as criang¢as tém uma afeicao particular e
natural por aquilo que conhecem. Deste modo, urge elucidar a importancia que estas
representagoes tém na educacao e difundir esse conhecimento.

Por mais que as novas tecnologias ou grandes pensadores tentem revolucionar a
educacao, a demanda educativa ira sempre beber ao passado, porque “‘educacao
significa enriquecer as coisas com significados” (Dewey, como citado em De Massi,
1999/2001, p. 62). Embora de discutivel interesse, pois coisas com significados sao
questionaveis na medida em que podem significar mais a uns do que uns outros, fo-
car-nos-emos nesses significados, deixando de lado ambiguidades semanticas: como
pode a educacao enriquecer algo que de si ja tem valor? Podera sequer fazé-lo? Nao
sera mais frutifero afirmar o contrario: algo que de si ja tem valor pode sempre enri-
quecer a educacao? Considerando as representagoes festivas da malha do pao como
coisas com significado, sao, na nossa opiniao, a poética de tradi¢oes populares, nas
quais se manifestam as formas arcaicas de processos naturais que a modernidade
tem vindo a deglutir. No entanto, nao podemos negar, hoje em dia e globalmente, o
valor que tem o patriménio — principalmente o imaterial —, bem como a sua implici-
ta e estreita ligacao a educagao e as comunidades:

o patrimonio cultural imaterial constitui um conjunto vivo e em permanente
recriacdao de praticas, de saberes e de representacoes, que permitem aos in-
dividuos e as comunidades, a todos os niveis sociais, exprimir formas de con-
ceber o mundo através de sistemas de valores e pontos de referéncia éticos.
Abarca as tradigoes orais, 0s costumes, as linguas, a musica, a danca, os rituais,
as festividades, a medicina e a farmacopeia tradicionais, as artes da mesa e 0s
savoirs-faire. (Organizagao das Nagdes Unidas para a Educacao, a Ciéncia e a
Cultura, 2002, como citada em Deréze, 2005, p. 50)

Com isto, vemos que ha uma ramificacao de todo um conjunto de patrimoénios ima-
teriais que espelham uma diversidade cultural, indo ao encontro do pensamento de
Brandao (1993), quando este nos diz, a respeito da educacao, que:

ninguém escapa da educagao. Em casa, na rua, na igreja ou na escola, de um
modo ou de muitos todos nds envolvemos pedagos da vida com ela: para
aprender, para ensinar, para aprender-e-ensinar. Para saber, para fazer, para ser
ou para conviver, todos os dias misturamos a vida com a educacao. Com um ou
com varias: educacao? Educacoes. (p. 1)

Percebemos assim que as representagoes festivas da malha do pao como patrimoénio
cultural imaterial envolvem quem delas comunga numa relagao de ensino-aprendi-
zagem para que tradi¢des extintas perdurem.
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Conclusao

O pao que era, e ainda é, a base de toda a alimentagao, demorava 2 anos a ser obti-
do — um processo que refletia habitos culturais que nao se querem fazer esquecer,
reafirmando-se através de representacoes festivas.

Estas representagoes, que ocorrem sempre em meios rurais e no verao, muitas vezes
aquando das festividades locais, sao executadas pelos habitantes, por uns que ainda
vivenciaram a experiéncia quando jovens e por outros que assim os aprendem. De
salientar que sao anos de lavoura que se estendem ao longo de etapas sincronizadas
com a natureza e que se condensam num momento onde comunidade e publico par-
tilham saberes extintos. E esta partilha vivenciada que valoriza a educacao feita numa
festividade como a da representacao da malha do pao. Uma educagao da tradicao
para a tradicao, na qual sao preservados valores e tradi¢oes culturais. Neste sentido,
as representacoes da malha do pao sao uma etnografia corporea e efémera da historia
de uma cultura que se transmite nao s6 a comunidade, mas que se estende ao mundo,
transformado pela mecanizacao e a globalizacao. Estas festividades, além de mante-
rem uma tradigao viva, fomentam a troca de conhecimentos intergeracionais, entre os
participantes e o publico, educando informalmente os mais e menos jovens.
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Resumo

As pecas ceramicas do figurado de Barcelos expressam varios momentos das festi-
vidades populares da regiao. A banda de musica, os andores ou os cabegudos sao al-
guns dos elementos identitarios das dinamicas culturais reproduzidas nestes objetos
cerdmicos. E a comunidade de artesdos que retrata as suas vivéncias das festas po-
pulares em figuras ceramicas modeladas manualmente nas suas oficinas. Contudo, a
ligacao entre as festas populares e as pecas de figurado nao se encontra devidamen-
te explorada, sendo escassos os estudos que exploram esta tematica. Neste sentido,
¢ pertinente refletir sobre essa influéncia das festividades populares no espago e no
tempo da evolugao historica das figuras. De igual modo, é necessario compreender o
papel do artesao como dinamizador e divulgador da imagem das festividades atra-
vés do seu trabalho ceramico. Recorrendo a fotografias e videos das festividades da
regiao, podemos apontar detalhes semelhantes entre a festa e as pecas de figurado
de Barcelos, que € um importante patrimoénio local. Propomo-nos aprofundar de que
forma o artesao interpreta e molda no barro as festas que vivencia. O contacto direto
com os barristas permite, de igual modo, compreender as razoes que os levam a re-
presentar figuras festivas nas suas composicoes em barro. Assim, pretendemos esta-
belecer a ligagao entre as festividades locais e a forma como estas sao representadas
nas pecas do figurado de Barcelos e percorrer alguns momentos mais relevantes da
consolidacao deste patrimonio.
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Palavras-Chave

figurado de Barcelos, bonecos, ceramica, artesao, festividades

Consideracoes Prévias

“O oleiro realisou quasi todas as composi¢oes que o esculptor ceramico emprehende
sob a inspiracao das festividades e dos typos populares, dos costumes, das tradigoes,
da fauna local” (Peixoto, 1966, p. 46).

As composigoes ceramicas do figurado de Barcelos transmitem o pulsar das vivéncias
culturais da regiao. Os costumes e tradigoes das festividades populares influenciam
espontaneamente a producao artesanal da ceramica figurativa do concelho. Como
Rocha Peixoto (1966) redige na sua monografia, o oleiro inspira-se no seu quotidiano
ou nos festejos regionais para a criagao das suas pecas. Assim, estas transformam-se
num objeto testemunho das tradi¢oes e dos costumes de um lugar, preservando no
tempo uma percecao do artesao sobre o viver da festa.

A monografia As Olarias do Prado (Peixoto, 1966) é, de facto, o primeiro estudo a
ditar a presenca da producao de pequenas figurinhas de barro nesta localidade.
Porém, ndao encontramos nenhuma referéncia que nos indique o inicio desta pro-
dugao numa data anterior. Contudo, deduzimos que a modelagao destas figuras se
tenha iniciado anteriormente, ja que a da ceramica utilitaria foi predominante em
séculos mais recuados.

Como nos indica o titulo da monografia de Rocha Peixoto (1966), a produgao ce-
ramica encontrava-se associada ao extinto concelho de Prado. Porém, com a divi-
sao administrativa ocorrida em 1855, as suas freguesias foram distribuidas pelos
concelhos de Vila Verde, Braga e Barcelos (Carneiro, 1962, p. 6). Apds a extingao do
concelho, persiste a designagao de “louca de Prado”. A distingao do mercado entre as
loucas produzida em Barcelos, Vila Verde e Braga acontece gradualmente. Apenas a
partir da primeira metade do século XX, a produgao ceramica comega a associar-se
ao concelho de Barcelos, perdendo-se por completo a ligagao ao extinto concelho.
Todavia, para além da mudanca da sua designagao, também a producgao e as carac-
teristicas das pecas se alteram. Agora as figurinhas de Prado abundam nas feiras,
transformando-se no figurado de Barcelos.

Neste movimento de transformacdo desta arte ceramica artesanal, os modos de
representar as festividades e costumes populares em figuras de barro alteram-se.
Deste modo, o objetivo principal deste texto é identificar de que forma a comunidade
de barristas da regiao retrata os momentos de festa no figurado. Outrossim, identifi-
car quais as fungoes e usos das pecas. E, ainda, determinar de que forma a festividade
foi representada no decorrer do tempo no figurado pela sua comunidade.
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As festas populares vividas pelos barristas da regiao sao um ponto de referéncia
para a busca de elementos para incorporar na criacao das pecas de barro. Os barris-
tas modelam pormenores dos acontecimentos festivos em figuras, colorindo-as. As
procissoes, as dancas folcléricas, os andores ou as esculturas religiosas sao alguns
dos elementos presentes em pecas de figurado. Os registos visuais, como videos e
fotografias, apresentam-se como fontes cruciais para estabelecer as semelhantes em
festas populares do concelho de Barcelos e o figurado.

Porém, escassas sao as investigacdes que se tém debrugado sobre a tematica do
figurado ou, até mesmo, sobre a representacao da festa nesta arte ceramica. Logo,
surge a necessidade de explorar esta tematica, procurando aprofundar e compreen-
der como as festividades sao retratadas pelas maos da comunidade de barristas da
regiao no figurado, um importante patriménio identitario de Barcelos.

De Bonecos a Figurado de Barcelos

As pequenas figurinhas modeladas pelas maos dos barristas nem sempre foram de-
signadas de “figurado”. Entre a literatura mais datada, nao encontramos este termo
aplicado para designar estas pecas. Inicialmente, chamava-se bonecos, estatuetas ou
brinquedos as pequenas imagens de barro que rondavam os 10 cm de altura. Estes
bonecos frageis pintados com tintas em pé ou alguns vidrados caracterizavam-se, na
sua maioria, pela aplicagao de um assobio na base ou pelos diversos orificios.

Em 1951, na monografia de Joaquim Sellés Paes Villas-Boas encontramos pela primei-
ra vez empregue o termo “figurado”. O autor define as pegas como “figuras — ou figura-
dos ou bonicrecos - sem tradicao ainda, tém forma tradicional na anatomia e cor, na
imagética e destino” (Villas-Boas, 1951, p. 32). Assim, nao sabemos quando se comegou
a aplicar a denominagao de “figurado” as pegas, mas conhecemos que este termo se
divulgou fortemente no século XX. Contudo, levantamos a questao se esta designagao
fora anteriormente empregue e como surgiu por entre a boca do povo. Cruz (2005) es-
tabelece a possibilidade que o termo “figurado” tenha originado “no vocabulo atribuido
aos figurantes que desfilavam nas procissoes, exibindo iconografia religiosa” (p. 38).

A criacao de figurinhas de barro de pequeno volume ja provém de séculos anteriores.
Como indica Chaves (1959) “o barro plastico forneceu a todos os povos ( ...) material
adequado a transmitir formas, rapidas e suficientemente estaveis, do pensamento” (p.
16). O coroplasta molda o que sente, logo nascem das suas maos as mais caricatas
imagens como animais, santos, bonecos decorativos, figurinhas de fantasia e entre
outras pecas. A pequena estatuaria transmite a espontaneidade da criacao do barris-
ta influenciada pelo meio em que vive. Tomara as atividades do quotidiano, a fauna
local, os oficios ou as festividades como pontos de referéncia para modelar a sua
interpretacao e percecao sobre o mundo que o rodeia.

Esta predisposicao para a representacao de figurinhas e objetos na plasticidade do
barro manifestou-se no século XVIIl. Segundo Chaves (1959), este acontecimento
foi despertado pelos modelos de presépios bastante popularizados nesta época. Da
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"Ao percorrer as

feiras e romarias
populares encontramos,
estendidas pelo chdo ou
em bancas de feirantes,
multiplas figurinhas de
barro coloridas”

Ana Rita Correia

Figura 1

Crianga a olhar para
bonecos de barro na
feira.

Créditos. Tedfilo Rego
(1960, disponivel no
arquivo fotografico do
Museu de Olaria).
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febre dos presépios deriva a expansao da producao ceramica figurativa para outros
centros de olaria, como o de Prado. Os grandes centros de ceramica como Mafra,
Aveiro ou Coimbra impulsionam a divulgacao de multiplas figuras cenograficas e
surgem “presépios” por toda a parte. Nesta dispersao de formas e imagens, desponta
a producao de bonecos distante da realidade religiosa.

Surgem figuras influenciadas pelo meio externo do coroplasta, suscitando a criagao

de imagens fora do universo religioso. Emergem outras tematicas e passamos a en-
contrar uma abundancia de pequenas estatuetas. A producao das figuras de presépio
ainda esta presente no trabalho ceramico do barrista, contudo, o mesmo introduziu
a criacao de bonecos em série, isolados uns dos outros.
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Figura 2

Peca da colecao Sellés
Paes de cerca de 1935.
Créditos. Ana Rita
Correia.

Neste sentido, este panorama proporcionou o desenvolvimento de multiplas ima-
gens de barro em diversos centros olaricos, inclusive no Prado. As pequenas figuras
transmitem a visao do artesao sobre o seu meio, representando a sua vida do quo-
tidiano, as festas populares, os animais ou as tradi¢cdes e lendas locais. A gradual
popularizacao das pequenas estatuetas promoveu o aumento da sua producao, dan-
do origem ao que conhecemos hoje como “Figurado de Barcelos”. Multiplicam-se as
tematicas trabalhadas na plasticidade do barro e as pegas adquirem novas formas,
atraindo novos publicos.
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Brinquedos da Festa ou Imagens de Devocao

“E necessario visitar as feiras dos centros da industria do barro, para se ver a im-
portancia que ela tem, nao s6 pela escultura popular, que documenta, como pela
variedade e precisao (...) dos trajes, atitudes e habitos do povo” (Chaves, 1925, p. 61).

Ao percorrer as feiras e romarias populares encontramos, estendidas pelo chao ou
em bancas de feirantes, multiplas figurinhas de barro coloridas, que atraem particu-
larmente o olhar dos mais novos (Figura 1).

As pequenas estatuetas poderiam ser utilizadas como objetos de adorno para or-
namentar as estantes ou mesas para efeito decorativo. Na maioria das habitagoes
das provincias, “as imagens de romaria em quadros, nas paredes, e as estatuetas de
Prado resumem afinal, com um indumento humilde, os seus unicos objectos d’arte”
(Peixoto, 1966, p. 58).

Por sua vez, as estatuetas que apresentassem varios orificios na sua superficie pode-
riam ser utilizadas como paliteiros. As criangas eram o publico-alvo da sua compra.
A maioria dos bonecos apresentavam um assobio na sua base, o que lhe atribuia um
caracter ludico. Mesmo as representagoes coloridas e caricatas dos bonecos liberta-
vam a imaginagao dos mais novos, levando a brincadeira (Figura 2).

Os barristas buscam inspiragao em modelos do passado, mantidos nas tradi¢coes do
barro plastico — como os presépios — e, simultaneamente, procuram criar novos mo-
delos. Este acontecimento levou-os a modelar imagens influenciadas pelo meio que
habitam. Agora modelam pequenas figurinhas a retratar:

meninos sorridentes e imbecis, musicos de banda regimental possuidores de
marciais bigodes, meninas com chapéus arcaicos que a moda ha muito prescre-
veu, N.# Snr.® de Fatima para todas as devogoes, santos aleijados, defeituosos e
horriveis, capazes de abalar a fé mais robusta, animais. (Cunha, 1932, p. 61)

Por entre as figurinhas, surgem imagens da iconografia crista de pequenas dimen-
soes. Porém, os temas religiosos apenas abrangem uma minoria das pecgas. Antes da
primeira metade do século XX, numa populacao em que as festividades religiosas
eram a esfera das alegrias coletivas, apenas surgem nesses objetos esbogos suma-
rios de alminhas, andores tradicionais, santos ou oragos (Peixoto, 1966). Contudo,
estas figuras nao tinham a fungao de objeto de veneragao. A sua compra servia, prin-
cipalmente, para as criangas brincarem, mesmo sendo imagens de santos. Caso algu-
ma das pecas se partisse, esperava-se pela proxima romaria ou feira para se comprar
outro brinquedo de festa. Pouco valor se atribuia as pequenas figurinhas.

Esta realidade altera-se na sequnda metade do século XX. Os brinquedos de festa
destinados as criancas transformam-se em objetos de maiores dimensoes e o as-
sobio desaparece da base da peca ceramica (Correia, 2021). Assim, os barristas pro-
curam captar os olhares de novos publicos. O valor das pecgas de figurado aumenta
e procura-se estima-las e conserva-las. Neste sentido, adquirem um novo estatuto,
comecando a denominar-se como “Figurado de Barcelos”. A designacao de boneco
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ou brinquedo gradualmente desaparece e as pegas destinam-se a cativar os mais
velhos, funcionando principalmente como pecas de adorno com representagoes de
imagens caricatas. Mesmo as pegas com representacoes ligadas a tematicas religio-
sas Nao se percecionam como objetos de devogao, mas como interpretagoes ludicas
e coloridas saidas das maos do artesao.

A Representacao da Festividade no Figurado

“Os bonecos sao na arte popular a arte mais popular do pais, que mais se multiplica,
com mais facilidade, mais insinua na casa, mais se liga a vida” (Chaves, 1925, p. 61).

As pequenas estatuetas modeladas pelos artesaos facilmente se difundem pelas ofici-
nas. Multiplicam-se as formas e imagens das pegas de barro que se apresentam como
breves registos dos viveres do barrista. As romarias e festas populares marcam o seu
trabalho ceramico por mostrarem as vivéncias que mais impactam o coletivo religioso
e festivo da regiao. Estes momentos marcam a vida em comunidade, apresentando-se
representados nas figuras de barro, multiplicando-se espontaneamente.

A partir da pequena estatuaria, conhecemos a percecao do coroplasta do mundo
festivo que o rodeia. Na colecao de Joaquim Sellés Paes Villas-Boas, presente no
Museu de Olaria de Barcelos, observamos pecas de figurado datadas da primeira
metade do século XX. Estas figuras sao dos testemunhos mais antigos da produgao
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Figura 3

Peca da colecao Sellés
Paes de cerca de 1935.
Créditos. Ana Rita
Correia.
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"Os musicos
representados
apresentam
similaridades com as
bandas filarménicas”

Ana Rita Correia

Figura 4

Coreto de musicos de
autoria de Carlos Baraga
de cerca de 1984.
Créditos. Catia (2018,
disponivel no arquivo
fotografico do Museu de
Olaria).
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de figuras de barro de Barcelos conhecidas até ao momento. Por entre as cerca de
400 pecas da colecao, identificamos multiplas representagdes de imagens que nos
transportam para o mundo das festividades.

Como dissemos, os assuntos ligados a festa popular e religiosa raramente se encon-
tram modelados na ceramica figurativa da regiao, antes da primeira metade do século
XX.Surgem nas imagens de barro conjuntos de musicos fardados a tocar instrumentos,
individuos a dancar, os jogos tradicionais, 0os cabegudos e outros instantes de diverti-
mento da festa. Apercebemo-nos que os barristas tendiam a representar os momentos
ludicos e abstinham-se de modelar a componente religiosa, como as procissoes.

Os musicos sempre foram uma figura predominante no figurado. Inicialmente, con-
sistiam em pequenas figuras fardadas de azul e branco portadoras de volumosos
chapéus, com um assobio na base, sendo destinados as criancas. Cada um tocava
um instrumento, podendo formar uma vasta banda filarménica quando agrupados
(Figura 3).
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Todavia, na segunda metade do seculo XX, surgem composigoes mais elaboradas de
modo a agradar aos mais velhos, onde 0s musicos surgem integrados em adornados
coretos. De igual modo, as dimensoes das figuras aumentam e as suas caracteristicas
tornam-se mais pormenorizadas: 0s musicos de “brincar” emergem em novas compo-
sicoes destinadas a ornamentar (Figura 4).

Nas Figuras 3 e 4, os musicos representados apresentam similaridades com as ban-
das filarmonicas que desfilavam na procissao ou que tocavam nos coretos a data.
Se observarmos a atuagao da banda de musicos presentes no arquivo da RTP (RTP
Arquivos, 1969) numa festa popular em Barcelos, detetamos varias semelhancas en-
tre as fardas e instrumentos dos musicos da festa e as pecas modeladas pelos ar-
tesaos. Desde logo, apercebemo-nos que a constru¢ao da imagem do musico parte,
sem duvida, dos desfiles e atuagoes de bandas, recorrentemente presentes nas fes-
tividades da regiao.
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Figura 5

Grupo folclérico de
autoria de Fernando
Morgado, 2017.
Créditos. Pedro Linhares
(2022, disponivel no
arquivo fotografico do
Museu de Olaria).



288

"Tomam as procissoes
que vivem e sentem
como referéncia para as
reproduzir em barro”

Ana Rita Correia

Figura 6

Procissao de figurado
de autoria de irmaos
Mistério.

Créditos. Anténio
Cerdeira (1985,
disponivel no arquivo
fotografico do Museu de
Olaria).
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Apds a segunda metade do século XX, a producao figurativa de Barcelos transforma-
-se. Os barristas introduzem novas imagens no trabalho ceramico e tém mais aten-
¢ao ao pormenor das suas pecas. Neste panorama, a representacao das festividades
altera-se. O artesao presta mais cuidado a sua representagao, introduzindo novos
detalhes e capturando novos momentos. Nesta transformacao, as pecas adquirem
maiores dimensoes e apresentam maior minucia na sua composi¢ao. O valor das
pecas aumenta, procurando-se estima-las. Na peca da autoria de Fernando Morgado,
observamos o detalhe na representacao dos trajes minhotos, assim como o cuidado
na modelagao dos musicos no palco a tocar cada um o seu instrumento e dos danga-
rinos posicionados aos pares (Figura 5).

Deste modo, o artesao alterou o0 modo de representar a festa, tornando as suas pecas
mais pormenorizadas e multifacetadas. Agora, os detalhes das estatuetas, com os
trajes tradicionais ou os instrumentos musicais, relembram-nos os grupos folclori-
cos minhotos e as bandas de musicos presentes nas festas populares da regiao de
Barcelos (RTP Arquivos, 1969).

Neste panorama, os artesaos principiam a modelar temas religiosos ligados a fes-
tividade, principalmente elementos intrinsecamente relacionados com a procissao.
Neste caso, o préstito da autoria dos irmaos Mistério retrata os elementos do percur-
so processional desde os individuos com estandartes, os figurantes, os andores, 0 pa-
lio e a banda filarmonica. Esta composicao composta de multiplas figuras demonstra
a atencao do barrista na representagao da procissao, capturando varios componentes
fundamentais. Assim, tomam as procissoes que vivem e sentem como referéncia para
as reproduzir em barro (Figura 6).
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Neste contexto, o barrista também modela outras interpretacoes da procissao. Neste
€aso, na peca dos irmaos Baraca intitulada “Procissao das Cruzes” apercebemo-nos
de uma nova perspetiva sobre a procissao da Festa das Cruzes de Barcelos, que ocor-
re no inicio do més de maio. Os seus autores reduzem o acontecimento religioso ao
andor do Senhor da Cruz, a figura de principal devocao da procissao, e aos individuos
a segurar as cruzes processionais por cada freguesia do concelho. Assim, esta peca
mostra uma inovadora percegao sobre procissao (Figura 7).

Os artesaos, a partir da segunda metade do século XX, tomam a liberdade de repre-
sentar aquilo que veem e sentem como nunca o fizeram anteriormente. Os irmaos
Baraca modelam uma grande composicao do mundo da festa, onde retratam toda a
sua multiplicidade religiosa e festiva. Observamos a sair da adornada igreja a pro-
cissao que desfila por entre os arcos florais. Simultaneamente, os musicos tocam no
coreto, o grupo folclérico danca no palco e os feirantes vendem os seus produtos
nas suas bancas. Numa so6 peca testemunhamos uma romaria minhota pelo olhar do
barrista da sua comunidade, que a aclama e a preserva no barro (Figura 8).

Os brinquedos de festa para as criangas transformam-se em composicoes cerami-
cas de grandes dimensdes destinadas aos mais velhos. Nesta transicao, observamos
um maior detalhe e atengao na representagao das festividades de barro. O figurado
transforma-se numa forma de expressao e comunicacao do meio vivenciado pelo
barrista. Francisco Mistério, um artesao de figurado, manifesta que algumas vezes
0 publico fica reticente a temas retratados na sua arte. Contudo, declara que “nao
tém nada que ficar. E que ndo ha limites para a brincadeira nem para a imaginacao”
(Artepopular, s.d., para. 3).

289

Figura 7

Procissao das Cruzes

da autoria dos irmaos
Baracas, 2004.

Créditos. Catia (2018,
disponivel no arquivo
fotografico do Museu de
Olaria).
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Figura 8

Romaria da autoria dos
irmaos Baracas, 2017.
Créditos. Catia (2018,
disponivel no arquivo
fotografico do Museu de
Olaria).
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Consideracoes Finais

O figurado de Barcelos exibe-se como um testemunho da interpretacao do meio
vivido pelo barrista. Assim, as pecas ceramicas preservam as memorias das romarias
e festas populares. Nas feiras, nas exposi¢oes, nos museus ou até nas oficinas do
artesao, o amplo publico tem a oportunidade de descobrir e observar o seu trabalho
ceramico. Deste modo, os membros exteriores a comunidade tém a possibilidade de
contemplar novas perspetivas sobre o pulsar das vivéncias festivas barcelenses e os
seus habitantes de relembra-Llas.

A festa emerge como uma das tematicas mais predominantes na produgao da cera-
mica figurativa. Apesar da sua representagao se apresentar menos dominante nos
pequenos bonecos, a partir da segunda metade do século XX, o tema da festa e
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religiao exibe uma vasta multiplicidade de interpretacdes e representagoes. A pe-
quena estatueta transforma-se em detalhadas composicoes. Estas figuras cerami-
cas conservam os momentos ludicos e religiosos dos festejos coletivos, tornando-os
marcos identitarios do concelho.

Assim, olhamos as pecas de figurado como uma manifestacao do passado e do pre-
sente dos momentos festivos, que evocam as jovialidades coletivas. A sua predomi-
nante representacao demonstra a relevancia que ostentam na vida da comunidade
da regiao. A prépria comunidade, que aclama e sente a festividade, estabelece uma
ligacao com a peca, despertando uma memoria nostalgica destas ocasioes. De igual
modo, os objetos ceramicos transmitem uma realidade caricaturada que aproxima o
individuo forasteiro a comunidade local.

Demonstramos que, com o decorrer do tempo, as figuras foram-se moldando de bo-
necos e paliteiros em peg¢as mais minuciosas, denominadas atualmente como “figu-
rado”. O barrista ainda continua a modelar os festejos populares, tendo as festivida-
des locais como um ponto de partida para a criacao de uma multiplicidade de formas
e imagens a reproduzir na plasticidade do barro.
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Resumo

O presente artigo, intitulado “Uma Narrativa Sobre Homens Comuns: Os Carregadores
do Pau da Bandeira de Santo Anténio de Barbalha, no Ceara”, tem por intento narrar
e mapear a celebracao e a devogao que constituem a Festa de Santo Anténio do Pau
da Bandeira. Esta acontece no municipio de Barbalha, na regiao do Cariri do estado
do Ceara, no Nordeste do Brasil. Tem como escopo revelar relacdes identitarias e co-
munitarias/territoriais, e os papéis sociais de protagonismo dos carregadores do pau
da bandeira de Santo Antdnio, frente a pratica do ritual de carregamento. A narrativa
proposta pelo texto possibilita reconhecer as possiveis reflexdes interdisciplinares
construidas a partir da dinamica de devocao e da festividade em torno do santo, bem
como as suas reverberagoes no campo da histdria, da geografia, da sociologia e da
antropologia. O texto propde-se ainda a pensar a constru¢ao de um dialogo sobre
narrativas de experiéncias, memorias e histérias de vida de homens comuns - os
carregadores — no processo de feitura e de reconhecimento de bens culturais, em
especifico no campo do patrimonio imaterial da cultura popular brasileira, buscando
assim, torna-lo sujeito ativo do processo histérico de construcao e de constituicao
da festa.
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A Festa de Santo Antdnio do Pau da Bandeira de Barbalha

Entre as manifestacoes do ciclo da cultura junina® vivenciadas na regiao nordeste
do Brasil, ganham destaque as festividades religiosas em torno dos santos da igreja
catdlica, devocao herdada da colonizacao portuguesa. A Festa de Santo Antdnio do
Pau da Bandeira, que acontece no municipio de Barbalha, localizado na microrregiao
do Cariri do estado do Ceard, é uma experiéncia de manifestacao religiosa, social,
territorial, patrimonial? e identitaria, pertencente a este ciclo, uma festa que é tradi-
cionalmente revivenciada pelos povos que a pertencem.

Segundo Martins (2013), a Festa de Santo Antdnio em Barbalha se caracteriza por
celebragoes que reunem simbologias do sagrado e do profano, atividades que sao
organizadas pela igreja catdlica, governo municipal, grandes comerciantes locais e
iniciativa popular. Entre as diversas atividades vivenciadas durante a festa, ganha
destaque o ritual de cortejo do carregamento do pau da bandeira de Santo Ant6nio
de Padua, experiéncia que culmina com o seu hasteamento em frente a igreja matriz.
Ainda segundo o autor, a celebracao da festa acontece entre o ultimo domingo de
maio ou primeiro de junho e se estende até o dia 13 de junho, data que se comemora
a devocao a Santo Antonio de Padua.

Ao lancar um olhar de espectador sobre as manifestagoes que envolvem a Festa de
Santo Ant6nio do Pau da Bandeira em Barbalha, e ao partir de vivéncias pessoais®
com pesquisa, investigacao e criagao artistica no campo das tradigdes da cultura
popular, e em especifico as vivéncias com o ciclo da cultura junina do estado do
Ceara, pude perceber e conhecer diversas instancias que revelam as subjetividades
e as afetividades que atravessam as historias sociais de seus atores/fazedores. Isto
posto, as experiéncias que partiram dessas conexdes me proporcionaram perceber
ainda que esses processos acontecem entre lugares envoltos de experiéncias sensi-
veis e de produgao de conhecimento, e que estes podem funcionar como potenciais
territorios de reflexao e de emancipacao social e politica desses sujeitos, de modo a
fazé-los conhecer e compreender o mundo ao seu redor e a si, ou seja, suas relacoes
comunitarias e suas histdrias sociais (M. Oliveira, 2021).

1 Por “cultura junina” compreende-se um conjunto de elementos materiais e simbdlicos que configuram os
fazeres, 0s saberes, os lugares, as expressoes e as manifestagoes referentes e oriundas do ciclo festivo junino.

2 A pesquisadora Cecilia Londres apresenta o conceito de “patriménio” na cartilha Patriménio Cultural
Imaterial: Para Saber (Instituto do Patrimonio Historico e Artistico Nacional, 2012), produzida pelo
Instituto do Patriménio Historico e Artistico Nacional/Ministério da Cultura, ao dissertar que patriménio
€ tudo que criamos, valorizamos e queremos preservar: sao 0s monumentos e obras de arte, as festas,
musicas e dangas, os folguedos e as comidas, os saberes, fazeres e falares.

3 Produtor cultural no campo da cultura das festas juninas no estado do Ceara, com experiéncia em
pesquisa, direcao e dramaturgia teatral de quadrilhas juninas, atuando como coordenador de formacao da
Rede Nacional de Pesquisadores em CulturaJunina, coordenador do Projeto Viva Sao Jodo e outras memorias.
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Sobre o Lugar e a Cultura do Povo da Festa

De acordo com o anuario das cidades do estado do Ceara, que traz os dados em re-
feréncia aos anos de 2020 e 2021, Barbalha* & um municipio localizado na microrre-
giao do Cariri cearense, distante 501 km de Fortaleza, capital do estado, com popula-
¢ao estimada de 60.781 habitantes, é conhecida como a cidade dos verdes canaviais,
por se destacar na cultura agricola da cana de agucar e da producao de aguardente,
se destaca também pela beleza de seus parques de reservas naturais e pela celebra-
¢ao da Festa de Santo Antonio de Padua. Barbalha faz fronteira com os municipios do
Crato, Jardim, Missao Velha, Juazeiro do Norte e com o estado de Pernambuco. Além
dos verdes canaviais, 0 municipio reserva aos visitantes valiosos atrativos naturais,
como a floresta nacional do Araripe, a estancia hidromineral de Caldas e a caverna
do Farias, esta inserida na reserva particular do Arajara Park. Reisados, penitentes,
quadrilhas, bandas cabacais, fazem parte do cotidiano de Barbalha, que realiza a
maior festa de Santo Ant6nio do Ceara e tem no ritual do pau da bandeira um dos
destaques da cultura imaterial do Cariri.

A regiao do Cariri® cearense, terra de devogao a Padre Cicero Romao Batista, da qual
faz parte o municipio de Barbalha, é descrita e conhecida por sua diversidade cultu-
ral, fato que se afirma pela vasta literatura existente sobre o tema e pelas diferentes
formas de compreensao da historiografia da regiao, que pode ser contada a partir da
perspectiva do Cariri dos indios, do Cariri dos coronéis, do Cariri da igreja catolica, do
Cariri do Estado e do Cariri da cultura popular. A historia social e cultural do Cariri
cearense também se revela a luz da vasta obra do historiador e escritor José Alves
de Figueredo Filho (1960), autor que descreve a regiao como encravada no coragao
do nordeste e aponta ainda a plural contribuicao do seu povo numa perspectiva de
desenvolvimento em ambito nacional, ao afirmar que:

nesse trecho importante do Brasil, tao marcado pelo sofrimento coletivo, te-
mos reservas inesgotaveis de energia que ja influiram decisivamente para o
fortalecimento da nacionalidade, em todos os setores. Foi o nordestino que
nacionalizou a Amazénia demasiadamente influenciada pelo aborigene. E o
filho da gleba, acoitado impiedosamente pelas sécas, que esta abrasileirando
as regides sulinas de S. Paulo e Parana, tao dominados pelo elemento estran-
geiro, em costumes e habitos. Foi o romance nordestino que dominou, até ha
bem pouco, o cenario literario do Pais, em todos os quadrantes. E finalmente
€ o0 baiao, nascido nas caatingas, serras e pés-de serras do Nordeste, que esta
levando a todos os recantos, a nossa musica, motivos e girias sertanejas. (p. 2)

4 Toponimia: originario de sobrenome de moradora e firmado por corruptela de Barbalho. Gentilico:
barbalhense.

5 Localizado no sul do estado do Ceara, o Cariri é formado, atualmente, por 28 municipios e faz fronteira
com os estados do Piaui, Paraiba e Pernambuco. As cidades mais desenvolvidas na regiao sao Crato,
Juazeiro do Norte e Barbalha. A denominacao “Cariri” deriva de um dos grupos nativos da regiao anterior
a colonizagao lusa, os Kariris. Durante o decorrer do texto, sera cunhada a grafia “Cariri” para referir-se
ao que compreende a delimitagao cearense do Cariri, tendo em vista que tal regido se faz presente nos
estados fronteiricos com o Ceara.
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Também com um olhar sensivel a historiografia social e a cultura do povo do Cariri, 0
cineasta e escritor cearense Rosemberg Cariry (2001), nascido no municipio do Crato,
descreve a regiao no texto “A Nagao de Utopias”™:

aregiao do Cariri cearense é um oasis, o verde coracao do semi-arido nordestino.
Apesar de ser uma terra de farturas e de portentos, sua historia revela a tragédia
do processo civilizatdrio sertanejo no destino de um povo - os Cariri (Kariri ou
Quiriri) - que se fundiu na carne e na alma dos seus inimigos: fazendeiros, cria-
dores de gados, agricultores e vaqueiros oriundos de Sergipe, de Pernambuco e
da Bahia. Ao Cariri cearense, centro geografico com equidistancia para as prin-
cipais capitais do Nordeste, desde meados do século XVII até os dias de hoje,
continuam a chegar multidoes sertanejas, em um fluxo constante, atraidas pela
fertilidade e pela sagragao do territério como espago mitico. (para. 1)

E diante deste cenario de pluralidades que também ganham destaque as manifes-
tagoes tradicionais da cultura popular na regiao do Cariri. Entre os registros que
legitimam a cultura popular, sobretudo as manifestacdes folcléricas, estao as obras
O Folclore no Cariri (Filho, 1960); Folguedos Infantis Caririenses e as publicagoes da
revista /taytera®,um dos principais veiculos de comunicacao do pensamento regiona-
lista da regiao durante a sequnda metade do século XX, tornando evidente também
as diversas manifestacoes sobre a importancia da criacao do Instituto Cultural Cariri’
para a propagacao do folclore da regiao.

A Devocao a Santo Anténio de Padua em Barbalha

O folclorista Camara Cascudo (2002) aponta Santo Antonio de Padua como um dos
santos mais populares no Brasil, e ainda destaca que no pais, na década de 1940, ja
existiam cerca de 70 localidades com o nome de Santo Anténio. E, sequndo Cardoso
(2013), no Ceara existem atualmente 11 municipios que festejam devocao no dia de
Santo Ant6nio, a saber os municipios de: Chaval, Caridade, Quixeramobim, Fortaleza,
Itaitinga, Ocara, Antonina do Norte,Araripe, Barbalha,Jardim e Barro. Antonio Oliveira
(1999) também disserta sobre a tradicao de devocao e festejo de Santo Antdnio no
Brasil, ao mencionar que:

se popularizou no decorrer do processo da colonizagao portuguesa. O catolicis-
mo que se espraiou pelos distintos rincoes do Brasil colonial foi influenciado
“pela mentalidade religiosa da Europa do século XVI”, que buscou fomentar o
culto em torno das trajetdrias de vida de certos individuos, considerados exem-
plares pela absoluta dedicagao em torno da Igreja e de sua fé em Deus. (p. 77)

6 Revista de publicagao anual associada ao Instituto Cultural do Cariri.

7 O Instituto Cultural do Cariri foi criado com objetivo de expedir e consolidar um projeto civilizador/
letrado na regiao, bem como de projetar os seus membros, que desenvolveram estudos e agdes nesta
area. O instituto funciona até os dias de hoje.
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Segundo Souza (2000), a devocao a Santo Ant6nio de Padua® existe no municipio
de Barbalha desde o século XVIII, remontando ao ano de 1778. Ainda segundo este
autor, a celebragao da festa

tem seu inicio em 1928, quando o Padre José Correia de Lima, vigario de
Barbalha, motivado pelo costume do hasteamento da bandeira nas festas dos
santos do ciclo junino, resolveu instituir o carregamento do mastro no qual
seria hasteada a bandeira do padroeiro. (Souza, 2003, p. 1)

Ainda segundo Souza (2000), toda a celebracao da Festa de Santo Antdnio do Pau da
Bandeira é proposta a partir de diversos rituais: a abertura oficial da festa, que se da
com o inicio da celebracao da trezena de Santo Antonio, composta por missas, noita-
rios, quermesse e procissao; o cortejo folclorico, que acontece saindo da igreja matriz
pelas principais ruas da cidade; a exposicao simbélica do barril da “Cachaga do Sr.
Vigario”, carregada por uma carroga, e que representa a cultura da cana de agucar e
da bebida na regiao; e o ritual de carregamento e hasteamento do mastro do pau da
bandeira, escolhido pelos homens da cidade, e que deve ser hasteado com a sagrada
bandeira de Santo Antdnio de Padua. Ainda segundo o autor, a abertura oficial dos
festejos dedicados a Santo Ant6nio comega com o cortejo de carregamento do pau,
no dia 13 de junho, cortado de uma arvore localizada entre os sitios Flores ou Sao
Joaquim, no sopé da Chapada do Araripe. O corte acontece cerca de 15 dias antes da
festa e o tronco é trazido nos ombros até a frente da Igreja de Santo Ant6nio, onde é
hasteado com a bandeira do santo padroeiro.

E importante afirmar que a Festa do Pau da Bandeira de Santo Anténio é apresentada
e reconhecida como patriménio de natureza imaterial da cultura brasileira através
do Decreto n.° 3.551, de 4 de agosto de 2002 e registrada no ano de 2015, inscrita
no Livro de Registro das Celebracdes, pelo Instituto do Patriménio Histdrico e Artistico
Nacional. No livro de registros supracitado, a celebracao é apresentada como uma
festividade do ciclo da cultura junina em homenagem ao dia de Santo Antdnio de
Padua, o santo casamenteiro na tradicao popular na igreja catolica. Nessa perspec-
tiva, & importante problematizar a constru¢ao do patriménio cultural da festa como
uma pratica social e formadora de um campo de conflito material e simbélico no
processo de institucionalizacao da memdria-histdrica do povo que a celebra. Isto
porque, a partir da compreensao da festa como patrimonio cultural e das politicas
de preservacao atribuidas a essa manifestacgao, € possivel compreender os multiplos
sentidos e valores que norteiam os seus bens culturais.

8 Nascido em Lisboa, no ano de 1195, tendo como nome de batismo Fernando de Bulhdes. Ant6nio
acabou se fixando na cidade de Padua, onde sua fama de pregador e taumaturgo foi construida. Antonio
faleceu no dia 13 de junho de 1231, sendo canonizado 1 ano ap6s sua morte. No ano de 1946, recebeu
o titulo de “doutor da igreja catolica” (Cascudo, 2002).
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O Ritual de Carregamento do Pau da Bandeira

Entre as diversas manifestagoes religiosas e sociais que ocorrem durante a Festa
de Santo Ant6nio em Barbalha, o ritual de carregamento do pau da bandeira é com-
preendido pelas instituicoes da cidade, tanto pela prefeitura quanto pela Paréquia
de Santo Antdnio de Padua e pelos comerciantes locais, como um festejo de carater
social, sobretudo pelas caracteristicas de atracgao turistica e de carnavalizacao que o
ritual foi incorporando ao longo dos tempos, fazendo mengao a uma suposta divisao
existente entre as praticas do sagrado e do profano, e que sao vivenciadas na festa,
tendo a culminancia, ou seja, 0 momento do hasteamento da bandeira em frente a
igreja, como um festejo de carater religioso (Souza, 2000).

Souza (2003) também descreve com detalhes, que ao longo dos anos, o cortejo do
carregamento do pau da bandeira de Santo Antonio sofreu diversas mudangas. Entre
as mais importantes, o autor cita o processo de carnavalizacao do ritual, que foi sendo
promovido pelas camadas mais populares e que também foi incorporando a partici-
pacao dos visitantes, os turistas que vém a cidade no periodo da celebracao da festa.

Do ano da sua criagao, até o presente momento, o cortejo do pau-da-bandeira
passou por diversas mudancas. A mais importante foi a sua carnavalizagao,
promovida pelas camadas populares da sociedade barbalhense. Esse processo
de carnavalizacao foi marcado, sobretudo, pela transformacgao do cortejo num
momento festivo, com dancas, bebidas, musicas e comidas, e pela erotizacao
do mastro (por exemplo,a moga que pegar no pau tem grandes possibilidades
de casar-se em breve). (Souza, 2003, p. 1)

Martins (2013) também apresenta com detalhes os acontecimentos e vivéncias que
envolvem o ritual de carregamento do pau da bandeira, ao descrever que:

0 mastro € popularmente chamado de “pau da bandeira” ou “pau de Santo
Antonio”. O percurso do sitio até o local onde o mastro é enterrado (sendo logo
em seguida hasteada a bandeira) chama-se “cortejo” e se configura numa “fes-
ta” dentro da festa de Santo Antonio. No ambito da preparacao desse cortejo,
bebidas, comidas, brincadeiras, banhos e muita diversao tem lugar no meio do
povo. Uma verdadeira oposicao a ordem e a hierarquia do desfile folclorico e
da missa, elementos de dominio da Igreja. (p. 31)

Entre os momentos que marcam o cortejo de carregamento, estao as brincadeiras
que acontecem ainda nas estradas carrogais, estradas de barro, na vinda do pau da
bandeira da area rural para cidade, e entre as brincadeiras esta a briga de lama, mo-
mento de muita descontracao entre os carregadores, o qual o guia de turismo local
Edson Neto® (comunicagao pessoal, 11 de fevereiro de 2022) nos descreve em entre-
vista cedida para a producao deste trabalho:

a brincadeira da briga de lama é o momento no qual os carregadores ficam
descontraidos. A lama na verdade, quando pau da bandeira sai la da “cama do

9 Edson Neto é guia de turismo na regiao do Cariri cearense.
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pau”, ainda na zona rural do corte, ai nesse percurso ainda o local ainda é es-
trada de chao, de terra batida, e as vezes tem algumas pogas de lama da chuva,
e nesse trajeto os carregadores aproveitam para sujar uns aos outros, de forma
muito saudavel, e muita gente fica de forma sé observando. A brincadeira sem-
pre acontece nos momentos de descanso, onde os carregadores soltam o pau
no chao, e logo em seguida o “capita”, lider do carregamento ordena o levante
e 0 cortejo seque.

Diante das narrativas apresentadas, pudemos compreender que a Festa de Santo
Antdnio de Barbalha, sobretudo o ritual do cortejo que vivencia o carregamento do
pau da bandeira, é marcada pelas experiéncias sensiveis e afetivas da cultura e das
histdrias de vida dos carregadores. Revelam, desse modo, uma manifestacao religiosa
da igreja catdlica que evidencia a participacao das camadas mais populares do mu-
nicipio de Barbalha, ou seja, do povo®°.

Narrativa de Homens Comuns: O Protagonismo dos
Carregadores

Podemos compreender a Festa de Santo Antonio como uma possibilidade de constru-
¢ao cartografica e de registro paisagistico do municipio de Barbalha e da microrregiao
do Cariri cearense. E compreender ainda que a festa e o cortejo de carregamento do
pau da bandeira se evidenciam como uma referéncia cultural da cidade, representando,
por tanto, uma experiéncia ritualistica, na qual homens comuns deste lugar/territorio
assumem seus papeéis sociais de carregadores e se afirmam como protagonistas do ato
de carregar. Essa ideia também se sustenta com o depoimento de Teles, em entrevista
concedida ao cineasta Rosemberg Cariry (2013), ao apontar que:

os carregadores eles sao realmente as maiores autoridades do ritual de car-
regamento do pau e estes sao ecléticos, tem carregador advogado, tem carre-
gador engenheiro, tem carregador funcionario publico, estadual, federal, mas
a sua grande maioria, é aquela pessoa humilde, aquele lavrador, aquele cara
pedreiro, pintor, aquela pessoa humilde que passa o ano inteiro esperando pra
chegar esse dia em que ele é a estrela maior. Isso acontece ano a ano repetida-
mente eles estao fazendo isso, trés, trés e meia, eles ja amanhecem o dia ja la
fazendo suas oragoes, seus pedidos e marcando obviamente o seu lugar, onde
ele vai pegar durante esses seis quildmetros, que é o percurso que a gente faz
com ele nos nossos ombros. (p. 117)

Desse modo, a proposta de escrita desse texto se apresenta como uma possibilidade
de evidenciar a importancia dos carregadores para que a festa acontega. Alexandre
et al. (2013), que sao pesquisadores da festa, também apontam os carregadores do

10 O conceito de “povo” seria: o conjunto de pessoas marginalizadas pelo sistema econdmico, os
despossuidos de bens materiais, aqueles que nao fazem parte da ‘“elite” (Maldonado, 1986). Ou ainda:
0 conjunto de ragas, etnias e grupos marginalizados, enfim, o “bloco social dos oprimidos” pelo sistema
capitalista (Dussel, 1986).
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pau da bandeira como homens comuns da cidade, mas que assumem os papéis de
protagonistas do ritual de carregamento, ao relatarem que:

eles dotaram o evento de um carater festivo, carnavalesco.A celebracao de car-
regamento e hasteamento do Pau da Bandeira de Santo Anténio de Barbalha,
como é caracteristico dos momentos de festa, funciona como ruptura cotidia-
na, na medida em que os Carregadores sao pessoas humildes, na maioria mar-
chantes do Mercado Municipal de Barbalha, passando a ocupar o lugar central
naquele dia. (Alexandre et al., 2013, p. 71)

Estes autores pesquisadores, a partir de suas percepgoes de experiéncia como o
ritual de carregamento do pau da bandeira, sobretudo diante das vivéncias inter-
pessoais com os carregadores frente ao ato do carregamento, apresentam diversos
relatos que nos ajudam a compreender o papel de protagonismo destes sujeitos
diante da dimensao da festa. A seguir, sao apresentados quatro relatos. O primeiro
relato traz a tona a evidéncia de que o ritual do cortejo de carregamento é uma acao
pertencente e conduzida pelos carregadores:

0 espaco do cortejo do pau nao pertence ao padre ou ao prefeito, apesar do
investimento politico feito por estes, mas sim aos carregadores. Nesse espaco,
as regras e as normas sao estabelecidas pelos mesmos: eles sao os protago-
nistas da festa. Os vivas e fogos vindos da multidao sao dedicados a eles, que
parecem superar as limitacdes fisicas em nome da missao a cumprir: erguer
0 mais alto possivel a efigie do santo querido. (Alexandre et al., 2013, p. 71)

O segundo relato evidencia as narrativas de lideranga, de convocagao e de rito de
passagem entre as faixas etarias dos carregadores, revelando assim todo um ritual de
hierarquia entre os carregadores e dos modos de manejo do carregamento do pau:

por volta de meio dia, os carregadores sao convocados pelo Capitao do Pau.Ao
som de tiros de fogos, apds um Pai Nosso e uma Ave Maria puxada pelos car-
regadores, tem inicio o cortejo de Carregamento do Pau da Bandeira. Ha uma
hierarquia entre os carregadores, pois o Cortejo € também um ritual de passa-
gem da adolescéncia para a vida adulta e um espaco de afirmacao masculina.
O objetivo de todo carregador é carregar o pau na sua ponta mais pesada. Para
tanto, existe uma disputa entre eles, que comega ainda na adolescéncia. Deste
modo, os carregadores mais experientes na celebragao se posicionam ao lado
da parte pesada do tronco enquanto 0s jovens e pessoas menos experientes
ficam com a parte mais maneira. No final do tronco sao amarradas cordas, que,
quando esticadas, ajudam a direciona-lo. Durante todo o percurso, o tronco é
constantemente arremessado ao chao, o que sempre deixa todos apreensivos,
pois denota sério risco de acidentes para os carregadores e para o publico.
Além do mais, ha sempre a possibilidade de que o tronco quebre devido aos
diversos arremessos. (Alexandre et al., 2013, p. 69)

O terceiro relato evidencia as narrativas do cortejo de carregamento do pau ao se
aproximar do centro da cidade, de como vao se juntando as outras manifestagoes
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da festa, e de como se da a recepcao, apreciacao e envolvimento dos moradores da
cidade e dos turistas:

no inicio do carregamento, a participacao no Cortejo se restringe quase que so-
mente aos carregadores. Porém, a medida que se aproxima da cidade, aumenta
0 numero de expectadores e de pessoas que seguem o cortejo. Nas ruas, como
diz a musica simbolo da festa, “a cidade toda corre pra ver o pau da bandeira”.
Homens, mulheres, velhos, criancas, ricos, pobres, todos se misturam formando
uma grande multidao de devotos e folides. Ao longo do Cortejo, uma carroga
munida de aguardente - conhecida aguardente - conhecida como Cachacga do
Sr.Vigario — acompanha os carregadores, distribuindo a bebida gratuitamente
A0S Mesmos e ao povo que segue ou assiste a celebracao. Pessoas de diversas
localidades do Cariri, do Brasil e até estrangeiros acompanham ativamente o
cortejo de carregamento, celebracao que apresenta certo perigo, tanto para
os carregadores quanto para o publico que assiste a mesma. Santo Anténio
e os carregadores sao constantemente saudados com vivas, palmas e fogos.
(Alexandre et al., 2013, p. 70)

E o quarto relato evidencia as narrativas de celebracao da chegada do pau a igre-
ja matriz, evidenciando também o manejo do hasteamento e da euforia, emocao e
aplausos, culminado com a queima de fogos de artificios em resposta ao éxito do
levantamento do pau:

por outro lado, a irreveréncia popular dos Carregadores mescla a festa de tons
religiosos, alegres e ate profanos, onde piadas de conotacao sensual sao diri-
gidas ao Pau de Santo AntOnio, praticamente um culto falico que garante as
mogas solteiras a possibilidade de casamento, desde que peguem, se esfre-
guem ou bebam o cha do mastro da bandeira. Essa erotizacao se tornou mais
forte nas Ultimas décadas do século XX, sendo que a cobertura midiatica do
evento costuma se fixar nesta sensualizacao da festa. Apds um arduo trajeto
de aproximadamente seis quildmetros, geralmente por volta das 18/20 horas,
o Cortejo do Pau chega a Praca da Matriz de Santo Antonio, onde a bandeira
com a imagem do padroeiro da cidade sera enfim hasteada. Neste momento,
uma plateia de milhares de pessoas assistem entusiasmadas o levantar do Pau
da Bandeira. (Alexandre et al., 2013, pp. 71-72)

Diante das pistas e direcionamentos apresentados, o ritual de carregamento do pau
da bandeira pode ser compreendido como forma de construcao de sentidos que
reverberem as articulagdes da vida social dos sujeitos do processo, possibilitando,
assim, uma forma de compreender as narrativas do ritual para além de seu percurso
e hasteamento, abrindo possibilidades sensiveis e experienciais diante do vivenciar
o caminhar pelas ruas, o ouvir os discursos e o0 modo de falar caracteristico dos
carregadores, de perceber as cores, 0s sons, 0s sabores, os odores e as texturas que
desenham a cartografia de percurso do ritual enquanto lugar de memoria. Formas de
perceber territdérios e instalacoes prediais que fazem parte da construcao simbdlica,
social e econ6mica durante o trajeto do carregamento.
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Consideracoes Finais

A proposta de escrita dessa narrativa teve como intuito promover uma reflexao sobre
o protagonismo dos carregadores do pau da bandeira de Santo Antdnio de Barbalha
durante o ritual de carregamento. E essa reflexao também se construiu a partir do
pensamento de que as vozes, as vivéncias, bem como as narrativas sociais destes
homens, devem ser escutadas e legitimadas. E esse debate também deve ser com-
preendido a partir de uma perspectiva que nao desvincula a historia destes homens
a comunidade, ao espago geografico em que estes vivem.

Desse modo, narrar as experiéncias desses sujeitos em suas comunidades e diante
da pratica do ritual de carregamento do pau, tende a suscitar e revelar um territo-
rio fértil de producao de memorias e sentidos, capaz de conduzir criticas e refle-
x0es a partir de questoes epistemoldgicas no campo da cultura popular. Esta agao
também se torna relevante se pensarmos as potencialidades dos saberes populares
como experiéncia de produgao de conhecimento, de salvaguarda das memdrias e de
afirmacao social dos sujeitos do processo. Assim, escrever essa narrativa é também
pensar a abertura de caminhos e dialogos no campo das politicas publicas sociais
direcionadas a cultura e as tradi¢des populares, o que pode possibilitar um debate
sobre as condigoes de direito, cidadania e cultura destes povos. Igualmente, aponta
numa perspectiva de literatura académica, ou seja, para a necessidade de ampliacao
de estudos no campo da cultura, da memoria social, das relagoes de construcao de
identidade e da preservacao da cultura patrimonial imaterial brasileira.
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Resumo

Este texto explora o interesse que as festas religiosas locais representam para a
sustentabilidade dos grupos culturais que nelas participam, no caso especifico os
Zés Pereiras, que tém estes festejos como circuito principal de suas atuagoes, sendo,
portanto, espagos determinantes para a sua persisténcia. Lancga, ainda, o desafio de
pensar estratégias que integrem, nestes ambientes, economia, cultura e tecnologia
voltadas para estes agrupamentos musicais. Para tanto, proponho uma reflexao acer-
ca destas festas a luz da historiografia cultural (Albuguerque, 2011), focando no po-
tencial de sustentabilidade dos processos musicais (Schippers & Grant, 2016), devido
a possibilidade financeira que elas representam, contribuindo para o complemento
familiar, para “pequenas conquistas materiais” e inclusive para dar suporte a sua
pratica cultural, auxiliando com aquisicao e manutengao de instrumentos e fardas,
possibilitando confraternizagoes entre os participantes com alimentagao, transporte,
dentre outras coisas que viabilizam o aprendizado, as interagdes e a ressignificacao
da tradicao, seja no seu aspeto imaterial ou material. O texto tem como base a pes-
quisa empirica com métodos etnograficos, que se desenvolveu a partir de estudo de
fontes histdricas e trabalho de campo com observacao e participacao, bem como
realizagao de entrevistas com os tocadores de gaitas, bombos e caixas.
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Introducao

O presente artigo decorre de uma investigagao em curso no programa doutoral em
Etnomusicologia da Universidade de Aveiro. Surgiu das minhas inquietagoes resul-
tantes de experiéncias em territorio brasileiro no ambito do mestrado em preserva-
¢ao do patrimonio cultural realizado no Instituto do Patrimonio Histérico e Artistico
Nacional, onde desenvolvi uma pesquisa com foco na salvaguarda do patriménio
imaterial, nomeadamente, nas Bandas Cabagais — grupos musicais formados por cai-
xa, zabumba e dois pifanos. A nomenclatura desse tipo de formacao musical nao é
Unica, e em outros lugares do Brasil € possivel encontrar estes conjuntos com no-
mes como “zabumbas’, “esquenta muié€”, “banda de pife”, entre outros. No entanto, as
semelhancas em relagao ao circuito de atuacao e ao forte vinculo as comunidades
entre as Bandas Cabacais e os Zés Pereiras de Portugal que se revelaram em prévio
estudo de campo, me despertaram o interesse para realizar esta investigagao, nao
para fins comparativos, mas para o aprofundamento de questdes que incidem sobre
a sustentabilidade destas praticas musicais e que se encontram exatamente nos
seus aspetos semelhantes.

A producao de conhecimento teorico acerca destes grupos € muito escassa, e minhas
indagacoes nao foram contempladas neste reduzido material. Minhas respostas se
encontram nos espagos em que estes grupos atuam, na natureza das suas relagoes e
nos diversos contextos de convivéncia. Por isso, utilizo técnicas de coleta de dados
da pesquisa etnografica como: entrevistas, observagoes e vivéncias. Neste artigo, tra-
go o aprendizado assimilado a partir da vivéncia e convivio com o grupo Zés Pereiras
Nacionais de Fragoso na Festa das Cruzes em Barcelos em 2022.

Os Zés Pereiras

Zés Pereiras € a designacao dada a um dos diversos agrupamentos musicais que
fazem parte do cenario cultural portugués e tém o bombo e a caixa como protago-
nistas. Dentro deste cenario, encontram-se outras designagées como: “grupo de bom-
bos”, “grupo de gaiteiros” e, mais recentemente, como resultado de agoes revivalistas,
‘orquestra de bombos”. A constituicao destes grupos varia entre a quantidade de pes-
soas, a utilizagcao ou nao de aerofone (gaita-de-foles, pifaros, concertinas, acordedes,

clarinetes, etc.), de estandarte, de gigantones ou cabegudos.

Estes agrupamentos musicais permeiam diferentes contextos sociais, politicos e geo-
graficos num percurso de mais de 2 séculos, tendo as festas religiosas locais como
principal eixo de atuacao. Em virtude da variedade de agrupamentos existentes com
constituicao similar, trato aqui dos que se auto designam como “Zés Pereiras’, que
sao constituidos por bombo, caixa e gaita-de-foles e/ou concertina, e que tém suas
praticas vinculadas as comunidades, cujo laco identitario fica expresso no uso do
estandarte e da farda. A pesquisa se conjuga com um estudo diacrénico de fontes
histdricas que retratam a producao artistica e cultural dos Zés Pereiras, registrada
em documentos e pesquisas desenvolvidas por etnografos e folcloristas desde finais
do século XIX até finais do século XX.
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O periodo oitocentista € o que apresenta maior escassez de estudos, destacando-se
o Cancioneiro de Musicas Populares, no qual os autores Neves e Campos (1895) desig-
nam como Zé Pereira o instrumento zabumba, atribuem carater primitivo a pratica
musical, descrevem festas religiosas onde atuam e apresentam partituras ritmicas de
algumas pecas executadas.

No periodo novecentista, o maior volume de publicagdes sobre Zés Pereiras se con-
centra na documentacao produzida pela Comissao de Etnografia e Histéria da Junta
da Provincia Douro Litoral (1937 a 1951) e no Mensdrio Casas do Povo (1946 a 1953).
Tal documentacao limita-se a breves descri¢coes de suas aparicoes em festejos reli-
giosos, desfiles etnograficos e eventos civicos. Sobressaindo neste periodo, o livro
Instrumentos Musicais Populares Portugueses de Ernesto Veiga de Oliveira (1966) que
torna-se referéncia para o estudo da musica portuguesa até os dias atuais, nele o
autor abrange o conceito de Zé Pereira para agrupamentos musicais com caracteris-
ticas distintas seja quanto a formacao, ao traje ou a localizagao.

No século XXI, comegam a surgir estudos que tratam de processos revivalistas (Hill
& Bithell, 2015) destes agrupamentos, evidenciando uma mudanca no paradigma
das abordagens acerca destas praticas musicais — a refolclorizagao (Castelo-Branco
& Branco, 2003). Neste novo contexto, 0s espagos de atuagao se mostram cada vez
mais amplos, uma vez que os processos revivalistas criam novas dinamicas e inse-
rem novos atores. Contudo, as festas religiosas locais ainda sao os espagos que mais
solicitam a presenca destes grupos.

Festas

Buscar compreender teoricamente a festa € uma tarefa nada deleitavel. Bom mesmo
e festejar! Seja numa festa publica ou particular, para fins religiosos, seculares ou
civis, seja para rememorar o passado, para festejar o presente ou para celebrar o
futuro. Mas é justo esta complexidade de intencoes que me impde esclarecer sobre
que festa trato neste artigo ou pelo menos sob que perspectiva teérica compreendo
o sentido da festa.

Teixeira (2010) deixa claro que tentar definir “festa” € admitir sua natureza polissé-
mica, por tanto, suas definicdes sao interpretagoes parciais de um determinado grupo
social, de um evento especifico, de um olhar representativo de cada campo de estu-
do. Porém, o autor admite que nas defini¢coes de grandes estudiosos como Durkheim,
Freud, Mauss, Caillois € possivel perceber que ‘o0 sentido mais pregnante da festa nasce
da sua relagcao com o tempo. Na verdade, ela € uma ruptura no tempo quotidiano ano-
dino (...) € um grande simbolo mediador entre tempo e eternidade” (Teixeira, 2010, pp.
20-21). Mas tentar inferir um determinado tempo, seja ciclico ou linear relativamente
a festa da qual trato aqui, também € inutil, uma vez que “o tempo da festa religiosa €
simultaneamente mitico (na evocacao) e linear (nas vivéncias) ( ... ). A multiplicidade
das festas esta em funcao dos varios ‘tempos sociais™ (Teixeira, 2010, p. 22).

No que diz respeito a festa publica, Castelo-Branco e Moreno Fernandez (2018) sa-
lientam a complexidade de agentes envolvidos neste contexto e a rica possibilidade
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de interacoes. A presenca diversificada de elementos constituintes da sociedade,
convivendo num sé espaco, faz dela um campo de estudo fecundo para as ciéncias
sociais e humanas, assim como o estabelecimento de novas relacoes entre as pes-
soas e grupos que dela participam. Esta amalgama em um s6 evento faz emergir, de
forma pratica, temas como identidade cultural, tradicao, religiosidade, civismo, trans-
culturalidade e muitos outros que permeiam os campos da histdria, antropologia,
sociologia, cultura, etnologia, entre outros.

Longe de propor uma definicao, mas apenas pela necessidade de compreensao concei-
tual,a perspectiva que utilizo para olhar a festa é a da historiografia cultural, que a en-
tende como um espaco de circulagao e produgao de significados. Por isso, sua natureza
é dinamica e, assim, podemos associar os acontecimentos no tempo de forma mais
fluida e espontanea, uma vez que, nesta concepcao: “as festas nem sao tradicoes, nem
sao restos, indicios ou sinais de outros tempos, mas construcoes e invengoes praticas e
discursivas de cada temporalidade na qual elas se deram ou ocorreram e na qual foram
nomeadas, instituidas e legitimadas” (Albuquerque, 2011, pp. 145-146).

Esta pluralidade de ambientes e grupos com interesses distintos sao acomodados no
mesmo espaco, e a unicidade do evento € amparada pela narrativa cultural e religio-
sa que constréi a ambiéncia da festa.

Ambiéncia

O estudo diacrénico desta pesquisa verifica a presenca recorrente dos Zés Pereiras
nas festas religiosas, sobretudo na regiao norte de Portugal. Em Barcelos, a Festa das
Cruzes do ano de 2022 mostra o quao significativos sao estes grupos, uma vez que
dos 5 dias de festa, quatro contam com a participacao efetiva deles, nao limitando-
-0S a meras apresentacoes, mas os tornando anfitrides, atracoes, identidade cultural
compartilhada e experimentada por meio das interagoes ocorridas através da musica
dos Zés Pereiras que contribuem fortemente para a ambiéncia da festa.

A cidade é preparada de forma que se possa realizar e compartilhar diversas nar-
rativas seja para lazer, trabalho e/ou oracao, garantindo, assim, espago para os fiéis,
0S empresarios, 0s comerciantes locais, os grupos culturais, os visitantes e diversas
linguagens artisticas. Criando uma ambiéncia democratica e festiva.

De acordo com Maria Luisa Trindade Bestetti (2014), ambiéncia

pressup0e o espaco como cenario onde se realizam relagdes sociais, politi-
cas e econdmicas de determinados grupos da sociedade, sendo uma situagao
construida coletivamente e incluindo as diferentes culturas e valores. ( ...)
Podemos afirmar que nao é composto somente pelo meio material onde se
vive, mas pelo efeito moral que esse meio fisico induz no comportamento dos
individuos. (p. 602)

Os Zés Pereiras sao parte desta ambiéncia, tanto plastica como sonoramente, onde
o papel que desempenham é mais do que figurativo, eles promovem interagoes e
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vinculos entre as pessoas e a cidade, entre os tempos passado e o presente, entre o
lazer e a fé,a memoria e os afetos.

Fazendo uma relacdao desta ambiéncia com o conceito de ‘espirito do lugar™
(International Council of Monuments and Sites, 2008), podemos afirmar, portanto,
que eles sao ao mesmo tempo a evocagao, propagacao e a coesao dos varios es-
piritos de lugar que dao sentido a festa e suas interacoes, incidem diretamente na
manutencao deste espirito, uma vez que:

0 espirito do lugar é essencialmente transmitido por pessoas e que a trans-
missao € parte importante de sua conservagao, declaramos que € por meio
de comunicagao interativa e participacao das comunidades envolvidas que o
espirito do lugar é preservado e real¢cado da melhor forma possivel. A comu-
nicagao é, de fato, a melhor ferramenta para manter vivo o espirito do lugar.
(International Council of Monuments and Sites, 2008, p. 4)

E importante ressaltar que as interacdes realizadas pelos Zés Pereiras,além de promo-
verem a ambiéncia da festa, incidem também em seu processo de sustentabilidades.

Processo de Sustentabilidades — Das Interacoes aos
Vinculos

Opto pelo termo “processo” por entender que a sustentabilidade se da pela continui-
dade das acoes, e a interrupcao delas ocasiona, inevitavelmente, o desvanecimento
das praticas musicais. O termo “sustentabilidade” no plural busca chamar atencao
para as varias bases de sustentacao existentes neste processo e evidenciar que os
Zés Pereiras nao dependem apenas de uma delas, sua manutengao nao necessita
somente da questdao econdmica, muito menos, apenas da questdo social. Ha de se
falar também das questOes tecnologicas, de aprendizagem e afetivas. E mais: estas
bases devem ser, estrategicamente, desenvolvidas simultaneamente, visto que esta-
mos falando de processos musicais que se constroem a partir das relagdes que se
estabelecem de forma especificamente contextualizadas.

Vimos a importancia das interagdes dos Zés Pereiras na e para a festa. Esta dina-
mica interativa se mostrou essencial também no processo de sustentabilidades do
grupo como nos revela Diogo, tocador de gaita-de-foles, caixa e bombo do grupo
Zés Pereiras Nacionais de Fragoso, “lidar com muitas pessoas, sao pessoas varia-
das, varios estilos, varias tipos de comissdes, e, portanto, a convivéncia com diver-
sas pessoas vai nos enriquecendo tanto com pessoas como musicos” (Diogo Ribeiro,
entrevista, 30 de maio de 2022). E André, tocador de bombo do mesmo grupo, em
entrevista na Festa das Cruzes:

€ 0 convivio, o convivio que temos com o pessoal, e depois falamos um pouco
de tudo, a diversao que nds temos ( ...) 0 passeio, conhecer novas freguesias

1 O termo “espirito do lugar”vem da expressao genius loci e diz respeito a um “conjunto de caracteristicas
sécio-culturais, arquitetdnicas, de linguagem, de habitos, que caracterizam um lugar, um ambiente, uma
cidade. Indica o ‘carater’ do lugar” (“Genius Loci”, 2021, para. 4).
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também é muito importante, e pronto. E também conhecemos pessoas, li-
damos com pessoas novas, fazemos novas amizades e pronto é isso. (André
Ramos, entrevista, 30 de maio de 2022)

Dada a importancia as interacoes, que se revelou neste trabalho a partir das acoes
e falas dos musicos, é preciso antes de mais nada a compreensao do significado da
palavra. O conceito esta corrigueiramente presente em disciplinas que estudam o
comportamento e o desenvolvimento humano nos seus aspectos sociais e cogniti-
vos. Segundo o dicionario online Priberam (s.d.), interagao ¢ a “1. Influéncia reciproca
de dois ou mais elementos; 2. Fenébmeno que permite a certo numero de individuos
constituir-se em grupo, e que consiste no fato de que o comportamento de cada
individuo se torna estimulo para outro” (Defini¢coes 1-2). Porém, a interagao nao se
reduz “apenas a um processo de comunicacao interpessoal, a interacao é também
um fendmeno social, situado num determinado contexto espacio-temporal de natu-
reza cultural e marcado por codigos e rituais sociais” (Infopedia, s.d., para. 2).

A pesquisa realizada em Barcelos, com o grupo Zés Pereiras Nacionais de Fragoso,
mostrou-me a importancia das festas no processo de sustentabilidades destes gru-
pos, nao so por proporcionar uma rede de interagoes que se constroem neste espago
festivo, mas pelos vinculos sociais e afetivos que estas interagcdes provocam, ocasio-
nando o “movimento constante entre dar - receber e retribuir” (Dards, 2016, p. 65).

Identifico aqui algumas interagoes que observei como interagdes internas e intera-
¢oes externas. As interagoes internas ocorrem entre os integrantes, proporcionando
mais intimidade, estreitando os lacos de amizade, o que contribui para a permanén-
cia e colaboragao entre os participantes. Em relagao as interagdes externas, destaco:

 Grupo e institui¢oes publicas (bombeiros, policia, etc.) — estas instituicdes reco-
nhecidas como pilares da comunidade estao ao servico dela até em periodo de
festa e prestar homenagem a tais instituicdbes demonstra o reconhecimento e
agradecimento pelo trabalho prestado ao concelho que compartilham, e estabe-
lece uma relagao duradoura entre eles.

» Grupo e comissoes de festas — causar boa impressao e manter um bom relacio-
namento com as comissoes é uma forma de garantir boas referéncias para as
proximas comissoes e assim ir assegurando a participagao nos festejos.

» Grupo e publico — nao é possivel prever a reacao dos ouvintes dos Zés Pereiras,
no entanto, pode-se apostar que a busca desta interacao desenvolve no musico
habilidade de comunicacao gestual e corporal que aliada a sonoridade do grupo,
fica dificil de nao ser contagiado pela sua alegria e descontragao. A satisfacao
da platéia demonstrada pela participacao, sorriso e aplausos € um catalisador
poderoso na manutencao da pratica dos Zés Pereiras Nacionais de Fragoso.

» Grupo e imprensa — o reconhecimento e a importancia destes grupos encontram
reverberacao através da midia local, ao difundi-los como elementos indispensa-
veis da festa, representantes da cultura e identidade local. A difusao da imagem
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dos Zés Pereiras em periodo de festa eleva a auto-estima do grupo e dilui alguns
estereotipos como por exemplo o de “borrachdes” — expressao dada a tocadores
que tocam em troca de “pinga”, segundo Licinio Arantes (entrevista, 30 de maio
de 2022), integrante do grupo ha 8 anos.

» Grupo e pesquisadores — por experiéncia propria, a interagao que ocorre entre
grupo e pesquisador gera um certo tipo de solidariedade, na medida em que par-
tilham uma jornada em busca de dar sentido a festa, e uma certa cumplicidade,
ja que estamos construindo e registrando memdarias compartilhadas daquele mo-
mento tao importante.

Grupo e cidade — a interagcao com o espago publico € marcante, primeiramente,
porque nao se trata apenas de uma ocupacgao plastica, € também uma ocupacao
sonora, impregnando ainda mais aquele espag¢o de memdria e sentidos. Esta ocu-
pacao promove também a interagao dos ouvintes tanto com o espaco fisico como
com as memorias da cidade e da festa.

No que tange a sustentabilidade de praticas musicais coletivas, Titon (2009) argu-
menta ser preponderante investigar a sustentabilidade também como uma acgao co-
laborativa. Nesta arena de debates sobre sustentabilidades no campo da musica,
Huib Schippers e Catherine Grant (2016) elencam cinco pilares que consideram rele-
vantes para a sustentabilidade dos processos musicais: os sistemas de ensino, 0s mu-
sicos e as comunidades, 0s contextos e constructos, 0os processos de regulagao e as
infra-estruturas, os midia e as industrias da musica. Certos pilares estipulados pelos
autores dialogam com algumas interagdes citadas acima, e outros pilares podem su-
gerir outras bases de sustentabilidades que ocorrem no contexto de festa para os Zés
Pereiras. Contudo, observo que tais pilares ou bases de sustentabilidades se tornam
mais sélidos quando sao explorados em seu contexto de atuacao, pois desta forma
é possivel agregar o maximo de valores possivel numa so6 experiéncia, sejam sociais,
afetivos, econémicos, de aprendizagem, tecnoldgicos e institucionais. Por exemplo,
proporcionar uma vivéncia com um grupo de estudantes onde possam tocar junto
com os Zés Pereiras numa festa, é explorar ao mesmo tempo ensino, contexto, musi-
cos e comunidade. Esta experiéncia € fortalecida por diversos sentidos, significados
e valores que s6 podem ser apreendidos com a vivéncia.

Consideracoes Finais

Esta pesquisa, que ainda se encontra em curso, vem-me revelando novas possibi-
lidades de pensar as sustentabilidades destes agrupamentos musicais. A Festa das
Cruzes em Barcelos incluiu na minha perspectiva dois elementos que até entao eu
nao havia explorado, como as interagdes e os vinculos sociais?. Estes elementos mos-
tram-se vitais, pois é a partir deles que se alimenta o processo de sustentabilidade
dos Zés Pereiras Nacionais de Fragoso.

2 “Os vinculos sociais sdo o elo entre o individuo e a sociedade e a condicao primordial para se ter uma
boa vida” (Daroés, 2016, p. 8).
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Neste universo oral e musical, onde o fazer e o aprender sao indissociaveis, e nada
acontece de forma individual, a festa é o cenario mais promissor para o aprendizado e
para a construcao de vinculos, por proporcionar as condigoes ideais para a pratica, pro-
movendo as interacoes entre familias, comissoes de festa, grupos, instituicdoes e comu-
nidade, formando um ecossistema ligado por esta forgca sdnica que sao os Zés Pereiras.

As interacoes realizadas pelo grupo na festa ocasionam mais do que aprendizado
técnico musical, nela aprende-se também a sentir a importancia de ser um tocador
de Zés Pereiras e compreender o papel que este musico tem na histéria da sua comu-
nidade, “oficializando” assim o status de musico de tocador de Zés Pereiras.

As festas sao, sem duvida, espagos fundamentais para a manutencao destes grupos,
contudo, os grupos também sao imprescindiveis para a festa, dando-lhes sentido
simbolico e festivo. Estimulando as memorias e os afetos, conectando historias, tem-
po e pessoas, proporcionando coesao a um evento tao heterogéneo como sao as
festas populares religiosas.
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Resumo

O Centro Cultural Belchior (CCBel) é um equipamento publico dedicado a musica,
localizado na cidade de Fortaleza, Brasil. Trés atores formam o tripé de sustenta-
¢ao desse espaco: a Prefeitura Municipal de Fortaleza, que fundou o equipamento,
financia-o e é a dona do prédio em que ele esta sediado; o Instituto Cultural Iracema,
uma organizagao social contratada pela prefeitura para gerir o centro; e os coletivos
de musicos que organizam seus festivais naquele lugar. O surgimento do CCBel, em
2017, esta relacionado com duas tendéncias recentes. Primeiro, o deslocamento da
atencao dos paises as cidades: cada vez mais, a metrépole vem tomando o prota-
gonismo do Estado nacao enquanto laboratorio cultural ou espaco privilegiado de
observacao de fendmenos contemporaneos globais. Sequndo, a mutua implicacao
entre a pauta urbana e a agenda cultural, notadamente a musica. Como sugerem as
acreditagOes capital europeia da cultura e rede de cidades criativas da Organizagao
das Nacoes Unidas para a Educacao, a Ciéncia e a Cultura ou o conceito de cidade
musical, hoje, falar de cultura e musica é falar de cidade, de modo que politicas de
estimulo ao setor criativo e acoes voltadas para o tecido metropolitano tém se apro-
ximado, e, por vezes, até se unificado. Inserindo nesse contexto o caso do CCBel e
a triade em que ele se baseia, formada por poder publico, organizacao social e mu-
sicos, o presente trabalho objetiva analisar as afinidades e tensoes entre esses trés
atores que mantém o equipamento: como se da a relagao entre eles? Ha convergén-
cia ou divergéncia na maneira como cada um enxerga a instituicao pela qual todos
sao responsaveis? Quais sao as vantagens e desvantagens de se pautar a gestao de
um centro cultural nesse triangulo Estado, sociedade civil organizada e artistas?
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Palavras-Chave

Centro Cultural Belchior, Instituto Cultural Iracema, organizacao social, musica
independente

‘Alguns sao melhores a preencher formularios de bolsas do que a escrever
poemas”, me disse um poeta que reclamava de tudo. Tinha
vestida uma camiseta que dizia eu amo Nova lorque.

—Alejandro Zambra, Poeta Chileno

Introducao

O Centro Cultural Belchior (CCBel) & um equipamento publico localizado na orla da
praia de Iracema, na cidade de Fortaleza, capital do estado do Ceara. Embora o nome
abrangente do d6rgao sugira que aquele € um lugar devotado a cultura em geral, o
espaco se dedica especificamente a musica. Dado o seu endereco privilegiado e a
linguagem artistica que abriga, o CCBel acabou recebendo o subtitulo carinhoso de
“a casa de praia da musica”.

Dentre os muitos nomes responsaveis por manter o CCBel vivo, trés atores formam
o tripé de sustentacao do centro: a Prefeitura Municipal de Fortaleza, que fundou o
equipamento, financia-o e é a dona do prédio em que ele esta sediado; o Instituto
Cultural Iracema (ICl), uma organizacao social contratada pela prefeitura para gerir
0 centro; os coletivos de musicos que organizam seus festivais naquele espaco e,
assim, compoem a programacao cultural propriamente dita que o centro oferece
gratuitamente ao publico fortalezense.

Esse modelo de gestao baseado no dialogo entre Estado, sociedade civil e artistas
tem se tornado cada vez mais comum em equipamentos culturais publicos voltados
para a musica. Como atesta a literatura recente (Baker, 2019; Ballico & Watson, 2020;
Shapiro, 2019; Terrill et al., 2015), o principal catalisador dessa tendéncia é o debate
sobre a “cidade musical’, uma espécie de marca atribuida a cidades onde o poder
publico, as organizagdes sociais € 0s musicos se aproximam com o intuito de tornar
a musica uma ferramenta capaz de estimular a economia local, atrair o turismo,
inserir aquele lugar em uma rede mundial de outras ‘cidades musicais”, revitalizar
a paisagem fisica da cidade e, principalmente, gerar “sociabilidade urbana” (Ballico
& Watson, 2020), um termo frequentemente usado pelos entusiastas desse assunto.
Sendo assim, a “sinergia” (Hesmondhalgh, 2019) — para usar outro jargao préprio a
essa area transdisciplinar — que o CCBel promove entre a prefeitura, o ICl e os cole-
tivos de musicos, coloca esse 6rgao no centro da discussao global candente acerca
das chamadas ‘cidades musicais”.
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Contudo, para além do legitimo interesse que a prefeitura, o ICl e os coletivos de musi-
cos tém de se ajudar, é inegavel que cada um desses trés atores que mantém o CCBel
vem de um mundo diferente, possui um perfil proprio, uma gramatica especifica e inte-
resses caracteristicos. Colocando em termos bourdiesianos, pode-se dizer que o CCBel,
por causa da triade que o alicerga, se situa em uma interseccao de campos (Bourdieu,
1980/2009), notadamente o campo politico e o campo cultural (Bourdieu, 1992/1996).

Tendo em vista esse arranjo triptico que define a instituicao, e sublinhando especi-
ficamente as semelhancas e diferencas entre os trés personagens, o presente artigo
levanta as seguintes questoes: como se da a relacao entre a Prefeitura Municipal de
Fortaleza, a organizacao social ICl e os coletivos de musicos no seio do CCBel? Ha
convergéncia ou divergéncia na maneira como cada um desses trés atores enxerga a
instituicao pela qual todos sao responsaveis? Quais sao as potencialidades e as Limi-
tagoes, os ganhos e as perdas, de um espaco cultural que se ancora nesse triangulo
Estado- sociedade civil organizada-artistas?

No plano das técnicas de recolha de informacao, este trabalho se serviu de dois
recursos principais: primeiro, entrevistas semiestruturadas com representantes dos
trés segmentos que compoem o CCBel (prefeitura, ICI e musicos dos coletivos que
no centro se apresentam). Segundo, a imersao etnografica nos festivais de coletivos
de musicos realizados no CCBel. Essas experiéncias empiricas me permitiram viver a
energia do CCBel em todo o seu vigor, como um dos frequentadores daqueles con-
certos. Interagindo com os musicos logo que deixavam o palco e voltavam para os
bastidores, aproveitei essas ocasioes mais ‘quentes” e menos “‘controladas” para fazer
entrevistas diferentes daquelas que conduzi em encontros previamente marcados
em lugares, digamos, mais neutros. Nessas breves trocas livres, a adrenalina e o calor
do acontecimento influenciavam o discurso do musico, que acabava por revelar um
lado que mantivera oculto nas entrevistas semiestruturadas. Nesses festivais tam-
bém tive a oportunidade de entrevistar de forma rapida e aberta membros de um
quarto segmento indispensavel para o CCBel: o publico dos shows. Infelizmente, a
pandemia reduziu bastante essas oportunidades.

Como o CCBel e seus trés pilares estao intimamente relacionados — e como este tra-
balho deseja explorar justamente essa relagao — nao faria sentido dedicar uma parte
do texto a cada um separadamente. Ao inves disso, julgou-se mais proveitoso dividir
o artigo em partes que recortam horizontalmente a prefeitura, o ICl, os coletivos de
bandas e, obviamente, o CCBel, ponto em que todos esses atores se encontram.

O Coletivo na Pratica e na Teoria

Vitor Mesquita € vocalista e guitarrista da Canil, banda fortalezense pesadamente
influenciada pelo grunge de Seattle (Azerrad, 2002). Na entrevista que me concedeu,
Vitor (entrevista, 14 de julho de 2020) dividiu a historia da cena da musica autoral
de Fortaleza em trés fases: “era do Hey Ho", finada casa de musica ao vivo popular
nos anos 2000; “era do Orbita”, também extinta boate localizada préxima ao Hey Ho,
que no passado viveu noites de gloria; e o momento atual, que Vitor chamou de “era
dos coletivos”.
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Um coletivo de musicos pode ser definido como uma rede ou cooperativa de artistas,
quer dizer,como uma espécie de “banda de bandas” que se juntam com o objetivo de
unificar suas demandas, aumentar sua presencga, conseguir mais visibilidade da pla-
teia e do poder publico e, principalmente, tornarem-se autossustentaveis. Na pratica,
essa agao em rede ou cooperativa se efetiva da sequinte maneira: um dado coletivo
organiza festivais periodicos. Cada membro do coletivo ocupa uma fungao necessa-
ria para a realizacao daquele festival. A cada novo festival, cada integrante do grupo
cumpre uma tarefa diferente do papel que desempenhou no festival anterior, ou seja:
0s membros vao se revezando nos muitos trabalhos conforme os festivais avangam,
até que cada individuo tenha passado por cada obrigacao em um dado festival e,
depois que todos tenham feito tudo, o ciclo recomeca. Dando um exemplo reduzido
e simplificado: em um festival hipotético A toca, B cuida da mesa de som, C toma
da conta da iluminagao e D prestigia o festival da plateia. No evento seguinte, D se
apresenta, C vai para a mesa, B fica com a luz, A se junta ao publico, e assim suces-
sivamente. Por assumir a forma de um circuito fechado ou um sistema adiabatico,
o0 coletivo consegue uma relativa autossuficiéncia, na medida em que o grupo sé
precisa de si mesmo para realizar seus festivais, nao necessitando de ajuda externa.
Nesse modelo, cada integrante do coletivo €, alternadamente, colega de profissao,
rival, cliente, patrao, empregado, e até plateia dos demais.

A tatica de criar um todo fechado cujas partes se alternam nas funcoes necessarias
para perpetua-lo sem que um apoio de fora seja solicitado lembra o que Bourdieu
(1992/1996) escreveu sobre a “sociedade de artistas”, formada pelos escritores fran-
ceses do século XIX.

Mas a sociedade dos artistas nao é apenas o laboratorio onde se inventa essa
arte de viver muito particular que é o estilo de vida do artista, dimensao fun-
damental da empresa de criagao artistica. Uma de suas fungoes principais, e
no entanto sempre ignorada, € ser para si mesma o seu préprio mercado. Ela
oferece as audacias e as transgressdes que 0s escritores e os artistas introdu-
zem, Nao apenas em suas obras, mas também em sua existéncia, ela prépria
concebida como uma obra de arte, a acolhida mais favoravel, mais compreen-
siva. (Bourdieu, 1992/1996, p. 75)

De um ponto de vista tedrico, uma olhada rapida sobre os coletivos pode sugerir que
eles se enquadram no conceito de “mundo da arte”, cunhado pelo socidlogo estadu-
nidense Howard Becker (2008). Reunindo as condigdes minimas e necessarias para
garantir o trabalho criativo, um mundo da arte é formado, segundo o autor, quando
artistas se organizam em uma rede de ajudas mutuas. Contudo, uma analise mais de-
talhada revela que essa nogao nao da conta da complexidade do arranjo coletivo. Por
enfatizar apenas a cooperagao entre artistas, o mundo da arte fecha os olhos para
outra dimensao fundante desses espacos: a competicao entre criadores. A parcialida-
de (empirica) de Becker (2008) em mostrar a amizade em detrimento da rivalidade
esta relacionada com uma miopia (tedrica) tipica do interacionismo simbdlico, tra-
dicao intelectual a que o autor pertence: atentar para agéncias e ignorar estruturas
(Parsons, 1937/2010). Ainda que, de um ponto de vista concreto, os artistas sejam
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colegas e se ajudem mutuamente, isso nao anula o fato de que, de uma perspetiva
formal, aquelas figuras disputam posicdes limitadas em uma arena restrita cujos
bens ofertados sao escassos (Bourdieu, 1992/1996, 1980/2009). Quer dizer, mesmo
que um artista ceda seu instrumento para seu melhor amigo e se disponha a tra-
balhar nos bastidores do show desse parceiro, quando sobe no palco para fazer sua
apresentagao esse musico “‘generoso” esta, obrigatoriamente, marcando uma posicao
e expulsando outros dela, monopolizando assim um lugar que, por definicao, nao
pode ser ocupado por seus bons companheiros. O musico Zéis (entrevista, 20 de ju-
lho de 2020) definiu bem a dualidade dessas redes, caracterizadas por aliangas nas
agéncias e conflitos nas estruturas:

enquanto mercado mesmo, como em qualquer outra area, tem uma competi-
tividade na musica. Se eu vendo bolo, e tem outra pessoa que vende bolo e
outra pessoa que também vende bolo, vai haver uma competigao. Eu posso até
trocar receitas com eles, emprestar minha farinha de trigo pra eles, mas, no
final, as pessoas vao escolher s6 um dos bolos. Enfim, eu acho que na musica é
por ai: a gente se ajuda, empresta equipamento, grava uma coisa para o outro,
grava de graga, compartilha playlist, mas, no final das contas, as pessoas vao
escolher sé uma dessas coisas para ouvir.

Esse problema do conceito de “mundo da arte” s seria corrigido com o surgimento
da ideia de “campo artistico’, criada por Pierre Bourdieu (1992/1996). Sublinhando as
lutas (estruturas) inscritas nesses lacos (agéncias), Bourdieu (1992/1996) ja define o
campo artistico por contraste com o mundo da arte.

Mais afastada ainda, a nogao de art world, que esta em uso nos Estados Unidos
nos campos sociologico e filosofico, inspira-se em uma filosofia social com-
pletamente oposta aquela que habita a ideia de republica das letras tal como
a apresenta Bayle, e marca uma regressao em relacao a teoria do campo tal
como eu a propusera. Afirmando que “as obras de arte podem ser compreen-
didas como o resultado das atividades coordenadas de todos os agentes cuja
cooperagao € necessaria para que a obra de arte seja o que é”, Howard S.
Becker conclui dai que a averiguacao deve estender-se a todos aqueles que
contribuem para esse resultado, isto €, “aqueles que concebem a ideia da obra
(por exemplo, os compositores ou os autores de pecas), aqueles que a execu-
tam (os musicos ou os atores), aqueles que fornecem o equipamento material
necessario (por exemplo, os fabricantes de instrumentos musicais) e aqueles
que constituem o publico da obra (frequentadores de espetaculos, criticos,
etc.)”. Sem entrar em uma exposicao metddica de tudo que separa essa visao
do “mundo da arte” da teoria do campo literario ou artistico, observarei apenas
que esse ultimo nao é redutivel a uma populagdo, ou seja,a uma soma de agen-
tes individuais ligados por simples relacoes de interacdo e, mais precisamen-
te, de cooperagao: o que falta, entre outras coisas, nessa evocagao puramente
descritiva e enumeradora, sao as relagdes objetivas constitutivas da estrutura
do campo e que orientam as lutas visando conserva-las ou transforma-las.
(Bourdieu, 1992/1996, p. 233)
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O campo artistico bourdiesiano ¢ um jogo com regras em que o esta em jogo sao as
proprias regras do jogo que se joga.Sendo assim, vence o jogo o jogador que conseguir
a proeza de definir as regras do jogo, ou seja, 0 oponente capaz de ser também o arbitro
da disputa que ele mesmo esta disputando. S6 ascende a essa posicao vitoriosa de par-
ticipante e juiz da partida aquele que reune quantidade suficiente de capital: espécie
de moeda ou quantum de poder desigualmente distribuido entre os membros daquela
arena. Essa cifra simbdlica assimetricamente partilhada entres os diferentes atores de
um campo — ou, mais precisamente, a crenca que recursivamente dela emana e que
nela é depositada — regula e hierarquiza as relagdes no interior do campo, gerando
efeitos de prestigio, que coroam como dominantes os que acumulam grande porgao
desse bem escasso, e auras de caréncia, que marginalizam como dominados 0s pouco
providos de capital. Para acumular capital ao ponto de ser entronizado dominante de
um campo e ditar as regras dele, um participante deve obedecé-las: aquele que mais
se curva a norma é recompensado com o direito de legisla-las! (Bourdieu, 1979/2007).

Por criar essa circularidade entre as disposicoes subjetivas das agéncias (que com-
pdem essa malha de assisténcia dos musicos) e as posi¢oes objetivas da estrutura
(que formam o espaco dos diferentes e limitados postos que os musicos disputam), o
campo artistico bourdiesiano se revela o conceito que melhor ilustra, do ponto vista
formal e tedrico, o que seria o coletivo. Assim como um jogo de xadrez, que depende
tanto do movimento das pecas quanto da fixidez das regras e das casas do tabuleiro,
um coletivo é composto pela comunhao empirica entre as bandas e pela competicao
formal pelos lugares que elas desejam ocupar.

Essas duas metades se veem tao confundidas que, por vezes, o imperativo da coliga-
¢ao e o primado da igualdade se tornam razao do dissenso e da diferenga. Falando
de maneira exemplificada: ha brigas e descontentamentos no interior do coletivo
quando um membro descumpre o rodizio e s6 aparece quando quer fazer seu show.
Além disso, os integrantes dos coletivos aqui estudados sao bastante diferentes no
que se refere a renda, escolaridade, endereco, cor, sexo, género e faixa etaria. Como
me revelou Lenildo Gomes (entrevista, 9 de janeiro de 2019), um dos gestores do
CCBel: “a caracteristica principal dos integrantes dos coletivos é a auséncia de uma
caracteristica principal”. Por mais que seja uma democracia onde todos sao indis-
tintamente considerados musicos com os mesmos direitos e deveres, o coletivo se
situa em uma sociedade profundamente desigual que hierarquiza individuos de
acordo com essas outras variaveis nao musicais. Por mais bem-intencionados que
seus membros sejam, seria ingénuo pensar que tais assimetrias de poder ndo con-
taminariam as relacdes no interior do coletivo, o que gera atritos dentro do grupo.

E pelas razdes aqui elencadas que essa pesquisa olha para os coletivos pelo prisma
da teoria do campo artistico de Pierre Bourdieu (1992/1996).

1 Elias (1993) apontou essa dinamica em seu estudo acerca da formagao da figura “estado-nagao’, tal
como o conhecemos: “a partir de certo ponto do desenvolvimento, a luta pelos monopélios nao visa mais
3 sua destruicdo. E uma luta pelo controle do que eles produzem, por um plano de acordo com o qual
seus 6nus e beneficios sejam mais divididos, numa palavra, pelas chaves para a distribuigao” (p. 105).
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Origem dos Coletivos

A origem dos coletivos fortalezenses, tais como estao hoje organizados, remonta
ao “Cabecada”, festival de bandas autorais realizado na ja citada boate Orbita, em
meados de 2018.

Para articular o “Cabegada”, os musicos selecionados para o evento formaram um
grupo de WhatsApp. O festival passou, mas o grupo de WhatsApp continuou. Meses
depois, todas as atengoes do pais estariam voltadas para as elei¢cdes presidenciais.
Em meio a essa efervescéncia, nasceu o “Ele Nao”,um movimento organizado nas re-
des sociais por mulheres de todo o Brasil com o objetivo de combater o discurso do
entao candidato de extrema-direita Jair Bolsonaro. A articulagao saltou da internet
para as ruas no dia 29 de setembro de 2018, data em que protestos simultaneos con-
tra o presidenciavel ocorreram em diversas cidades brasileiras. Assim como outras
capitais do pais, Fortaleza entrou no mapa das manifestagoes “Ele Nao”, sediando a
sua edicao do evento na praia de Iracema, em frente ao CCBel.

= »

Os ecos do “Ele Nao” foram ouvidos no grupo de WhatsApp do “Cabegada’, que anda-
va silencioso desde que o festival ocorrera. Insuflados por aquela onda de protestos
contra Bolsonaro, os musicos retomaram as trocas de mensagens e acordaram que
deveriam recriar sua propria versao do ato anti-bolsonarista. Foi assim que surgiu o
“Rock Sim, Ele Nao” (RSEN), um pequeno festival musical realizado no dia 27 de outu-
bro de 2018 em que 13 atragoes (dentre bandas e musicos solo) tocaram e criticaram
Bolsonaro nas mesmas imediacoes do CCBel onde, no més anterior, a marcha “Ele
Nao” de Fortaleza havia acontecido. Apresentaram-se nos RSEN: Berg Menezes, Caike
Falcao, Cid, Indigo Mood, Jangada Pirata, Lemori, Mad Monkees, Musavenal, Ouse,

Pulso de Marte, Rematte, Void Tripper e Zéis.

De um ponto de vista logistico e operacional, o RSEN foi um sucesso: as 13 atragoes
conseguiram realizar o festival no cal¢adao da praia de Iracema contando apenas
umas com as outras, sem nenhuma colaboracao externa. Porém, como as pesquisas
eleitorais ja apontavam, Bolsonaro foi eleito presidente da Republica.

A euforia por descobrir que unidos eram mais fortes e a dececao por ver Bolsonaro
empossado deixaram um gosto doce e amargo na boca, conflito bem resumido no
desabafo do bluesman Caike Falcao (entrevista, 13 de abril de 2021): “nao foi o su-
ficiente, infelizmente... mas foi tudo muito coletivo!” A mescla entre o orgulho com
0 proprio cooperativismo e a indignagao com vitoria de Bolsonaro deu um senso de
urgéncia aos artistas. Os musicos nao estavam dispostos a deixar o espirito de equi-
pe e de revolta nascido no RSEN arrefecer. Era preciso fazer algo agora, enquanto a
chama da uniao e da revolta estava acesa. E foi assim que surgiu o Coletivo Lado B.

Os Coletivos e 0 Centro Cultural Belchior

Acima, ja definimos o que é um coletivo de um ponto de vista empirico e teorico:
trata-se de uma rede de artistas que se juntam para organizar festivais periddicos,
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em que os membros do time se revezam nas muitas fungdes necessarias para a rea-
lizacao de cada evento. Embora objetivamente se amparem, os musicos estrutural-
mente competem, ja que ocupam uma posi¢gao em um campo de possiveis limitado.
Por articular essa reciprocidade substancial com uma disputa funcional, o coletivo se
assemelha a um campo bourdiesiano (Bourdieu, 1992/1996).

No caso especifico do Lado B, efetivamente falando esse coletivo nada mais € que
uma tentativa de manter o alinhamento que se formou em torno do RSEN, com vias
a realizar outros festivais conjuntos nos moldes daquele. Nesse sentido, pode-se
afirmar que o coletivo tornava perenes e sistematicas uma unidao e uma agao que,
a principio, pareciam ser efémeras e pontuais. Entretanto, ainda que o RSEN tenha
sido bem-sucedido no calcadao da praia de Iracema, uma programacgao de festivais
periodicos nao poderia acontecer no meio da rua para sempre. Quando se depararam
com essa limitacao, todos os musicos do Lado B concordaram que sé havia um palco
possivel para seus shows: o CCBel.

Fundado pela Prefeitura de Fortaleza no dia 18 de maio de 2017, o CCBel fora ori-
ginalmente pensado para ser a Casa da Lusofonia, um equipamento cultural dedi-
cado a lingua portuguesa. Contudo, no dia 30 de abril, o pais foi surpreendido com
a morte de um dos maiores nomes da histéria da musica cearense: Belchior, natural
de Sobral, cidade do interior do estado (Medeiros, 2021). Vendo-se obrigada homena-
gear a estrela local de alguma forma, a prefeitura arriscou uma manobra completa-
mente apressada: abortar o ja anunciado langamento da Casa da Lusofonia, marcado
para dali a poucos dias, e no mesmo espaco inaugurar o improvisado CCBel.

Durante seus primeiros meses de funcionamento, o CCBel foi gerido pela propria prefei-
tura. Nesse periodo, o equipamento foi um misto de galeria de arte com repartigao pu-
blica: no térreo, eram expostos autorretratos de Belchior, que, além de musico, fora um
pintor amador e diletante; no primeiro pavimento, funcionavam duas coordenadorias,
que até entao estavam sediadas no prédio da Secretaria de Cultura (Secultfor), 6rgao ao
qual estavam subordinadas: a Coordenadoria de Acao Cultural,comandada por Germana
Vitoriano, e a Coordenadoria de Criagao e Fomento, gerida por Rejane Reinaldo.

Confrontada com as dificuldades de coordenar aquele espaco e encontrar uma fun-
¢ao social para ele, a prefeitura optou por entregar a gestao do CCBel para uma
organizagao social: o ICI.

Sob Nova Direcao

Em seu sitio virtual, o ICl se define como

uma associagao civil, pessoa juridica de direito privado, sem fins lucrativos,
de interesse coletivo, com autonomia administrativa, operacional e financei-
ra. Qualificada como Organizacao Social pelo Decreto Municipal n® 12.846, de
15/08/2011 (Diario Oficial do Municipio de 23/08/2011), cujos procedimentos
seguem modelo de gestao publica nao estatal, com razoabilidade e proporciona-
lidade sempre com intuito de garantir gestao de exceléncia. Para realizacao de
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seus objetivos, o ICl podera celebrar contratos de gestao, convénios, contratos,
acordos, parcerias e outros instrumentos, com pessoas fisicas ou juridicas, pu-
blicas ou privadas, nacionais ou estrangeiras. (Instituto Iracema, s.d., paras. 1-2)

Fundado em 2007, mas tornado organizagao social em 2011, o ICl pode ser definido
como um grupo organizado da sociedade civil que oferece seus servigos de gestao
a uma dada instituicao que precise de um corpo técnico qualificado capaz de admi-
nistra-la. Nesse modelo de atuagao, o contratante do ICl detém e financia um espaco
fisico vazio, e o ICl possui o capital humano que ira preencher o lugar e tomar conta
dele, responsabilizando-se desde a elaboragao da fungao social e da atividade-fim
daquele equipamento, até a manutencao do prédio e a execucao das obrigagoes bu-
rocraticas. Usando uma metafora para explicar esse arranjo, pode-se dizer que o ICl
e o software e seu cliente, o hardware (Borin, 2017).

Em meados de 2018, a Prefeitura de Fortaleza convidou o ICl a gerir trés equipamen-
tos culturais municipais: o Complexo Vila das Artes, a Casa do Barao de Camocim e,
aquele em que estamos diretamente interessados, o CCBel.

A chegada do ICl ao CCBel traz trés mudancas radicais para o espago: primeiro, as
duas coordenadorias e os quadros de Belchior deixam o lugar. Segundo, o centro
comecga a se dedicar exclusivamente a musica, ganhando inclusive o subtitulo “a
casa de praia da musica”. Terceiro, ao invés de um museu que reverencia a figura de
Belchior, o lugar passa a ser um laboratorio comprometido com o fomento da cena
local da musica autoral contemporanea. Disse-me uma entao gestora do ICl (Ravena
Monte, entrevista, 9 de junho de 2021) alocada no CCBel:

a ideia desenvolvida pela nossa gestao foi a de nao tornar o CCBel o “Museu
do Belchior”, e essa ideia frusta as pessoas. Muita gente se decepciona porque
chega la e nao tem “a calca do Belchior”,“o fio do bigode do Belchior”,“o violao
do Belchior”. Por isso as pessoas se frustram. Desculpa, gente, mas realmente
a ideia é que nao seja esse espago. A gente tenta reverter essa situagao di-
zendo que queremos o “Belchior do Século XXI”: o que o Belchior quereria
ouvir se ele estivesse ali, na Praia de Iracema, onde ele sempre esteve?? Ele
iria querer ouvir todo mundo cantando as musicas dele? Nao! Ele iria que-
rer conhecer novos musicos. Quem sabe possa até surgir um novo Belchior
aqui, nao? Nunca se sabe! [risos]. E para isso a gente tem que incentivar essa
galera [artistas atuais]. E por isso que nos estamos reforcando esse apoio as
bandas autorais e independentes. SO que é dificil as pessoas compreenderem
isso. Porque isso é uma visao de uma gestao: € uma gestao mais atual, mais
contemporanea, sabe? Uma visao de que nao necessariamente precisa ter o
artista desenhado na parede ou uma estatua em tamanho real dele para as
pessoas tirarem foto, a cama do artista... isso € um museu, e a gente nao é um
museu. A gente vive mais o presente. A gente recria o artista. Pode surgir um

novo Belchior ali. Quem sabe?

2 A boemia intelectualizada da qual Belchior fazia parte frequentava a mesma praia de Iracema onde o
CCBel esta localizado (Medeiros, 2021).
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E em meio a essas mudancas que o Coletivo Lado B procura o CCBel, interessado
em organizar festivais periddicos naquele lugar: artistas em busca de um espaco e
espago em busca de artistas. A afinidade foi total.

A Explosao dos Coletivos

No segundo sabado de cada més, o Lado B passou a apresentar um festival homoni-
mo gratuito na varanda do CCBel, uma plataforma elevada no cal¢adao da praia de
Iracema, de frente para o mar. Nesses festivais era aplicado aquele rodizio de funcoes
acima descrito, de modo que o coletivo conseguia se manter com alguma autonomia,
sem precisar contratar o trabalho de terceiros. Por outro lado, os musicos também
nao recebiam nenhuma remuneragao por esses festivais.

Embora organizados pelo Coletivo Lado B, os festivais nao traziam shows apenas
dos artistas desse grupo, pelo contrario: outros musicos eram convidados a compor
aquela programagao mensal. Ao ver a organizacao do Lado B, esses artistas convi-
dados pelo coletivo para participar de seus festivais decidiram montar seus proprios
coletivos. Esses novos coletivos também passaram a apresentar seus respetivos fes-
tivais no CCBel. Organizados a maneira do “Festival Lado B”, os festivais desses ou-
tros coletivos também convocavam artistas que nao pertenciam ao grupo, mas que
logo montavam seus proprios coletivos e passavam a integrar o calendario de festi-
vais no CCBel na companhia de artistas de fora do coletivo, e assim sucessivamente.

Cada vez mais, coletivos recém-criados procuravam o CCBel com o intuito de apre-
sentar seus festivais la, ao que a gestao sempre dizia “sim”. Apesar da boa intencao
da equipe gestora do centro (ou por causa dela), o nimero de coletivos organizando
seus festivais no espaco estava saindo do controle. Deixar de fora musicos dispostos
a tocar nao era uma opgao, mas fazia-se necessario organizar aquela demanda cres-
cente. Assim nasceu o Edital Massafeira.

O Edital Massafeira

Publicado em 10 de outubro de 2019, o Edital Massafeira (Instituto Cultural Iracema,
2019) formalizava e oficializava a relagdao do centro com os coletivos, um dialogo
que até entao vinha sendo feito livremente.

Arigor, o Massafeira funcionava mais como um banco de credenciamento de artistas
do que propriamente como um edital, ja que nenhum projeto submetido seria repro-
vado. A selecao funcionava da seguinte forma: o coletivo que fizesse sua proposta ao
CCBel passaria a integrar uma espécie de arquivo do centro, podendo ser convocado
a realizar seu festival em uma data combinada com a institui¢ao. Cada coletivo sele-
cionado deveria realizar trés festivais naquele espaco. Em troca desses trés eventos,
o CCBel pagaria R$ 4.500 ao coletivo. A remuneracao foi uma novidade trazida pelo
Massafeira, pois até entao os artistas realizavam seus festivais de graga, contando
apenas com a chancela institucional e o apoio infraestrutural e logistico do centro.



FESTIVIDADES, CULTURAS E COMUNIDADES

Outra inovacao criada pelo edital foi a figura do coletivo de Dls: até aquele mo-
mento, apenas coletivos de bandas ou artistas solo apresentaram seus festivais no
equipamento. Com o Massafeira, 0 CCBel passou a abrigar também apresentacdes de
times de DJs, o que diversificou o perfil estético dos shows. Por sua trinca de festivais,
cada coletivo de DJs selecionado pelo edital receberia R$ 1.500.

O dinheiro que o CCBel dava aos coletivos por seus festivais era proveniente da
verba que a prefeitura repassava ao ICl para gerir o CCBel. Ou seja, unindo as pontas
dessa cadeia, 0s musicos recebiam dinheiro do poder publico, e essa transagao era
mediada pela curadoria da equipe do ICl que geria o CCBel.

Com o Massafeira, o CCBel se torna o ponto de interseccao entre a prefeitura muni-
cipal, que fundou e financia o lugar, o ICl, que gere o equipamento, e os coletivos de
musicos, que apresentam seus festivais naquele espaco. O edital posiciona o CCBel
no meio desse triangulo cujos vértices sao o poder publico, a organizacao social e os
artistas. E o centro que garante o equilibrio, o0 mutualismo e a interdependéncia en-
tre os trés atores: cada um da aos outros dois algo que esses precisam, deles recebe
0 que lhe falta, e nenhum interfere no trabalho do outro.

Consideracoes Finais: Um Fraqil Equilibrio

Em 2020, as cidades brasileiras realizaram elei¢oes para prefeito. Fortaleza optou
pela continuidade: o entao Prefeito Roberto Claudio passou a faixa para José Sarto,
ambos do Partido Democratico Trabalhista. Como o mandatario fundador do CCBel
dava lugar aquele que havia apoiado nas eleigdes, esperava-se que a vida no centro
permanecesse a mesma. Nao foi o que aconteceu.

Desde que Sarto assumiu, os nomes a frente da coordenacao do ICl e do CCBel ja
mudaram duas vezes. Essas mudangas nos cargos de chefia trouxeram alteragoes
também no resto da cadeia. Os gestores do ICl responsaveis pelo CCBel durante a era
Roberto Claudio ja nao desempenham mais essas funcées. Membros desse antigo
time fazem duas criticas principais ao governo Sarto: primeiro, ha maior ingeréncia
da prefeitura sobre o ICI. Se antes o instituto era um parceiro externo e auténomo,
agora ele é tratado como um érgao interno a Secretaria de Cultura de Fortaleza.
Segundo, o CCBel abandonou o fomento da cena contemporanea e voltou a missao
museologica de preservar a memoria do finado Belchior. Tentei sucessivas vezes en-
trevistar o novo elenco do ICl para esclarecer esses pontos, mas, alegando diferentes
razoes, eles nunca confirmaram uma data para essa conversa. Contudo, entrevistei o
novo secretario de cultura de Fortaleza, Elpidio Nogueira. Embora nao tenhamos fa-
lado sobre a suposta cooptacao do ICl por parte da prefeitura, é fato que pessoas tém
trocado de cargo entre o instituto e a gestao municipal, como se o ICl fosse um 6rgao
de dentro da maquina publica, e ndo um parceiro terceirizado. No que se refere a én-
fase na homenagem ao artista do passado em detrimento do incentivo a cena atual,
esse redirecionamento fica bastante nitido quando comparamos a ja citada fala da
ex-gestora com a seguinte declaragao do secretario (Elpidio Nogueira, entrevista, 28
de outubro de 2021), que € também irmao do prefeito:
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o Centro Cultural Belchior foi fundado com o objetivo de revelar para a cidade,
para o estado, para o pais e para 0 mundo, um grande artista que nos tivemos
aqui na nossa cidade: o Belchior. N6s convidamos para ser o administrador do
Centro Cultural Belchior uma pessoa que conviveu com o Belchior, que tocou
com o Belchior, que participou da vida cultural com o Belchior.E o objetivo é que
o CCBel tenha a histdria do Belchior [énfase adicionada], tenha a sua arte musi-
cal, e que todo o acervo do Belchior [énfase adicionada] esteja ali. E varios aristas
ja estao trazendo material para fazer com que o acervo do Belchior fique cada
vez melhor, e que aquele seja um ambiente onde o nome do cantor sera preser-
vado [énfase adicionada], sera mantido através da histéria [énfase adicionada].

Tendo em vista o que foi aqui apresentado, a relacao entre prefeitura, ICl e coletivos
de musicos no seio do CCBel nos ensina a sequinte licao acerca de equipamentos
culturais ancorados no triangulo Estado-sociedade civil organizada-artistas: mesmo
que os trés vértices desenvolvam uma relagao harmonica e equilibrada (como nos
anos de Roberto Claudio), nao se pode perder de vista que o elo forte dessa cadeia é
poder publico, ja que ele tem mais capacidade de redefinir os termos desse dialogo
(ou mesmo de sumariamente encerra-lo) que os outros dois atores. O Estado tem mais
liberdade e poder para prescrever o papel da organizagao social e dos artistas, ou seja,
tem mais for¢a para desenhar a arquitetura da relagao entre os trés.Ja os outros dois,
embora consigam apresentar suas demandas e fazer alguma pressao sobre a poder
publico, ndo possuem a mesma forca gravitacional que ele. Enquanto o Estado tem o
poder de decisao, sobram a organizagao social e aos artistas a tatica, a estratégia, a
negociagao, a margem de manobra, a adaptacao, a aceitagao, a resisténcia ou a desis-
téncia, mas nunca o veredito. Resumindo em uma férmula: o Estado age, a organizagao
social e os musicos reagem. O fato de o executivo municipal se servir dessa prerrogati-
va (Sarto) ou nao (Roberto Claudio), ndo altera o fato de que ele, e ndo seus parceiros,
a detém. Em seu canoénico estudo sobre instituicdes, Mary Douglas (1986) ja havia
antecipado essa ambivaléncia: “escrever sobre cooperacao e solidariedade significa
escrever ao mesmo tempo sobre rejeicao e desconfianga” (p. 1). Em outras palavras,
concluindo com a teoria bourdiesiana (Bourdieu, 1979/2007) que nos acompanhou até
aqui: a experiéncia do CCBel nos mostra que, mesmo havendo companheirismo entre
as agéncias, a estrutura do campo sera sempre desigual e belicosa.
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Resumo

Esta comunicagao analisa o projeto Namorar Portugal enquanto resultado de uma
estratégia de desenvolvimento local centrada na preservacao de uma heranga cultu-
ral. Com efeito, as novas tendéncias sobre o desenvolvimento da industria turistica
e cultural tém estado orientadas para a exploragao de objetos de consumo que per-
tencem ao que comummente se designa “cultura imaterial”, que inclui um amplo le-
que de elementos caracteristicos da historia e da meméria das comunidades. Varios
estudos tém demonstrado que estas tendéncias permitem as comunidades e, por-
tanto, aos territorios criar vias de desenvolvimento sustentavel através da promocao
da cultura, face as pressoes no sentido da hipervalorizacao do que é global (Canclini,
1997/2011). Esta e também a perspetiva da Organizagao das Nacoes Unidas para a
Educacao, a Ciéncia e a Cultura que defende a importancia do patriménio cultural
imaterial, gerador da diversidade cultural e garante do desenvolvimento sustenta-
vel, enaltecendo o papel relevante que as comunidades, em especial, as autdctones
podem desempenhar. A abordagem centra-se no desenvolvimento destas ideias, a
partir da analise do Namorar Portugal, obtendo-se resultados que permitem eviden-
ciar o reconhecimento deste projeto na revivificagao de uma tradicao — o Lenco de
Namorados —, na sua afirmacao enquanto elemento potenciador de uma estratégia
de desenvolvimento local.
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Introducao

Este texto visa refletir sobre alguns dilemas que se impde a concecao da cultura como
oportunidade de desenvolvimento de um territdrio. Vivemos na era da globalizacao
e, a0 mesmo tempo, da necessidade de afirmacao das localidades, nomeadamente
através do reconhecimento de elementos inimitaveis, diferenciadores e que podem
potenciar novas formas de empreendedorismo na area da cultura. Nos ultimos anos,
tem havido uma crescente valorizacao dos “tracos identitarios”. Mobilizadas pelos
poderes locais (municipios), estas estratégias implicam planos diversos orientados
para o desenvolvimento de servigos e produtos que podem representar novos em-
pregos e dinamicas empresariais e comerciais. Todavia, levantam uma série de dile-
mas que se relacionam com a sua sustentabilidade no futuro, bem como a sua even-
tual descaraterizacao, em fun¢ao das adaptagdes que podem ser propostas pelas
pressoes externas de comercializagao.

Neste artigo versamos sobre o projeto Namorar Portugal, entendendo-o como resul-
tado de uma estratégia de desenvolvimento cultural do concelho de Vila Verde, cen-
trada numa dessas herangas culturais — o Lenco de Namorados — e através da qual
se pretende a sua ressignificagao com recurso a técnicas de design e moda atuais.
Procura-se fundamentalmente perceber como o projeto concretiza perspetivas de
longo prazo, que consideram o futuro da comunidade.

O texto estrutura-se em trés partes. Primeiro, apresenta-se a metodologia, de segui-
da descreve-se de forma resumida os principais tracos do projeto e a sua situagao
atual. Na terceira parte sao apresentadas as principais conclusdes a que chegamos,
sobre a relagao entre o tempo e o desenvolvimento e acerca do futuro do projeto
Namorar Portugal.

Metodologia

Neste texto temos em consideracao a informagao recolhida por via de entrevista.
Segundo Bogdan e Biklen (2010, como citados em Pereira, 2011), “uma entrevista €
utilizada para recolher dados descritivos na linguagem do préprio sujeito, permitin-
do ao investigador desenvolver intuitivamente uma ideia sobre a maneira como 0s
sujeitos interpretam aspetos do mundo” (p. 3).

O publico-alvo identificado, para o efeito, compreendeu um conjunto de pessoas que
conhecem o projeto em causa e tém tido uma participa¢ao ao longo de todo o seu pro-
cesso evolutivo. Podemos, deste modo, defini-las enquanto “testemunhas privilegiadas”
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Na literatura nao existe um consenso acerca do numero de entrevistas adequadas
a serem recolhidas. Neste caso, em particular, foram identificadas oito pessoas, que
exercem fungoes em diversos setores de atividade (politico, comércio e servigos, tu-
rismo, desenvolvimento rural, artesanato, comunicacao, investigacao e desenvolvi-
mento), de ambito local ou regional. Desta forma, foi possivel obter um contributo
transversal e abrangente, acerca do tema.

Para a concretizagao da entrevista foi elaborado, previamente, um guiao de questoes
estruturadas e resposta aberta.

A utilizacao de perguntas de cunho aberto deu aos participantes a oportuni-
dade de responder com as suas préprias palavras aos questionamentos pro-
postos, deixando-os livres para mostrarem a sua perspetiva acerca do assunto,
ao invés de forga-los a escolher respostas fixas, como acontece com 0s méto-
dos quantitativos. (Mack et al., 2005, p. 4)

A entrevista obedeceu a um modelo Unico e idéntico para todos os entrevistados. A
ultima questao resultou num convite a apresentacao de sugestdoes ou contributos
que foram tidos em consideracao nesta analise.

Fixaram-se seis objetivos ou temas a volta dos quais se aprofundou a analise e para
cada foram definidas uma ou mais questoes estruturadas de forma a responder efi-
cazmente aos objetivos propostos.

O Tempo do Projeto: Breve Caracterizacao do Namorar
Portugal

A tradicao do Lengco de Namorados tem raizes profundas em Vila Verde (Durand,
2008). Falar do Lenco de Namorados remete-nos, automaticamente, para uma his-
toria de afeto. Nele, e através dele, era feita uma declaracao de amor, dirigida a pes-
soa eleita do seu coragao. Se esta retribuisse o sentimento, assumia publicamente
0 compromisso, ostentando o lengo ao pescogo, no bolso do fato domingueiro, ao
ombro para pousar o0 andor do padroeiro ou na mao para segurar a vara do palio em
dia de festa. Caso nao fosse correspondida, o lengo voltaria as suas maos. O valor e
o significado do lenco estao precisamente nesta historia, na sua motivagao, numa
tradicao, transmitida de geracao em geragao, enquanto expressao de identidade co-
letiva. Apesar de os lengos e as suas praticas sociais nao serem uma exclusividade
do Minho, pois ha noticia da sua presenca noutras regioes do pais, o certo é que foi
nesta regiao e, em particular, no concelho de Vila Verde que mais se investiu na sua
revitalizacao e promogao (Durand, 2008).

O interesse por este legado patrimonial caracterizou a atuacao pioneira e concertada
de Vila Verde, merecendo destaque o contributo notavel de trés mulheres — Conceicao
Pinheiro, Alice Pinheiro e Maria do Carmo Reis —, 0 empenho da autarquia e a partici-
pacao de outras entidades locais (Cooperativa Alianca Artesanal). O envolvimento da
comunidade local em prol da preservacao desta tradicao, evidencia o apego sentido
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por este elemento identitario,nao apenas como uma heranga do passado, mas também
como afirmacao do presente (Ribeiro, 2019). Toda a estratégia de salvaguarda do Lenco
de Namorados assentou num processo de revitalizagao deste patrimonio, que con-
duziu a criacao do evento “Namorar Portugal’, em 2003, através do qual se procurou
conciliar esse elemento do patrimonio cultural, ex-libris do concelho de Vila Verde e
simbolo do artesanato nacional,com uma vertente contemporanea: o design e a moda.

Esta acao e, em particular,todo o mediatismo que alcancou, contribuiu para um novo
“olhar” sobre o lenco e impulsionou a relacao, ha uns anos improvavel, entre artesaos,
designers e estilistas, instituicoes de ensino, setor empresarial e a prépria comunica-
¢ao social. A certificagao em 2010, enquanto evento de interesse para o turismo, pelo
Turismo de Portugal, foi determinante para a sua afirmagao numa perspetiva turisti-
co-cultural, da qual resultou a programagao designada “Fevereiro, Més do Romance”.

O Namorar Portugal tem-se afirmado, ainda, enquanto motor para o desenvolvimen-
to de parcerias, assim como um estimulo ao empreendedorismo materializado no
desenvolvimento de projetos impulsionadores da economia local. Hoje, e a partir
da reinterpretacao deste legado, tém surgido novos produtos com significado e uso
diferentes, mais apelativos e ajustados as necessidades do mercado, cada vez mais
exigente em funcao dos efeitos da globalizacao, do desenvolvimento tecnoldgico e
da escolha de quem consome.

Neste sentido, estamos perante um projeto de matriz cultural, assente na revitali-
zagao da cultural tradicional que nao deve ser entendida como uma ilha isolada e
imune as transformacoes da contemporaneidade (Ribeiro, 2019).

A parceria com empresas de prestigio como a Vista Alegre, que recorrentemente lanca
uma colecao dedicada a este patriménio, ou com a transportadora aérea portuguesa
TAPtem garantido uma significativa visibilidade ao lengo e a Vila Verde, além-fronteiras.

Os motivos do Lenco de Namorados sao, atualmente, utilizados nao apenas nos bor-
dados, mas transpostos para o vestuario e calcado, para a ceramica, para objetos de
uso corrente, atribuindo-lhes um novo significado. Muitas artesas e instituicoes como
a Alianca Artesanal trabalham em colaboracao com estilistas de renome na produ-
¢ao de pegas comercializaveis, em maior ou menor escala, e mesmo na produgao de
pecas de autor.

A par do seu valor econémico, uma vez que emprega mao de obra especializada e cria
riqueza atraveés da sua comercializacao, do seu valor cultural, histdrico, etnografico e
social que interessa preservar, o Lenco de Namorados alcangou um reconhecimento
institucional, na medida em que integra os atos e momentos oficiais do municipio,
enquanto oferta exclusiva.

Paulatinamente e de forma natural, o Lenco de Namorados afirmou-se enquanto ico-
ne identitario de Vila Verde, conferindo-Llhe o titulo ou estatuto de “capital do Lenco
de Namorados”. Citando Cunha (2002):
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0 mais surpreendente é verificar que os Lencos de Namorados tém o condao de
contaminar positivamente tudo o que é arte, tudo o que é cultura. E uma fonte
popular que sobe até a elite intelectual, que por vezes a absorve e a transforma,
devolvendo-a de novo ao povo, com as suas mais valias introduzidas. (p. 8)

Em 2014, por iniciativa do Municipio de Vila Verde e contando com o recurso a fun-
dos comunitarios foi possivel requalificar e ampliar o edificio da Alianga Artesanal,
permitindo uma melhoria significativa das instalacdes e das atividades nela desen-
volvidas concretizando, deste modo, o objetivo de dotar o territdrio de um equipa-
mento cultural que contribuisse para a formagao e fruicao quer da populagao local,
como dos visitantes.

O objetivo é dar continuidade a um trabalho de qualidade de modo a garantir
a perpetuacao do saber-fazer, promovendo o empreendedorismo a nivel local
e regional e proporcionar a novos artesaos um espaco fisico para o exercicio
da sua actividade. (Isaias, 2012, p. 19)

A quem visita o espaco expositivo é possivel conhecer as narrativas belissimas,em que
o Lengo de Namorados serviu de mediador e contactar com as bordadeiras e a arte de
bordar nas suas diferentes fases: desde o cortar da peca de linho,ao marcar as bainhas,
alinhavar e decalcar em papel quimico o desenho, até a execucao do bordado.

O colorido das linhas sobre o linho, as agulhas, os dedais e as tesouras sobre
as mesas de trabalho, bem como as conversas animadas e as gargalhadas
das mulheres a bordar permitirao ao visitante sentir o ambiente descontraido
no qual estes sao confecionados, e vivenciar o carisma da mulher minhota, a
sua paixao por esta tradicao, e a sua sensibilidade e sentido apurado para as
questoes do coragao de tantos anos de trabalho e das frequentes solicitacoes
por parte dos clientes para a recriagao de lengos personalizados para as suas
conquistas amorosas. (Isaias, 2012, p. 48)

Este projeto de requalificacao e ampliacao da Alianca Artesanal contribuiu para a
diversificacao da oferta cultural do concelho, constituindo-se como um dos pontos
obrigatdrios para quem visita Vila Verde e quer conhecer a historia deste legado
patrimonial. Aqui, também, se encontra o espaco Namorar Portugal, a primeira loja
fisica onde esta patente a colecao de produtos Namorar Portugal e onde, anualmen-
te, durante a programacao “Fevereiro, Més do Romance”, sao langcados novos produtos
inspirados nesta tradigao.

O Tempo da Cultura e o Tempo do Desenvolvimento

A Organizacao das Nagdes Unidas para a Educagao, a Ciéncia e a Cultura (Unesco)
considera patrimoénio cultural imaterial:

praticas, representacoes, expressoes, conhecimentos e competéncias — bem
como os instrumentos, objectos, artefactos e espagos culturais que lhe estao
associados — que as comunidades, grupos e, eventualmente, individuos re-
conhecem como fazendo parte do seu patrimoénio cultural. Este patriménio
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cultural imaterial, transmitido de geracao em geragao, € constantemente re-
criado pelas comunidades e grupos em funcao do seu meio envolvente, da
sua interacgao com a natureza e da sua historia, e confere-lhes um sentido de
identidade e de continuidade, contribuindo assim para promover o respeito da
diversidade cultural e a criatividade humana. (Convencao Para a salvaguarda
do Patrimonio Cultural Imaterial, 2003, Artigo 2.°)

Existem conflitos e dissonancias criadas entre os projetos de promocao da cultura
popular e da cultura associada a tradicoes, saberes-fazer e outras que caraterizam os
grupos e as comunidades. A principal fonte destes conflitos esta na forma repentina
e nao envolvida com que a maior parte dos projetos criticados sao desenvolvidos.
Entende-se que a exploragao destas tradicdes possa nao so reposicionar as comuni-
dades num tempo com o qual elas mesmas ja nao se identificam, como pode gerar
um sentimento geral de estranhamento por parte da comunidade que se vé explo-
rada na sua identidade. Para reduzir estes conflitos que conduzem a criticas sobre o
desenvolvimento do turismo ou da indUstria cultural, os autores propdem varias me-
todologias, entre as quais a participacao das populagdes nos processos de tomada de
decisao e a concecao de modelos de governanga que permitam sustentar os projetos,
sem os conduzir a descaraterizagao e a outras formas de exploragao, visando fazer
coexistir o tempo da cultura e o tempo do desenvolvimento dos territérios.

No caso estudado, verifica-se que o modelo de governanca se carateriza por uma
intervencao direta da autarquia de Vila Verde enquanto entidade lider, concentran-
do em si as fungoes de coordenacao de todo o processo: planeamento, promogao
e financiamento. De referir, ainda, que o municipio é detentor da marca Namorar
Portugal, registada em 2008 e 2010.

Este modelo de governanca afigura-se bastante eficaz no que respeita a imposicao
de limites sobre a exploracao da cultura. Todavia, debate-se com uma série de situa-
¢oes que derivam, nao sO das pressoes externas, para a sua massificacao, como da
propria evolugao do projeto que gera crescentes necessidades em termos de recursos
humanos, comunicagao e gestao, em geral. As analises ao projeto tém insistido sobre
a importancia de uma maior profissionalizagao do projeto como forma de Lhe imputar
mais escala e alcance. Afigura-se como relevante para o seu futuro uma maior identi-
ficacao e envolvimento das comunidades externas a Vila Verde e a ampliagao do seu
reconhecimento,eventualmente com recurso a novas tecnologias.

Os decisores politicos e outros com poder de intervencao sao unanimes no seu re-
conhecimento enquanto guardidao de uma tradi¢ao ancestral e impulsionador do te-
cido produtivo local, através da transformacao de recursos endégenos em cadeias
de valor, numa ldgica de sustentabilidade econdmica, social e ambiental. Para uns, a
dinamica existente pautada pelo envolvimento dos decisores politicos e da comu-
nidade em geral garante a sua continuidade. Porém, essa continuidade podera estar
comprometida a médio/longo prazo, na medida em que ha o risco da marca “cansar”
ou nao ser diferenciadora face a outras iniciativas que ocorram no pais, como tam-
bém em virtude de existirem produtos concorrenciais de igual tematica na marca.
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Como se refere numa entrevista:

todavia a marca pode “cansar” ou nao ser diferenciadora de outras iniciativas
que se facam pelo pais, quer por imitacao ou aproveitamento. Acresce ainda
o facto da existéncia de produtos e ofertas concorrenciais de igual tematica e
envolvimento, o que faz com que a amalgama de produtos nao traduza clara-
mente a imagem da marca. Dai que a validade da marca pode ter sua validade
comprometida a médio/ longo prazo. (Entrevista 8, 2021)

Provavelmente, este risco podera ser ultrapassado mediante uma atitude mais inova-
dora, que acrescente algo de novo ao projeto e que lhe traga exceléncia. Conforme é
sublinhado “é necessario passar para uma segunda fase do projeto que permita que
ele cresca. A nao ser assim, corre-se o risco de definhar” (Entrevista 8, 2021).

Ainda, nesta o6tica, defende-se a importancia de se adotarem medidas politicas mais
estruturantes que permitam ao projeto gerar receita e contribuir diretamente para o de-
senvolvimento da economia local. Sublinha-se que uma das componentes diferencia-
doras reside na aplicacao de um conceito de raiz empresarial e este conceito nao pode

ser secundarizado, em prol de uma hipervalorizacao da componente social e cultural.

O projeto tem condigoes de gerar riqueza, enquanto garante da sua sustentabilidade.

Provavelmente, tal pretensao nao podera ser garantida enquanto se mantiver o mode-
lo atual de governanca da marca. O planeamento estratégico de marketing territorial
€ apontado como uma excelente alavanca para superar este desafio e para assegurar
um futuro mais promissor para a marca e para o territorio de Vila Verde (ver Tabela 1).

Aspetos positivos Aspetos negativos

- Este projeto nao tem validade, retne todas as condi- - O prazo de validade do projeto esta sempre depen-

¢Oes que garantem a sua continuidade e crescimento. dente da estratégia e dinamica do projeto, assumida
pelos decisores politicos.

- O desenvolvimento do projeto é no sentido da sua

internacionalizagao, na conquista de novos publicos, -Ha risco de a marca cansar e deixar de ser diferen-

parceiros e mercados. ciadora, colocando em causa a sua validade a médio/
longo prazo.

-A dindmica existente é um garante para a sua con-

tinuidade. - E necessario inovar, caso contrario ha o risco de de-
finhar.

- O atual modelo de governanga nao garante a sus-
tentabilidade do projeto, em termos de criagao de
riqueza.

- Secundarizagao do conceito empresarial inerente
ao projeto.

-Auséncia de um planeamento estratégico de marke-
ting territorial eficaz, como forma de assegurar um
futuro promissor para a marca e para o territorio.

- Qualquer projeto tem prazo de validade e este nao
€ excegao.
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Tabela 1

Aspetos positivos e
aspetos negativos
assinalados pelos
entrevistados com
fungdes politicas e
outros com poderes de
intervencao, sobre o
futuro do projeto.
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Tabela 2

Aspetos positivos e
aspetos negativos
assinalados pelos
entrevistados decisores
politicos e outros com
poder de intervencao,
sobre a relevancia
identitaria do projeto.
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Quanto ao toépico do que o projeto deixa para o futuro de Vila Verde e do pais,
verificou-se uma opiniao generalizada em torno da sua importancia na preservacao
e divulgacao do icone identitario do concelho. E referido como sendo um projeto
diferenciador em termos espaciais, que contribui para a promogao do concelho as-
sociando a sua matriz tradicional a de produtos inovadores, espelhados em praticas
empreendedoras locais.

Para o futuro fica a visibilidade do concelho a volta do seu icone identitario, o Lengo
de Namorados e da simbologia a ele associada.

O projeto deixa a sua marca no concelho e no pais. O caminho que esta a ser
desenvolvido vai no sentido de uma maior notoriedade e reconhecimento, de
um posicionamento do territério enquanto terra associada ao amor, aos namo-
rados, ao romance. (Entrevista 1, 2021)

A grande heranga deste projeto sera certamente o facto de ter associado Vila
Verde como sendo a terra dos Lencos de Namorados, uma tradigao que apaixo-
na nao sé os portugueses como também estrangeiros que tém a oportunidade
de conhecer. Se Vila Verde ganha com este projeto, obviamente que o pais
também sai a ganhar quer pelas mais-valias econdmicas que gera, quer em
termos turisticos. (Entrevista 6,2021)

Em suma, o projeto deixa uma marca no territorio de Vila Verde, essencialmente, ao
nivel da preservacao das tradicdes minhotas, estimulando uma dimensao de inova-
¢ao para que estas possam ser modernizadas e transformadas em oportunidades de
negdcio e serem geradoras de valor economico. No entanto, apesar de reconhecer o
valor do projeto, um dos entrevistados advoga que o Namorar Portugal para ser um
exemplo para a regiao e para o pais necessita de um novo félego (Tabela 2).

Aspetos positivos Aspetos negativos

- O projeto tem um papel relevante na preservagao e - O projeto Namorar Portugal para ser um exemplo
divulgagao da cultura popular e tradicional. para a regido e para o pais necessita de um novo

félego.
- E “guardido” de uma tradicio ancestral e do saber-

-fazer.

- Promove o concelho associando a sua matriz tradi-

cional a de produtos inovadores.
- Cria notoriedade e reconhecimento de um territorio.

- Ha afirmacgao da marca distintiva no posicionamen-
to turistico do concelho de Vila Verde que assume a

sua identidade popular, rural e genuina.
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Relativamente a identificacao dos objetivos a longo prazo do projeto, verifica-se
uma maior unanimidade nas respostas que foram classificadas em fun¢ao de quatro

” &« 9«

temas-chave (‘comunidade”, “ambiente e territorio”, “qualificagao das pessoas” e “de-
senvolvimento local”). Estes objetivos encontram-se enumerados de seguida:

e comunidade:
 preservacgao e valorizacao da identidade local;
 incremento do sentimento de pertenca da comunidade ao territorio;
e contributo para o bem-estar e qualidade de vida da comunidade;
» ambiente e territorio:
* posicionamento Unico e distintivo do territorio;

¢ construcao de uma nova narrativa de destino assente em valores intrinsecos
a simbologia do icone identitario;

* motor de um modelo de desenvolvimento econdmico sustentavel;
e qualificacao de pessoas:

 contributo para a promogao de cursos/formacgoes ligadas ao saber-fazer e a
atracao de novas geragoes para estas profissoes;

 estimulo a inovacao e a criatividade do territorio;

» promogao do empreendedorismo local através do aparecimento de novos
projetos e ideias;

* incentivo ao trabalho conjunto e em rede pautado no crescimento de parce-
rias que contribuem para a notoriedade e crescimento do projeto;

» desenvolvimento local:
« valorizacao da atividade artesanal e dinamizacao da Alianca Artesanal,;
* criacao de oportunidades de emprego;
* dinamizacao da economia local,;
« diversificacao da oferta cultural e turistica;
* acrescenta valor a oferta de produtos e servigos locais, associados a marca;

» estimula a promocgao e comercializacao dos produtos Namorar Portugal atra-
vés da criacao da loja online e da primeira loja fisica Namorar Portugal.
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Nota Final

Este texto prop0s-se refletir sobre a relevancia da cultura como oportunidade de de-
senvolvimento de um territorio, numa perspetiva integradora entre a cultura e a econo-
mia e a partir do caso do projeto Namorar Portugal. A informacao recolhida por via das
entrevistas permite afirmar que os territdrios sao portadores de caracteristicas e conhe-
cimentos facilmente transferiveis para o0 dominio da troca econédmica e com alto valor
comercial, atraves de iniciativas criativas que transformam esses legados em objetos,
bens e/ou processos. A valorizagao do patrimonio cultural, da memdria e da identidade
de uma comunidade e o envolvimento desta nas tomadas de decisao sobre a cultura
sao, alias, os fatores indutores da afirmacao do sentimento de pertenca, contrariando o
risco de hipervalorizacao do que é global (Canclini, 1997/2011), sem ficar aprisionado
por um localismo extremo, independente dos contextos e das dinamicas externas.

De acordo com Santos (2012), o grande desafio para os territérios, nomeadamente,
os de baixa densidade, passa pela sua capacidade de se organizarem enquanto ter-
ritorios ativos, capazes de recriar os seus recursos singulares e inimitaveis mediante
atitudes inovadoras e criativas. E fazer da especificidade local, o critério de qualidade
e de afirmacgao, acrescentando-lhe valor. Assim, valorizar as tradicoes e a memoria
coletiva através da incorporacao de novos elementos, numa logica de interagao com
elementos humanos, sociais e culturais afigura-se como algo essencial a promocgao
de um desenvolvimento integral e sustentavel. Para isso, € necessario o cruzamento
entre tradicao e a modernidade numa perspetiva de reciprocidade, de ganhos para
ambas as dimensdes: a tradicao necessita de inovar para se valorizar e garantir a
sua sustentabilidade, enquanto a modernidade carece da “alma” e da autenticidade
implicitas a tradigao (Ribeiro, 2018).
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Resumen

En las paginas siguientes me tomo seriamente los espacios de subversion estruc-
tural que ofrecen ciertos momentos rituales siguiendo la estela de la antropologia
feminista que se interesa por las transformaciones y los conflictos festivos motiva-
dos por cuestiones de género. Para ello, me adentro en la Mucada (Sineu), iniciada a
principios de siglo como espacio de recreacién festiva juvenil de la tradicion local.
La fiesta consiste en un colaje de romerias, comparsas y actos ludicos que preceden
a una procesion parodica de la Semana Santa del lugar. Analizo como el repertorio
practico y simbolico transgresor de la Mucada — ritual originariamente exclusivo
para hombres — ha propiciado la activacion de procesos de reivindicacion y de con-
cienciacion feminista que han promovido modelos sociales alternativos a los este-
reotipos de género tradicionales. Ademas, atiendo la entrada de mujeres en la fiesta
y sus vindicaciones procesualmente; eso es, criticamente, sin obviar de qué manera
ciertos modelos de masculinidad heteropatriarcal originarios aun se dejan sentir
hoy en la fiesta. Finalmente, sostengo que la apertura de vindicaciones en pro de la
igualdad de género en fiestas populares referenciales como la Mucada conlleva un
potencial subversor que rebasa los paréntesis rituales.
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Palabras Clave

cultura popular, conflictos de género, reflexividad, politizacién feminista, antropolo-
gia del género

Hacia una Antropologia Subversiva de la Fiesta: Los
Conflictos por Razén de Géneroy la Critica Patrimonial
Feminista

En el pasado, se ha tendido a encerrar el potencial transformador de la fiesta en
paréntesis de transgresién momentaneos y compensadores (Babcock, 1978; Bakhtin,
1965/1984; Gluckman, 1954). Todavia hoy existe mucha cautela a la hora de con-
siderar los espacios de subversion politica que ofrecen ciertos momentos o inter-
pretaciones rituales, asi como su impacto en la cotidianidad. Sin embargo, tanto los
investigadores del Colegio de Sociologia (Hollier, 1979/1982) como la antropologia
mas interesada en las dimensiones contestatarias de la cultura popular (Delgado,
2003; Duvignaud, 1974; Juliano, 1992) se han acercado al ritual como arena de con-
flicto y diferenciacion, reconociendo en sus marcos un dinamismo latentemente sub-
versivo. Personalmente, Llevo un tiempo observando etnograficamente como ciertos
procesos de reflexividad que emanan de practicas festivas permiten a personas y
colectivos contestar politicamente al patriarcado, entendido como organizacion so-
ciopolitica estatal y como conjunto de representaciones y practicas cotidianas que
sostienen el dominio material y simbélico del hombre sobre la mujer (Bourdieu,
1998/2000) y quienes se alejan de la heteronorma. Nada nuevo bajo el sol, pues la
antropologia feminista lleva anos advirtiendo que las fiestas no solo son espacios
de reproduccion de desigualdades de género o de su transgresion momentanea,
sino que también posibilitan su subversion estructural (Gisbert, 2016; Guillo, 2016;
Linstroth, 2015; Montesinos & Bullen, 2022).

Siguiendo esta estela, y con el objetivo de ahondar en el conocimiento de transforma-
ciones y conflictos festivos relacionados con los sistemas de género, en las paginas
siguientes reflexionaré a partir de algunos materiales histdricos y etnograficos sobre
la Mucada, una jornada festiva que desde 2004 se repite cada verano en el pueblo ma-
llorquin de Sineu y que es considerada una de las mas transgresoras de la isla'. Para
ello, primero revisaré los fundamentos de su aparato ritual y las masculinidades que
lo definieron. Pensemos que la Mucada, un complejo colaje de transitos, juegos y actos
ludicos que preceden a una procesidn parddica de la Semana Santa local, fue original-
mente gestada por hombres y para hombres en torno a la figura del Much (Figura 1).

1 Aqui presento algunos resultados del proyecto de investigacion La Mucada: Invencié de Tradicions,
Deconstruccio Identitaria i Deslocalitzacié Cultural a la Mallorca Rural (Sineu, 2003-2021), becado por el
Institut d’Estudis Balearics en el curso 2020-2021 y realizado por Antoni Vives Riera, Pau Obrador Pons,
Jordi Orell Villalonga, Marcel Pich Esteve y yo mismo.Agradezco a Lidia Montesinos Llinares (Universidad
del Pais Vasco/Euskal Herriko Unibertsitatea) la lectura del borrador inicial; sus criticas han ayudado
mucho a robustecer este articulo.
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Seguidamente, testimoniaré la incursion femenina que se produjo en 2006 en clave de
reivindicacion igualitaria, dando aparicion a una coprotagonista (la Muca, representa-
da por una mujer) que transformd la fiesta. Con todo, hay que tener presente que cuan-
do nos adentramos en cuestiones de género “también hablamos sobre jerarquia, poder
y desigualdad, no simplemente sobre diferencia” (Linstroth, 2015, p. 76). Por eso, en
mi acercamiento etnografico a la Mucada he tomado en cuenta la “critica patrimonial
feminista” que propone Jiménez-Esquinas (2016), quien demanda superar los analisis
de “afadir mujeres y agitar” centrados en el reconocimiento y atender también a las
desigualdades en asuntos de distribucidn del poder y de produccion de subjetividades
identificables en cualquier proceso de (re)configuracion de realidades de género. En
consecuencia, ademas del episodio de entrada de mujeres, también exploro cémo
la transgresion, la creatividad y la reflexividad auspiciada por los fundamentos pa-
rodicos de la Mucada han facilitado que ya desde las primeras criticas femeninas
al protagonismo exclusivamente masculino — expresadas mediante la disputa de
categorias locales de “normalidad”, “logica”, entre otras — la fiesta se imbricara con
procesos y movimientos feministas globales que han impactado subversivamente en
el dia a dia del pueblo. Mostraré de qué manera las primeras “incursiones femeninas”,
entendidas como consecuencia de decisiones/deserciones de unas pocas jovenes, se
relacionan con las posteriores “irrupciones feministas”, que dialogan constantemente
con aquellas pero son ya el resultado de una intervencién festiva colectivamente or-
ganizada y conscientemente feminista. Finalmente, mediante una doble conclusion,
relativizaré el alcance subversivo de la Mucada; primero, para mostrar que debemos
acercarnos a los episodios relacionados con el conflicto o la subversion de género de
manera procesual; segundo, para dar cuenta de cdmo la apertura de reivindicaciones
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Figura 1

ELl Much, protagonista
bévido masculino de la
fiesta, en carro.
Créditos. Macia Puiggros
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igualitarias en fiestas populares que conllevan una gran eficacia simbolica potencian
transformaciones en ambitos que rebasan el paréntesis ritual (Montesinos & Bullen,
2022).

La Mucada en Retrospectiva: Una Parodia Juvenil
Masculina de la Representacion Tradicional de Sineu

Que mucha gente conciba la Mucada como una de las fiestas mas rompedora de
Mallorca no se debe Unicamente al rosa generalizado que visten sus participantes?.
En la ultima década, su aparato transgresor se ha focalizando en la desestabilizacion
ludica de estereotipos patriarcales y sexuales; ademas, se han incorporado mensajes
LGBTI y feministas en muchos momentos del ritual.

Con todo, la fiesta no nacié con una vocacion subversiva de los roles de género;
contrariamente, fue la impugnacion femenina de su caracter exclusivamente mas-
culino el principio que transformé una juerga local en el actual encuentro de mas
de 12.000 personas venidas de toda la isla, con participacion turistica incluida. Para
entender aquella transformacion de género y su impacto en la fiesta debemos inda-
gar en su contexto mas inmediato, Sineu, pueblo de unos 3.700 habitantes situado
en la comarca mas interior de la isla, el Pla. Si bien se trata de un espacio urbano
y turistizado como el resto de Mallorca, cominmente se representa como reducto
de una mallorquinitat (de herencia rural, catdlica y etnolinglisticamente catalana)
categorizada como tradicional. Sobre todo, por su ascendente agrario y la posicidn
periférica que ocupa en relacidn a las zonas de turismo masivo y a la capital politi-
co-administrativa de la isla. Tal sentido hegemaénico de la autenticidad se representa
en contraposicion a la supuesta “contaminacion” turistica de otras partes de la isla.
Ahora bien, paraddjicamente la representacidn historica de Sineu como espacio de
tradicion ha sido moldeada por la mirada turistica — mediterraneista, colonial — des-
de el siglo XIX (Obrador & Vives, 2021).

De hecho, y en el marco de una renovacion festiva juvenil acaecida desde los 90
alrededor de Mallorca (Obrador et al., 2022), debemos entender el nacimiento de
la Mucada hace 20 anos como una expresion de urbanidad orientada contra la po-
sicion de ruralidad periférica con que el capitalismo turistico global ha encasillado
Sineu. La primera edicidn, que cristalizé en 2004, se edificé sobre sedimentos festi-
vos acumulados en torno a una comida de amigos (dinar de germanor) iniciada anos
antes con el fin de dinamizar las clasicas fiestas patronales. Aunque aquella juerga
autogestionada que entonces juntaba a unas 100 personas se ha convertido en el
mayor referente colectivo intergeneracional de Sineu, hoy sigue fundada sobre Lo
que siempre fue, una jornada de actividades parddicas que exploran y transgreden
distintos referentes culturales locales, principalmente el hasta entonces mas famoso
de ellos, la procesién de Semana Santa. En la Mucada, el puesto del Cristo pascual,
emblema de la tradicion festiva local, lo ocupa un buey antropomorfo inspirado en

2 Alfiny al cabo,una cuestién anecddtica, pues se implanté cuando en el segundo ano los organizadores
quisieron establecer una camiseta oficial y el rosa fue el color con mas existencias en la tienda.
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una leyenda del lugar y estéticamente moldeado a semejanza de uno de los perso-
najes rituales mas extendidos de Mallorca, los dimonis.

Igualmente, desde los primeros tiempos los marcos de la transgresion han ido mas
alla de la parodia de lo estrictamente local y se han nutrido (y transformado a te-
nor) de todo tipo de simbolos, episodios y eventos culturales, politicos y festivos
de Mallorca, las Baleares, los Paises Catalanes, el Pais Vasco o el Estado espanol,
asi como de referentes globales (Frank Sinatra, The Beatles, Maradona, I(L)NY, etc.).
Mediante el constante recurso al bricolaje, los organizadores han urdido juegos, ro-
merias, comidas, personajes parodicos secundarios y comparsas que complementan
la procesion del Much, precedida de un pregon leido por un famoso parodiado que
es sin duda el momento mas reivindicativo de la jornada. Permite observar la orien-
tacion progresista y catalanista de la fiesta, que en parte nacio para confrontar la
asentada hegemonia politica de la derecha regionalista local. Si bien a inicios de la
década pasada se produjo una progresiva feminizacion organizativa que explica su
actual dimensidn feminista y cada vez mas queer — pues combina una polaridad mar-
cadamente cisgénero con el planteamiento de debates a favor de la disrupcion del
binarismo —, inicialmente se fragué como un ritual juvenil de hombres y para hom-
bres mayoritariamente acordes con los limites de la masculinidad tradicional local.

Para empezar, el nombre y el aspecto cornudo de su protagonista, el Much (del italia-
no mucca, vaca), surgieron de un antiguo cotilleo local que, como las cencerradas que
estudio E. P. Thompson (1991/1995), expresaba “burla u hostilidad contra individuos
que transgredian ciertas normas de la comunidad” (p. 520) en relacién a la desvia-
cion matrimonial. Este no fue el Unico residuo conservador del bricolaje que formo
el aparato mitico y ritual de la Mucada: los organizadores concibieron al Much como
gay hasta que se produjo la incursién femenina. Aunque esto se podria interpretar
como una voluntad de cuestionar la masculinidad tradicional y dar cabida a otras
subjetividades de género y orientaciones sexuales en la fiesta, hay que entender la
homosexualidad del personaje como reflejo de la heteronormatividad de los fieste-
ros, transgredida por la burla y la parodia con el objetivo de reafirmar el orden im-
perante (Bakhtin, 1965/1984). No olvidemos, ademas, que la fiesta nace enraizada en
una comida de exclusividad masculina relacionada con la pervivencia de una esfera
de ocio local masculinizada en la que los hombres, por su rol de productores, tenian
el derecho a un tiempo de disfrute fuera de la jornada laboral que también tenia su
reflejo en el ambito festivo (Bullen & Pérez, 2020).

Ciertamente, mediante la transgresidén que practicaron en los primeros anos de la
Mucada, muchos jovenes se rebelaron contra binomios de significacion propios de
discursos de la modernidad capitalista (urbano/rural, moderno/tradicional, etc.). La
recreacion parddica de referentes locales permitio a los primeros mucaires desafiar
la subjetivizacidn en términos periféricos y tradicionales impuesta por la industria
turistica global y negociar su autonomia cultural en relacion a generaciones anterio-
res. Sin embargo, tal revision de la identificacion local partio no solo de la exclusidon
de cualquier feminidad sino también de esquemas sesgadamente heteropatriarcales
gue continuaban enraizados en un universo festivo tan masculinizado como eran los
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quintos. Por lo tanto, la exclusividad masculina y la masculinidad que reprodujeron
no se alejaban de las relaciones y las normas de género imperantes en la esfera
ritual tradicional local.

Incursiones Femeninas Locales, Irrupciones Feministas
Globales: Reflexividad Ritual, Reivindicaciones “Logicas”y
la Subversion de la Norma Heteropatriarcal

La exclusividad masculina caracterizé la Mucada hasta que en la tercera edicion (2006)
se produjo una incursion femenina de gran trascendencia para el futuro de la fiesta. Sin
embargo, al abordarla con quienes la vivieron topé inicialmente con una minimizacién
de la disputa que provoco y que después ellos y ellas mismas me relataron. En parte,
tal racionalizacion inicial tiene que ver con la precocidad de la Mucada en relacién al
contexto isleno, donde los debates y los episodios de entrada de mujeres no tomaron
relevancia hasta una década después®. A su vez, con la violencia simbélica que repro-
duce la interiorizacion de roles y estereotipos desiguales que, también en Sineu, natu-
ralizan subordinaciones por motivo de género (Bourdieu, 1998/2000).

Primero, tanto hombres como mujeres indicaron que, mas alla de pequenas resisten-
cias, no detond ningun conflicto y que la incursién femenina se produjo por “logica”,
“naturalidad” o “normalidad”. Después, al ahondar en el episodio emergieron me-
morias de dinamicas conflictivas con los patrones de género entonces establecidos,
complejizando los significados de la “légica” anunciada. No podia ser menos, pues
la entrada de mujeres subvirtié la exclusividad masculina del espacio referencial de
renovacién de la identificacion local. Como veremos inmediatamente, las tensiones
entre normalidades y légicas de género que provoco el proceso hicieron emerger
criticas que abrieron el camino a su mas reciente identificacién con el feminismo.

Si bien la incursion femenina en el protocolo no se produjo hasta 2006, en la época
de las comidas de germanor las jovenes ya interactuaban con los chicos que gestaron
la Mucada acompanandolos en su juerga vespertina mientras esperaban la verbena
nocturna. Ademas, en la segunda edicion de la fiesta (2005) inauguraron una comi-
da de mujeres (Dinar de Meravelles) para calentar la espera del Much. Hoy muchos
hombres lo ven como “pasos naturales”; pero entonces, aduciendo que las chicas es-
tropearian su comida masculina, hubo resistencias (comentarios recelosos, negativas
a espacios mixtos) que reflejan la ansiedad de perder ciertos privilegios resultantes
de la segregacion festiva, que tradicionalmente ha moldeado comportamientos des-
iguales para hombres (licencias sociales, permisidn de desviaciones morales) y para
mujeres (rectitud moral, mantenimiento de la reputacion doméstica). Ahora bien, los
deseos de participacion de las jévenes continuaron y en 2006 cambiaron de escala:
quisieron integrarse en el protocolo porque la Mucada iba ganando referencialidad
y generaba mas ganas de juerga. Si bien no hubo casi resistencia a que entraran, el

3 Sobre todo, desde que el parlamento autonémico de las Islas Baleares acordé que “las administraciones
publicas tienen que promover y garantizar la igualdad de oportunidades entre mujeres y hombres en
la participacion en fiestas tradicionales y en la cultura popular, y corregir estereotipos sexistas” (Ley
11/2016, 2016, articulo 32.4).
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conflicto y la critica festiva emergieron a raiz de la posicion que debian ocupar, ya
que inicialmente se les ofrecié hacerlo con una recreacion parddica de los Caballos
Fufos de Tazacote — serian las Eglies Fufes. Asi lo recogi en una entrevista (31 de
diciembre de 2020) con quién fue la primera Muca:

queriamos ocupar o compartir protagonismo con los hombres. Pero en aquel
momento no fue una cosa intencionada ni, ni... es que es lo [dgico.( ...) Si en
la sociedad hay hombres y mujeres, lo mas [dgico es que en una fiesta del
pueblo hubiera hombres y hubiera mujeres. No hombres y caballos... fufos! Y
claro, cuando nos dijeron... es que era no, no,no y no! ( ...) Su respuesta o su
propuesta no...no cabia dentro de la normalidad, entre comillas, ;no? No era lo
[dgico, salia del patron. ;Qué es eso de hombres y caballos? Anda, tira!

No solo era el hecho de aparecer como caballos, pues fufa es una manera de decir
vulva en catalan. Desde entonces, en su mirada hacia la fiesta ya no solo regian
las ganas de juerga que las habian impulsado antes. Se abrio el apartado de la rei-
vindicacion, segun aquellas primeras chicas (entrevista, 31 de diciembre de 2020)
articulada mediante

una cuestion, si quieres, de orgullo femenino. Cagondéu, no me hagas...si a mi
organo sexual o reproductor o como le quieras decir le llaman fufa, yo no seré
eso.(...) Lo légico es que seamos 50/50, porqué la sociedad funciona asi, pun-
to.(...) Y reclamas lo que reclamas por qué es lo Logico, quiero decir, lo légico
es que si hay un Much, que haya una Muca.

Si bien rechazan que tras su enfado hubiera motivaciones politicas, hay en sus ape-
laciones a la “légica” latidos de “ideas e identidades politizadas que abogan por la
igualdad y los derechos de las mujeres” (Linstroth, 2015, p. 171). Contrarios, ademas,
a lo que la mayoria de hombres entendia por “normalidad”, que era: (a) su exclusion,
o (b) una inclusidn no protagonista. También, en su reivindicacién aparecen patro-
nes de la tercera ola feminista creciente a principios de siglo en las calles y en las
instituciones en torno a la demanda de horizontes paritarios y politicas de igual-
dad transversales (Lombardo & Ledn, 2014). Asi, aunque su reivindicacion “légica”
de igualdad no tuviera una identificacion consciente con el feminismo, habria sido
inconcebible sin su influencia. A fin de cuentas, esta empujo las criticas populares
femeninas existentes contra el privilegio masculino, alineando lo popular con lo
contestatario por su cuestionamiento de la universalidad de los modelos culturales
hegemonicos de género (Juliano, 1992).

Sea como sea, la disputa propicio la aparicion de la Muca, hecho que no solo anadio
una bovida femenina complementaria al Much, sino que reestructuro la fiesta en dos
polos: el masculino, centrado en la parodia mas localista de la tradicion desde la rei-
vindicacién ludico-politica del nacionalismo de izquierdas; el femenino, de estética
mas globalista y, con el tiempo, abiertamente amigable con los colectivos LGBTI y
feminista (Figura 2).
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Figura 2

Primera edicién con la
Muca (2006).

Créditos. Macia Puiggros.

DE LA REIVINDICACION POR LA IGUALDAD A LA CONCIENCIACION FEMINISTA...

Desde entonces, ambos se juntan en el punto algido de la Mucada y realizan una pa-
rodia libidinosa del encuentro pascual entre el Cristo y la Virgen que cierra el circulo
de la carnavalizacion de la tradicién festiva del pueblo. Ademas, tal y como remarcan
los organizadores originales, la irrupcion femenina fue un factor dinamizador crucial
de la fiesta. En su estudio entre los ndembu de Zambia, Turner (1957/1996) ya ob-
servd cdmo la perturbacion social puede generar procesos de inclusion grupal por
medio del ritual; en Sineu, el choque de “légicas” analizado ha permitido que la iden-
tificacion local transgresora que despliega la Mucada se expanda hacia la inclusion
de subjetividades allende las masculinidades heterosexuales. Esto, juntamente a la
explosidn de las redes sociales virtuales y al efecto rebote de las politicas patrimo-
nializadoras, ha incentivado un crecimiento que no se ha detenido hasta devenir ma-
sivo e imposibilitar la continuidad de aquellos origenes autogestionados de la fiesta.
La organizacion ha tenido que aceptar cierta colaboracién con el ayuntamiento y, a
partir de 2012, formalizarse en asociacién legal.

A parte de una relativa institucionalizacidn, el rasgo mas definitorio de esta segunda
época de la fiesta en que los participantes empezaron a contarse por miles (3.000,
en 2013) fue la feminizacidn de la organizacion. Cuando se constituyo la asociacion
se aprovecho para dar entrada a nuevas generaciones que cambiaron la composicion
masculina inicial por una mayoria de mujeres que no ha parado de ensancharse.
El cambio se ha traducido en la potenciacién del polo de la Muca* en la secuen-
cia ritual, que progresivamente ha llevado mas alla del rosa de las camisetas la

4 Proceso relacionable con las transformaciones ideoldgicas y estratégicas de los referentes y programas
de buena parte de la izquierda del siglo XXI, cada vez mas seducida por movimientos transnacionales de
raigambre postmoderna mas centrados en el reconocimiento de identidades excluidas que no por los
viejos esquemas de la revolucion social — la redistribucion o expropiacion, en términos de Fraser (2007).
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dimension queer de la Mucada, sobre todo a partir de la Xl edicion (2014), cuando un
chico transformado en la famosa drag queen alemana Conchita Wurst inici6 el pregon
con la defensa de la subversion de identidades de género y sexuales y lo cerré con
un largo besuqueo al alcalde conservador del momento.

En este ultimo sentido, antes ya se dejaban ver banderas LGBTI, pero su generali-
zacion desde aquel ano ha dado un significado mas transgresor a la fiesta. Por otra
parte, el crecimiento del polo de la Muca ha sumado otro color predominante a la
fiesta, el morado, pues los discursos LGBTI y los discursos queer (que, por otra parte,
entran en contradiccion con su estructura polar masculino/femenino) precedieron a
una transformacién feminista de muchos simbolos y espacios, sobre todo del mismo
pregon. En 2016 lo leyd por vez primera una mujer haciendo de mujer, exigiendo la
igualdad de género en las fiestas populares. Esta deriva la culmind la mismisima
Muca en 2018 con un pregdn declaradamente feminista: “desde aqui hago una peti-
cion,/ porque pienso que ya es hora,/ que alguna plaza o callején,/ lleve nombre de
mujer!/ Hombre, mujer y transexual,/ disfrutad y haced fiesta,/ y uniros a la protesta
/ para que nos traten por igual” (Ocb Sineu, 2018). Un giro que no se explica exclu-
sivamente por la feminizacién de la organizacion, sino también por la implicacion
politica de muchas de sus actuales integrantes en la explosién de la cuarta ola femi-
nista global a mediados de la década.

En esta segunda época, a diferencia de los esquemas mas locales de la primera incur-
sién femenina y sus contestaciones mas populares al dominio masculino (a partir de
la re-imaginacién de lo “logico”y lo “normal”), la reivindicacién ha pasado a articularse
conscientemente en relacion a procesos politicos globales como el movimiento femi-
nista o a favor de los derechos LGBTI. Si entonces se centraba en la normalizacion de la
igualdad, ahora persigue especialmente la desnaturalizacion de violencias y desigual-
dades sistémicas identificadas como productos del sistema patriarcal. Se ha producido
una irrupcion de lenguajes y estrategias explicitamente feministas; irrupciones, al fin'y
al cabo, porque mas alla de la organizacion, a resultas de la relacién institucional que
ha experimentado la fiesta, las campanas del area de igualdad del ayuntamiento han
entrado en sus dinamicas (e.g.,“No és no!”; “No i punt”).

Ademas, desde su aparicion en 2018 el colectivo feminista local Dones d’Arrel ha cri-
ticado — también en un grupo de discusion de esta investigacion en el que dialoga-
ron con la organizacién — los aspectos patriarcales y binarios de la fiesta acelerando
el debate en términos de subversion feminista. Mas alla de las distancias entre cada
una de estas instancias, es interesante observar como todas dialogan con las prime-
ras incursiones femeninas a la fiesta, aun y que desde distintas posiciones y priorida-
des que, a fin de cuentas, funcionan como alegoria de los debates que hay en el si del
feminismo (Montesinos & Bullen, 2022). Se articulan mediante distintos proyectos
sistémicos (diferencia, igualdad, queer, etc.) del feminismo global, pero recurren a la
experiencia local para dar sentido a su lucha en el interior o por medio de la fiesta.
Por eso, interpreto esas irrupciones como intervenciones colectivas que persiguen un
programa conscientemente feminista. A diferencia de los primeros anos, los espacios
de reivindicacién de la mujer han dejado de ser periféricos y ya no dependen del
permiso masculino (Figura 3).
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Figura 3

Procesion de la Muca,
en camino hacia el
encuentro con el Much.
Créditos. Macia Puiggros.

DE LA REIVINDICACION POR LA IGUALDAD A LA CONCIENCIACION FEMINISTA...

Este dialogo entre la incursidn y la irrupcion se percibe muy marcadamente en los
impactos que la concienciacion feminista de la Mucada ha urdido en el plano re-
trospectivo de la memoria, en relacion a la fiesta pero también a episodios loca-
les anteriores. Por ejemplo, hay chicas mas jévenes que observan mas antagonica y
agonisticamente la disputa de género que abrid la incursidn femenina de 2006: “no
queriamos ser yeguas fufas y por eso somos parte de este camino!"exclamd, vestida
de Muca en el pregon de 2018, una de las actuales organizadoras que no vivid aque-
llos hechos. Por su parte, algunos iniciadores de la fiesta que hablaban de “paso na-
tural” han redefinido aquello como una reivindicacion, autocriticando posiciones de
antano:“somos un poco tradicionales, costumbristas; vamos de revolucionarios, pero
también... ;qué quieres que te diga?”, explicd en una entrevista (30 de diciembre de
2020) uno de los fundadores.

Son revisiones conflictivas de la memoria de la Mucada que, sin embargo, no termi-
nan alli y dialogan con otras memorias de desigualdad de género locales que antes
no eran descritas como tales colectivamente, como los conflictos que se produjeron
cuando las mujeres quisieron desfilar en los pasos de Semana Santa o formar parte
del universo de los quintos en el Ultimo cuarto del siglo pasado. Una relectura en cla-
ve feminista potenciada, en primer lugar, por la reflexién en torno a la tradicion que
activa la Mucada; segundo, por sus espacios de referencialidad intergeneracional.
Pienso en la comida unitaria que han mantenido muchos afos las mujeres — la de
hombres rapidamente se disgreg6 —, espacio de solidaridad y reflexividad que actua
en el plano de lo mas ordinario, el gozo. Asi lo comunicé en un grupo de discusion
que organizamos con mujeres del pueblo una participante de alrededor de 60 anos
“lo que me gusta es que te juntas y es la Unica vez al ano que nos juntamos sineueres
de edades muy distintas. ( ...) Siento que todas somos... todas disfrutamos por igual”
(entrevista, 9 de julio de 2021).
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;EslaMucada una Celebracion Feminista? La Subversion
Festiva Como Proceso

Hasta aqui, he explorado como en la primera época de la fiesta las incursiones reivin-
dicativas de un grupo de chicas jovenes del pueblo abrieron espacios de presencia fe-
menina en la fiesta; también, como las irrupciones feministas que se han producido en
los ultimos anos se relacionan colectiva y conscientemente con el feminismo a través
de la politizacién expresa del género. Transformaciones festivas que han tenido im-
pactos subversivos en actuares, memorias y practicas mas alla de la fiesta y que cons-
tatan que la reflexividad ritual “tiene importantes implicaciones a todos los niveles:
forja un vinculo entre el ambito festivo, ritual y lidico, entre las sefas de identidad y
estructuras sociales del mundo cotidiano, laico y laboral” (Bullen & Pérez, 2020, p. 35).
Por mucho que en la Mucada aparezcan hiperbolizados, los multiples — y en ocasiones
enfrentados — cuestionamientos contrahegeménicos que se difunden ese dia “desa-
fian visiones dominantes de los roles de género (...) y promocionan interpretaciones
alternativas sobre las relaciones entre sexos” (Linstroth, 2015, p. 82). Como todas las
fiestas, la Mucada no solo refleja las desigualdades presentes en el orden cotidiano;
también las pone bajo reflexidn y, hasta cierto punto, permite su subversion.

Una manera de abordar las limitaciones y las potencialidades (el hasta cierto punto) de
los episodios de conflicto y subversién relacionados con el género es pensarlos como
procesos. Pero en nuestra investigacion, después de discutir sobre las etiquetas, repre-
sentaciones y simbologias que ultimamente ha adquirido la Mucada, planteabamos
si cabia concebirla como una fiesta feminista. Hay que reconocer que la pregunta no
resulta la mas coherente si la intencion es acercarse procesualmente a las transforma-
ciones festivas; por suerte, las respuestas de la gente de Sineu (y también las criticas al
borrador de Lidia Montesinos y a la comunicacion oral durante el congreso de Carmo
Daun e Lorena) nos hicieron entender que este parece ser mejor camino teoérico-meto-
doldgico. Desde la organizacion, por ejemplo, una de las chicas que entré en la fiesta
con la creacién de la Muca dijo en un grupo de discusion con mujeres del pueblo (9 de
julio de 2021) que esta ha cumplido su “parte de concienciacion ( ...).A los mas joven-
citos si que ya les ha podido afectar en la manera de relacionarse, la manera de ligar.
La Mucada creo que ya ha hecho un poco esta presion o este cambio de chip’.

Otra chica, que entr6 en la organizacion en la segunda etapa festiva, comentd que
hay momentos, como los Tallers Muchals, que permiten dinamicas reflexivas y espa-
cios asamblearios cercanos a la pedagogia feminista. Sin embargo, limit6 sus impac-
tos contrapatriarcales a algunos pocos aspectos, una matizacién que expande otra
instancia del pueblo, pues una de las integrantes de Dones dArrel dijo en el mismo
grupo de discusion que en la fiesta “no estamos trabajando para una igualdad de
género. Estamos reproduciendo todos estos estereotipos de género y yo insto a que
esto de algun modo se pueda cambiar” (entrevista, 9 de julio de 2021).

Dicho esto, y en consonancia con la voz de les Dones dArrel, cualquier analisis de
la Mucada que tome en cuenta la “critica patrimonial feminista” (Jiménez-Esquinas,
2016) y rebase el paradigma de “anadir mujeres y agitar” debe reconocer que los
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discursos queer que ha albergado ocasionalmente la Mucada no se encuentran exen-
tos de contradicciones, sobre todo por la naturalizacion del binarismo estructural de
la fiesta que reforzo la formula de entrada de las mujeres. Aunque la incursién no
se produjo como habrian querido los hombres (yeguas fufas), la creacién de la Muca
(y de un polo femenino diferenciado, con sus comparsas, comida, etc.) no solo se ha
constituido sobre una hipersexualizacién de la Muca (con las tetas al aire) que el
Much no presenta sino también como un complemento secundario de este.

En sus casi 20 anos de vida, la Muca ha sido biograficamente representada principal-
mente como esposa del Much y madre de su hijo. “Heteropatriarcal total”, reconoce
parte del sector femenino mas joven de la organizacion. Estos aspectos, la bipolari-
dad estructural de la fiesta y otros detalles (el travestismo masculino, que el Much
sea chico y la Muca chica) hacen que la fiesta entre en contradiccion con los esfuer-
zos de queerizarla que ultimamente han salido de su polo femenino. Al fin y al cabo,
la creacion de figuras femeninas como la Muca para incorporar a las mujeres implica
riesgos que pueden ser una forma de mantener la superioridad y la centralidad de
los roles masculinos (Bullen et al., 2021). Por eso, en ocasiones las dislocaciones de
género que produce la Mucada actian como reposicion de estereotipos a traves de
parodias que terminan por reforzar binarismos.

Ahora bien, tales observaciones criticas no nos deben alejar de la comprension de
fiestas como la Mucada como potencialmente transformadoras por su capacidad de
gestar “espacios culturales subversivos”(Blake, 2014, citado en Bullen & Pérez, 2020,
p. 48). Nuevamente, debemos abordarlas como procesos en los que las estructuras
rituales y sus dejes patriarcales entran en reflexién con intervenciones colectivas
conscientemente feministas. Esto permite que las practicas festivas se transformen
mediante y a través de la revision de la experiencia vital de los y las celebrantes,
ademas de a través de la actualizacién de experiencias de subordinaciones pasadas
en términos de desigualdades de género.

Al ser una reivindicacion de género (una vindicacion de igualdad mas o menos cons-
cientemente inspirada en demandas feministas) aquello que mas ha transformado
el ritual y ha potenciado sus campos de reflexividad y referencialidad, los debates y
transformaciones en este sentido actian como espacios de articulacién y activacion
politica de criticas (al presente y a la memoria festiva) hacia los sistemas de género or-
dinarios. En definitiva, retroalimentan procesos capaces de promover modelos sociales
alternativos a los estereotipos tradicionales mas alla del paréntesis ritual, inspirados
globalmente pero vividos y memorados mediante referentes festivos locales. Un po-
tencial que reconocen muchas mujeres y, lo que también resulta de interés, alguno de
los hombres iniciadores, como hizo en una entrevista (30 de diciembre de 2020) uno
de los que mas tiempo ha presidido la Muchal Foundation: “las mujeres, el tema del
empoderamiento del que ahora tanto se habla...en la Mucada no se ponia esta palabra
porque igual no se usaba tanto o no la conociamos, pero sucedio. Sucedio”.
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Introduction

Gipsies are the most relegated community among of all the marginalised communi-
ties. Narikuravar community is labelled as one of the itinerant people. In Tamil Nadu
everyone knows that the Kuravas formed a nomadic tribe. In a landscape littered with
many castes, there are about 70 types of Kuravas like Pannikuravas, Uppukkuravas and
Malaikkuravas, among others. Narikuravar is a community that hunts foxes and makes
a living from their skin, teeth and nails (Vijay, 2018, p. 47). The Narikuravar community
experienced a new age as they moved to settled territory along with the conventional
communities. That sets a platform of conversion towards the progressive community
by undermining the different social ruptures against them. Festivals are considered the
most significant cultural traits to influence the community’s way of life, but they are
now transitioning due to changes in manners, customs, rituals and protocols.

The Historical Setting of the Narikuravar Community

In the early days, Narikuravar’ life was spent between the chulha® in front of the
house. Hence, the houses were mostly half-clad. Today, the Narikuravars have adopt-
ed modern hair trimming (Vijay, 2018, p. 48). Their cloth pattern and their outlook
have also changed. They sell fox tails and teeth known as “Narivaal” and “Naripallu”
which bring good luck to buyers. The men hunt with licensed guns. They catch and
cook their prey and serve it on a large wooden plate from which all the family mem-
bers eat. The Narikoravar community in Tamil Nadu has different clothing, food hab-
its, and way of life from the conventional communities, which distinguishes them
(Kirubanith & Rao, 2015, p. 1339).

The people of this hamlet moved from Mornam (a village beside a hill area) near
Arcot district. The community has been living in the Narikuravar colony for the last
15 years (Tamil Nadu State government had allotted land). The settlement is popu-
larly called the “Jambu house” The hamlet has 35 families, of which 32 converted to
Christianity in 2015 and three are Hindu. Sikku mudi?, selling vessels and hunting are
this community’s main sources of employment. They have started to value the educa-
tion of the children who now get schooling from a nearby village. The community
has yet to receive a community certificate from the government.

! Chulha is a traditional Indian cooking stove used for indoor cooking. Chulha is a U-shaped mud stove
made from local clay.

2 Sikku mudi is the collection of hair of a woman (the hair is usually found in the comb while combing
their hair). Narikuravar people used to collect it from women from every village. They used to buy it for
%200 per 100g and sell the same for 400 in the market for commercial purpose.
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Festival Life of the Community

Festivals significantly impact local communities by providing value-added activities
and spending outlets for locals and visitors, and by enhancing the image of a des-
tination (Getz et al., 2006; Grunwell & Ha, 2007; Quinn, 2006). Festivals also often
‘create a sense of belonging and pride among residents, thus fostering the sharing
of local resources and local purchases” (Julien, 2007, p. 246). Festivals are considered
the most significant cultural traits to influence the community’s way of life, but they
are now transitioning due to changes in manners, customs, rituals and protocols.
There are visits and stays in more than 50 villages and towns respectively. The stays
in a village last up to 2 days and up to 1 week in urban or semi-urban areas. The com-
munity believed staying in an urban area would bring more financial opportunities
than a rural stay. In addition, those auspicious occupations and rituals in urban areas
attract visitors to this community for a longer stay.

Case Study Method

A qualitative study in most situations under the research enquiries required case
study methods. Hence the present paper focussed on case studies with the help of
an interview guide conducted in the hamlet of the Narikuravar community. Three
respondents of this hamlet interacted and qualitatively narrated.

Case Study-1

It was around 10 a.m. and Mr. Raja, 58, the head of the Narikuravar colony was busy
mobilising the people for the Sunday church prayer by himself. The positive interrup-
tion by the researcher requested him to allow considerable time for the interaction.
Mr.Raja recollected his good old days of the festival memories. He said that worship-
ping the goddesses like Kali, Pathrakali, Madurai Meenakshi Amma, Durga Amma and
Karaseshwari (goddesses with the power of fire) was the most important part of the
festival. The phenomenon of animal sacrifices used to happen by killing buffalos.
The priest would perform these rituals during the festivals. During the festival, only
the head of the household was allowed to participate in the rituals. Roti (chappathi)
and halwa were the most popular and preferred dishes served anytime during the
festival. The consent of all the families in the community was important to conduct
the festivals — only if all the families could afford it. He also shared that no specific
games were involved during the festivals because the festival itself was the game.

He kept on talking about the present culture, festivals worship patterns, and so forth.
He has now a different faith and believes in Christianity. He looks like a different
person in thought and outlook. He said he found the reason to adopt a new religion
was the humanitarian approach toward animals. His decisions eventually perpetuate
a transition in the way of life of the Narikuravar community.
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Case Study-2

Radhika, a 30-old woman, was on her way to attend the Sunday church. The re-
searcher happened to meet her in the middle of the walk. Though it was a hot sunny
day, she was very much fascinated to share her life learning which eventually made
her go on a life-making journey.Adopting Christianity was the centre point of her life.
She developed strong beliefs after her brother started recovering from the eyesight
he lost in an accident. The other important reason, she continued, to change her
faith really seems to represent the entire Narikuravar community. She now seems to
have completely adopted Christian festive etiquettes and lifestyle for herself and the
entire community. When asked about the changing pattern of festive etiquettes she
assertively enlisted the changes as follows:

 the changed dress pattern of the community brings an equal outlook and treat-
ment to the conventional community;

 abandoning the practice of begging;

« slow reduction/retreat from alcohol beverage replaced by focussing on creating
wealth and possessing vehicles, that is, two-wheelers;

« attention to health and sanitation;
 adapted to both allopathy and Siddha;

« setting a strong belief system;

¢ engaging common and individual prayers;

* not participating in other religious festivals but engaging in economic activities
like selling ornaments and handmade products during the festivals;

* not accepting freebies to receive positive recognition from either other commu-
nities or religious people;

e due importance is given to educating children.

 Further, she reportedly said that by sharing these etiquettes above, we expe-
rience the joy of reciprocity with neighbouring communities and can create a
strong connectivity.

Case Study-3

Mallika, a mother of two from the same Narikuravar community, resides on the right
extreme of the hamlet. Mallika and two other families in the hamlet remain in the
same religion. Mallika and her husband engaged with their indigenous Siddha prac-
tices for many generations. The Siddha centre earns them the daily bread and butter.
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For this reason, she does not change to any other religion because there is a divinity
in their Siddha practices, said Mallika. An extended hut type of room is allotted for
keeping the medical provisions and the pictures of gods and goddesses. She has
been celebrating the festivals by visiting her relatives residing in nearby hamlets and
villages. However, she looks like a secular woman who accepts the worship pattern
of her fellow community people.

Conclusion

The results of the three case studies reveal that the Narikuravar community has
witnessed a lot of negotiations and compromises over the past decade. The entire
belief system faced transition due to the religious conversion by the majority of the
Narikuravar families making significant changes in the way of life in general and the
festive etiquettes of the community in particular.

Narikuravar community is a noisy community which is probably one reason why they
stay away from the “civilised” community. However, they do cultivate trade relation-
ships with other communities. Another reason for the self-imposed exclusion is the
fear that their contact with other communities might dilute or dissipate their cul-
tural identity. Narikuravar community is very independent and loves the idea of the
community’s identity. Since other communities look down on the Narikuravars as
unclean people, they do not like to contact them (Vijay, 2018, p. 51). However, evi-
dence from the case study of this community exhibit an ultimate transition with the
help of changing religious, cultural and festival features among others. Their festi-
val celebration is undergoing remarkable changes regarding animal sacrifice, ethnic
dress code and food pattern, alcoholic beverages, sharing the joy of reciprocity with
neighbouring communities and connecting with them.
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Resumo

O presente texto trata de um género musical brasileiro que, embora nao esteja in-
serido em um festejo especifico, € por si s6 uma cultura festiva. No Brasil, esta em
processo de patrimonializagao e, na Europa, o choro vem ganhando cada vez mais
adeptos, através de agdes de institucionalizacao ligadas a este género musical e que
contribuem para a sua sustentabilidade. Evidencio o papel dos agentes neste pro-
cesso, que conta com os musicos como principais fontes de memdria e transmissao,
além das comunidades e institui¢oes, as quais apresentam grande importancia. Parto
da ideia do choro como um processo social formado por uma cadeia de pessoas, que
esta sempre construindo um sentido sobre este fazer musical, mais especificamente
a partir do conceito de mediacao de Antoine Hennion (1993). “Comunidade de pra-
tica” é outro conceito importante nesta pesquisa, tal como proposto por Jean Lave
e Etienne Wenger (1991), que nos ajudam na compreensao da estrutura de ensino-
-aprendizagem desenvolvida neste contexto. Trago também para a discussao autores
como Max Weber (1973/1980), Peter Berger e Thomas Luckmann (1966/2004) e seus
entendimentos na area da sociologia sobre o conceito de “instituicao”. O texto tem
como base um estudo etnografico no Clube do Choro de Paris.
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O Choro

O choro é usualmente identificado pela literatura como um género nascido a partir
de influéncias das dancas de saldao europeias, como a polca ou o schottish, que eram
apresentadas em saldes e bailes da aristocracia brasileira, ao lado do lundu, um
género associado a uma origem africana de forte predominancia percussiva. José
Ramos Tinhorao (1998) refere-se ao choro como a primeira musica urbana original-
mente brasileira. Esta relagao “genética” com diferentes géneros musicais de diversas
proveniéncias é algo que tem vindo a acompanhar a histéria do choro.

Na década de 1920, por exemplo, precisamente entre os meses de fevereiro e agosto
de 1922, 0 compositor e intérprete Pixinguinha (1897-1973),um dos mais importan-
tes representantes do género, juntamente com mais sete musicos negros brasileiros,
realizaram uma excursao a Franga, apresentando-se por um periodo de 6 meses em
diversas boates de Paris com o nome de Les Batutas (Menezes, 2005). Na segunda
metade do século XX, diversos artistas de choro realizaram movimentos semelhan-
tes. E 0 caso do musico e compositor Altamiro Carrilho (1924-2012), considerado um
dos mais expressivos flautistas da histéria do choro, que excursionou nos anos 60
por diversos paises europeus, tais como Portugal, Espanha, Franga, Alemanha, reali-
zando apresentacdes com musica brasileira, especialmente o choro, e participando
de gravagoes de discos em alguns destes paises (Koidin, 2011).

No inicio da primeira década do século XXI, este interesse pelo choro na Europa pas-
sou a ganhar novos contornos: ao invés da simples recepcao de artistas brasileiros,
surge o interesse na criacao de dinamicas locais de ensino, aprendizagem e disse-
minagao do género. Tal interesse se concretiza através da realizagao de encontros e
de festivais e da criagcao de lugares formalmente organizados em torno do choro, de-
signados aqui de “instituicoes”, denominadas de “clubes de choro” ou “casas de choro”.
A primeira acao institucional neste sentido foi o Le Club du Choro de Paris, fundado
em 2001. Este, sendo o pioneiro entre os clubes de choro no continente, vem desde
2005 promovendo anualmente o “Festival de Choro de Paris”, servindo de inspiracao
para diversos outros clubes no pais.

Agentes e Mediagoes

Através de uma analise exploratoria, pude identificar com maior profundidade o
campo de atuacao do choro na Europa. Foi possivel perceber um campo bastante
complexo, formado por uma cadeia de varios agentes com perfis de atuacoes di-
versas, temos: (a) o agente cultural — geralmente, o presidente ou o responsavel
pelas iniciativas e eventos institucionais, em alguns casos sao musicos ou musicis-
tas brasileiros/as ou europeus/eias, como exemplos, a pianista brasileira Maria Inés
Guimaraes (presidente do Club du Choro de Paris) e o cavaquinista holandés Marijn
van der Linden (diretor da Escola Portatil de Musica Holanda); em outros casos en-
contram-se agentes culturais nao musicos/istas, como exemplo, o pesquisador aus-
triaco e apaixonado pela cultura brasileira, Etienne Clement (presidente do Wiener
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Choro Klub e diretor cientifico do Lille Choro Festival); (b) o professor — musico e
musicista brasileiro/a ou europeu/eia geralmente ligado a instituicao de choro e um
dos principais responsaveis pela transmissao do género; como exemplos, temos o
musico holandés Hassan Ait-Moumad (professor de violdo e cavaquinho), membro da
Escola Portatil de Musica Holanda, e o musico brasileiro Antonio de Padua (professor
de cavaquinho, trompete...), membro do Wiener Choro Klub; (c) o musico profissional
e amador — perfil formado na sua grande maioria por europeus, interessados no
aprendizado e pratica musical do choro; e (d) publico — geralmente composto por
europeus amantes da cultura brasileira e brasileiros residentes na Europa.

Partindo da ideia do choro como um processo social, formado por uma cadeia de pes-
soas que esta sempre construindo um sentido sobre essa musica, recorro a Antoine
Hennion (1993), quando aponta mediagao como: “relacoes heterogéneas entre arte e
publico por meio de dispositivos, lugares, instituicdes, objetos e habilidades huma-
nas, construindo identidades, corpos e subjetividades” (p. 1). Identifico a importancia
de ouvir os agentes que compoem esta cadeia, procurando perceber os discursos
sobre o choro institucionalizado no contexto europeu. Tais institui¢oes se propéem
a difundir e preservar o choro, criando assim um imaginario de brasilidade corporifi-
cado nos gestos e na ambiéncia.

Porém, é importante ressaltar que “mediagao nao significa simplesmente a interven-
¢ao dos intermediarios. A mediacao é uma relacao conformativa entre dois elemen-
tos” (Hennion, 1993, p. 224). O autor ainda se refere ao termo como um processo que
permite a circulagcao da musica “dos humanos as coisas, passando por sujeitos ou
objetos, instrumentos, sistemas, linguagens, instituicoes” (Hennion, 1993, p. 224), que
se totaliza com a performance.

Institucionalizacao da Pratica

E importante deixar claro de que maneira o termo “instituicio” é abordado neste tra-
balho. Para além dos significados semanticos da palavra em si, o termo “institui¢ao”
dentro dos estudos das ciéncias sociais é conceituado de diferentes maneiras por di-
ferentes autores. As instituigdes sao agrupamentos sociais criados para desenvolver
a integragao de membros que comungam de valores e praticas especificos em uma
sociedade. Segundo o socidlogo Max Weber (1973/1980), instituicao é o mecanismo
criado para integrar o individuo na sociedade. Os socidlogos Peter Berger e Thomas
Luckmann (1966/2004) abordam a institucionalizacao como algo que “ocorre sem-
pre que ha uma tipificacao reciproca de agoes habituais por tipos de atores. ( ...)
Qualquer uma dessas tipificagdes € uma instituicao” (p. 79), isto é, a instituicao é
apenas uma tipificagao de costumes. Berger e Luckmann (1966/2004) acrescentam
ainda que “as instituicdes tém sempre uma histéria, da qual sao produtos. E impossi-
vel compreender adequadamente uma instituicao sem entender o processo histdrico
em que foi produzida” (pp. 79-80). Em seu estudo sobre institucionalizagao, a profes-
sora Daniela da Costa B.Lima (2013) se refere ao conceito elaborado por Kesar (2007,
como citada em Lima, 2013), afirmando que:
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a institucionalizagao é vista como um processo que ocorre em fases ao longo
do tempo resultante de fatores que interagem para criar um ambiente que
lhe dé suporte. E o estabelecimento de uma pratica ou acio em um sistema
humano, e caracterizada pela rotina difundida e legitimada, esperada, apoiada,
permanente e resiliente. Exige uma lideranga comprometida com a criacao de
um ambiente voltado para a agao. (pp. 14-15)

Sendo assim, a existéncia de uma instituicao a luz das ciéncias sociais podera acon-
tecer formalmente ou nao, e é neste ambiente de dimensao simbolica que tratarei
do conceito “instituicao” durante todo o trabalho. No entanto, em alguns casos, usarei
adjetivos ao termo, possibilitando uma compreensao de dimensao mais especifica do
conceito em questao, relacionados a tipos caracteristicos de socializagao, mas sem
perder o sentido do conceito cunhado por Emile Durkheim (1895/2007), “pode-se
chamar instituicao todas as crengas e todos os modos de conduta instituidos pela co-
letividade” (p. xxx); ou por Gerth e Mills (1946/1982), de que o surgimento ou criagao
de uma instituicao ocorre pela necessidade pratica de agoes comuns, possibilitando
a integragao do individuo na sociedade.

Clube do Choro de Paris

Durante os ultimos 2 anos acompanhei de perto a producao e realizagao do 17.° e 18.°
“Festival de Choro de Paris”, nos meses de setembro de 2021 e marco de 2022, respe-
tivamente. Através de uma pesquisa etnografica com participacao e observagao ativa,
pude vivenciar experiéncias e recolher material com objetivo de descrever acoes,
situagdes e emogoes ocorridas durante as praticas em torno do choro. O encontro,
que ja faz parte do calendario cultural como um dos principais eventos da cultura
brasileira na cidade de Paris, conta nas suas edi¢gdes com concertos noturnos, oficinas
instrumentais durante todo o dia de sabado e domingo, rodas de choro, venda de
partituras, CDs e instrumentos.

Em entrevista concedida na manha de domingo, em meio das atividades do festival,
Maria Inés Guimaraes, presidente do Clube do Choro de Paris, falou sobre o nasci-
mento do clube, os objetivos, a necessidade de institucionalizar, as transformagoes
sofridas ao longo dos anos e os projetos desenvolvidos.

Maria Inés relata que no inicio do clube o objetivo era apenas reunir as pessoas que
queriam conhecer o choro, tocar algumas coisas juntas com o repertorio tradicional e
de maneira bem informal. Embora ja existisse, desde o comeco, uma transmissao do
género aos musicos participantes, nao havia intengao de o entender na perspetiva de
leccionagao. Sobre esse comego, Maria Inés (entrevista, 26 de setembro de 2021) diz:

a gente se reunia com pessoas que queriam conhecer o choro, entao ia to-
cando e passando repertorio, naquela época era bem tradicional o repertério,
mais tradicional mesmo, que € o que o povo vinha ja com vontade de tocar, e
a gente fazia ja uma transmissao ensinando, mas sem que funcionasse aula,
né? Ai depois de 2 anos, a gente via, a gente estava muito cansado, que era
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muito informal e foi aumentando e a gente precisou que tinha que organizar
um pouco isso porque a gente tava ficando exausto.

A formalizacao dos encontros semanais e a institucionalizagao do clube foram im-
portantes para a permanéncia das atividades. Para Maria Inés, a criacao de uma di-
retoria formada por um presidente, secretario, tesoureiro, se fez necessaria para a
organizacao mais clara das funcgoes, facilitando as agdes e diminuindo as tensoes
provocadas pelo crescimento das atividades, além da facilidade na abertura desses
modelos de associagao. Tais registros formais possibilitam as associacoes a partici-
parem de acoes e editais financiados pelo governo. Sobre a institucionalizacao do
clube, Maria Inés (entrevista, 26 de setembro de 2021) comenta:

vocé vai achar na Franca associacao desse tipo pra tudo, pra jogar poker, pro
futebol do bairro, pra capoeira (...) é da cultura francesa. Nao é dificil vocé
construir ela no ponto de vista da lei e a papelada é facil pra abrir a associagao
e depois te da direito de subvencgodes, de participar de editais, mas eu acho que
acontece isso na Europa porque é da cultura europeia.

Sobre a organizagao da sociedade francesa em relagao as associagoes, Maria Inés
(entrevista, 26 de setembro de 2021) acrescenta:

a sociedade francesa ela é organizada em camadas, entendeu? O povo par-
ticipa muito na acao social e tudo, mas assim de maneira formal, entao todo
mundo forma uma associacao de qualquer coisa, entendeu? Porque ai da pra
fazer a sociedade funcionar no sentido que a pessoa gosta, entao sao muitas,
e faceis de formar assim oficialmente e te dar direito de pedir subvengao na
prefeitura e essas coisas.

Neste caso especifico do Clube do Choro de Paris, a institucionalizacao, ja suben-
tendida na sua pratica e organizagao, acontece de maneira oficializada em forma de
associagao juridica registrada.

Formalizado oficialmente 3 anos apds a sua criacao, o Clube do Choro de Paris —
Association 1901 — comecou a oferecer aulas de musica brasileira, se tornando, se-
gundo a sua diretora, a primeira escola de choro fora do Brasil. Maria Inés (entrevista,
26 de setembro de 2021) enfatiza que nao se trata de uma escola de musica, e sim
de uma escola de choro: “eu nao ensino flauta, eu vou ensinar os flautistas a tocar
choro”. Também sao oferecidas aulas de pandeiro, cavaquinho e violdao de sete cor-
das para instrumentistas iniciantes. O objetivo principal das atividades didaticas é a
transmissao da linguagem do choro e, consequentemente, de todas as praticas que
envolvem este género musical.

Comunidade de Pratica

O conceito “‘comunidade de pratica”, proposto inicialmente pelo tedrico Etienne Wenger
e o antropologo Jean Lave no livro Situated Learning (Aprendizagem Situada; Lave
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& Wenger, 1991), e que Wenger (1998) aprofundou com o trabalho “Communities of
Practice” (Comunidades de Pratica), vem ajudar na compreensao desta estrutura de
ensino-aprendizagem desenvolvida pelo Clube do Choro de Paris ao longo dos anos.

Wenger (1998) afirma que tal forma de aprendizagem acontece a partir da paixao de
uma pessoa por um tema — neste caso, 0 choro — quase sempre movido por um gosto
pessoal e que se soma ao de outras pessoas com as mesmas necessidades, surgindo
entdo uma comunidade que partilha conhecimentos, troca experiéncias e que inte-
rage em torno de tal tema, num processo de aprendizado coletivo, reforcado pelas
praticas performativas em grupo. No livro Cultivating Communities of Practice: A Guide
to Managing Knowledge (Cultivando Comunidades de Pratica: Um Guia Para Gerenciar
o Conhecimento), os autores Etienne Wenger et al. (2002) estruturam o conceito de
comunidade de pratica em trés componentes basicos: (@) o0 dominio — é a area de ati-
vidade do interesse; (b) a comunidade — sao os individuos, suas relagoes, interacoes e
interesses comuns; e (c) a pratica — sao os conhecimentos e a¢oes partilhados pelos
membros. Estas trés caracteristicas basicas que estruturam tal conceito sao facilmente
identificadas no contexto do clube do choro da capital francesa.

Além das aulas semanais em sua sede, o Clube do Choro de Paris vem desenvolvendo
ao longo dos ultimos 5 anos um projeto intitulado Semindrio Euro Brasileiro de Choro,
neste e, durante 2 semanas por ano, um grupo de professores e alunos desembarcam
em uma cidade brasileira com objetivo de imersao na cultura do género, através de au-
las, workshops, rodas e convivios. Cidades brasileiras como Belo Horizonte, Campinas,
Brasilia e Recife, ja foram visitadas pelos chordes franceses. Estes, além das diversas
atividades desenvolvidas, aproveitam para conhecerem os musicos e compositores lo-
cais, trazendo na bagagem de volta um novo repertério que sera trabalhado ao longo
do ano. A edicao do festival de 2021, por exemplo, desenvolveu-se em torno do choro
de Pernambuco, tendo o musico nordestino Alexandre Rodrigues como convidado, re-
sultado da quarta edicao do “Seminario Euro Brasileiro”, ocorrido na cidade de Recife.

Consideracoes Finais

No livro Sustainable Futures for Music Cultures: An Ecological Perspective (Futuros
Sustentaveis Para Culturas Musicais: Uma Perspectiva Ecologica; Schippers & Grant,
2016), diversos autores apresentam agoes sistematicas que afetam a sustentabilidade
nas culturas musicais. Nele, os estudos de casos sao precedidos de capitulos teoricos
onde o professor holandés Huib Schippers elenca cinco pilares ou dominios relaciona-
dos as questdes de sustentabilidade e preservacao de praticas musicais:

« Aprendizagem de musica.

* MUsicos e comunidades.

Contextos e construgoes.
¢ Regulamentos e infraestrutura.

Midias e industria da musica.
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E facil identificar todos estes dominios nas praticas em torno do choro, realizadas
pelo Clube de Paris,embora acredite que tais dominios sé ocorram por razao da ins-
titucionalizagcao formal destas atividades. Deixo aqui uma inquietagao: sera que tal
institucionalizagao das praticas em torno do choro como forma de sustentabilidade
e, consequentemente, a manutengao do género em paises europeus, somente ocorre
por conta da manifestacao cultural ndo ser nativa?

Agradecimentos

Este trabalho teve apoio INET-md — Instituto de Etnomusicologia - Centro de Estudos
em Musica e Danga, Universidade de Aveiro, Departamento de Comunicagao e Arte,
Campus de Santiago.

Referéncias

Berger, P., & Luckmann, T.(2004). A construgdo social da realidade (F. de S. Fernandes, Trad.; 242
ed.). Editora Vozes. (Trabalho original publicado em 1966)

Durkheim, E.(2007). As regras do método sociolégico(P. Neves, Trad.; 32 ed.). Martins Fontes. (Tra-
balho original publicado em 1895)

Gerth, H. H., & Mills, C. W. (1982). Max Weber: Ensaios de sociologia (W. Dutra, Trad.). Guanabara.
(Trabalho original publicado em 1946)

Hennion, A.(1993). La passion musicale. Une sociologie de la médiation. Edition Métailié.

Koidin, J. (2011). Os sorrisos do choro: Uma jornada musical através de caminhos cruzados. Choro
Music Editora.

Lave, J., & Wenger, E. (1991). Situated learning: Legitimate peripheral participation. Cambridge
University Press.

Lima, D. da C. B.(2013). Politicas publicas de EaD no ensino superior: Uma andlise a partir das capa-
cidades do Estado [ Tese de doutoramento, Universidade Federal do Rio de Janeiro].

Menezes, R. J.(2005). Les Batutas, 1922: Uma antropologia da noite parisiense. Revista Brasileira
de Ciéncias Sociais, 20(58), 177-213. https://doi.org/10.1590/S0102-69092005000200009

Schippers, H., & Grant, C. (Eds.). (2016). Sustainable futures for music cultures: An ecological pers-
pective. Oxford University Press.

Tinhor&o, J. R.(1998). Histéria social da musica popular brasileira. Editora 34.

Weber, M.(1980). Os pensadores (M. Tragtenberg, Trad.). Abril Cultural. (Trabalho original publicado
em 1973)

Wenger, E. (1998). Communities of practice: Learning as a social system. Systems Thinker, 9(5),
2-3. https://thesystemsthinker.com/communities-of-practice-learning-as-a-social-system/

Wenger, E., McDermott, R. A., & Snyder, W.(2002). Cultivating communities of practice: A guide to
managing knowledge. Harvard Business Press.

367


https://doi.org/10.1590/S0102-69092005000200009
https://thesystemsthinker.com/communities-of-practice-learning-as-a-social-system/




Narrativa Festiva: Questoes de
Cultura, Identidade e Reflexividade
Comunitaria

https://doi.org/10.21814/uminho.ed.73.31

Daniel Noversa

Centro de Estudos de Comunicacao e Sociedade, Instituto de Ciéncias Sociais,
Universidade do Minho, Braga, Portugal
https://orcid.org/0000-0003-2960-0440

daniel.noversa@ics.uminho.pt

Rita Ribeiro

Centro de Estudos de Comunicacao e Sociedade, Instituto de Ciéncias Sociais,
Universidade do Minho, Braga, Portugal
https://orcid.org/0000-0002-2330-1696

rmgr@ics.uminho.pt

Resumo

As manifestagdes culturais produzidas pelas comunidades sao centrais na estruturacao
dos processos de pertenca, identidade e participacao, nos quais os elementos identifi-
cativos e conflituais se organizam numa sequéncia significativa, que é uma sequéncia
narrativa ordenada pelas relacoes e interagdes sociais entre os seus membros. Deste
modo, as festas, para além de marcas de reconhecimento identitario, sdo ancoragens
performativas por meio das quais os membros da comunidade exprimem as suas di-
ferencgas simbolicas e o valor cultural do seu territdrio em oposicao a outros. A reflexi-
vidade comunitaria €, assim, um importante agente de continuidade e da sustentabili-
dade das identidades culturais. Este texto visa discutir a relevancia da narrativa festiva
enquanto condi¢cao ontoldgica da vida social e, portanto, imprescindivel na analise
socioldgica e antropoldgica das identidades culturais. Esta reflexao sera acompanhada
com enfoques empiricos, recolhidos pela observagao etnografica e registos visuais, no
quadro do estudo da festa da Bugiada e Mouriscada de Sobrado, no ambito da qual se
analisam os eixos narrativos do tempo, da comunidade e da ritualizacao.
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Introducao

Este texto aborda conceptualmente a festa como um quadro cultural de referéncia
construido socialmente entre os varios atores envolvidos, a fim de compreender a
condicao ontoldgica da narrativa festiva na (re)construcao de lagos e na organizagao
da experiéncia social dos individuos de uma dada comunidade. Neste sentido, discu-
te-se a festa como um elemento imprescindivel para se entender a sustentabilidade
das comunidades locais enquanto microcosmos de ritualizacdo e efervescéncia so-
cial (Durkheim, 1912/1985).

Através de uma abordagem socioldgica e antropoldgica a tematica das festividades
tradicionais, procuramos trazer para a reflexao enfoques empiricos recolhidos através
da observacao etnografica e registos visuais no quadro do estudo da festa da Bugiada
e Mouriscada de Sobrado, também designada por Sao Joao de Sobrado, realizada
anualmente ao longo do dia 24 de junho, na vila de Sobrado, situada no municipio
de Valongo (norte de Portugal). Procuramos analisar a festa como narrativa da comu-
nidade que festeja, a qual se desdobra em micronarrativas que — sem esgotar todo o
potencial analitico dos conceitos convocados, nem a riqueza e densidade do contexto
empirico — organizamos em trés eixos narrativos: o tempo, a comunidade e o ritual.

A Festa Como Narrativa da Comunidade: Uma Abordagem
Conceptual

As comunidades sao sempre projecoes coletivas escoradas em narrativas que geram
formas de agregacao e mobilizagao, bem como estruturam as configuragoes identi-
tarias. Na verdade, as narrativas, por se tratar de atos de linguagem, funcionam como
atributos simbdlicos que engendram fronteiras de inclusao/exclusao e conferem vi-
gor identitario ao grupo. Em algumas situagoes, estas narrativas operam atraves de
uma ideia (reinventada) de tradicao, ou por via de processos de “interagao criativa”
e “ecologia cultural” (Tilly, 2000, p. 723) que resultam, sobretudo, duma configuragao
perenemente urdida de experiéncias espacio-temporais e de (re)significacoes (Elias,
1992), bem como de agoes e intengdes humanas (Bourdieu, 1972/2002).

As comunidades sao, portanto, produto de manifestacdes culturais que efabulam
e estruturam regimes de pertenca, onde os varios elementos identificativos e con-
flituais se organizam numa sequéncia significativa, que nada mais é que uma se-
quéncia narrativa ordenada nas situacoes criadas pelas relacoes e interagdes sociais
concretas (Goffman, 1974). Com efeito, gera-se um campo de disposi¢oes praticas
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orientado por um quadro de referéncia cultural que proporciona uma fidelidade!
ao territdrio, manifestando-se, todavia, por uma ressonancia narrativa entre o dis-
curso cultural patrimonial institucionalizado e o conhecimento pratico refletido nas
agoes dos sujeitos autoctones (Bourdieu, 1972/2002). Em concreto, as festas, para
além de marcas de reconhecimento identitario, assumem-se igualmente como an-
coragens performativas por meio das quais os membros da comunidade exprimem
as suas diferencas simbdlicas e o valor cultural do seu territério em oposicao a ou-
tros. Mais agora, no zénite da modernidade, essas particularidades culturais parecem
ganhar vida prépria ao exaltar fronteiras simbolicas que as distinguem umas das
outras (Dieckhoff, 2000). Concomitantemente, afirmam-se, por um lado, como atos
de resisténcia ao processo difuso da unificacao global, por outro, ressignificam-se
e projetam-se dentro dos processos reflexivos que a modernidade instiga (Beck et
al., 1994). Neste quadro, a reflexividade comunitaria € um importante mecanismo
de continuidade e da sustentabilidade das identidades culturais, como de resto foi
possivel testemunhar durante o contexto pandémico de COVID-19.

Por seu lado, as festividades tradicionais podem ser consideradas como fendémenos
socialmente construidos que fornecem implicitamente aos individuos os fundamen-
tos cognitivos e axioldgicos do universo simbolico onde vivem e interagem. Quer-se
com isto dizer que as comunidades sao, em parte, mediadas pelas narrativas festi-
vas, no sentido em que “sugerem uma estrutura metafdrica abrangente para a vida
social, implicando simultaneamente um mito de origem, um guia de valores para
um comportamento exemplar e uma histdria que explica as separagoes dentro do
mundo social” (Picard, 2016, p. 603). E, portanto, esta estrutura simbélica que fornece
0 guido social, fomenta e ordena as relagoes sociais através da experiéncia coletiva.
Dito de outra forma, que estabelece o espaco mental (Simmel, 2004) que é “passivel
de ser sentido, pensado, apropriado e vivido através do corpo” (Carlos, 2007, p. 17).
Nas palavras de Klaus Eder (2007),

as relagoes sociais desenvolvem a sua propria vida que é construida em uma
capacidade que transcende as vidas individuais: a linguagem. A linguagem
oferece regras que ligam os individuos uns aos outros para além da sua ca-
pacidade de desenvolver sistemas psiquicos mais ou menos funcionais. A lin-
guagem fornece — como uma metafora — a gramatica da vida social. (p. 403)

Deste modo, podemos pensar a festa como um ato de linguagem performativo na
construcao identitaria da comunidade, onde vemos o discurso cultural a materializar-
-se em manifestacoes simbolicas que, consequentemente, tém efeitos sociais pode-
rosos na formagao de um determinado universo de pertenca. Neste sentido, a festa,
devido as suas caracteristicas ritualisticas, tem “o poder de agir sobre o real, agindo
sobre a representacao do real” (Bourdieu, 1982, p. 59), uma vez que funciona como

1 Afidelidade é aqui entendida no sentido que Lhe atribui Simmel (2004). Segundo este autor, a fidelidade
é uma “predisposicao psicoldgica” (Simmel, 2004, p. 32) que se concebe de dentro da comunidade para
fora. Para além de ser “uma conclusao légica indutiva do sentimento”, a fidelidade é, antes de tudo, e
conceptualmente falando, “um sentimento socioldgico, ou se se quiser,um sentimento sociologicamente
orientado” que assume um estado de sociagao indutivamente mais desenvolvido quanto mais conscientes
forem os motivos que ligam os individuos a essa relagao de lealdade (Simmel, 2004, pp. 34, 38, 37).
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elemento significativo (e nao so adjetivo) na narrativa fabricada pela comunidade. A
festa torna-se, assim, parte de uma competéncia social atribuida a um conjunto de
individuos que se orienta num dado mercado linguistico, que

concretamente, € uma certa situacao social, mais ou menos oficial e rituali-
zada, um certo conjunto de interlocutores, com uma situagao mais ou menos
elevada na hierarquia social, ou outras propriedades que sao percebidas e
apreciadas de maneira infraconsciente e que orientam inconscientemente a
producao linguistica. (Bourdieu, 1984/2003, pp. 129-130)

Enquanto condigao ontoldgica na estruturacao de um determinado mundo sociolo-
gico (Somers, 1994), a narrativa € o elemento simbdlico da alteridade, no sentido em
que ela desenvolve linguagens que concebem multiplas comunidades de relagoes
praticas, enfim, essa identidade narrativa constituida em “campol[s] de um combate
por uma ordenagao simbolica especifica” (Martins, 1996, p. 4). Portanto, a narrativa
festiva serve, por um lado, como guiao para a comunidade, por outro, representa a
baliza simbdélica ou a bandeira de distingao com que a comunidade atribui sentido e
explica a sua diferenga para fora. Dito isto, a festa € também uma praxis comunicati-
va que assume uma fungao social, 0 que pressupoe

a instituicao de uma identidade ( ...) [que] é a imposicao de uma esséncia
social. Instituir, atribuir uma esséncia, uma competéncia, é impor um direito de
ser que é um dever ser. ( ...) A esséncia social é o conjunto desses atributos e
dessas atribui¢oes sociais que o ato de instituicao produz, como ato solene de
categorizagao, que tende a produzir aquilo que designa. (Bourdieu, 1982, p. 60)

Assim, os efeitos sociais da narrativa festiva estao subjacentes a essa eficacia perfor-
mativa simbolicamente construida e que esta associada a crenga na sustentabilidade
patrimonial, e a reflexividade comunitaria que se implanta na condicao prévia da
ideia de tradicao e através da qual se transfere a gramatica dos motivos, ou seja, 0s
cédigos para se (re)viver coletivamente a experiéncia social ao logo do tempo. E nes-
te sentido que “o festivo, seja ele vivido no ritual, no ato cerimonial, na farsa carnava-
lesca, na festa religiosa ou no evento celebrativo, nao s6 permanece como manifesta
uma capacidade notéria de adaptacao e reconfiguragao” (Ribeiro et al., 2019, p. 9).
Isto é, uma trama reflexivamente urdida de elementos do passado, presente e futuro
que (re)significa e (re)inventa uma cultura, ou aflora uma espécie de reencantamento
ininterrupto desse microuniverso. Isto equivale a (re)viver amiude os conteudos do
passado sob o prisma de leitura do presente, como uma

retroprojecao: escolhemos aquilo pelo qual nos declaramos determinados,
apresentamo-nos como os continuadores daqueles que fizemos nossos pre-
decessores. ( ...) para definir uma tradicao é necessario ir do presente ao pas-
sado e nao o inverso. ( ...) a tradicao caminha ao contrario da hereditariedade
bioldgica, mas é frequentemente apresentada de acordo com o modelo desta.
E uma filiacdo inversa: o filho engendra o seu pai e por isso pode atribuir-se
muitos progenitores. (Pouillon, 1975, pp. 159-160)
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As narrativas festivas podem, portanto, ser entendidas como partes essenciais das
culturas humanas que, historicamente, moldam estruturas coletivas de experiéncia
social. Estas narrativas sao, em suma, a receita social que atribui significado as situa-
¢oOes sociais criadas por relagoes concretas e descrevem para os seus protagonistas
0s modos de ser, sentir e viver comunitarios.

A Comunidade em Festa: O Caso da Festa da Bugiada e
Mouriscada de Sobrado

A cada 24 de junho, por altura do solsticio de verao, a vila de Sobrado desperta para
o dia mais importante do ano: o dia da sua festa. Bem cedo pela manhg, centenas
de pessoas saem de casa vestidas a rigor para se juntar a festa de Sao Joao, também
designada “Bugiada e Mouriscada”. Os primeiros raios de sol inauguram um tempo
de excegao: a celebracao, num ambiente feérico de cor, som e movimento, convoca
todos e transforma cada um em persona de uma identidade coletiva que perdura
para além da festa.

Breves Notas Sobre a Festa

A estrutura festiva é de grande complexidade e articula, em momentos interpolados,
rituais e performances de matriz simbolica diversa, como sejam lutas e dancas de
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Figura 1

Bugiada liderada pelo
Velho da Bugiada.
Créditos. Luis Antdnio
Santos.
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"Sdo sempre rapazes
solteiros, usam trajes de
inspiragdo militar”
Daniel Noversa e

Rita Ribeiro

Figura 2

Mouriscada liderada
pelo Reimoeiro.
Créditos. Alberto
Fernandes.
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mouros e cristaos (em Sobrado, designados mourisqueiros e bugios, e cujo conflito
é narrado numa lenda), ritos de inversao do trabalho agricola, critica social, irrisao
ritual e celebragoes religiosas (missa e procissao).

Todavia, a centralidade da festa situa-se na relacao e conflito entre a Bugiada (gru-
po que representa os cristaos) e a Mouriscada (grupo que representa 0s mouros).
Os primeiros apresentam-se vestidos com um traje de cores multiplas e vibrantes,
usam mascara e chapéu de penachos, guizos nas pernas e castanholas nas maos que
produzem um ambiente sonoro peculiar nas suas dancas e saltos efusivos. Para par-
ticipar na Bugiada basta aparecer trajado, juntar-se as fileiras e dancar, seguindo as
regras que tradicionalmente ditam o comportamento dos bugios. Nos ultimos anos,
a Bugiada tem contado com cerca de seis a sete centenas de bugios.

Os mourisqueiros, por outro lado, sao um grupo mais restrito, composto por cerca de
20 pares de mourisqueiros, liderados pelo Rei Mouro, o dito “Reimoeiro”. Sao sempre
rapazes solteiros, usam trajes de inspiracao militar e, diferentemente dos bugios,
apresentam-se de cara descoberta. Em contraste com os bugios, representam a dis-
ciplina e a ordem, e as dangas que fazem sao mais complexas e de grande exigéncia
fisica. Ao longo do dia, as duas formacdes realizam dangas em diferentes lugares e
a acgao festiva culmina com a conflito entre os dois castelos e a prisao do Velho da
Bugiada pelo Reimoeiro, que € depois libertado por intervencao de uma serpe (ani-
mal mitologico recorrente nas lutas entre o bem e o mal).

Ainda que nao seja possivel rastrear o inicio desta celebracao festiva, sabe-se que
se realiza pelo menos desde meados do século XIX. Tendo certamente sofrido
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mudancas, mantém-se ancorada na ideia de uma tradicao que liga o presente ao
passado e assegura a continuidade das praticas festivas entre geracdes. Para além
da longevidade, a festa singulariza-se por multiplos aspetos, desde logo, por ser
uma das poucas expressoes culturais em Portugal enquadradas nas festividades de
mouros e cristaos e a Unica no pais que nao tem a forma de “auto’, ou seja, nao ha um
texto que é dramatizado, mas toda a acao performativa decorre através de dangas e
encenagoes sem uso da palavra. Um outro trago fundamental é a multidimensiona-
lidade das manifestagoes festivas de elevado valor cultural e performativo, que in-
cluem, sem que sejamos exaustivos, dancas e musicas, trajes e adere¢os muito ricos
e elaborados artesanalmente, dramatizagdes rituais complexas (quer na Bugiada e
Mouriscada, quer nos ritos de inversao), expressoes de devocao religiosa.

O Tempo, a Comunidade e o Ritual

O estudo da festa da Bugiada e Mouriscada que temos vindo a desenvolver, reali-
zado sob a perspetiva que enfatiza as festividades enquanto processo sociologico
de producao e reproducao social, tem revelado o amago da festa de Sao Joao na
formacao da identidade dos sobradenses. Uma afirmacao deste teor deve ser justi-
ficada e demonstrada, e fazemo-lo, neste texto, a partir de uma analise ancorada na
ideia da festa como narrativa da comunidade que festeja e, enquanto tal, dotada da
capacidade performativa de constituir o real ao dizé-lo e de, concomitantemente,
estabelecer os limites da acao e a definicao consensual (e legitimada) da realidade
festiva (Bourdieu, 1982). Distinguimos, para efeitos analiticos, trés eixos narrativos,
que ocorrem interligados, sobrepostos e compdsitos no contexto social visado: o
tempo, a comunidade e o ritual.

Em todas as sociedades, os momentos festivos sao marcadores que pontuam, quer
na dimensao ciclica, quer na linear, a passagem do tempo. A temporalidade festiva
esta, por isso, duplamente embutida na vida coletiva porque é recorréncia e trans-
corréncia, repeticao e sequéncia. Marcadas pela continuidade, as festividades (de
forma especial, as de matriz tradicional) sao também descontinuidade, interrupgao
e suspensao do tempo ordenado e regulado do quotidiano. Em Sobrado, a festa pa-
rece ser unidade de medida temporal. E a sua data que divide o calendario anual,
0s acontecimentos festivos atipicos (uma festa chuvosa, acidentada, etc.) pontuam a
sequéncia dos anos e,em lugar de uma data numérica, mais frequentemente se ouve
dizer que “foi no ano em que fulano foi de Velho”.

O eixo narrativo temporal, o primeiro que analisamos, desdobra-se em tempo vivido,
tempo contado e tempo imaginado. A festa € vivida intensamente em Sobrado: com
cerca de 6.700 habitantes, ha aproximadamente 1.000 pessoas a participar ativa-
mente no dia da festa e dezenas de milhares (quer residentes, quer visitantes) en-
chendo as ruas a assistir. O dia da festa nao €, todavia, um episédio, mas um climax;
a festa é planeada, pensada, falada e rememorada durante todo o ano. Os prepara-
tivos estendem-se longamente no tempo e envolvem recolha de fundos, ensaios de
dancgas e musica, confecao de trajes e mascaras, enfeites das ruas e uma miriade de
detalhes e pequenas tarefas que sao imprescindiveis a boa execucao dos festejos.
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Para os protagonistas (Velho da Bugiada e Reimoeiro), o seu dia é antecedido de anos
de preparagao, jornada em que se envolvem também familiares, amigos e vizinhos.

A narrativa festiva faz-se igualmente sob a forma de um tempo que é contado.
Através da partilha da historia e de estdrias, ocorre a circulagao simbdélica da festa,
ao ponto de “participantes e espectadores cria[re]m narrativas compartilhadas sobre
0 que aconteceu” (Tilly, 2000, p. 723). A experiéncia festiva que é vivida, individual
e coletivamente, transmuta-se em agao discursiva — a festa reacontece quando €
narrada seja ao longo do ano, seja anos ou décadas depois. Esta rememoragao co-
letiva marca as interagdes quotidianas em Sobrado e faz-se presente em encontros
nos cafés, nas reunides familiares e de amigos, nas publicagoes e comentarios feitos
nas redes sociais. A circulagao das narrativas, através desta atividade de “interacao
criativa” (Tilly, 2000, p. 723) entre os sobradenses, € fundamental para se perceber
a continuidade da pratica festiva: experiéncia, conhecimento, memorias e emocgoes
sao disseminados e transmitidos, mas também, de alguma forma, redistribuidos. Por
meio dos mecanismos da “memoria itinerante” (Erll, 2011), as estorias narradas sao
transportadas no tempo e tornam-se acessiveis a quem nao participou no aconteci-
mento historico (por ter nascido muito depois, por estar noutro local da festa, por nao
desempenhar determinado papel ou funcio). E através da partilha destas narrativas
festivas, mas também da sua contestacao e negociagao, que ocorre a decantacao do
caos festivo, da infinidade de experiéncias, da abundancia de saberes, enfim, esses
repositorios de historias da vida social local. Deste modo, fixam-se modos de fazer e
cristalizam-se os topoi da festa de Sobrado em resultado das lutas simbolicas pelas
narrativas legitimas (o que pode aplicar-se tanto aos elementos principais e mais so-
lenes da ritualizagao como a episédios caricatos). Numa festa eminentemente ritual
e performativa (sem textos e com um certo grau de liberdade dos intervenientes), as
narrativas que contam o passado, planeiam o presente e projetam o futuro sao, em
ultima analise, a partitura que organiza o fazer da festa e a sua circulagao incessante
o sinal da incorporacgao pela comunidade.

Neste eixo narrativo deve ainda mencionar-se a dimensao imaginada do tempo da
festa de Sobrado e esta refere-se, antes de mais, ao contexto das “origens” ligado a
lenda que conta a disputa entre mouros e cristaos pela imagem milagrosa de Sao
Jodo. A lenda evoca o tempo historico em que cristaos e mugulmanos coexistiram e
se combateram na Peninsula Ibérica. A festa da Bugiada e Mouriscada nao é, todavia,
uma recriacao historica. Podendo ser descrita como uma encenacao da lenda, nao o
€ senao de modo obliquo e quase indecifravel para quem nao disponha da interpre-
tagao émica da sequéncia e significados da acao ritual festiva. Em Sobrado, porém, o
tempo dos acontecimentos histéricos tende a confundir-se com o tempo mitificado
da lenda, uma vez que a imaginagao popular e tradicional preenche os vazios e as
incongruéncias que remanescem por entre a histdria, 0 mito e a meméria (Cunha,
2019). Por essa razao, € comum ouvir-se que a festa se “faz desde sempre”, situando
a sua origem em tempos imemoriais, 0S mesmos em que no imaginario popular tera
ocorrido a presenca de “mouros” na regiao.

Um segundo eixo narrativo pode ser analisado em torno da ideia de comunida-
de. Conforme referido anteriormente, nas narrativas identitarias expressas pelos
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sobradenses, a festa ocupa um lugar central. A festa é o espago simbolico da unidade
e coesao da vila, atravessa geragoes, transcende condi¢oes socioecondmicas e moti-
va o estar e o fazer-em-conjunto. A festa de Sobrado €, pode dizer-se, um meta-laco
social, cuja teia e trama densifica as relagdes familiares e de vizinhanga. A iniciagao
na festa faz-se quase sempre pela mao de familiares, por exemplo, através da oferta
ou emprestimo do traje de bugio, ensinando a dangar, acompanhando os mais novos
ao longo do dia de festa, partilhando estorias de antepassados que tiveram forte
associagao a festa e cuja memoria € homenageada pela continuidade dada pelas
geracdes seguintes. E dificil encontrar em Sobrado familias que ndo tenham alguma
ligacao a festa e, entre quem emigrou, as férias passadas em Sobrado para celebrar
0 Sao Joao sao inegociaveis, mesmo com risco de perda do emprego. Por fim, a sin-
gularidade desta festa, no contexto das festividades nacionais, faz dela uma marca
distintiva e o elemento central da apresentagao-de-si da comunidade aos de fora.

Se na dimensao coletiva a festa estrutura o sentimento de pertenca e promove 0s
espagos-tempo de sociabilidade e socializacao, a festa nao € menos relevante na
esfera da identidade pessoal. Para as pessoas mais envolvidas (elementos das co-
missoes de festas; dirigentes da Associacao Sao Joao de Sobrado; protagonistas dos
principais papeis festivos; artesaos dos trajes), a festa esta presente nas suas vidas
durante todo o ano, por anos ou mesmo décadas, e nela investem tempo, energia e
dinheiro. Entre os participantes que de forma mais regular e entusiasta integram os
grupos da Bugiada e Mouriscada, ser um dia rei (Velho da Bugiada ou Reimoeiro)
alimenta muitos sonhos, que vém acompanhados de muitos sacrificios, como por
exemplo, o adiamento do casamento entre os Mourisqueiros, uma vez que para sé-lo
terao de manter-se solteiros. Para quem alcanca tal estatuto, esse dia fica marcado
como um dos mais importantes da sua vida (apenas atras do nascimento de filhos
e, por vezes, do dia do casamento). Em Sobrado, a festa e a vida estao emaranhadas.
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Figura 3

Prisao do Velho no
momento em que as
criancas bugios se
despedem do Velho da
Bugiada

Créditos. Alberto
Fernandes
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Por fim, na narrativa identitaria que os sobradenses elaboram acerca da sua festa e
da relagcao com ela sobressai a dimensao emocional. Toda a festa (e a sua prepara-
¢ao) é vivida com uma forte carga emotiva. Nao se podendo analisar exaustivamen-
te este aspeto, salientamos apenas a encenagao designada por “Prisao do Velho’,
quando o Rei Mouro toma o castelo dos cristaos e faz prisioneiro o seu lider, o Velho
da Bugiada, que pede cleméncia e se despede dos seus. E um momento de grande
comogao que é particularmente intenso quando as criancas dos bugios sobem ao
castelo e abracam e limpam as “bagadas” (lagrimas) do seu rei. E também comum
ver-se olhos marejados entre quem assiste.

A festa é vista pelos de fora, mas € vivida pelos sobradenses. Para estes, € mais do que
a encenagao, as dancgas, a musica e o divertimento. Como sempre dizem a quem lhes
pergunta o que explica a sua ligacao a festa é a “paixao’, algo que “esta no sangue”.
Quando ouvem a marcha de Sao Joao, “€¢ uma coisa que se sente e o corpo salta”. Ainda
que o aumento de visitantes tenha trazido mudancas na forma de estar na festa, entre
as pessoas de Sobrado pode dizer-se que nao ha separagao entre quem danga e quem
assiste e, por isso, nao ha aplausos a concluir as dangas e outras performances. A “pai-
xao” pela festa é também uma narrativa de posse e de qualificacao: s6 os sobradenses
conhecem devidamente a festa e, ainda que a participagao no grupo da Bugiada seja
aberta (portanto, também a quem é “de fora”), sé esse intenso vinculo afetivo susten-
ta a alegria, a abnegagao, a devogao com que os sobradenses fazem a sua festa. No
reverso, sao igualmente prédigos na critica ao desempenho dos executantes de cada
ano. Entre festas, a “paixao” pela festa observa-se também no comentario, julgamento,
exame, censura que alimentam micro-tensées e micro-conflitos fundamentais na dina-
mica interna dos festejos e, sobretudo, dos seus preparativos.

O terceiro eixo narrativo diz respeito a ritualizacao. Em primeiro lugar, ha a considerar
0s segmentos festivos, isto €, 0s momentos em que a festa se divide ao longo do dia,
todos de natureza performativa: dangas, encenacoes, interagdes carnavalescas. Em to-
dos eles sao observaveis tracos da ritualidade: o modo de fazer codificado (prescricoes
e interdigoes), convencional e repetido que assegura a previsibilidade da acao; a sus-
pensao das normas da ordem comum substituidas pela (des)ordem simboélica; as fron-
teiras espacio-temporais que circunscrevem a realizacao dos ritos; os fundamentos
transcendentes do ritual (sagrado, tradicao, escolhas axiologicas); a reconfiguracao so-
cial que vai da diferenciagao de papéis e assimetrias posicionais a fusao de sentimen-
tos e interesses e a efervescéncia social (Fellous, 1997; Riviere, 1995; Turner, 1982).

A festa é, assim, portadora de uma narrativa ritual que é reiterada pelos que nela
participam: como se deve fazer, quando, por quem, entre outros. O conhecimento dos
codigos e procedimentos ritualizados € fundamental, quer para o decurso auspicioso
da festa, quer para a reputacao dos seus executantes. Fazendo uma selecao muito
abreviada e apenas de elementos com maior relevo, damos como exemplos a inter-
dicao de bugios e mourisqueiros se cruzarem antes da Prisao do Velho; a interdicao
de circularem no Passal (praga central da vila junto a igreja matriz onde decorre a
maior parte dos eventos) antes da Danca de Entrada; a transicao entre acompanha-
mentos musicais e 0s momentos exatos em que tém de acontecer (designadamente,
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durante a Danca de Entrada e na Prisao do Velho); o momento em que deve ser dado
o primeiro tiro da batalha entre a Bugiada e a Mouriscada; a subida do Reimoeiro
ao castelo dos bugios apenas a terceira tentativa; a sequéncia de passos das dangas.
Outros elementos da agao ritual sao mais cripticos e ficam reservados ao grupo res-
trito daqueles que sao, pela experiéncia trazida por muitos anos de “paixao”, deten-
tores de conhecimento excecional acerca da cultura e praticas festivas em Sobrado.

Ao contrario da codificacao dos procedimentos — relativamente a qual se insiste na fi-
delidade a tradicao e no seu cumprimento rigoroso —, a interpretacao da sua dimensao
simbdlica é bem menos relevante. Os sobradenses elaboram explicacoes sobre os sig-
nificados associados a acao festiva e ritual, mas sao cuidadosos a enfatizar o caracter
especulativo e subjetivo das suas elucidagoes. A este respeito, as narrativas fragmen-
tam-se e multiplicam-se, mas perdem a forca do (con)senso coletivo e sao expressas
como opinides ou repeticao de um “diz-se que” difuso e de escassa autoridade. E o que
acontece num dos campos mais controversos da festa de Sobrado: a participagao de
mulheres na Bugiada. Por se apresentarem mascarados, os bugios podem ocultar a sua
identidade e, por isso, as mulheres, que hoje participam em grande ndmero, podem
ter sempre participado, desde que abdicassem de estar no “jantar” (refeicao coletiva a
meio da manha). Hoje, as opinides sobre a legitimidade da participacao das mulheres
dividem-se e sao diversas as justificacoes para cada posicao, frequentemente ligadas
a interpretacoes da lenda ou dos ritos. A indeterminagao que caracteriza a codificacao
quanto a participagao das mulheres é o que explica a “tentativa de deixar a questao
fora da narrativa da festa” (Araujo & Ribeiro, 2021, p. 169).

Nota Conclusiva

As manifestacoes de cultura tradicional, como sao as festividades ciclicas de que é
exemplo a Bugiada e Mouriscada aqui analisada, contribuem decisivamente para
exponenciar o sentido de pertenca, fidelidade e identidade ao territério e as pessoas
que o coabitam.Num caldeirao que mistura singularidade, alteridade e efervescéncia
social, as festas sao pontos de producgao e reprodugao de narrativas que estruturam
0 universo simbdlico das comunidades e sao particularmente importantes em terri-
torios periféricos e desfavorecidos. Pela grandiosidade, exuberancia, longevidade ou
devocao, as festas condensam a identidade de pessoas e lugares e sao o ponto focal
do olhar de fora (por isso, sao também pasto para a voracidade das légicas mercan-
tis, quer se manifestem no fomento do turismo, quer na promogao a patrimoénio ou
na exibicao mediatica). Mas muito mais marcante € a sua fungao no processo de as
comunidades se (re)pensarem.

Fazer cultura e fazer a festa é fazer a comunidade. A festa € intrinseca a comunidade,
€ moldada pelas transformacodes politicas, econdmicas, sociais e culturais que atra-
vessam as sociedades contemporaneas. Embora a tradicao perdure como narrativa
imprescindivel e legitimadora, as festividades tradicionais mudam silenciosamen-
te, quer pelo acaso das circunstancias e vontade dos seus agentes (como sempre
aconteceu), quer em resposta as exigéncias de tempos de mudanca veloz e valores
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conflituantes com os do passado. Mesmo que se mantenham os ritos, as dancgas, 0s
trajes, a musica, mudou a vida das pessoas e com isso o sentido do que se faz na
festa. As manifestacOes culturais tradicionais sao agora ressignificadas, repetidas ja
nao por automatismo social e cultural, mas em resultado de exercicios implicitos
de reflexividade que permitem as comunidades renovar e resistir, refazer e manter,
projetar e salvaguardar. Em suma, as narrativas festivas, enquanto formas de repre-
sentacao e vontade que configuram o real, continuarao a refletir a comunidade que
se reinventa e que recria a sua cultura e identidade.
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Resumo

A festa € uma manifestacao da cultura popular, mas também patriménio cultural
imaterial. Além do interesse académico, a festa tem atraido muita atencao politica
por se reconhecer como importante recurso para a “afirmagao” das identidades lo-
cais. Em Portugal, este € um processo que se tem vindo a notar a varias escalas, com
praticamente todos os territérios a demarcarem os seus “patrimdnios festivos”. Neste
texto procede-se a uma reflexao ensaistica sobre algumas questdes que julgamos
pertinentes para entender como o discurso patrimonializador promovido, sobretudo,
pelo poder local e atores e entidades ligadas a organizagao/gestao dessas festivi-
dades tem sido estruturado e ganho terreno na afirmagao dos territérios e, portan-
to, no processo de turistificacao das festividades. Esta subjacente a esta reflexao a
importancia das tecnologias de comunicacao e de informagao, em duas vertentes
principais: i) por um lado na forma como contribuem para a narrativa da festa no
seio da comunidade e para além desta; ii) por outro, na forma como conduzem a
mediatizacao das festividades e de todos os processos a esta relacionados. Iremos
propor, assim, que passamos atualmente por uma fase patrimonializadora das festi-
vidades. Argumentamos, nesse sentido, que ha uma procura cada vez mais acentuada
pelo reconhecimento e “acreditacao” externa do que se considera ser a autenticidade,
singularidade e unicidade de cada manifestagao tradicional. O ensaio estrutura-se
na base da revisao bibliografica e também em pesquisa documental que permite
ilustrar alguns casos em que ha mais evidéncia publica destes processos.
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Introducao

O patrimonio cultural esta umbilicalmente ligado as comunidades: nos modos de fa-
zer, nas memodrias, nas visoes e representagoes do mundo, na forma de estar e na es-
trutura das relagoes sociais. A comunidade pode ser definida como um entrelacamen-
to de “redes de pessoas cujo sentido de identidade ou ligacao deriva de uma relagao
historicamente partilhada que esta enraizada na pratica e transmissao, ou envolvi-
mento, do seu patrimdnio cultural imaterial” (United Nations Educational, Scientific
and Cultural Organisation & Asia/Pacific Cultural Centre for UNESCO, 2006, p. 5).

Acompanhando o desenvolvimento tecnoldgico, assiste-se hoje a uma crescente
proliferacao e afirmagao de comunidades “desterritorializadas” que se sobrepéem a
‘comunidade” enquanto entidade localizada no espaco e no tempo e marcada pela
co-presenca. Podemos dizer que a comunidade se constroi e é sedimenta pela par-
tilha de saberes, modos de fazer e praticas comuns com as quais os membros se
identificam e a partir das quais estruturam as praticas quotidianas. Algumas destas
praticas estao materializadas nos rituais coletivos e estes vao fundamentar a “exis-
téncia” da prépria comunidade.

Pertencer a uma comunidade significa partilhar saberes, modos de fazer e praticas
que sao comuns a um grupo de individuos com as quais se identificam e que se re-
fletem nas praticas quotidianas, algumas das quais materializadas através de rituais
coletivos que acabam por fundamentar a “existéncia” da comunidade

Teoricamente, concebe-se que os as celebragbes se configuram como necessa-
rios momentos de “efervescéncia coletiva” para a autoafirmacao das comunidades
(Durkheim, 1985/1912) e, como tal, fundamentais para a coesao e sustentabilidade
da sua identidade cultural. Sao também momentos de integragao de novos membros
da comunidade, atraves das praticas rituais em que, como salientamos, se concre-
tizam estas celebracoes coletivas. Enquanto momentos de “efervescéncia coletiva”
as festas populares sao também momentos excecionais de transgressao, inversao,
sociabilizagao, integracao, afirmagao e definicao (Balandier, 1999). Pese a sua ima-
terialidade, estes momentos festivos persistem no tempo através de transmissao
geracional que, pela repeticao, se tornam também em “tradicao”

E nesse sentido que se afirma que as manifestacdes festivas forjam um sentido de
pertenca comum que se renova ciclicamente a cada realizagao. Estas manifestagoes
festivas reproduzem atos de rememoragao, normalmente associados a celebracao de
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grandes feitos, como sejam os que aludem a fundacao da prépria comunidade. Por
isso, celebracao ciclica corresponde a atos continuos que reatualizam e fortalecem a
ligacao dos membros da comunidade, em torno de uma memoria comum, transmiti-
da através de geragoes e que confere sentido a “existéncia” da propria comunidade.

Todavia, hoje, estas festas vao adquirindo novos contornos, impulsionados pela dina-
mica da sua divulgagao, enquanto forma de promogao do territério e mecanismo de
atracao de visitantes. Sao agora as populagoes (ou a comunidade) que mobilizam as
tecnologias digitais como eixo de reconhecimento exterior das festividades, enfati-
zando o que consideram unico, auténtico e singular, impulsionando dois processos
concomitantes: (a) o conhecimento e a divulgacao das festividades para fora dos
territorios; (b) o progressivo interesse politico por parte dos poderes nacionais e
locais nessas mesmas festividades. Prosseguiremos o texto dando conta de algumas
evidéncias que confirmam como estas tendéncias estao associadas a processos poli-
ticos mais vastos ligados a organizagoes internacionais.

Da Pedra a Lenda

A sensibilizacao para as questdes ligadas ao patrimonio cultural, designadamente
para a necessidade da sua preservagao e salvaguarda, tem origem numa visao que se
centra sobre a valorizagao do patriménio monumental, do edificado e, principalmen-
te, do patrimdnio material. Foi com o final da Segunda Guerra Mundial, num clima de
estabilidade, paz e cooperacao internacional, que o reconhecimento e salvaguarda
de bens culturais comecou a ganhar presenca nas politicas publicas. E neste con-
texto que o termo “patrimonio” se generaliza, sempre que estao em causa questoes
culturais. O seu ambito foi-se alargando gradualmente, até ao final do século XX e
inicio do século XXI,quando o patrimoénio imaterial, com as expressoes, o saber-fazer,
as manifestagdes, as praticas sociais, entre outras, ganharam espaco no debate.

Um facto que atesta bem do clima de paz propicio ao desenvolvimento das relagoes
inter e transculturais entre os diversos paises foi a criacao da Unesco, a agéncia da
Organizacao das Nagoes Unidas para a Educagao, Ciéncia e Cultura, criada justa-
mente no término da Sequnda Guerra Mundial, em 1945. Anteriormente, a Carta de
Atenas,de 1931, esteve na génese da Resolucao Sobre a Conservacao de Monumentos
Historicos e de Obras de Arte, aprovada em 1932. Foi nesta carta que se deu inicio a
uma visao transnacional do patriménio. A Carta de Veneza, de 1964, veio reforcar a
responsabilidade coletiva pela salvaguarda, conservagao e transmissao destes ativos
patrimoniais (Cabral, 2011, pp. 28-29). Contudo, € em 1972 que ocorre a primeira
convengao da Unesco, sob o designio do patrimdénio cultural e natural.

O debate gerado e a contestacao de alguns paises foram o mote para posteriores
revisoes e atualizagdes que se tornaram progressivamente mais inclusivas, abran-
gentes e, inevitavelmente, também mais ambiguas. Em resultado, foi criada em 1982
a seccao para o patriménio nao material da Unesco, cujo trabalho se refletiu na re-
comendacgao da Unesco para a salvaguarda da cultura tradicional e do folclore (Paris,
1989), que inscreve o “patriménio universal da humanidade”, destacando, assim, o
objetivo de gerar um consenso alargado (Recomendagao Sobre a Salvaguarda da
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Cultura Tradicional e Popular, 1989, p. 1). Ai se define a cultura tradicional e popular
como “o conjunto das criagdes, baseadas na tradi¢cao, que emanam de uma comuni-
dade cultural e que sao exprimidas por um grupo ou por individuos, respondendo
reconhecidamente as expectativas da comunidade enquanto expressao da sua iden-
tidade cultural e social” (Recomendagao Sobre a salvaguarda da Cultura Tradicional
e Popular, 1989, p. 1). Nao descurando a importancia social, econémica, cultural e
politica, o olhar recai também na cultura contemporanea, como parte integrante do
patrimonio cultural e da cultura viva, langando termos como comunidade cultural e
estabelecendo a ligagao entre a imaterialidade e a transmissao intergeracional.

Em 1997 os aspetos nao materiais do patriménio ganharam crescente preponderancia
na definicao de medidas de prote¢ao. Nesse ano, a Unesco langa um programa com
vista a proclamagao das obras-primas do patrimdnio oral e imaterial da humanidade.
Mais tarde, a declaragao universal da Unesco sobre a diversidade cultural, de 2001,
veio reafirmar a cultura: “como um conjunto de caracteristicas espirituais, materiais, in-
telectuais e emocionais diferenciadoras de uma sociedade ou de um grupo social ( ...)
[incluindo] os estilos de vida, as formas de viver em conjunto, os sistemas de valores,
as tradicoes e as conviccoes”. Constatou ainda que “a cultura se encontra no centro dos
debates contemporaneos sobre identidade, coesao social e o desenvolvimento de uma
economia baseada no saber” (Declaragao Universal Sobre a Diversidade Cultural, 2001).

Entretanto, em Portugal também foi sendo produzida legislacao especifica no sen-
tido de definir e criar medidas de salvaguarda dos bens integrantes do patrimoénio
cultural. A Lei n® 13/85(1985) afirmava que este era constituido por bens materiais e
imateriais. Mais tarde, em 2001, Portugal “estabelece as bases da politica e do regi-
me de proteccao e valorizagao do patriménio cultural” com a Lei 107/2001 de 8 de
setembro (2001), onde se explicita que “integram, igualmente, o patriménio cultural
aqueles bens imateriais que constituam parcelas estruturantes da identidade e da
memoria colectiva portuguesas” (Art. 2).

Foi entao, em 2003, que a Unesco adotou o que hoje é o grande referencial e marco
conceptual sobre o patriménio cultural imaterial: a Convencao para a Salvaguarda
do Patriménio Cultural Imaterial, saida da 32.2 sessdao da Conferéncia Geral de
Paris, aprovada posteriormente por Portugal através da Resolucao da Assembleia
da Republica n® 12/2008 de 26 de margo (2008). Trata-se de um marco conceptual
porque veio tornar a definicao de patrimdnio ainda mais alargada embora ambigua,
dada a crescente procura pelo selo de patriménio classificado. Isto porque o leque
de elegiveis foi aumentado a partir desta convencao, pois: “a convengao € o primeiro
instrumento institucionalizado de conservagao do patrimdnio que, tacita ou explici-
tamente, nao exclui ninguém” (Brumann, 2014, p. 178).

De facto, a Convencgao Para a Salvaguarda do Patriménio Cultural Imaterial marca
uma linha temporal a partir da qual a corrida para inscricao de bens culturais re-
conhecidos pela Unesco se tornou uma desenfreada competicao global. Nao pode-
mos descurar que “a lista € também a mais visivel, menos dispendiosa e mais con-
vencional maneira de ‘fazer algo’ sobre as comunidades e tradi¢oes negligenciadas”
(Kirshenblatt-Gimblett, 2004, p. 57).
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Em Portugal, ap6s a aprovagao da resolucao que adotou a convencao da Unesco, em
2008, e no seguimento do Decreto-Lei n.° 139/2009 de 15 de junho (2009), foi lan-
¢ada a plataforma MatrizPCl, através do IMClnstituto dos Museus e da Conservacao,
para registo do Inventario Nacional do Patrimoénio Cultural Imaterial. Analisando a
plataforma MatrizPCl (Dire¢ao-Geral do Patrimonio Cultural, s.d.; ver Figura 1), o nu-
mero de entradas nesta plataforma tem vindo a aumentar progressivamente. Desde
o0 seu lancamento, a 1 de junho de 2011, até julho de 2022, estavam com o processo
de inscricao concluido 33 manifestagoes distribuidas por trés dos cinco dominios
em que a plataforma permite a inscricao de bens culturais, nomeadamente sete no
dominio das “expressoes artisticas e manifestacoes de caracter performativo’, 13 no
dominio das “praticas sociais, rituais e eventos festivos” e 13 também no dominio das
“competéncias no ambito de processos e técnicas tradicionais”.

Apesar da informagao da MatrizPCl (Diregao-Geral do Patrimonio Cultural, s.d.) re-
ferir que quatro bens se encontram também inscritos em listas da Unesco, designa-
damente fado (2011), canto polifénico do Alentejo (2014) e falcoaria (2016) na lista
representativa do patriménio cultural imaterial da humanidade, e a manufatura de
chocalhos (2015) na lista do patrimdnio cultural imaterial da humanidade que ne-
cessita de salvaguarda urgente; existem quatro outros bens que foram inscritos pela
Unesco posteriormente a inscrigao nacional: processo de confe¢ao da louga preta de
Bisalhaes (2016) na lista de salvaguarda urgente, e o figurado em barro de Estremoz
(2017), o carnaval de Podence (2019) e as Festas do Povo de Campo Maior (2021),
estes trés na lista representativa da humanidade. Também nesta lista se encontra a
dieta mediterranica (2013) da qual nao consta nenhuma entrada na MatrizPCl.

Ao alargamento da defini¢ao de patrimdnio cultural, que agora inclui o imaterial, tem
correspondido um esperado aumento do numero dos bens inscritos com reflexos a
varios niveis. Nao so6 se diversificou e ampliou o ambito conceptual,como também os
usos do patrimonio cultural se tornaram mais variados, incorporando e servindo-se
das novas formas de comunicacao.
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O patrimonio cultural é geralmente considerado como algo agregador, gerador de con-
sensos e de impactos positivos ao nivel social, econdmico, politico e turistico, o que
o coloca no centro de uma espiral em constante crescimento. Apesar da inscri¢gao no
inventario nacional ser um passo obrigatério para uma futura inscri¢cao na lista indica-
tiva que periodicamente é enviada a Unesco, esse é o objetivo assumido publicamente
pelos proponentes, contribuindo para titulos chamativos na comunicagao social:

» “Oliveira de Azeméis Quer Candidatar Tradicao Vidreira a Patrimoénio da UNESCO”
(Lusa, 2019a);

» “Festas do Barrete Verde e das Salinas a Caminho da Unesco” (Touro e Ouro, 2019);

» “Miguel Guimaraes ( ... ) Quer ‘Relagao Médico-Doente’ Patrimonio Imaterial da
Humanidade” (Lusa, 2020);

» “Festas Nicolinas Querem Bombos, Pregdes e ‘Roubalheiras’ na Lista da UNESCO”
(O Minho, 2015);

 “Camara de Lamego Vai Candidatar Mascara de Lazarim a UNESCO” (Lusa, 2018b).

Estes sao alguns entre muitos exemplos do discurso patrimonializador em Portugal,
cujo objetivo de classificagao pela Unesco € partilhado pela generalidade dos bens
que se encontram com o processo de inscricao concluido, aberto ou até por iniciar.

Atoda esta evolucao do quadro referencial e normativo convencionado no ambito da
Unesco tem correspondido um aumento do nimero dos bens elegiveis, sobretudo na
inscricao de bens de natureza intangivel.

Confirma-se, assim, que “as praticas, representacoes, expressoes, conhecimentos e
competéncias” (Convencao Para a Salvaguarda do Patriménio Cultural Imaterial, 2003,
Art.2°, 1) foram catapultadas para a ribalta da arena politica, publica e mediatica.
Entre outras, as “tradicoes e expressoes orais ( ...) praticas sociais, rituais e atos festivos
(...) técnicas artesanais tradicionais” (Convengao Para a Salvaguarda do Patrimonio
Cultural Imaterial, 2003, Art. 2°, 2) tém agora um enquadramento que, mantendo a sua
matriz popular e local, lhes proporciona reconhecimento a nivel global.

E importante considerar que, a este processo, se juntam, como dissemos, a media-
tizacao e a intensificacao do uso de tecnologias de informagao e de comunicacgao,
destacando-se o papel das redes sociais, fazendo com a festa trabalhe “com e a partir
de multiplas outras agencialidades: de pessoas, de coletivos e de redes sociais” (Leal,
2015, p.153). Além do conhecimento e projecao da festa, estas dinamicas despertam
o0 interesse de potenciais visitantes, contribuindo para a comercializagao da festa.
Como refere Ribeiro (2019, p. 112), “o patrimonio cultural classificado arrasta hoje
multidoes e é uma industria milionaria quando se associa ao chamamento turistico”.
Este é, alias, um dos principais argumentos legitimadores do discurso politico e tam-
bém de outros responsaveis pela gestao de bens integrantes do patrimonio cultural,
num processo que se torna, recorrentemente, controverso e objeto de disputas.
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Algumas Evidéncias De Processos Concluidos e/ou em Curso

A Festa de Carnaval dos Caretos de Podence, conhecida sobretudo pelas figuras mas-
caradas com vestimentas de grande colorido que animam os dias de carnaval nesta
pequena freguesia do concelho de Macedo de Cavaleiros, foi inscrito na Matriz do
Patrimdnio Cultural Imaterial em Portugal em 2017 (Direcao-Geral do Patriménio
Cultural, 2017).A passagem da inscri¢ao nacional para o reconhecimento global con-
ferido pela Unesco, em dezembro de 2019 (Living Heritage Entity of UNESCO, s.d.),
aconteceu num periodo de tempo relativamente curto. A pequena aldeia de Podence
passou a ser o centro das atengoes. A festa atrai milhares de pessoas, incluindo per-
sonalidades da politica nacional, entre as quais, o Presidente da Republica Marcelo
Rebelo de Sousa, que fez questao de estar no “primeiro Entrudo Chocalheiro com o
selo da UNESCO” (Lopes, 20214, para. 2) no qual os 250 habitantes receberam a visita
de “mais de 50 mil pessoas”.

Afirma-se que o impacto desta chegada massiva de visitantes tem reflexos que se
estendem muito para além de Podence esgotando a capacidade hoteleira e de res-
tauragao do concelho (Lusa, 2022), mas também dos concelhos vizinhos como sejam
Mirandela e Braganca, sendo necessario destacar que se trata de um inestimavel
contributo para o aumento do fluxo turistico e consequente aumento da atividade
econdmica na regiao. Com efeito, o seu reconhecimento, divulgacao e mediatizacao
também permitiu maior visibilidade a outras festividades do longo tempo do inverno
transmontano, nomeadamente daquelas em que existe existem figuras mascaradas,
personagens individuais ou grupos de caretos que subsistem e até tém conheci-
do uma revitalizacao “a boleia” da distingao alcangada pelos seus congéneres de
Podence, nomeadamente devido ao crescente interesse por estas festividades.

O caso dos Caretos de Podence continua a ser elucidativo. O ndmero de visitantes
que presenciam o Entrudo Chocalheiro tem crescido de forma assombrosa, passando
de ser incipiente até aos anos 90 (R. Costa, 2016, p. 116) para os referidos 50.000 apéds
a inscricao pela Unesco. A mediatizagcao dos Caretos refletiu-se também num maior
ndmero de solicitacdes para “chocalharem” em eventos de todo o tipo, desde festi-
vais de folclore e desfiles etnograficos a eventos empresariais e passerelles de moda
(Lusa, 2018a). De acordo com o Inventario Nacional do Patrimdnio Cultural Imaterial
(MatrizPClI; Diregao-Geral do Patrimonio Cultural, s.d.), encontram-se 61 entradas no
dominio “praticas sociais, rituais e eventos festivos” das quais 13 correspondem a
bens cujo processo de inscricao se encontra concluido. Dos 48 bens, cuja inscrigao se
encontra com processos abertos nesse dominio, e dada a desproporgao face a outros
dominios, verifica-se que a grande maioria, 33, corresponde a manifestagoes rituais
do inverno transmontano. Embalados pela crescente popularidade dos Caretos de
Podence, outros grupos de caretos e/ou outros personagens mascarados dos rituais
festivos do inverno transmontano tém vindo a ter crescente presenga mediatica, e a
ver subir o nimero de visitantes que fazem questao de as presenciar in loco. Por isso
representam um atrativo cultural e turistico distintivo com um peso muito significa-
tivo nas estratégias de comunicacio da regido. E clara a intencio de ver inscritas e
reconhecidas estas festividades, por exemplo, por parte do Agrupamento Europeu de
Cooperacao Territorial ZASNET.
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Figura 2

Evolucao do numero
de processos abertos
para inscricao de bens
no Inventario Nacional
do Patrimonio Cultural
Imaterial

A ESPIRAL DO PATRIMONIO...

Embora os processos de inscricao destas festividades tivessem sido abertos apenas
em 2020 na MatrizPCl, ja ha algum tempo que a sua classificacao era objeto de de-
bate na comunicacao e fora objeto de aten¢ao no discurso politico, tal como da conta
o titulo de uma noticia publicada em 2019:“Portugal Nao Recebeu Pedido de Registo
das Mascaradas Para candidatura Ibérica” (Lusa, 2019d).

Portugal esta envolvido em dois bens internacionais inscritos na lista representativa
do patrimonio cultural imaterial da humanidade da Unesco (ver Figura 2; Diregao-
Geral do Patriménio Cultural, s.d.): a dieta mediterranica (2013) e a falcoaria, patri-
moénio humano vivo (2021). A pesca nas pesqueiras do rio Minho encontra-se num
processo de inscricao e é promovido por um agrupamento europeu de coopera-
¢ao territorial, o AECT Rio Minho, que contempla a inscricao ao nivel nacional em
Portugal e também em Espanha, “um primeiro passo para uma posterior candidatura
a Patriménio Mundial da UNESCO, adianta a Camara de Melgaco” (A. Costa, 2020,
para. 2). Uma outra candidatura de ambito internacional em curso € o culto de Nossa
Senhora da Nazaré, que junta Portugal e Brasil (Lusa, 2019¢). Embora de ambito
nacional, sao exemplo de candidaturas conjuntas a das Fortalezas Abaluartadas da
Raia a patriménio mundial da Unesco que junta Almeida, Elvas, Marvao e Valenca
(Lusa, 2019e) ou a preconizada pelo INATEL e Municipio de Alcacer do Sal que pre-
tende candidatar as bandas filarmdnicas a lista representativa de patrimonio cultu-
ral imaterial da humanidade da Unesco (Lusa, 2018c).

Um olhar mais detalhado sobre os processos que se encontram abertos na MatrizPCl
mostra uma clara tendéncia de crescimento nos ultimos anos (Dire¢ao-Geral do
Patrimonio Cultural, s.d.) E notéria a total auséncia de bens inscritos no dominio “co-
nhecimentos e praticas relacionadas com a natureza e o universo’, quer nos proces-
sos concluidos, quer na abertura de processos de inscricio. E indiscutivel a prepon-
derancia do dominio “praticas sociais, rituais e eventos festivos” onde se concentram
mais de 50% dos processos abertos até ao més de julho de 2022. Mesmo excluindo
as 33 entradas relativas as festas rituais de mascarados, este continuaria a ser o
dominio com mais processos em curso, sequido de perto pelas “competéncias no
ambito de processos e técnicas tradicionais”.
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Os Pauliteiros de Miranda sao uma manifestacao da cultura popular, sobejamente
conhecida, que € utilizada como “um simbolo local, regional e nacional” (Alge, 2007, p.
367).A sua adaptacao ao tempo presente tem passado, por um lado, por manter a tra-
dicao de dancar nas festas locais das localidades a que cada grupo pertence, e por ou-
tro, pela participagao em festivais de folclore nacionais e internacionais e noutro tipo
de eventos para os quais sao contratados. Tal como sucede com os Caretos de Podence,
a representacao desta manifestacao tem carateristicas que facilmente a convertem
num espetaculo itinerante. A comercializacao do produto “Pauliteiros de Miranda”
acontece ao nivel nacional e internacional, e também ao nivel local através da contra-
tagao destes grupos para atuarem, sobretudo, na cidade de Miranda do Douro como
atracao turistica. Apesar de nao ter sido ainda aberto nenhum processo de inscri¢ao
na MatrizPCl, invariavelmente se aponta diretamente ao reconhecimento internacio-
nal da Unesco através do discurso politico na imprensa (Pais, 2019). Recentemente, a
participagao de um grupo de Pauliteiros de Miranda na “Exposicao Universal de 2020’
realizada no Dubai em 2021, foi apontada como uma “oportunidade para impulsionar
a candidatura dos Pauliteiros a Patrimonio da UNESCO” (Lusa, 2021), mas 2 meses
mais tarde a informacao é de que “a candidatura nao existe” (Lopes, 2021b, para. 2).
A expetativa gerada em torno desta hipotética classificacao recai, sobretudo, no in-
cremento dos fluxos turisticos a exemplo do verificado com os Caretos de Podence
e outras manifestacdes. O turismo é visto como a alavanca e tabua salvadora para
inverter a forte tendéncia de envelhecimento e desumanizagao das regides periféri-
cas do interior. E na valorizacio de recursos culturais e ativos patrimoniais de grande
singularidade que assenta uma boa dose de esperanca.

Na Uniao de Freguesias de Campo e Sobrado, no concelho de Valongo, a perda de po-
pulacao nao é um problema no momento presente e a festa de Sao Joao de Sobrado,
também conhecida por Bugiada e Mouriscada de Sobrado, experiencia atualmen-
te uma vitalidade invejavel e sem paralelismo no historico da festa. Com forte en-
volvimento de toda a comunidade, nunca o numero de integrantes da fileira dos
Bugios foi tao numeroso como nos ultimos anos, superando com facilidade mais de
600 mascarados. De igual forma, também os visitantes parecem chegar cada vez em
maior niumero. Numa vila com aproximadamente 7.000 habitantes, o fluxo de visitan-
tes tem ultrapassado os 30.000, nos anos mais recentes (Pinto, 2018).

A inscricao desta festividade ja ha muito que faz correr tinta na imprensa e nas
conversas dos sobradenses. Se por um lado, podemos falar em relacao a esta festi-
vidade dos mesmos processos de politizacao do patrimonio cultural, por outro, este
tem sido um processo que tem contribuido para a valorizagao da festa. Destaca-se,
por exemplo, a inauguragao do Centro de Documentacao da Bugiada e Mouriscada,
inserido “no plano de salvaguarda do processo de candidatura a patrimonio cultural
e imaterial da UNESCO” (Couto, 2014, para. 1). O processo de inscricao na MatrizPCl
conheceu um efetivo avanco com o pedido de abertura e consequente submissao
de documentagao em 2020, embora este seja visto apenas como “mais um passo
rumo ao objetivo de vir a figurar na lista representativa do Patrimdnio Imaterial da
Humanidade da UNESCO” (Lusa, 2019b, para. 5).
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A par do processo de inscricao, a festa tem sido promovida na perspetiva da sua va-
lorizacao de diferentes formas. Um dos episoédios que contribuiu para uma grande
mediatizacao foi a participagao no concurso televisivo 7 Maravilhas da Cultura Popular
(Jornal Novo Regional, 2020). Esta competicao teve um cariz comercial e decorreu em
formato televisivo com os vencedores a serem determinados em fun¢ao do nimero de
chamadas telefdnicas para uma linha de valor acrescentado. Contudo, teve o poder de
mobilizar as comunidades em torno das suas manifestagdes culturais e configurou-se
como uma excelente oportunidade para promover a festa perante uma vasta audiéncia.

Ja em Tomar, a proposito da Festa dos Tabuleiros, deu-se o curioso caso de que a ins-
crigao da festa local no referido concurso tenha sido feita por um particular anénimo.
Apds ter sido aceite e estar nomeada para a fase de eliminatorias regionais, surgiu um
pedido de retirada e um comunicado conjunto da Camara Municipal de Tomar, Santa
Casa da Misericordia e Comissao Central da Festa dos Tabuleiros demarcando-se dessa
‘candidatura”. Um dos argumentos dita que se “pretende manter o foco na candidatura
da Festa maior do povo tomarense a Patrimonio Imaterial da Humanidade da UNESCO,
nao pretendendo que nada no caminho prejudique o processo” (Santos, 2020, para. 3).
Certo é que esta competicao patrimonial foi bem ilustrativa da variedade e diversida-
de que a cultura popular portuguesa tem e trouxe a cultura popular para o centro do
espaco mediatico, embora nem sempre pelos melhores motivos (Dias, 2020).

Concluindo

E a dimensao imaterial que dota de significado o material, conferindo-lhe valor, e é
também através da imaterialidade do patrimoénio que as comunidades se tém (re)in-
ventado e (re)criado as suas tradigoes, rituais, praticas e outras manifestagoes pelas
quais desenvolvem um enorme sentido de pertenca.

Os processos de patrimonializagao das praticas sociais representam a derradeira
fase do longo processo de infusao de perspetivas, conhecimentos e conceitos folclo-
risticos como parte da modernizagao reflexiva da sociedade (Hafstein, 2018, p. 128).
Em contraponto a uma primeira fase da modernidade, baseada na construcao dos
nacionalismos através da supressao do local, a era da globalizagao trouxe um enqua-
dramento favoravel a revitalizacao e afirmacao das identidades locais fortemente
ancoradas no patriménio cultural.

Apesar da multiplicidade de agentes envolvidos na gestao do patrimonio cultural, a
inscricao de bens culturais no inventario nacional e/ou em listas de reconhecimento
mundial tem mobilizado um crescente interesse pelo patrimoénio cultural imaterial,
como se depreende da analise decorrente da leitura dos dados informativos dispo-
nibilizados na MatrizPCl e pela frequente presenca nas diferentes plataformas de
comunicacao, com particular énfase para as redes sociais virtuais potenciadoras de
formatos de comunicagao horizontal.

Toda esta espiral resulta numa maior sensibilizacao, conhecimento e divulgacao do
patrimonio cultural imaterial que tem deixado em evidéncia, no caso portugués, a
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grande variedade, riqueza e singularidade de um vasto patrimdnio enraizado na cul-
tura popular. Um patrimonio que urge preservar e promover, mas que necessita estar,
sem pressoes externas, junto de quem o pratica, vive e sente, no fundo de quem faz
dele um patrimdnio vivo.
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Resumo

Esta investigagao tem como corpus de analise a relagao entre as marchas populares
de Lisboa e os média, designadamente os média sociais — Facebook, em particular
—, assim como os smartphones e tablets. Os “mundos mediatizados” (Hepp, 2014)
constituem um conceito que remete a ideia de pequenos mundos sociais nos quais
as “‘configuragdes comunicativas” podem ser construidas, tendo como referéncia o re-
lacionamento em ou com os média. Nesta pesquisa, consideramos os seguintes ques-
tionamentos: como interagem essas comunidades de Lisboa com os média, criando
socialmente um mundo mediatizado? Quais sao as caracteristicas deste mundo me-
diatizado, tal como percebidas pelos préprios marchantes? A metodologia utilizada
para responder a essas questdes tem como base as seguintes técnicas: observa-
¢ao; fotografia; e entrevista. Essas trés técnicas sao condensadas em uma estraté-
gia metodologica intitulada fotocartografia sociocultural (Nobre, 2011, 2017) que se
preocupa em compreender as relagdes sociais e culturais existente entre individuos
e instituicoes. Nas ciéncias da comunicacao, essa estratégia colabora para analisar
como acontece a relagao entre os média e a sociedade e quais as transformacoes
decorrentes dessa interagcao. Como resultado desse estudo, verificamos que ha possi-
bilidade de mediatizar (construir socialmente) as praticas sociais e comunicacionais
diarias a partir de uma perspetiva dos marchantes e nao sé da visao dos meios de
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comunicacao tradicionais. A essa configuragao comunicativa que relne um conjunto
de aspetos damos o nome de “entrelagamento mediatico”

Palavras-Chave

mediatizagao, folkcomunicagao, marchas populares de Lisboa

Introducao’

A primeira década e meados da segunda década do século XXI tém demonstrado
que os individuos e instituicdes estao envolvidos em processos comunicacionais as-
sentes nos média. Encontranos, quer nos média tradicionais quer nos “novos” média,
variadas formas de dinamicas sociais dos sujeitos e institui¢oes, em instancias tao
diversas como a familia, a educacao, a ciéncia, a politica, a vida diaria ou o expressar
do intimo humano para consigo mesmo e/ou para com os seus semelhantes.

Buscando a metafora da “caixa negra” (Flusser, 2008), os média representam uma
“camara escura” com uma entrada (input) e uma saida (output), assim se explicando
parcialmente a atualidade e a imersao realizada na “escuridao” desse sistema. Ao
tomar tal camara como uma nova aventura, a humanidade pdde experimentar mul-
tiplas alteragdes nas maneiras de encontrar-se, comungar e desenvolver o cognitivo
individual ou coletivo. A cada nova ferramenta comunicacional, surgem um novo
programa e a necessidade de aprender a utiliza-lo. Das ideias de Flusser (2008),
haveria dois caminhos a seguir: um, no qual seria possivel dominar tais programas
dos média e o ser humano seria um programador; e outro em que o programa seria
completamente absorvido e assimilado pelas praticas comunicacionais e o humano
programado pelos média.

Analisando tal diagnostico, pode-se pensar que ambos 0s quadros sao passiveis de
coexistir, dado que o desenvolvimento tecnolégico nao opera de maneira uniforme
nos varios niveis, devido a condigdes socioeconémicas e também aos usos e sentidos
que os individuos dao aos média. Sendo assim, haveria processos de comunicacao
nos quais os sujeitos seriam mais ativos e conscientes de sua participacao, e outros

1 Este artigo apresenta o estudo realizado em ambito doutoral. Como uma sintese daquela pesquisa,
tentamos sucintamente expor alguns dos seus aspetos, 0s quais consideramos mais pertinentes para
debate neste congresso. Desse modo, a parte introdutdria traz uma amalgama de nosso suporte tedrico e
metodoldgico. Além disso, é feito um breve recorte das analises realizadas na tese de doutorado em uma
segunda parte. Deixamos, na terceira parte, uma maior visibilidade a sintese tedrica, a qual foi realizada
como discussao sobre as analises empiricas e que podem ser Uteis para outros estudos. Este trabalho
foi apresentado na sessao paralela “Patrimdnio e Mediatizagao das Festas”, no congresso internacional
“Festas, Culturas e Comunidades: Patrimoénio e Sustentabilidade”, o qual aconteceu entre os dias 4 e 6
de maio de 2022, na Universidade do Minho. O artigo fez parte de nossas pesquisas no doutoramento
em ciéncias da comunicacao (Ricarte, 2019), na Universidade Catélica Portuguesa, sob a orientacao da
Professora Doutora Rita Figueiras e contou ainda com apoio da Coordenacao de Aperfeicoamento de
Pessoal de Nivel Superior/Ministério da Educagao-Brasil.
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em que aqueles seriam mais passivos e menos inteirados do programa que estrutura
suas praticas através dos média.

Nas ciéncias da comunicacao, a observacao do relacionamento dos individuos e das
instituicdes sociais (educacgao, ciéncia, familia, religiao, politica, etc.) com os média
(ou um conjunto deles) é realizada, principalmente, pelos estudos da mediatizacao.
gue observa, sobretudo, como esse relacionamento alterou a sociedade, em sua cul-
tura e dinamicas sociais.

Mais especificamente, utilizamos o termo “midiatizacao” para denotar a impor-
tancia intensa e transformadora da midia na cultura e na sociedade. Por midiati-
zacao da cultura e da sociedade, nos referimos aos processos por meio dos quais
cultura e sociedade tornam-se cada vez mais dependentes das midias e seus
modus operandi, ou logica da midia. Tais processos mostram uma dualidade, na
qual os varios formatos de midia tornam-se integrados as praticas cotidianas de
outras instituicoes sociais e esferas culturais, e ao mesmo tempo adquirem o sta-
tus de uma instituicao semi-independente em si mesmos. (Hjarvard, 2015, p. 53)

De acordo com Hepp (2014), esses estudos dividem-se em duas grandes tradigoes:
a socioconstrutivista e a institucionalista. A primeira dedica-se a pesquisar sobre as
dinamicas provocadas no quotidiano e nas praticas socioculturais dos individuos, em
virtude da presenca dos média tradicionais e/ou sociais. A segunda visa compreender
como se operam as mudangas a nivel de institui¢oes (familia, ciéncia, politica, educa-
¢ao, etc.), em seus processos de comunicagao, dinamicas sociais e culturais.

A nossa investigagao teve como fonte empirica de estudo as praticas de comunica-
¢ao das marchas populares de Lisboa nos e com os média sociais e as novas tecno-
logias, procurando caraterizar como essas praticas tém promovido novas dinamicas
sociais e culturais para os seus membros. As marchas sao representacoes dos bairros
da capital portuguesa, realizadas em honra aos santos celebrados no més de junho.
E importante dizer, inicialmente, que as marchas populares de Lisboa (como parte do
elemento do campo empirico) sao encaradas como um meio de comunicagao local
e popular e que, com o passar do tempo, tangenciam varios media. Suas formas de
comunicacao a partir dos elementos das marchas tratam sobre os modos de vida e
0s aspetos socioculturais inseridos nos contextos dos bairros.

Como tema de investigacao, portanto, tivemos a analise dessa relagao (Hepp, 2014)
mediatica interdependente, como diria Elias (1970/2008), a qual resulta na cons-
trucao social da realidade a partir da comunicagao (Couldry & Hepp, 2017), e das
transformacgodes sociais e culturais que estao no centro do nosso estudo. Para se
compreender como ocorre tal fendomeno, foram estudadas as configuragées comuni-
cativas (Hepp, 2014) das marchas populares de Lisboa produzidas no presente mo-
mento. Assim, atendemos a uma abordagem sincrénica dos estudos da mediatizagao,
embora a vertente diacronica nao seja totalmente abandonada, tornando-se uma
base contextual. Ademais, pautamo-nos por uma abordagem socioconstrutivista dos
estudos da mediatizagao, uma vez que foram estudadas as praticas dos individuos no
seu quotidiano (Hjarvard, 2012).
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Os estudos de mediatizacao foram um guia teérico para o estudo, nao se tratando,
contudo, do uUnico farol, uma vez que ha, igualmente, influéncias dos estudos de
mediacao (Martin-Barbero, 1999, 2002, 2003; Santini, 2016) e da folkcomunicacao
(Beltrao, 1980, 2006; Benjamin, 2004; Marques de Melo, 2008; Trigueiro, 2008). A
partir de alguns estudos (Asp, 1990; Braga, 2006; Couldry & Hepp, 2017; Fausto Neto,
2008; Fernandez, 2006; Ferrara, 2012, 2015; Figueiras, 2017; Gomes, 2017; Hepp,
2014; Hjarvard, 2012; Krotz & Hepp, 2013; Sodré, 2002; Valdettaro, 2009; Verén,
1980, 2004/2005) podemos dizer que a mediatizagao esclareceu-nos teoricamente
sobre as alteracoes registadas em ambito social e cultural, a partir das relagdes com
os média. A mediacao colaborou para entender como os individuos reagem a presen-
¢a dos meédia em seu quotidiano, ao passo que a folkcomunicagao contribuiu para
elucidar como, a partir do folclore (que as marchas evocam como sendo uma tradicao
local), se desenvolvem processos comunicacionais complexos.

Nesta investigacao, debrugamo-nos presencialmente sobre um fenémeno perten-
cente a cultura popular portuguesa, mais especificamente da cidade de Lisboa.

Esta investigacdao comeca a ser “fecundada psicologicamente” quando realizamos,
através do Programa de Pds-graduacao em Estudos da Midia (Universidade Federal
do Rio Grande do Norte), os estudos sobre as fotografias jornalisticas e a cultura po-
pular. Naquela ocasiao, observou-se a producao mediatica fotojornalistica alusiva as
festas populares de Lisboa nos periddicos Correio da Manha (Lisboa) e Tribuna do Norte
(Natal-Brasil), sob um ponto de vista da sociologia da comunicacao (Ricarte, 2014).

A partir de uma visita de campo realizada nos meses de maio e junho de 2013, cons-
tataram-se dois processos comunicacionais: um ato de comunicagao presente nas
marchas, revelando uma mensagem sobre os bairros,a qual era mais ampla que a re-
tratada pelas lentes dos profissionais dos média (Ricarte, 2014), e uma forte relagao
das marchas com os média. Todavia, nao cabia realizar um estudo especifico sobre a
articulacao entre o contexto da marcha popular e a esfera dos média naquela ins-
tancia, pois esse nao era o foco da pesquisa em causa no mestrado. Assim, da-se essa
atencao no ambito do doutorado, ndao buscando compreender o output e os efeitos
da relacao das marchas com os média, analisando o seu contetido, nos mesmos mol-
des em que tal fora realizado sobre as festas e os media no mestrado (Ricarte, 2014).

Agora, o olhar foi direcionado ao envolvimento desse elemento da cultura popular
com os média, investigando as dinamicas sociais e culturais a partir dessa relagao.

Vale destacar que investigar esse processo €, a nosso ver, estudar parcialmente a
sociedade e sua relacao com os média a partir das comunidades das marchas popu-
lares de Lisboa, a qual parece estar cada vez mais intensa e multifacetada com varios
tipos de média.

As marchas populares de Lisboa tém sido estudadas principalmente no campo da
histdria, com os estudos de Melo (2010, 2015), e da antropologia, com as pesquisas
das origens, com Abel (2006) e Cordeiro (1997, 2001). Tais pesquisas tém abordado a
perspetiva do folclore (saber popular) que as marchas evocam e as influéncias que,
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por exemplo, as politicas publicas tém exercido em suas praticas sociais. Porém, du-
rante nossos estudos, ndo encontramos investigacdes em ciéncias da comunicagao
que se centrem sobre os processos comunicacionais mediaticos.

A partir da nossa investigagao, buscou-se promover uma maior interagao entre os es-
tudos e pesquisadores da América Latina, da Peninsula Ibérica e do norte da Europa.
Pretende-se reforcar os horizontes ja conquistados por antigos estudiosos, para que
novos investigadores também se interessem pela abordagem tedrica e metodoldgica
trazida como contribui¢cao na investigacao.

Nosso objetivo geral foi conhecer como acontece o relacionamento interdependente
(Hjarvard, 2012) entre os marchantes e os média, mais especificamente os média
sociais e as tecnologias moveis. Dessa maneira, abrangemos duplamente um mundo
mediatizado, que é construido tanto no digital como no fisico.

Para compreender a construcao desse mundo social a partir da comunicagao me-
diatica (Couldry & Hepp, 2017; Hepp, 2014), tivemos como objetivos especificos: (a)
mapear os tipos de media (tradicionais ou sociais) que fazem parte daquelas praticas
sociais; (b) observar como sao utilizados os média pelos marchantes; (c) analisar as
publicacoes realizadas pelos marchantes em suas comunidades mediadas das mar-
chas; e (d) aferir quais sao as dinamicas promovidas nos contextos sociais e culturais
das marchas e as suas praticas quotidianas a partir dessas relagoes mediaticas.

Para condensar nossas intengoes de pesquisa, a nossa questao de investigacao prin-
cipal apresentou-se da seguinte forma: como € construido o mundo mediatizado das
marchas populares de Lisboa?

Com esta questao, demonstrou-se a intengcao de analisar como os proprios membros
das marchas populares, em suas interagoes sociais com e nos média, promovem di-
namicas sociais e culturais especificas. Essas relagdes e mudangas sao registadas
naquilo que Hepp (2014) classifica de “configuragdes comunicativas”, o caminho em-
pirico para analisar a constru¢ao dos “mundos mediatizados”, 0s quais sao definidos
como pequenos mundos sociais que se articulam com e nos média.

Assim, também vemos o mundo social das marchas previamente existente relacio-
nar-se com os média e ter seus contextos sociais e culturais transformados com essa
articulagao.

Para compreender metodologicamente como isso ocorre, foi preciso averiguar como
se da empiricamente a configuragao comunicativa desse mundo mediatizado. De
acordo com Hepp (2014), sao as “configuragdes comunicativas” o caminho para ana-
lisar a construgao dos mundos mediatizados. Essa &, por sua vez, averiguada a partir
de como ocorre o relacionamento com/nos média e do elencar das transformacgoes
sociais e culturais que esse relacionamento produziu para os individuos ou para as
instituicoes sociais, em suas dinamicas.

Sendo assim, sucintamente, o nosso estudo teve como base uma estratégia metodo-
logica nomeada “fotocartografia sociocultural” (Nobre, 2011, 2017). A partir dela, sao
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tragadas trés técnicas: observacao; ato fotografico; e atividade de entrevista. Isto é,
nessa estratégia incluem-se varias técnicas fundamentais para auxiliar a pesquisa
em questao. Por exemplo, pudemos mapear simbolicamente as configuragdes comu-
nicativas no atual momento, com um panorama sobre as relagoes das comunidades
da cidade de Lisboa com os média sociais e as novas tecnologias, e assim compreen-
der como se constroi o mundo mediatizado dos proprios a partir da utilizacao de fer-
ramentas mediaticas de comunicagao. Cada uma dessas técnicas foi correlacionada
aos objetivos, como descrito na tese.

Os nossos estudos empiricos se estenderam temporalmente entre finais de 2014 e
finais de 2017. Passamos a seguir tanto as comunidades das marchas populares de
Lisboa, de forma presencial, registando as suas atividades com as tecnologias em
seu quotidiano, como a esfera digital. Dessa maneira, pudemos compreender como
ocorre a constru¢ao do mundo social das marchas populares com e nos média sociais
a partir de um angulo que é,ao0 mesmo tempo, presencial e digital, visto que é assim
que ele se apresenta.

Dado que investigamos, com apoio dos estudos de mediatizacao, a construcao de
um mundo social a partir das perspetivas dos proprios individuos, queremos con-
tribuir com uma reflexao tedrica que leve em consideragao essa dinamica social.
Sintetizamos tal reflexao a partir do que consideramos ser a configuragcao comunica-
tiva construida a partir de entrelagamento mediatico, a integracao dos novos média
e das tecnologias comunicacionais ao quotidiano dos marchantes, agregando novas
dinamicas sociais e culturais. Essa reflexao esta aqui escrita na parte final.

Tentamos desenvolver um debate dentro dos estudos da mediatizacao e esclarecer
COmMO pensamos que 0 engajamento e a comunicagao mediatica por sujeitos sociais
em coletividades podem favorecer, como exemplo de uma das mudancas sociais e
culturais possiveis, um resgate de uma visao de mundo sobre si. Levamos ainda em
consideracao que esse resgate tem como base um processo de dialogo entre os in-
dividuos e as comunidades, assim como com e entre aqueles que sao externos a ela.

Utilizamos a nomenclatura “entrelagamento”,em acordo com os estudos de sociologia
de Elias (1970/2008) e as configuragdes comunicativas de Hepp (2014), para nos aju-
dar a sintetizar as conclusdes do nosso trabalho. A configuragao comunicativa “entre-
lacamento mediatico” nasce, entao, do encontro destes dois autores, e aborda como, a
partir do inter-relacionamento mediatico, comunidades e grupos antes parcialmente
invisiveis na sociedade podem construir novas relacdes sociais e auto valorizar-se,
configurando alteragdes socioculturais para os contextos destas comunidades.

A partir do estudo realizado, concluimos que essa configuragao comunicativa se dife-
rencia das configuragdes comunicativas anteriores ao introduzir um panorama de no-
vas dinamicas sociais e culturais para os individuos das marchas populares de Lisboa.
Mais concretamente, apos analisarmos como acontece a integracao dos novos meédia
e das tecnologias no quotidiano daqueles individuos, investigando como as praticas
sociais e culturais se transformaram, chegamos a uma sintese tedrica. Essa sintese en-
tende que os marchantes passaram a ser sujeitos sociais ativos na construgao da rea-
lidade social mediatica a qual pertencem. Vale ressaltar que constatamos, em nossas
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analises dos dados coletados e nas entrevistas realizadas, que os proprios marchantes,
de maneira subjetiva, relatam essas novas dinamicas em suas vidas diarias.

Dessa forma, agrupamos quatro principais transformagdes registadas como parte
dessa configuragao comunicativa. Uma delas € a integragao dos média sociais e das
novas tecnologias no seu quotidiano. Contudo, nao se trata apenas de integrar, mas
também de constatar o dominio das potencialidades que aquelas ferramentas ofe-
recem enquanto instrumentos comunicacionais. Averiguamos, por exemplo, a forma
como os marchantes conhecem as funcionalidades e utilizagao daquelas ferramen-
tas para uma determinada intengao de comunicacao.

Outra caracteristica remete para as novas maneiras como as comunidades locais das
marchas passaram a ter diferentes praticas comunicacionais, sociais e culturais, a
luz do atual cenario de comunicacao. Verificamos ainda que a forma como esses co-
letivos se expressam, como em suas identidades, tradicdes e aspetos socioculturais,
também se modifica com as novas dinamicas comunicacionais atuais.

Além disso, ficou também registado que, nessa configuragao comunicativa, ha a pos-
sibilidade de estabelecer novos, e fortalecer antigos, processos de dialogo com insti-
tuicoes privadas e publicas, e com individuos externos as coletividades das marchas.
Assim, a nivel social, podem ser rebatidos determinados estereotipos construidos,
que marcam o etos das marchas populares de Lisboa, como é discutido pelos pro-
prios marchantes em nossas analises.

Com a identificagao e a analise destas caracteristicas, propusemo-nos responder a
questao de investigagao principal,uma vez que essas propriedades qualitativas sao a
sintese de como se configura comunicacionalmente o mundo mediatizado das mar-
chas populares de Lisboa pela perspetiva dos préprios marchantes.

Reflexao Tedrica das Analises Empiricas

Nas analises, as quais podem ser conferidas na tese (Ricarte, 2019), observamos
como se caracteriza a perspetiva do mundo mediatizado das marchas pelos proprios
marchantes a partir de trés divisdes tematicas (“a marcha e os média tradicionais”;
“a nossa marcha”; e “marcha online e seu output”; a primeira com quatro partes, a
segunda com duas e a terceira com quatro). Decidimos realizar essa analise sob um
ponto de vista sincronico, tomando como referencial o relacionamento das marchas
populares de Lisboa com os média sociais e as novas tecnologias (smartphones e ta-
blets). Averiguamos que as marchas estao intensamente em contacto com os média
em suas atividades quotidianas. Essa interacao mediatica tem produzido mudangas
sociais e culturais para os contextos das marchas.

E, inclusive, a partir de e com estes média que os marchantes tém a possibilidade
de formar comunidades ainda mais mediadas, relacionando-se com 0os membros da
mesma coletividade e de outras marchas, e colaborar ativamente para a construcao
de um etos sobre si, devido a essa atual vaga de mediatizagao, conforme vimos com
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Couldry e Hepp (2017). Temos reveladas as suas habilidades de manuseio conscien-
te destes média e a catalisagdo da sua comunicagao com individuos e instituicoes
sociais externas as marchas. Sao essas as caracteristicas principais que podemos
colocar como uma sintese tedrica formulada a partir de nossas analises.

Nessa base compreendemos tratar-se de uma configuragao comunicativa especifica,
na qual nao apenas os individuos se valorizam em suas identidades e modos de vida,
como também comunicam a outros individuos ou instituicdes esse valor presente em
suas vivéncias. Esta configuracao comunicativa tenta, ao nosso ver, especificamente
satisfazer aos propdsitos comunicacionais dos participantes daquelas comunidades:
comunicar sobre eles proprios e os aspetos de suas marchas, como foi descrito na
analise na tese (Ricarte, 2019).

Nessa configuragao, notamos que ha o cruzamento de hetero e auto discursos. Isto €,
as marchas procuram atingir objetivos internos a comunidade, e também externos,
quando comunicam sua forma de ser e estar com sujeitos e instituicoes externas aos
seus contextos.

Porém, vale lembrar o motivo pelo qual os média sociais e as novas tecnologias sao
integrados no quotidiano das marchas, ocasionando um conjunto de transformagoes
sociais e culturais. Visto que nao mais estavam representadas em sua esséncia, na
relacao com os média tradicionais, tenta-se que as marchas complementem essa
mediatizacao, tornando relevante, por exemplo, a valorizacao da experiéncia de vida
da comunidade, sendo a expressdo comunicativa desses modos de vida. E nesse
outro padrao comunicacional que nossos estudos se concentraram, ainda que com
algum viés sincrénico.

Nessa configuracao comunicativa, quem participa nas marchas populares de Lisboa
nao € mais passivo no processo de mediatizacao para construcao de sua realidade
social. Os marchantes sao agentes ativos com sua prépria mediatizagao, e contribuem
para essa construcao social da realidade a partir da comunicagao mediatica (Couldry
& Hepp, 2017). Com a incorporagao das novas tecnologias (smartphones e tablets) e
dos média sociais no seu quotidiano, diversas formas de relacionamento entre eles fo-
ram transformadas: a afirmagao dos aspetos socioculturais locais dos proprios bairros
foram relidos quando inseridos na comunicagao mediatica dos marchantes; as formas
de interacao entre os marchantes e as claques e os seguidores das marchas tiveram
uma “nova” modalidade com os comentarios, 0s gostos, as partilhas das publicagoes;
varias entidades publicas e privadas de Lisboa e de outras localidades passaram a
transparecer suas parcerias com as marchas; as expressoes de comunidade, de uniao
e de familia migraram para o ambiente digital; os marchantes passam a refletir sobre
sua mediatizagao quando comecam a ver a possibilidade de conhecer o manuseio da-
quelas ferramentas comunicacionais para valorizar seus aspetos socioculturais locais
(seus modos de vida, seus costumes e tradigoes locais, atividades economicas de hoje
e de ontem, etc.), e utilizar essas ferramentas para potencializar a uniao dessas comu-
nidades e aproximar individuos e instituicoes externas.

Os marchantes buscam, portanto, dominar as ferramentas comunicacionais, tentam
representar seu etos pelos meios de comunicagao de que dispoem, autonomizando
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sua visibilidade, formam comunidades mediadas no digital, fortalecendo e recons-
truindo os vinculos sociais ja existentes, e podem ainda comunicar com individuos e
instituicoes que nao pertencem as marchas populares.

Consideramos que essa configuragao comunicativa (que designamos por ‘entrela-
¢amento mediatico”) seja um complemento ao que é construido pela mediatizagao

com os média tradicionais. Ha ai um processo dinamico de interagao entre ambas.

Desse modo, fica demonstrado que uma vaga de mediatizacao nao anula o que ja
fora construido por outra (Couldry & Hepp, 2017).

Dessa maneira, apesar do relacionamento com os média tradicionais existir no
presente momento com maior evidéncia e impacto, ha também uma configuragao
comunicativa que designamos “entrelacamento mediatico”. Enquanto caracteristica
dessa configuragao, pensamos que ha a possibilidade de tomada da representacao
das marchas populares de Lisboa por elas mesmas. Esta €, ao nosso ver, uma das
alteragoes sociais e culturais registadas, uma tentativa de reconhecimento do que é
realizado pelos préprios marchantes enquanto coletividades.

Chamamos “entrelagamento mediatico” a essa configuragao comunicativa a partir
das préprias comunidades daqueles atores sociais. Porém, de alguma maneira, essa
configuragao comunicativa esteve presente de modo embrionario em outras vagas
de mediatizacao. Seja sob a forma de historias orais, cartas a relatar os acontecimen-
tos, fotografias ou filmagens amadoras. Além disso, a vida local e a relevancia das
marchas na constru¢ao da identidade dos bairros da cidade de Lisboa também se
tera verificado. Contudo, percebemos que no contexto da presente vaga de media-
tizagao (Couldry & Hepp, 2017), a interatividade e instantaneidade da comunicagao
atual alteram processos comunicativos e ampliam a construgao da comunidade. Essa
€ a configuragao comunicativa que identificamos a partir da analise das mudangas
sociais e culturais que investigamos com a mediatizacao atual das marchas popu-
lares de Lisboa. Tais alteragoes qualitativas sao apresentadas a seguir, em quatro
elementos, como uma sintese tedrica de nossos resultados empiricos.

405

Figura 1

A configuragao
comunicativa
‘entrelagamento
mediatico” na
mediatizagao.

Fonte. Ricarte, 2019, p.
309.



406

O MUNDO MEDIATIZADO DAS MARCHAS POPULARES DE LISBOA...

Sendo assim, na Figura 1, tentamos condensar como essa configuracao comunicativa
pode estar inserida nos estudos da mediatizacao.

Com base em Hepp (2014) e Krotz e Hepp (2013), se féssemos enquadrados em uma
das duas tradicoes (institucionalista ou socioconstrutivista) de estudos sobre a me-
diatizacao, estariamos posicionados como contribuintes da segunda tradicao, porque
buscamos compreender a perspetiva dos individuos no processo de mediatizacgao.

Quando estudamos a construgao do mundo mediatizado dos prdprios marchantes,
analisamos, portanto, a configuragao comunicativa resultante dos seus atos de comu-
nicagao e as transformacoes sociais e culturais promovidas pela inser¢ao da comuni-
cagao mediatica naqueles contextos, conforme Schulz (2004). Em outras palavras, a
configuragao comunicativa “entrelagamento mediatico” evoca, dessa maneira, e com
base em Schulz (2004, pp. 88-89), as transformacoes sociais e culturais que os média
podem promover. Relembrando-as, teremos a “extensao”: “as tecnologias mediaticas
expandem os limites naturais das capacidades da comunicacao humana, cujo limite
€ em termos de espaco, tempo e expansividade; os média minimizam as distancias
geografica e temporal” (Schulz, 2004, p. 88); a “substituicao”: “os média substituem
parcial ou completamente as atividades e instituigdes sociais, e alteram ainda suas
caracteristicas” (Schulz, 2004, p. 89); a “fusao”: “‘como o uso dos média tornou-se parte
integral da vida privada e social, a definicao de média a realidade funde-se com a de

social” (Schulz, 2004, p. 89); e a “acomodacao”: “o simples detalhe de que a comunica-
¢ao mediatica existe induz transformacgao social” (Schulz, 2004, p. 89).

Para compreender a atual configuragdo comunicativa, observamos a existéncia de
configuracdes comunicativas anteriores? e 0 que a “nova” configuracao comunicativa
possibilita de especifico, face as demais. No caso, pensamos que o inter-relaciona-
mento com os média pode promover o surgimento de uma autorrepresentacao me-
diatica, colaborando com uma autovalorizacao de uma comunidade, a qual resgata
uma visao de mundo sobre si, quando se reinem em comunidades mediadas para
aprofundar o autoconhecimento de quem sao essencialmente, e para aprofundar os
lagos que dao forma as suas comunidades geograficas, cognitivas e afetivas.

Ora,a ideia de “visibilidade” esta suficientemente ligada aos estudos de mediatizacao
em um processo de simbiose, como vemos nos pensamentos de Thompson (2008)
e Figueiras (2017) ao pesquisarem sobre a mediatizacao institucional da politica.
Conforme o primeiro autor, fica evidente que os média possibilitaram que diversos
acontecimentos publicos adquirissem o que ele identifica como uma “visibilidade
mediada”. Nesse conceito, discute-se que os média auxiliam os acontecimentos a
romperem com o “aqui” e 0 “agora”. Seu pensamento esta em convergéncia com o que
fora argumentado por Dayan e Katz (1992) sobre os “acontecimentos mediaticos”,
com a diferenga de que Thompson (2008) considera uma possibilidade de visibilida-
de mediatica semelhante com os média sociais.

2 Relembrando que trabalhamos nossas observagoes sobre as configuragdes comunicativas anteriores a

partir das percepgoes subjetivas dos marchantes, ou seja, a partir do relato de suas experiéncias e nao a
partir de dados ou indicadores objetivos, como inquéritos quantitativos. Ver mais detalhes na tese escrita
(Ricarte, 2019).
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Figueiras (2017) é convergente a esse pensamento, ao argumentar sobre a “mediati-
zacao da politica na era das redes sociais”. A autora também nao cré que somente a
visibilidade mediada ofereca papel decisivo junto aos atores politicos, ha uma logica
da politica, a qual deseja sobreviver frente ao processo de mediatizacao. Ou seja, que
almeja manter sua credibilidade e a visibilidade ja alcangadas, sem se render com-
pletamente a logica dos média (Altheide & Snow, 1979).

Contudo, é importante lembrar que a visibilidade nao € a Unica caracteristica que
registamos em nosso estudo com essa configuragao. Antes de comecarmos a falar
sobre uma possivel “autorrepresentagao’, € preciso afirmar que essa € uma das carac-
teristicas que associamos como uma transformacao social e cultural, transformacao
esta levada a cabo a partir da insercao dos média sociais e das tecnologias méveis no
contexto das marchas populares, dentro do que consideramos ser a configuragao co-
municativa “entrelacamento mediatico”. Ao todo, a partir de nossas analises das trés
divisdes tematicas (“a marcha e os média tradicionais”, “a nossa marcha” e “marcha
online e seu output”), podemos elencar quatro tracos essenciais ao estabelecimento
da configuragao comunicativa “entrelacamento mediatico”. Passamos a detalhar cada

um deles a sequir, e resumimos essas propriedades na Figura 2.
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Esse conjunto de caracteristicas convive dentro da configuracao comunicativa que
identificamos com o estudo realizado. E, embora haja uma ordem de apresentacao
apenas no sentido de organizagao para nosso texto e para fins analiticos, eles sao
dinamicos diante de uma renovacao constante desses aspetos, no intuito de atender
aos propositos de comunicacao das comunidades analisadas.

Dessa forma, acreditamos que, com o advento dos média como ferramentas a serem
utilizadas pelos marchantes, ha o destaque para a identificagao de um engajamento
mediatico e das affordances (termo que podemos traduzir como: as potencialidades
possiveis de utilizacao de uma determinada ferramenta) enquanto competéncias trazi-
das dessa relagao. Depois, apresentamos a caracteristica de comunidades mediadas, as
quais sao originadas anteriormente nas relagoes interpessoais das marchas entre seus
membros e adquirem outras dimensdes, como vimos em nossas analises empiricas.
Consequentemente, acresce o aspeto da autorrepresentacao, promovendo alteracoes
no autorreconhecimento e na maneira de apresentar-se frente aos seus pares.E,com o
reforco desse conhecimento sobre suas préprias particularidades, ha uma maior dina-
mica para comunicar (dialogo) com os demais individuos e institui¢oes sociais que nao
sao membros das marchas ou dos bairros populares, ou seja, realizando um processo
de comunicacao que nao é apenas interno as marchas, mas também externo.

E importante lembrar que essas quatro propriedades que identificamos a partir de
nosso estudo sao referentes as mudangas sociais e culturais registadas no processo
de mediatizagao das marchas populares de Lisboa. Elas nascem de nossas analises,
nas categorias de analise, como sintese teorica de nossa analise empirica. Cada uma
delas é detalhada em profundidade no texto da tese (Ricarte, 2019).

Conclusoes

Com base em nosso estudo sobre a mediatizagao das marchas populares na perspe-
tiva dos proprios marchantes, utilizamos a ideia de “entrelagcamento mediatico” para
desenvolver um debate dentro dos estudos da mediatizagao. Assim, propusemo-nos
a esclarecer como pensamos que o engajamento e a comunicagao mediatica realiza-
da de forma auténoma por comunidades podem favorecer um resgate de uma visao
de mundo sobre si, sobre sua representacao. Como ja referimos, essa reflexao foi
parte da sintese tedrica sobre o nosso estudo doutoral. Ela aborda, em suma, como,
a partir do inter-relacionamento mediatico, comunidades anteriormente menos visi-
veis podem projetar-se diante do atual cenario comunicacional.

Como diferencial de outras configuragées comunicativas, essa tem como base a par-
ticipacao ativa dos sujeitos na construcao social da realidade a partir da comuni-
cacao mediatica. Tal perspetiva de aprofundamento do processo de mediatizacao
no quotidiano dos individuos e sobre as dinamicas sociais e culturais registadas &,
segundo Hepp (2016), uma das necessidades mais urgentes dos estudos da mediati-
zagao na atualidade.
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Nao fazemos aqui a previsao de alguma “justica social”, em outras palavras, “‘comu-
nicacao integracao”, como argumentam Altheide e Johnson (2011).“Diagnosticamos’,
em ciéncias da comunicagao, um fendmeno que ocorre nos estudos da mediatizagao.
Pensamos que essas comunidades tém como ponto de partida a intencao de partici-

par em um dialogo plural, no atual contexto da mediatizacao.

Reavivamos o debate sobre a mediatizagao enquanto disciplina que se propde a ser
nao mediacéntrica, mas antes uma sociologia da comunicagao (Hjarvard, 2012), ou
seja, visando compreender as mudangas passadas e atuais na sociedade e na cultura.

Acreditamos que a nossa maior vulnerabilidade seja a caracteristica de que as mar-
chas populares de Lisboa fazem parte de um contexto local e geografico. Todavia,
consideramos que esse aspeto nao deve ser levado em conta como relevante, visto
que podemos encontrar fendmenos analogos a este, isto é, onde também se pode-
rao registar mudancas sociais e culturais semelhantes as que analisamos com as
marchas. Acreditamos, portanto, que existam outros fendmenos sociais nos quais 0s
sujeitos, a partir de uma iniciativa coletiva, procuram complementar a sua represen-
tacao com a integracao da comunicacao mediatica em seus quotidianos e praticas
comunicativas. Assim, poderiam ser revelados os atributos socioculturais particula-
res de suas comunidades, nem sempre tao conhecidos, rompendo-se, desse modo, 0s
estereotipos antes construidos socialmente.

Destacamos que essa configuragao comunicativa evoca a possibilidade de haver uma
participagao ativa na construgao social da realidade, como nao fora possivel nas
configuragoes comunicativas anteriores, conforme averiguamos pelas experiéncias
subjetivas dos marchantes no estudo. Assim, vemos como e a que se propoe a cons-
trucao do mundo mediatizado pelos proprios marchantes, de acordo com a tradicao
socioconstrutivista dos estudos da mediatizagao (Hepp, 2014).

Nao se pode esquecer que existem as forcas de moldagem dos média (Hepp, 2014)
também no quotidiano das marchas populares. Porém, nao é a titulo de verificar
como elas atuam que se centraram nossos esforgos. Procuramos antes compreender
e explicar o modo como os individuos constroem a sua propria realidade com apoio
da comunicacao mediatica, como recomenda Hepp (2016).

Também foi levado em consideracao que os média podem influenciar um processo
de individualizagao, de acordo com Bauman (2001). Porém, com base em Couldry e
Hepp (2017) e Chambers (2013), pudemos analisar que as comunidades, a exemplo
das marchas populares, podem reavivar seus lacos sociais e se reconfigurarem para
a atual vaga de comunicacgao digital.

Repetimos, portanto, que buscamos acrescentar a esses estudos da mediatizagao
uma nuance ja bastante solicitada: a dos “atores sociais”, como argumenta Hepp
(2016): “n6s devemos ‘abrir’ a ‘caixa negra’ da(s) Logica(s) relacionada(s) aos média e
introduzir uma perspectiva empiricamente fundamentada nos atores sociais dentro
de nossas analises” (p. 922).
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Ha, portanto, a necessidade de valorizar o que é especifico de cada fenédmeno social
e cultural a ser estudado, dada a diversidade que nos chega pelos processos de co-
municagao, e, ainda mais, diante da acentuada mediatizagao que presenciamos com
a vaga de digitalizagao (Couldry & Hepp, 2017). Portanto, nosso estudo levou em
conta os atores sociais e suas proprias perspetivas e experiéncias subjetivas.

Segundo Dean (2014, 2016), as tendéncias locais estao abrindo lacunas e possibili-
dades para a diversidade, via redes de conexao interpessoais, como as plataformas
de comunicacao digital. Contudo, a autora também pondera que o capitalismo pode
ser refor¢ado pela comunicagao digital.

Em convergéncia com o que descrevem Hepp (2016) e Chambers (2013), Dean (2016)
observa as affordances daqueles média e defende que ha potencialidades nas re-
lagoes entre diversos tipos de comunidades, e na sua participagao como sujeitos
sociais. Segundo Dean (2016), as identidades nao sao mais classificadas por institui-
¢oes sociais (ciéncias, igrejas, etc.,), mas (re)apresentam-se e sao colocadas no palco
do dialogo social com a utilizagao dos média manuseados pelos proprios sujeitos, no
que ela acredita ser um processo de “participacao”.

Com essa possibilidade de autorrepresentacao e de interacao com outros agentes
sociais que nao sejam endodgenos as comunidades, Dean (2016) argumenta que as
desigualdades sociais e culturais tendem a ficar cada vez mais evidentes e a fazer-
-se notar. Dean sustenta que essa visibilidade favorece também a transparéncia das
lutas, para que sejam reduzidos, progressivamente, os estereotipos e as diferencas
sociais, e favorece ainda que sejam conhecidas vozes que antes eram menos privile-
giadas socialmente.

Assim, mais individuos podem aderir aos ideais defendidos, pois conhecem e iden-
tificam-se com os mesmos, que outrora nao eram tao visiveis. Portanto, a partir da
integracao das redes sociais no quotidiano desse tipo de comunidade, como a das
marchas populares em nosso estudo, o senso de representagao passa a ser nao mais
“pessoal” e “individual’, mas “coletivo’, como corrobora Dean (2016).

Dean (2014, 2016) destaca ainda que no atual contexto da comunicacao em que
vivemos, 0 que é observado como singular é importante de ser evidenciado, para
promocao da diversidade. E, ao seu ver, uma perspetiva dialética de revelar as desi-
gualdades sociais existentes. Verificamos que esse € o proposito dos marchantes, ao
se inserirem e integrarem os média sociais e as novas tecnologias ao seu quotidiano
e as suas praticas comunicacionais, como analisado na construcao do mundo media-
tizado pelos proprios membros das marchas populares de Lisboa.

Em jeito de sintese de seus estudos, Dean (2016) argumenta que o que se observa
atualmente sao “tendéncias” de expressao coletiva. Somos convergentes com esse
pensamento, visto que, de tal modo, acreditamos que as questdes de representacao,
assim como as de comunidades mediadas na atual vaga de mediatizagao e as de
igualdade, nao estao alocadas apenas a internet. O que esta em questao € a vida
dos individuos, cuja representacao dos modos de ser e de estar, na perspetiva dessas
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proprias comunidades, como vimos com as marchas populares de Lisboa, nem sem-
pre tem coeréncia com suas esséncias quando construida nos média tradicionais.

O que afirmamos, por fim, em nosso estudo, esta exatamente em convergéncia a essa
perspetiva de Jodi Dean (2014, 2016): a configuragao comunicativa atual traz a pos-
sibilidade de participacao como uma de suas dinamicas sociais e culturais. Para além
desse atributo, temos a caracteristica das affordances, sequndo a qual os individuos
podem, por exemplo, ser programadores dos média, e nao programados (Flusser,
2008).Além disso, podem também reconstruir, com as tecnologias e os média sociais,
suas formas de vivenciar os seus lagos comunitarios. Eles podem ainda reformular a
sua autorrepresentagao, de maneira a que sejam sujeitos ativos na construgao social
desta.E podem igualmente comunicar-se com sujeitos, empresas privadas e publicas
nao pertencentes aos seus contextos socioculturais locais.

Sao, em suma, essas as caracteristicas que tal configuragao comunicativa pode pro-
porcionar no que respeita a transformagoes sociais e culturais para aqueles indivi-
duos das marchas, diante do atual processo de mediatizacao.

Apresentamos, portanto, esse estudo para ser considerado como valido para outros
contextos semelhantes ao das marchas populares, nos quais os individuos tiveram,
ao longo do tempo, suas representagoes maioritariamente construidas por outros
membros da sociedade. Sendo que, a partir do conhecimento moderado dos meca-
nismos da comunicagao mediatica, podem agora organizar-se em outras formas de
vivenciar a comunidade, estabelecer novos dialogos sociais, e complementar a sua
representacao por eles proprios de maneira ativa.

Classificamos as comunidades, como as marchas populares de Lisboa, de “‘comunida-
des mediadas” as quais sao agrupamentos humanos cujo interesse comum se pauta
nao apenas por um viés territorial, visto que sao varios bairros, mas também por um
etos comum: o sentimento de comunhao entre os membros das marchas e seus no-
vos “agregados”; suas tradi¢oes locais; suas atividades econdmicas; seus monumen-
tos e patriménio territorial; seus modos de vida; enfim, seus aspetos socioculturais
locais. Acreditamos que € nessa identificagao (representacao) coletiva que os indivi-
duos se unem e comunicam mediaticamente, trocando experiéncias vividas entre si.

Como resultado dessa configuragao comunicativa, composta pelos supracitados qua-
tro atributos, ha a potencialidade de uma maior satisfacao das comunidades em sua
interacao social, pois podem reconhecer-se na imagem (representagao) que lhes é
atribuida socialmente, tanto interna como externamente, como constatamos em nos-
sas analises com as marchas. Conforme elencamos anteriormente em nossa sintese
tedrica, esse € um dos aspetos mais relevantes que a integracao das marchas e dos
média promoveu no atual contexto da comunicacao digital e que pode ser Util para
outras comunidades que lutam para resistir com a sua diversidade.
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Resumo

Lazarim é uma pequena freguesia do concelho de Lamego, Portugal. Encravada no
cbncavo das montanhas, € uma comunidade com particularidades culturais que tém
a sua expressao maxima no entrudo. Na terca-feira gorda, os artesaos expéem ao
olhar dos milhares de forasteiros que visitam a vila as mascaras brancas de amiei-
ro. Os caretos, nas suas fardas confecionadas com elementos da natureza, dao vida
a “diabos”, “senhorinhas”, “animais” ou mesmo a “caricaturas de alguém” Nesse dia,
é toda a alma de uma comunidade que pretende inverter a norma; que a inverte,
querendo desafogar-se contra o tempo que se aproxima: o da “norma da Quaresma”.

Nos ultimos 3 anos, esta “inversao” nao pode ser experienciada devido a situacao
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pandémica que o pais atravessou. Deste modo, o presente artigo procura explorar as
percecoes e atitudes e os desafios da comunidade face a esta nova realidade viven-
ciada, bem como compreender o envolvimento da mesma nesta celebragao através
das suas historias de vida. Com esse fim, foram realizadas 35 entrevistas a diferentes
atores: artesaos, folides, mascarados, poder local, comadres e compadres, entre ou-
tros. Os resultados da analise de conteldo as entrevistas permitiram concluir que a
maioria dos respondentes tem uma ligagao muito forte com a festividade e que se
envolve de diversas formas nas diversas fases da festividade, pelo que a nao realiza-
¢ao do evento representou uma perda pessoal e comunitaria. Por fim, este impacto
negativo foi mais evidente na populagao em geral do que nos artesaos, uma vez que
a producao das mascaras se manteve.

Palavras-Chave

Lazarim, entrudo, comunidade, pandemia

Introducao

Numa sociedade baseada em experiéncias, os eventos culturais (festivais, carnavais,
desfiles, celebragdes, eventos religiosos) desempenham, cada vez mais, um papel
importante no refor¢o da imagem de um local, impulsionando a atividade turistica e
a economia regional (Kjaer, 2011). Os eventos representam uma atracao turistica que
tem a possibilidade de reunir pessoas e manter o seu dinheiro na regiao onde vivem
(Getz, 2008). Desta forma, as experiéncias in loco em manifestacdes vao-se tornando
cada vez mais importantes nos eventos culturais (De Geus et al., 2016).

Apesar da elevada relevancia dos eventos culturais, foram realizados muito poucos
estudos para analisar a experiéncia de atragbes temporarias, tais como o carnaval.
O carnaval € reconhecido por varios autores como uma das festividades mais ricas
e complexas. Este evento nao é celebrado da mesma forma em todas as localidades
onde ocorre e,em Portugal, por exemplo,“o carnaval tende a ser relacionado com even-
tos religiosos e € visto como uma forma de critica sociopolitica” (Guerreiro, 2013, p. 16).

Muitas localidades tornaram a organizacao destes festivais culturais, como o car-
naval, parte das suas estratégias para o desenvolvimento de experiéncias, uma vez
que os impactos positivos nas localidades onde ocorrem sao percetiveis, com grande
numero de visitantes. Esta € também a ordem natural do carnaval de Lazarim, que se
comeca a projetar para o exterior.

No entanto, para proporcionar uma boa experiéncia, é essencial ter em conta quem
constitui a esséncia dos atores sociais envolvidos.

O objetivo desta investigagao é fazer avangar os conhecimentos acerca das perce-
¢oes desses atores sociais acerca da experiéncia do carnaval de Lazarim (Portugal)
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nas suas vidas e na comunidade, e, especificamente, sendo esta a época mais impor-
tante do ano nesta vila, analisar a “inversao” nos ultimos 3 anos de confinamento.

Deste modo, o0 presente artigo procura explorar as percegoes e atitudes e os desafios
da comunidade face a nova realidade vivenciada, bem como o impacto da pandemia
nesta comemoracao ciclica e anual, quer para a comunidade, quer para o seu desen-
volvimento local.

Esta apresentacao encontra-se dividida em quatro secgdes. Apds a introducao, a se-
gunda seccao faz uma breve revisao da literatura sobre esta investigacao. A meto-
dologia utilizada para a pesquisa empirica encontra-se descrita na terceira sec¢ao. A
quarta seccao apresenta os resultados empiricos e as conclusdes gerais.

Enquadramento Teorico

A Autenticidade

Os eventos e festivais sao importantes impulsionadores quer para o desenvolvi-
mento local, quer para a manutengao identitaria. Muitos estudiosos ja abordaram a
contribuicao dos estudos de eventos para a promogao e o desenvolvimento (Getz,
2008; Getz & Page, 2016; Richards & Wilson, 2004). De acordo com Liburd e Edwards
(2010, p. 164), os festivais sao geralmente celebragdes culturais que podem ser exibi-
das em carnavais, eventos religiosos, desfiles ou comemoragdes de patrimonio e sao
importantes componentes do orgulho comunitario, coesao, diversao e relaxamento.
Criados originalmente por e para a comunidade local, os festivais tém como objetivo
atrair estrangeiros e turistas, bem como a atengao dos meios de comunicacao social
(Richards, 2007). Assim, festivais e eventos podem ser considerados como principais
atracoes de consumo de curta duragao (Mckercher & Du Cros, 2012) e, como obser-
vam Zeppel e Hall (1992), festivais, carnavais e feiras comunitarias acrescentam vita-
lidade e reforcam o apelo e visibilidade de uma localidade. Consequentemente, esses
eventos culturais tém a capacidade de melhorar e promover um local, envolvendo o
contato com a comunidade local. No entanto, também se diz que os eventos culturais
sao progressivamente orientados para o consumo turistico, em vez de abordar as
necessidades dos residentes locais (Richards, 2007). Neste sentido, alguns eventos
estao a perder as suas origens e singularidade, e estao a tornar-se uma atragao con-
cebida para forasteiros. Neste contexto, MacCannell (1973), que foi um dos primeiros
investigadores a introduzir o conceito de “autenticidade” nos estudos socioldgicos
das motivacoes para experiéncias culturais (Wang, 1999), afirma que a autenticidade
desempenha um papel relevante para os residentes, mas, também, para os visitantes
que participam no evento. No entanto, tal como reconhecido por Cohen (1988), cada
vez mais produtos culturais artificiais sao “encenados” para agradar aos turistas.
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“No norte de Portugal,
a celebragdo
carnavalesca preserva
as suas origens

pagds e é ainda
celebrada de uma
forma profundamente
tradicional”

Rosario (2008)

Figura 1
Caretos de Lazarim.
Créditos. Paulo Barradas.

LAZARIM: ANORMA DA PANDBEMIA

O Carnaval

A origem do carnaval e a sua celebracao ainda nao esta categoricamente definida e a
sua festividade difere nos diferentes paises e regioes. Conhecidos por todo o mundo,
0s carnavais estavam originalmente ligados a rituais, a transformagoes e a alteragoes
da ordem social durante um periodo de tempo (Richards, 2007). A celebragao evoluiu
e transformou-se no seu significado original, em alguns lugares, com uma caracte-
ristica de espetaculo mais forte, mas mantendo, ainda assim, os elementos rituais
originais (Richards, 2007). Das grandes festas estivais, como o carnaval no Brasil, até
as de inverno, como o carnaval do Québec, os carnavais envolvem as comunidades
locais num ambiente descontraido e divertido. Como Bakhtin (1965) afirma, o carna-
val nao é um espetaculo visto pelo povo; todos o vivem e todos participam porque a
sua propria ideia abraga todo o povo.

O carnaval é considerado por muitos autores como uma celebracao cultural que
inclui festa, fantasias, desfiles e animacao (Getz, 2008). Getz declara que as princi-
pais razoes pelas quais as pessoas se juntam a este evento sao a diversao e a fuga a
ordem social, as normas e as leis que gerem a vida de cada dia.
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Carnaval de Lazarim

No norte de Portugal, a celebragao carnavalesca preserva as suas origens pagas e €
ainda celebrada de uma forma profundamente tradicional (Rosario, 2008). E o caso
do evento anual celebrado na vila de Lazarim. Este entrudo € um dos mais tradicio-
nais e genuinos carnavais em Portugal, mantendo bem vivas as tradi¢oes ancestrais
que tém durado ao longo dos tempos. O carnaval de Lazarim, mais aludido por “en-
trudo”, € um dos maiores eventos culturais da regiao, devido ao numero de visitan-
tes que atrai e a originalidade e empenho dos envolvidos na preparacao do evento
(Camara Municipal de Lamego, s.d.), embora, tanto quanto sabemos, nao haja estudos
que documentam o fluxo de participantes deste evento cultural.

E organizado pela Junta de Freguesia de Lazarim com a colaboracio de quase toda a
comunidade local e decorre durante um periodo de 4 dias. Em Lazarim, a celebragao
carnavalesca envolve o uso de mascaras e fatos, musica e alimentos partilhados. Este
periodo carnavalesco é marcado pela presenca de algumas figuras mascaradas que
sao designadas por “caretos” (Figura 1), um desfile de teatro e testemunhos satiricos.

Os caretos sao personagens do carnaval que vestem mascaras de madeira esculpidas
por artesaos da vila, com fisionomias zoomorficas. Os caretos de Lazarim exibem,
através das suas mascaras, representagoes de figuras misticas, de figuras grotescas,
assim como figuras de animais (Simodes, 2012). Para o povo de Lazarim, os caretos
sao uma fonte de orgulho e uma referéncia cultural simbdlica nao tanto pelo que
representam hoje, mas pelas memdrias que trazem (Simdes, 2012).

Os testamentos satiricos pelos habitantes locais sao lidos na praca publica, onde os
sujeitos nao casados libertam verdades e criticas num tom cédmico, mas, por vezes,
notavelmente hostil.

O evento, que acontece uma vez por ano, é historicamente uma verdadeira liberta-
¢ao das regras estabelecidas e impostas por uma sociedade governada pela austera
orientacao da igreja (Veludo, 2006). Neste periodo do ano, os habitantes locais cele-
bram, festejam, bebem e divertem-se, abalando a passividade habitual da vila. Além
disso, o carnaval de Lazarim, com momentos festivos distintos, afirma a identidade
cultural da comunidade local, com a recuperacao dos ritos, dos simbolos e de textos
associados aos festivais de inverno (Simdes, 2012; Tabela 1).
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Tabela 1
Momentos festivos,

costumes e deleites.

Fonte. Adaptado de
Correia (2003).

LAZARIM: ANORMA DA PANDBEMIA

Dias festivos

. - Costumes gerais Manjares cerimoniais

Designacao
Domingo dos amigos (Exaltagdo do homem) Caldo de farinha (milho)

com moira (enchido de
Semana dos amigos Primeiros caretos porco com sangue)
Domingo das amigas (Exaltagao da mulher)

Chourica de carne

Semana das amigas Primeiros caretos

Peditérios para o “compadre” e para a “comadre”

Domingo dos compadres
J P . Moiros (enchidos com
Elaboragao de testamentos

Semana dos compadres carne)
Execugao das mascaras
Peditério para o “compadre” e para a ‘comadre”
Domingo dos compadres
Elaboragao de testamentos Salpicao
Semana dos compadres
Execugao das mascaras
Caretos
Leildes de Nosso Senhor e de Santo Antdnio Rabo de porco
Domingo magro
Selecao do leitor de testamentos Ossos da Sua

Redagao dos testamentos

Caretos i
Tromba de porco, pespés
Domingo gordo N
Leiloes de Nosso Senhor e de Santo Anténio ouunnas

Caretos

Apresentacao publica dos compadres e comadres
elas ruas
Ter¢a-feira gorda P Orelheira

Leitura dos testamentos

Morte do compadre e da comadre

Quinta-feira de cinzas Sem atividades — término Sem atividades — término

A Experiéncia no Entrudo

Este carnaval é um evento cultural que pode ser considerado uma atividade de valor
acrescentado para a vila ao criar a consciéncia do lugar para os residentes (Kjaer,2011).

Varios autores de uma vasta gama de campos tém contribuido para o entendimento
do conceito de experiéncia que conduz a uma multiplicidade de definicoes, pelo que
nao ha uma definicao consensual sobre a “esséncia” das experiéncias (Oh et al., 2007).
Os autores afirmam que as experiéncias sao intrinsecamente pessoais, pelo que duas
pessoas nao podem ter a mesma experiéncia, devido ao facto de que cada experiéncia
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individuo envolvimento
Experiéncia no ‘ I <faca R
evento ‘ i satisfacao, emogoes,
. elementos comportamentos,
ambiente . . R Y .
experimentais cognigao, memorias

e aprendizagem

responde sobre a interacao entre o estado de espirito anterior do individuo e o evento
encenado (Pine & Gilmore, 1998). Neste sentido, Schmitt (1999) argumenta que as
experiéncias sao eventos privados (pessoais) que ocorrem em resposta a um determi-
nado estimulo.

Selstad (2007) argumenta que a experiéncia € uma questao particularmente rele-
vante, uma vez que abrange uma variedade complexa de elementos. De acordo com
Guerreiro (2013), a experiéncia é um episodio individual significativo que combina
comportamentos reais, emogoes sentidas e percecoes adquiridas, sendo influenciado
pelas caracteristicas socioculturais do individuo e pelas caracteristicas do ambiente
em que esta inserido.

A experiéncia nestes acontecimentos e os seus significados estao na base dos estu-
dos dos eventos culturais (Getz, 2010). Varios autores procuraram definir as principais
dimensoes da experiéncia e as variaveis subjacentes a cada dimensao (Guerreiro,
2013). Getz (2008, p. 414) descreve a experiéncia como o resultado de trés dimen-
soes essenciais:

e 2 comportamental (0 que as pessoas fazem ou o comportamento, incluindo a
atividade fisica);

» a dimensao afetiva (as suas emocoes, disposi¢ao ou atitudes);
* 3 COgnigao (consciéncia, percecao, compreensao).

De Geus et al. (2016) concentraram-se em experiéncias em eventos, ou experiéncias
extraordinarias em cenarios de eventos e de festivais encenados, tal como o entru-
do de Lazarim. No modelo proposto, os autores definem a experiéncia no evento
como uma interacao entre um individuo e o ambiente do evento (tanto fisico como
social), modificado pelo nivel de envolvimento, associando multiplos elementos ex-
perimentais e resultados (tais como satisfagao, emogoes, comportamentos, cognicao,
memodrias e aprendizagem), que podem acontecer em qualquer ponto da viagem no
evento (Figura 2).

Neste caso, para la da vivéncia e diversao dos diversos atores sociais nesta altura do
ano em que ha mais movimento e agitagao na vila de Lazarim, este fendmeno traz a
bagagem de patriménio cultural da comunidade, de orgulho e de tradi¢ao que per-
dura e trespassa de geracao em geracao e que traduz. Acrescenta, no modelo anterior
e no envolvimento, a afetividade, que existe entre este povo e esta tradi¢ao e que se
repercute nas percecoes e na experiéncia individual em cada entrudo.
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Figura 2

Experiéncia no evento.
Fonte. Adaptado de De
Geus et al. (2016).
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Metodologia

A pesquisa qualitativa € uma metodologia de pesquisa nao estruturada, baseada em
pequenas amostras que visa a compreensao do contexto do problema. Tem lugar
quando se pretende obter uma ampla compreensao do fendmeno em estudo e o
objetivo é descrever ou interpretar, mais do que avaliar o fendomeno.

Com recurso a metodologia qualitativa, pretendeu-se obter uma melhor compreen-
sao da envolvente contextual e das particularidades do objeto de estudo. O facto de
0 objeto de estudo ser uma unidade territorial muito particular levou a que fosse de
extrema importancia a recolha de opinides de residentes, com conhecimento pratico
sobre a celebragao, de modo a perceber com maior profundidade o tema em estudo.

Para este fim, a entrevista € um instrumento privilegiado de recolha de informacao
pois permite recolher uma enorme quantidade e variedade de informacao que de
outra forma seria impossivel de aceder. A entrevista caracteriza-se por um contacto
direto entre o entrevistador e o seu interlocutor, onde se instaura uma verdadeira
troca, onde o entrevistado exprime as suas percecoes, interpretacoes e experiéncias
e o investigador facilita essa expressao, evita que ela se afaste do objetivo e permite
que o entrevistado aceda a um grau elevado de autenticidade e profundidade (Quivy
& Campenhoudt, 1992).

As entrevistas realizadas no ambito da investigacao foram do tipo semiestruturado,
seguindo o guiao entrevista, centrando-se no problema em estudo — o impacto da
COVID-19, e sequindo um guiao de topicos, de modo a que o entrevistado pudesse
expressar as suas opinidoes com liberdade de tempo e de palavras. Foram feitas en-
trevistas sem segmentacao especifica, ou seja,a um grupo aleatorio de atores sociais
do entrudo de Lazarim, que voluntariamente quiseram participar no estudo.

Segundo Berelson (1952), a analise de conteldo € “uma técnica de investigagao que
permite fazer uma descricao objetiva, sistematica e quantitativa do conteido mani-
festo das comunicagdes, tendo por objetivo a sua interpretacao” (p. 13). Esta deve ser:

* objetiva, porque a analise deve ser efetuada sequndo determinadas regras, obe-
decer a instrugoes suficientemente claras e precisas para que se chegue aos
mesmos resultados;

* sistematica, porque a totalidade do contelido deve ser ordenada e integrada em
categorias previamente escolhidas em fun¢ao dos objetivos;

 quantitativa, uma vez que na maior parte dos casos é calculada a frequéncia dos
elementos considerados significativos.

» Apds a constituicao do corpus, conjunto das entrevistas submetidas a analise,
foram definidas as categorias e as unidades de analise.
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No seguimento de Madeleine Grawitz (1993), na distin¢ao entre varios tipos de ana-
lise de conteudo, optou-se pela juncao da analise quantitativa e analise qualitativa.
A principal distingao entre as duas consiste na circunstancia de que a analise quanti-
tativa destaca aquilo que aparece mais vezes, 0 que é obtido através da contagem de
frequéncias, enquanto numa analise qualitativa, o objetivo e o interesse recai sobre
o valor de um tema, a novidade, que dao a conhecer as ideias apresentadas pelos
entrevistados em mais pormenor.

Operacionalizacao e Discussao

Foram efetuadas 35 entrevistas gravadas a agentes sociais pertencentes a vila de
Lazarim, de diferentes faixas etarias. A recolha de dados teve inicio a 17 de abril de
2021 e término a 6 de agosto de 2021.

Foi elaborada uma grelha de analise de conteddo que permitisse a leitura do con-
teudo expresso nas entrevistas gravadas dos residentes inquiridos de Lazarim. Esta
grelha contempla, para além dos dados caracterizadores de cada um dos responden-
tes, uma série de unidades de observacao e de registo:

» as producgoes/fabricos dos inquiridos;
* a descricao pessoal da manifestacao/festa;

 a analise da participacao na festividade (espectador, usuario, interveniente, inter-
veniente solicitado);

« as formas ativas de participacao no evento (careto, musico do grupo caretos, con-
curso de mascaras, participante no domingo gordo, confecao de iguarias, etc.);

« as formas nao ativas (faz mascaras, faz fardas/caretos, faz trajes/domingo gordo,
adjuvante, organizacao, etc.);

e as razoes/motivagdes que os levaram a participar no carnaval;
 a importancia da festividade na vida dos respondentes;

0 percurso individual na festividade (presente, desde a infancia, desde a adoles-
céncia, adulto, ausente);

» a importancia da festividade para as suas vidas e na vida da comunidade e no
desenvolvimento da mesma;

* a percecao do impacto do isolamento/pandemia na participacao e envolvimento
pessoais e na esséncia desta celebracgao;

» desafios da comunidade face ao futuro desta festividade.

Neste estudo, apenas nos centramos nos dados referentes ao impacto da COVID-19
na rutura criada, nas solucoes encontradas e na perspetiva futura da manifestacao
(Tabela 2).
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Tabela 2

Grelha parcial de
analise de conteudo (a
pandemia).

LAZARIM: ANORMA DA PANDBEMIA

Indicadores/unidades

Categorias Subcategorias . Unidades de contexto
de registo
<18 SR "
18-33
Idade 34-49
50-65
Perfil de entrevistado (>65)
Lazarim
Local de nascimento
QOutro
Lazarim
Local de residéncia
QOutro
. Muito
Na sua participacao na festi-
Moderadamente
vidade
Efeitos da COVID-19 Pouco
Muito
Na festividade
Pouco
Positivas
Negativas
Pessoais
Indiferente
Expectativas face ao Outra
futuro da festividade Positivas
Negativas
Para Lazarim
Indiferente
QOutra

Os entrevistados mais representativos encontram-se na faixa etaria dos 34 aos 49
anos, constituindo 30,6% da amostra, sequida da faixa dos 18 aos 33, com 27,8% de
entrevistados. As faixas etarias que correspondem as mais idosas estao representa-
das por 7% cada e os menores de 18 anos tém uma representatividade de apenas
2,8% (Tabela 3 e Tabela 4).

Dos cruzamentos de variaveis podemos aferir que, em termos percentuais, os efeitos
da COVID-19 foram intensamente sentidos e vividos na comunidade, tal como se
pode consultar na Tabela 5.

Os efeitos do COVID-19 afetaram de modo muito significativo a comunidade quer
na participacao na festividade (72,7%), quer na festividade, onde o resultado ainda
foi mais expressivo (100%). Mas apesar do impacto negativo que a pandemia trouxe,
todos tém expectativas pessoais positivas para o futuro (100%) e para a continuagao
da festividade em Lazarim (87,1%).
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Idade Numero de entrevistados
<18 1
18-33 10
34-49 11
50-65 7
>65 7
Local de nascimento Local de residéncia
Lazarim Outro Lazarim Qutro
70,6% 29,4% 69,7% 33,3%
Muito 72,7%
Na sua participacao na
Moderadamente 18,2%
festividade
Efeitos da COVID-19 Pouco 9,1%
Muito 100%
Na festividade
Pouco -
Positivas 100%
Negativas -
Pessoais
Indiferente -
Expectativas face ao Outra -
futuro da festividade Positivas 87,1%
Negativas 6,5%
Para Lazarim
Indiferente 0%
Outra 6,5%

Pode concluir-se destes dados que ha uma ligacao densa entre comunidade e a fes-
tividade e que, na opiniao da generalidade dos entrevistados, o entrudo vai perdurar.

Muitos autores consideram as experiéncias em eventos como um processo que tem
componentes cognitivos, conotativos e afetivos. O estudo exploratorio de De Geus et al.
(2016) supramencionado gerou uma escala de itens, composto de quatro dimensoes:

» compromisso afetivo (o que se obtém de um evento; excitacao, energia emocio-
nal, intimidade, aventura, valores e recordagao);

 envolvimento cognitivo (interpretagao, cognicao/aprendizagem, intelecto, apren-
dizagem, aquisicao de conhecimentos, reflexividade);

« envolvimento fisico (comportamento, [ativo] participagao, criatividade e multis-
sensorial [elementos]);

e compromisso afetivo (o que se obtém de um evento; excitacao, energia emocio-
nal, intimidade, aventura, valores e recordagao).
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Tabela 3
Idade dos entrevistados.

Tabela 4
Local de nascimento e
de residéncia.

Tabela 5
Local de nascimento e
de residéncia.
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Tabela 6
Efeitos da COVID-19 na
participagao pessoal no
entrudo.

LAZARIM: ANORMA DA PANDBEMIA

Esta sera a base da conceptualizacdo e da operacionalizacdao da experiéncia a ter
em conta no presente estudo empirico. Desta forma, na analise de conteddo das
entrevistas faremos a classificacao das unidades de contexto e dos segmentos mais
longos e expressivos dos respondentes em cada categoria, em quatro componentes:
emocao, participagao, animacao e normalidade.

Desta forma, em termos contextuais e de analise, agregamos as expressoes mais
emblematicas em cada categoria e subcategoria presentes na Tabela 2 relativas ao
impacto da COVID-19 em termos pessoais, para a localidade e a percegao dos en-
trevistados quanto ao futuro da festividade (Tabela 6, Tabela 7, Tabela 8 e Tabela 9).

Efeito Muito Moderado

“Afetou-me profundamente”;

“tirou-nos um bocadinho de nés”;

. . i “Num fomos a rua pusemos em casa em
“muito triste; uma falha dentro de nés; “faltou . .
. exposi¢ao nas nossas janelas, nas nossas
algo dentro de nés”; . X L
varandas e brincamos a mesma coisa”;

Afeto . .
ano vazio”; . , , -
fiz mascaras ( ...). SO que fiquei triste pelas

s mascaras nao sairem para a rua, nao haver
vai afetar porque as pessoas sentem mesmo

a falta disto”; entrudo’

“muito triste, muito triste parece que algo esta

a acabar”.

“Quem esta habituado, desde os anos 80, todos

0S anos participarmos nestas atividades cultu-

rais, de um momento para outro deixamos de

fazer, é muito dificil de aceitar”;

“fiquei muito triste foi o primeiro carnaval des-

de que me lembro que nao foi feito”;

“afetou muito, nao se participou em nada.

Afetou-nos a todos, o més de fevereiro era

sempre para fazermos as coisas”; “Ja ndo trabalhamos em condigoes”;
Participacao

“ja nao houve azafama”; “por motivos de salide ja nao participo”.

“nao fiz fardas; entristeceu-me por ndo poder
participar”;

“nao saiu de caretos como fazia nos ultimos

anos”;

“ia-me ‘encartar’ [sair de careto] pela primeira

»

vez.



FESTIVIDADES, CULTURAS E COMUNIDADES 427

Efeito Muito Moderado

“Um dia normal, eu estava em teletrabalho, nao

havia festa - é triste”;

“eu fiquei muito afetada porque é naqueles dias
que temos muita gente e aquele aparato todo”;

Animacao “toda a gente curiosa pelo entrudo e isso afe- -

tou bastante o nimero de visitantes”;

“nao viemos a Lazarim: revivemos o entrudo
em casa, eu a minha esposa e a minha filha co-
locando as nossas mascaras no dia de entrudo

e fizemos uma foto”.

“Nao foi muito ruim, ndo houve povo, nao
houve entrudo. Mas nés os artesdes pra-
ticamente pelo que vi todos fizemos, eu
fiz este ano 11 trabalhos, o meu filho fez
outros, fizemos isso na mesma como hou-

s . , vesse entrudo”;
Fiz uma mascara para marcar o ano”;

Normalidade . . “fiz mascaras”;
“apesar de tudo, ainda se fez um bocadinho de scaras;

negdcio”. . - S . -
‘como artesao se me prejudicou muito, ndo

notei muito por ter as vendas que costu-

mava ter”;

“fizemos na mesma as mascaras; houve até

mais procura”.
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Muito

Tabela 7 Efeito
Efeitos da COVID-19 em
Lazarim.

Afeto

“Tudo morreu; nao se fez”;

“ficou a freguesia mais triste”;

“esperemos que isto nao se repita; foi como uma doenga”;

“lazarinenses estavam de luto; uma nostalgia; um vazio”;

“a gente andava triste, mas pronto”;

‘o0 entrudo esteve presente no interior das pessoas de Lazarim”;

“afetou-nos muito, tivemos medo porque temos aqui pessoas com muita idade”;

“foi um travao, 0 Nnosso povo morreu, enquanto vinham aqui as nossas ‘popalidades’ que
estao em Lisboa, os nossos jovens que estao em Lisboa que vém ca e que este ano nao
vieram, foi uma morte, foi um pouco de morte para isto”;

“as pessoas este ano ficaram tristes e bastante afetadas com a nao realizacao do entrudo”;

“acho que o facto de nao haver festa... isto acaba por se tornar triste, agora nao ha nada”.

Participacao

“Nao vieram pessoas; nao se fizeram tantas mascaras; nao houve alegria”;

“esta a afetar muito o carnaval de Lazarim”;

“nao houve nada deixamos de viver o tradicional entrudo, as pessoas ficaram mais tristes,
mas ninguém tem culpa”;

“nao se fez nada: as pessoas andavam tristes”;

“um dia muito triste para a comunidade, toda a gente falava — no ano passado isto estava
cheio de gente, estdvamos a esta hora a brincar aos caretos”;

“afetou muito os negdcios, até pensamos que isto vai acabar”.

Animacao

“O carnaval nao foi feito e isso é prejudicial para a vila de Lazarim”;

“nao houve folia; afetou muito as pessoas; parecia um dia banal”;

“afetou a festa, a vivéncia da festa foi muito mais oculta, ela foi vivida também”;
“muito triste, ndo termos ca os folides esta alegria que é espetacular”;

“nao houve desfile; ndo houve testamento”;

“pandemia veio quebrar: ou se vai esquecer a tradi¢ao ou, pelo contrario, dar mais vontade
de realizar o entrudo”;

“as pessoas ficaram tristes, porque nao havia carnaval”;
“a festividade foi um corte, ficamos desiludidos com a situagao”;

“as pessoas vém todas e isso este ano nao aconteceu, as pessoas ficaram super tristes”.

Normalidade

“Os artesdos conseguem escoar o produto”.



FESTIVIDADES, CULTURAS E COMUNIDADES

Expectativas Positivas

“Deus queira que para o ano haja entrudo”;

“faz com que as pessoas valorizem mais aquilo que temos”;

Afeto - - o
“as geragoes futuras nao devem perder esta mistica do entrudo”;

“infelizmente sé damos valor as coisas quando nao as temos. Acho que as pessoas agora
dao mais valor”.

“Os meus netos sao fantasticos para isso”;
“disponivel para retomar tudo de novo”;
Participacao

“temos que arranjar uma solugao nem que seja com distanciamento”;

“no que depender de mim o carnaval vai continuar e a tradi¢ao vai continuar”.

“A festividade nunca podera deixar de existir”;
Normalidade “podera sempre existir, com mais regras, o entrudo nao pode acabar”;

“isto ja teve muitas paragens mas voltou com mais forca”.

Expectativas face ao futuro da festividade para Lazarim

“Tem que voltar para que as pessoas voltem a encontrar-se; para acabar o vazio que foi
este ano”;

“as tradigdes vao-se alterando, as novas tecnologias vao influenciar o futuro do entrudo,

as pessoas da aldeia vao querer voltar e fazer mais ainda, porque este ano sem nada foi
muito complicado”;

Positivas . .
“as pessoas ainda deram mais valor a festa”;
“para 0 ano estaremos ca, seja para o que vier”;

“no futuro havemos de fazer coisas novas”;

“no futuro vai ser igual”.

“As deixadas estao a ir por uma liberdade muito excessiva, sao muito picantes, os jovens de

. agora nao estao a ser bons uns para os outros”;
Negativas

“vai afetar porque ha pessoas que podem desistir, pois quebram o ritmo”.

“No futuro temos que estar preparados para contornar estas situagoes”;
Outras

“perde a festividade mas nao perde a mascara”.
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Tabela 8
Expectativas pessoais
face ao futuro da
festividade.

Tabela 9
Expectativas face ao
futuro da festividade
para Lazarim.
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Conclusoes

Através da “analise de contexto” das categorias “efeitos da COVID-19 na participagao
pessoal no entrudo’, “efeitos da COVID-19 em Lazarim”, “expectativas pessoais face
ao futuro da festividade” e “expectativas face ao futuro da festividade para Lazarim”,
concluimos que a nao ocorréncia do entrudo teve um impacto muito negativo na
comunidade, independentemente da idade, género ou local de residéncia, ou da for-
ma (ativa ou passiva) da participagao na festividade. A Unica excecao, a analise aqui
apresentada, foi-nos dada pelo grupo dos artesaos, ja que a maioria afirmou que a
nao realizagao da festividade teve um impacto pouco negativo na sua forma de par-
ticipacao, uma vez que a produgao das mascaras se manteve praticamente igual aos
anos anteriores: “ndao foi muito ruim, nao houve povo, nao houve entrudo. Mas nds os
artesoes praticamente pelo que vi todos fizemos, eu fiz este ano 11 trabalhos o meu
filho fez outros, fizemos isso na mesma como se houvesse entrudo”. Entendemos que
esta situagao pode criar um problema de futuro para esta festividade, uma vez que,
através da analise que realizamos, fica a impressao de que a mascara nao precisa do
entrudo para existir e de que a mascara, como bem cultural, podera subsistir sem o
carnaval. Sera importante refletirmos sobre esta possibilidade, de que um elemento
de uma determinada festividade, neste caso a mascara de amieiro, se possa vir a tor-
nar de tal forma preponderante que praticamente se isola da sua prépria festividade.

No entanto, todos, entre 0s mais jovens e 0s mais idosos, estao dispostos a auxiliar e
a proteger a tradicao de Lazarim e todos tém a certeza de que a festa voltara e ainda

”, «

com “mais forga”: “As pessoas ainda deram mais valor a festa”.
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Resumo

O presente texto descreve as implicacoes da pandemia nas festividades de uma co-
munidade tradicional no interior do estado da Paraiba, Brasil. A comunidade quilom-
bola do Matao realiza anualmente o dia da consciéncia negra, momento este parti-
lhado com a presenca de comunidades tradicionais vizinhas. Este espago é permeado
por um latente simbdlico nomeado por “totem territorio quilombo” (Tessarotto, 2021),
que, em tempos de isolamento social, encontrou sentidos no “aquilombar-se”, onde
seus membros recolheram-se no “espaco mundo do quilombo” A festividade anali-
sada em 2021 transcorreu facilitada por um conjunto de agoes: do projeto de letra-
mento infantojuvenil Escrilendo e das oficinas do grupo de percussao e danca afro
OloduMatao. A intervencao destes projetos mediou este encontro das criangas, mu-
lheres, jovens, adultos e idosos em performances que serao descritas em trés fases:
uma primeira de descricao deste espaco geografico/seus sujeitos; uma segunda de
analise das ag¢oes do Escrilendo e do OloduMatao; e, a Ultima, de analise dos registros
imagéticos da festividade de 2021, disponiveis na internet. A referida analise pre-
tende apresentar a riqueza deste simbolico capturado e rememorado por parte dos
quilombolas que resistem as fragmentacdes do “tempo de turbilhao” da midiatizacao
(Braga et al, 2017; Fausto Neto & Sgorla, 2014; Rosa, 2016).
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Figura 1

Os atravessamentos
dos dispositivos
interacionais na
comunidade negra.

O acoplamento do
programa de inclusao
digital do Governo
Eletronico de Servigos
de Atendimento

ao Cidadao com

seus novos/outros
enderecamentos

no espago mundo
(comunidade
quilombola).

Créditos. Marco Antonio
de Oliveira Tessarotto
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Palavras-Chave

festa da consciéncia negra, comunidade quilombola, COVID-19, formas de resisténcia

Introducao

O presente artigo pretende descrever as afetacoes da pandemia da SARS-CoV-2 nas
festividades do dia da consciéncia negra na comunidade quilombola do Matao, na
cidade de Gurinhém, localizada no Agreste paraibano no Brasil. O artigo parte da
observacao da festividade de 2021, 2 anos apds o processo de isolamento social, mo-
mento este em que a comunidade quilombola encontrou sentidos no “aquilombar-se”
porque nos anos de 2020 e 2021 seus membros recolheram-se no “espago mundo do
quilombo”, nao permitindo a entrada/reuniao com pessoas de fora da comunidade.

O dia 20 de novembro faz meméria ao assassinato do lider do maior quilombo do
Brasil, Zumbi dos Palmares, na Serra da Barriga em Alagoas, marco este em que as
comunidades quilombolas rememoram o quilombo como espago de resisténcia con-
tra as forgas do regime escravocrata. A festa de 2021, vivenciada em dezembro, foi
possivel apos a publicacao de decreto estadual que autorizou a reuniao de pessoas
com duas ou mais doses da vacina contra a COVID-19, norma esta a ser exigida tanto
para os quilombolas, como para os visitantes.
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Figura 2

Os atravessamentos
dos dispositivos
interacionais na
comunidade negra.

O acoplamento do
programa de inclusao
digital do Governo
Eletrénico de Servicos
de Atendimento

ao Cidadao com

seus novos/outros
enderecamentos

no espago mundo
(comunidade
quilombola).

Créditos. Marco Ant6nio
de Oliveira Tessarotto.

As festividades do dia da consciéncia negra possuem especificidades que deman-
dam uma descricao analitica dos processos que se articulam no tecido social da
comunidade. Tais processos sao compostos por uma teia complexa de elementos e
disposigoes sociais, que vao das relagoes familiares e comunitarias aos aspectos de
ordem cultural, a exemplo das vaquejadas, dos festejos juninos, dos casamentos e
das confraternizagcdes comunitarias que antecedem ao dia da consciéncia negra.

Quem Faz a Festa? Juventudes e Tecnologias em Disputas
e Negociacoes

Neste topico passamos a descrever as nuances que antecedem os festejos do dia da
consciéncia negra. A comunidade quilombola do Matao é essencialmente composta
por criangas e jovens, que passaram a ser atravessados pelos dispositivos interacio-
nais, dispositivos onde este “ser negro/quilombola”, que esta situado/territorializado
no Agreste paraibano, € forjado nas tramas das redes sociais, de forma referencial,
no meio Facebook.

As imagens (Figura 1 e Figura 2) apresentam estes jovens quilombolas e os modos
pelos quais eles/as se descobrem no processo interacional, e destas negociagoes
resultantes das interacoes observamos os desdobramentos dos vinculos do local
(do espago mundo) e do global, que se vao articulando em novas narrativas e movi-
mentos, descritos em “idas e vindas” entre o territdrio fisico da comunidade (local do
simbolico/mistério/totem) e o digital (dos jogos de disputa/fragmentacdes), do que
pode ou nao ser postado nas redes sociais.
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Figura 3

Imagem de satélite da
comunidade quilombola
do Matao.

Nota. Imagem de
satélite mais atual
(14/02/2020) apresenta
a organizacgao espacial
da comunidade
quilombola do Matao,
Gurinhém (Paraiba).
Créditos. Google Earth
© 2021 Google, Maxar
Technologies
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A digitalizagao da comunidade quilombola teve inicio em 2014 com a implementagao
do programa de inclusao digital do Governo Eletrénico de Servicos de Atendimento
ao Cidadao. O programa prové acesso a internet via satélite em locais remotos e iso-
lados geograficamente. O ambiente digital e suas plataformas sao constituidos por
conteudos geridos por programacao e indexacao informacional, cujos mecanismos
sao refinados por uma inteligéncia artificial compreensiva que direcionam os usuarios
para uma “tecnologia da alma” (Ferreira, 2016, 2021) e fortes vinculos de afetividade e
intersubjetividade, tensionando estes jovens entre dois campos, o da cultura/tradicao/
necessidade de preservacao das festividades e os ritos/ritmos do digital.

As Origens da Comunidade: Do Territorio Fisico as Redes

A festividade do dia da consciéncia negra acontece anualmente na comunidade re-
manescente de quilombo do Matao, que se originou a partir dos descendentes de ex-
-escravos fugidos da Fazenda Mata Negro em meados do final do século XIX, quando,
em 1875, estabeleceram-se seus primeiros habitantes em uma area de mata virgem
e fechada entre os municipios de Gurinhém e Mogeiro, cidades situadas no Agreste
paraibano, a 80 km da capital Joao Pessoa (Figura 3).

Conforme a tradicao oral, os moradores do Matao tém sua origem a partir de trés
pessoas, Manoel Rufino, Ant6nio e Edwiges, fato este narrado em entrevistas com os
moradores durante a elaboragao do relatério técnico de identificagao e delimitacao
que, posteriormente, foi analisado para elaboragao do titulo de emissao da terra.

A historia do municipio de Mogeiro (Paraiba) reconta a formagao do quilombo e de
seus habitantes: “em uma terra, situada nas fraldas da Serra do Matao, no municipio
de Mogeiro, onde habitam aproximadamente 100 familias, de negros, precedentes
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da Fazenda dos Joao Ludovico de Melo Azedo, denominados Fazenda do Mata Nego’
(Prefeitura Municipal de Mogeiro, como citada em Batista & Souza, 2013, p. 7).

A comunidade atualmente é composta por cerca de 48 familias, constituidas, em
média, por 180 pessoas que descendem de um unico tronco familiar, “os Rufinos’,
sobrenome do seu fundador, Manoel Rufino. A estrutura social e de posse da terra
no Matao é coletiva desde sua fundagao, como revelam as narrativas que destacam
seu fundador Manoel Rufino, “sempre trabalhando, criando gado, plantando algodao,
negociando, tornando-se personagem central” (Batista & Souza, 2018, p. 378).

A historia do quilombo do Matao e sua luta por sobrevivéncia nao é muito diferente
das realidades vivenciadas pelos habitantes da regiao nordeste do Brasil. A migracao
para os grandes centros urbanos representa uma “melhoria nas condigdes de vida”
(Batista & Souza, 2013, p. 9) e o trabalho na construgao civil € uma solugao encon-
trada por alguns jovens e adultos habeis da comunidade. Essa forma de trabalho e
permanéncia dos homens nos centros urbanos permite afirmar que a organizacao do
quilombo do Matdo é matriarcal, cabendo as mulheres tomar decisdes na auséncia
dos homens no cotidiano da comunidade.

Percebemos que o trabalho é um fend6meno daqueles que trouxe uma profunda mu-
danca nas interacoes sociais da comunidade, uma vez que retornados da ambiéncia
urbana com suas dinamicas, os choques culturais se tornavam cada vez mais latentes.

O conceito de “territorio” é aqui mobilizado para revelar um elemento de identidade
destes grupos sociais, falando deste territério como espaco de lutas e conquistas, que
atuam afirmando identidades que se retroalimentam por profundas raizes mantidas
pelos lacos de solidariedade organica préprios destas comunidades tradicionais. Sobre
esta forma de resisténcia, Maria Teisserenc e Pierre Teisserenc (2018) explicam que:

a organizagao desses antigos escravos em comunidades de fugitivos repousou
na transformacgao de estratégias individuais de fuga numa estratégia coletiva
que, em fungao das circunstancias e do contexto, permitiu aos antigos escra-
vos se protegerem coletiva e individualmente contra os riscos de denuncia ao
se constituirem em comunidades e resistirem contra as pressoes oriundas do
exterior, de maneira a garantir a sua autossubsisténcia e, a0 mesmo tempo, a
desenvolver uma vida social especifica, partilhando um destino comum. (p. 58)

Este “partilhar de destino comum” retrata uma das vertentes e lutas por reconheci-
mento destes sujeitos, revelando uma “‘complexificacao dos lugares”, onde as redes
digitais criaram outras ubiquagoes no territério fisico da comunidade. Se ontem, a
cidade representava a ruptura com o territério e o0 modo de vida tradicional, hoje,
os quilombolas estao praticando suas “expectativas de cidade” em condigoes de pre-
senca no quilombo. A comunidade quilombola do Matao ao realizar anualmente, no
més de novembro, este encontro para festejar o dia da consciéncia negra, mobiliza
em suas esferas interacionais os mesmos lagos de pertenca, seja entre os moradores
da comunidade, seja com os visitantes presentes. O quilombo se converte em um
espaco de acolhimento amplificado, onde a comunidade recebe o mundo (Figura 4).
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Figura 4

Publico presente na
festa da consciéncia
negra no Matao.
Créditos. Marco Ant6nio
de Oliveira Tessarotto.
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Em nosso caso, descrever este jovem quilombola, que constroi identidades/personas,
€ analisar seu caminhar contra as antigas relacoes e lugares postos social e tradicio-
nalmente, reafirmados por uma coletividade. Os festejos da comunidade quilombola
nos permitem enxergar uma parcialidade das agoes/interagoes que ocorrem naquele
espago, uma vez que algumas laténcias e fungoes sociais permanecem em modo off-
-line, sendo transmitidas oralmente e solucionadas entre seus membros.

Ao descrevermos esta complexidade de interrelacdes historicas e espaciais, vimos
que as comunidades negras tém se organizado de diversas formas para serem re-
conhecidas na condicao de povos tradicionais que almejam visibilidade, estratégia
esta adotada para atrair o visitante a conhecé-los para além dos livros de historia do
Brasil e desmistificar onde estao e quem sao estes sujeitos na atualidade. A comuni-
dade quilombola do Matao faz parte de um conjunto de agdes que sao organizadas
por coordenagoes e associagoes que objetivam valorizar o sentido da coletividade,
“da garantia de reproducao social, de uma busca por justica a partir das suas formas
de existéncia e de redes de solidariedade” (Bargas & Cal, 2020, pp. 493-494).

Na Paraiba, as comunidades quilombolas estao articuladas as agoes da Associacao
de Apoio as Comunidades Afrodescendentes, 6rgao deliberativo vinculado a
Coordenacgao Nacional de Articulagao das Comunidades Negras Rurais Quilombolas.
O papel da associacao é o de localizar e identificar comunidades negras no esta-
do da Paraiba, formalizar e apresentar a Fundacao Palmares a autoidentificagao da
populacao quanto a condicao de territério remanescente de quilombo, prestando
assisténcia e sinalizando perante os érgaos competentes, pleitos nas esferas federal,
estadual e municipal, com vista ao direcionamento das politicas publicas de assis-
téncia social conforme previsto no ordenamento juridico.
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Um segundo “brago” da Associacao de Apoio as Comunidades Afrodescendentes é
sua atuagao no acompanhamento dos tramites administrativos, informando a comu-
nidade acerca dos apoios institucionais em andamento, bem como assistir as inicia-
tivas de organizagoes nao governamentais e de parceiros solidarios as urgéncias das
comunidades quilombolas. Essa entidade foi responsavel, inicialmente, por prestar
suporte ao grupo de danca afro OloduMatao existente na comunidade do Matao.
Este grupo é responsavel por retroalimentar o patrimonio simbolico e cultural desta
juventude que organiza as festividades do dia da consciéncia negra.

O espaco do territério quilombo atua reconstruindo os corpos dilacerados pelo digital
porque a imagem do jovem quilombola que surge nas redes sociais € uma reelabo-
racao, tentativa contra seu proprio apagamento. Nessas imagens ‘que vao e voltam
cruzando tempos distintos, € que nos parece ser possivel encontrar as (r)existéncias
(...) sao imagens que teimam em emergir, s3ao rastros e restos coletivos” (Resende et
al., 2019, p. 486), de suas coletividades, tradi¢oes e dos elos de conexao (festas).

Laténcias do “Totem Territorio Quilombo”em Tempos de
Pandemia

Os tempos de isolamento social pela pandemia do COVID-19 impuseram igualmente
a comunidade quilombola restricdes de visitas e reunides nos espagos comunitarios,
inclusive os ensaios do grupo de danga e de percussao afro OloduMatao, em largo
periodo no ano de 2020. Entretanto, o trabalho do projeto de letramento infantoju-
venil chamado Escrilendo adaptou meios de biosseguranca e formas didaticas para
continuar estimulando as criangas e adolescentes da comunidade na escrita e leitu-
ra, destacando o letramento de obras étnicas e raciais, individualmente ou em suas
proprias casas, com a presenc¢a das mediadoras locais, jovens da comunidade com
cursos na area da pedagogia.
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Figura 5

Acoes desenvolvidas
pelo Escrilendo
quilombola —
sequéncias didaticas
das agdes do Escrilendo
quilombola.

Créditos. Marco Antonio
de Oliveira Tessarotto,
2022. Disponivel em
http://escrilendo.
blogspot.com/2021/05/
escrilendo-continua-as-
suas-atividades.html
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Figura 6

Acoes desenvolvidas
pelo Escrilendo
quilombola —
sequéncias didaticas
das agdes do Escrilendo
quilombola.

Créditos. Marco Antonio
de Oliveira Tessarotto,
2022. Disponivel em
http://escrilendo.
blogspot.com/2021/05/
escrilendo-continua-as-
suas-atividades.html
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O projeto Escrilendo, apoiado inicialmente com recursos e suporte financeiro de ita-
lianas, recebeu apoio institucional do Ministério Publico do Trabalho (2.7 Vara de
Campina Grande), que em parceria com a organizagao nao governamental Casa dos
Sonhos encaminhou durante todo ano de 2020 e primeiro semestre de 2021 recur-
S0S necessarios para os materiais escolares e cestas basicas destinadas as familias
das criangas/jovens participantes do projeto de letramento e do grupo de danga/per-
cussao afro OloduMatao. No Escrilendo, as criangas e adolescentes da comunidade se
tornaram responsaveis por mediar saberes e formas de prevencao da COVID-19 entre
0s membros da comunidade quilombola. As atividades vivenciadas com as criangas
se encontram publicados e disponiveis no YouTube (Banal, 2020), material este, pla-
nejado pelas mediadoras e com a participacao direta das criangas envolvidas.

Assim, gragas a iniciativa do Escrilendo, houve a adogao de uma estratégia de combate
a desinformacao, por meio de processo educativo, contextualizado sobre a pandemia
na comunidade quilombola. Importante dizermos que restou evidente a laténcia do
“totem territorio quilombo’, que se revela em um dos trabalhos das mediadoras do
projeto Escrilendo na comunidade do Matao. Em um dos videos publicados no YouTube
(Banal, 2020), observamos o papel e o protagonismo das criangas que apresentam
seus aprendizados e cuidados sobre os procedimentos de biosseguranga com uso cor-
reto das mascaras e a higienizagao com o alcool em gel, quando nas imagens uma
das criangas se apresenta realizando uma reveréncia ao “totem territoério quilombo”. A
inferéncia dos “pés descalcos” em contato com o solo fisico da comunidade, a sombra
do verde que a envolve, realiza esta conexao do cuidado sanitario com o respeito ao
espaco da ancestralidade, do simbolico e das afetividades compartilhadas entre seus
membros, em perfeita harmonia com a natureza (Figura 7).

A extragao do video publicado na rede de compartilhamento de videos do YouTube
releva aquilo que Beatriz Corsino Perez (2020) trata como:

as experiéncias de infancia e juventude se constituem a partir das relagoes
que criangas e jovens estabelecem com o territorio, seus usos e apropriagoes,
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e os modos de subjetivacao diante dos conflitos vivenciados na comunidade.
As criangas se apropriam do territdrio através das brincadeiras coletivas reali-
zadas ao ar livre, em que exploram os espacos, interagem com a terra, bichos,

plantas e arvores. Para elas, estes elementos podem ser “enfeiticados”, “assom-
brados” e guardar algo de “sagrado” (p. 1)

Este “sagrado” permeado por segredos ancestrais encontra-se totalmente desco-
nectado da ambiéncia digital e dos olhares curiosos dos pesquisadores/cientistas/
publico externo, pois observamos que “as relagdes que estabelecem entre si, numa
perspectiva de valorizagao de seu modo de vida” (Perez, 2020, p. 11), proprias dos
quilombolas que resistem contra os tempos de distopia social provocados pela pan-
demia (Figura 8, Figura 9, Figura 10).

A experiéncia da festa da consciéncia negra em seu recolhimento e na abertura (“p6s-
-pandemia”) revelou dinamicas préprias jamais experienciadas. Na Figura 10, os idosos
participaram de representacao, fazendo alusao ao trabalho penoso dos jovens quilom-
bolas na construcao civil nos grandes centros urbanos, sendo que, durante a pande-
mia, muitos destes desempregados foram assistidos pelos idosos com suas pensoes/
aposentadorias. Nas demais imagens (Figura 11, Figura 12 e Figura 13), observamos
0 protagonismo das criangas e dos jovens participantes do Escrilendo e do grupo de
percussao e danga afro OloduMatao nas festividades do dia da consciéncia negra.

Ao avaliarmos as experiéncias vivenciadas pelos moradores da comunidade remanes-
cente de quilombo do Matao, retomamos importantes consideragdes sobre o poder
e mistério deste “totem territorio quilombo” que atravessa as disjungdes dos tempos
(antes, durante e “p6s-pandemia”), que reorganizou as praticas sociais da comunidade
(preparagao coletiva das festividades) e retoma importantes questdes sobre a solida-
riedade organica tao presente nestas comunidades tradicionais, independentemente
do alinhamento politico/ideologico/religioso de cada um/a da comunidade.
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Figura 7

Laténcias e conexoes
com o totem territorio
quilombo (Escrilendo).
Créditos. De 2020 06

01 Turma de Josefa

- Escrilendo Matao
(00:01:17), por A. Banal,
2020. Copyright 2020
de Marco Tessarotto.
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Figura 8

Encontro geracional dos
idosos com os jovens na
comunidade.

Créditos. Marco Antonio
de Oliveira Tessarotto.

Figura 9

A forga da juventude
nas dinamicas sociais
da comunidade.
Créditos. Marco Ant6nio
de Oliveira Tessarotto.
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Consideracoes Finais

A circulacao midiatica acelerada pelo programa de inclusao digital do Governo
Eletrénico de Servigos de Atendimento ao Cidadao imprimiu novos e outros tempos
a comunidade quilombola, que passou a ser atravessada por um intenso trabalho
de negociagao para o reconhecimento do status de cidadania destas criangas e jo-
vens quilombolas, dentro e fora da comunidade, onde observamos o meio Facebook
atuando na condigao de microcomunidade de sentidos.

Nesta intensa rede de negociagao, podemos afirmar que o “totem territério quilom-
bo” atua fortalecendo este espaco de acolhida permanente. As criangas, ao atingirem
a adolescéncia/juventude no projeto Escrilendo, passam a transmitir forca simbolica
capaz de transformar os movimentos e performances do grupo de dancga e de percus-
sao afro OloduMatao, que acolhe um ser revestido de suas identidades, destas sabe-
dorias vivenciadas e partilhadas no espaco mundo da comunidade, que transborda
em sentidos revelados nas festividades do dia da consciéncia negra.

Vislumbra-se que, mesmo diante das condigoes externas, dos cenarios de distopias, a
comunidade quilombola do Matao continuara resistindo e seguindo adiante, media-
da pelo “mistério” energético deste festejar, brincar quilombola.

Agradecimentos

Agradecimentos a Comunidade Quilombola do Matao pelos sinais de resisténcia
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Figura 10

As criangas e o futuro
da festividade do Dia da
Consciéncia Negra.
Créditos. Marco Antbnio
de Oliveira Tessarotto.
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contra os tempos distopicos. Os elogios se estendem as agoes do Projeto Escrilendo
Quilombola e pelos grupos de dancga e de percussao nas comunidades quilombolas
do Matao e do Matias pela beleza, alegria e no agir sensivel dos seus jovens so-
nhadores que portam consigo a responsabilidade de uma histéria rica marcada por
resisténcias e formas de existir no mundo.
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identitarias das comunidades. Quer se trate de romarias ou festejos carnavales-
cos, encenagoes dramaticas ou rituais religiosos, as festas pontuam os tempos
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dades revigoraram-se nas ultimas décadas e estes processos de transformacgao
e ressignificacao solicitam debate e reflexao.

Com contribuicoes de investigadores oriundos de varios continentes, esta obra
reune 35 trabalhos apresentados no congresso internacional “Festas, Culturas
e Comunidades: Patrimonio e Sustentabilidade” Reune um conjunto de pesqui-
sas em curso sobre as festas numa perspetiva que privilegia a relacao entre as
festividades e as comunidades, abarcando as culturas e as identidades festivas,
a (re)valorizagao da tradicao e a sustentabilidade cultural e dos territorios. Para
além disso, e perante as tendéncias contemporaneas, sao topicos centrais des-
ta publicacao as politicas e processos de patrimonializacao das festas, a sua
mercantilizacao e turistificacao e a relacao entre as festas, a cultura e o poder.
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