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Resumo

A festa nao existe apenas num espago e num tempo concretos, como faz
dessas categorias elementos essenciais para a sua afirmagao como recurso
utilizado pelas comunidades nos processos sociais que as constroem. Por
outro lado, considerando as dinamicas contemporaneas, a festa encontra
nos processos de turistificacao e patrimonializacao vetores substantivos da
sua configuragao como produto com valor de mercado. O valor simbélico
do reconhecimento decorrente da patrimonializagao pode materializar-se
nos proventos que o turismo gera, mas a contrapartida, frequentemente
indesejada, é o esbatimento do sentido comunitario da festa. Estas ideias
genéricas, que se ajustam de forma diferente a cada festa concreta, encon-
tram uma expressao singular no caso da Bugiada e Mouriscada de Sobrado:
percebe-se a vontade de patriménio, mas o que mais imediatamente se ob-
serva, e se sobrepde a essa vontade, é o forte sentido comunitario que a
festa mantém. Neste texto argumentaremos que embora essa festa se es-
truture na base de uma antinomia explicita (mouros versus cristaos), o seu
sentido mais profundo é intracomunitario, assentando numa relagao tensa
e simultaneamente complementar entre uma geragao que emerge (jovens/
mouriscada) e uma outra que lhe cede o passo (seniores/cristaos).
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O Espaco e o Tempo da Festa

O tempo e o espaco, coordenadas fundamentais que orientam a nossa ex-
periéncia social, sao igualmente decisivos para um entendimento critico da
festa, quer dizer, do papel que esta desempenha em processos sociais que
a transcendem mas nao a dispensam. Se o espaco da festa tende a ser fixo
e rigido, implicando, quase sempre, a fixacao de trajetos, circuitos e lugares
centrais; o tempo que a festa projeta tende a dilatagao, extravasando o tem-
po real da experiéncia, projetando-se no passado e antecipando o futuro. O
espaco configura-se, portanto, em pontos definidos que o fecham, enquanto
o tempo se configura numa linha ininterrupta, sendo ambas as figuras es-
senciais a prevaléncia do valor comunitario da festa. Assim, a antiguidade de
uma festa comprova a sua relevancia para a comunidade que a reivindica
como sua na condi¢ao de a essa antiguidade se associar a perpetuacao de
uma tradicao aferivel pela fixidez de alguns signos — o mesmo espaco, as
mesmas praticas, 0 mesmo espirito. Desenha-se, assim, uma relacao, que em
alguns casos pode ser tensa, entre a fluidez real do tempo — aferivel na
alteracao dos modos de producao e de reprodugao da comunidade — e a
fixidez ideal da festa, de que dependem valores que se tornaram centrais na
contemporaneidade, nomeadamente os de autenticidade e tradicio. E neste
sentido que pensar a festa no tempo vai muito além de considerar a histdria
da festa.

Observando a linha do tempo, tracando a sua cronologia, a festa oferece-se
ao historiador como qualquer outro objeto de inquirigao, objetivavel den-
tro das condicoes de objetificacao historica (Blake, 1959/1984). Olhara os
cartazes de festas passadas, lera os programas oficiais, consultara velhos
jornais e, talvez, sonde a memoria dos participantes. Conseguira perceber,
dessa forma, o que é frequentemente impercetivel para quem vive a festa
a partir da comunidade: a distingao entre efeitos conjunturais e mudangas
estruturais; a ligacao destas mudancas a processos globais de transforma-
¢ao social; a tensao entre narrativas convencionais sobre a festa e narrati-
vas emergentes, por exemplo as que se centram na valorizagao patrimonial
ou no potencial turistico de uma festa que se transfigura em produto?. Esta

1 Foi neste sentido que, ha ja duas décadas, consideramos a dindmica das Festas do Povo de
Campo Maior (Cunha, 2003).
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leitura distanciada da festa e da sua transformacao é frequentemente im-
percetivel para quem dela participa diretamente, nao por nao ter conscién-
cia de que a festa foi mudando ao longo do tempo, mas por lhe dar valor
enquanto artefacto que favorece a imaginagao de uma comunidade que se
perpetua. Se a vida da comunidade se dilata no tempo, nela incorporando
0S que ja morreram, mas também os que vao nascer, a festa, para ser o seu
espelho, deve também ter essa elasticidade, ou seja, viver numa espécie de
atemporalidade ideal. Evidentemente que este entendimento da festa nao
€ generalizavel, importando considerar as singularidades que enformam
cada festa, como adiante veremos.

A espessura temporal é parte da festa de varias formas. Desde logo porque
o tempo da festa se destaca do tempo comum, como de forma tao enfatica
tem sido observado?. O que aqui nos interessa, porém, é um manuseamen-
to do tempo que tem uma outra natureza. Na sua relagao com a festa, a
temporalidade torna-se uma matéria ductil, através da qual se desenham
narrativas de consenso e de dissenso, quer dizer, através da qual a festa,
além de lugar de encontro e convergéncia, se mostra também como espaco
de disputa, governando relagdes tensas, seja entre dinamicas de mudanga
e formas de resisténcia a essa mudanga, seja no que decorre do posiciona-
mento estratégico dos agentes face a festa enquanto produto ductil. Neste
sentido, importa densificar o ébvio que esta contido na afirmacao de que
a festa muda na sua forma e conteudo, introduzindo a interrogagao acerca
das forcas que governam essa mudancga. Também neste caso, cada festa vale
por si, importando considerar as suas dinamicas especificas — os processos
de patrimonializacao sao um bom exemplo, ja que se o reconhecimento
de valor que decorre desses processos gera um espago de consenso, uma
visibilidade acrescida pode gerar,em alguns grupos, temor por uma hipoté-
tica descaracterizagao. Requer-se uma analise que apele a consideragao de
alguns indicadores, ainda assim bastante transversais, os mais relevantes
dos quais talvez sejam os indicios de patrimonializacao e turistificagao da
festa e a avaliagao, certamente subjetiva, mas relevante, de quem mais se
aproveita dos beneficios materiais que a festa gera.

O reconhecimento do valor patrimonial e do potencial turistico abre inevi-
tavelmente fortes conexdes entre local e global, alimentadas pela relacao
dialética entre tradigao e modernidade ou, dizendo de outra forma, entre
o cosmopolitismo da experiéncia urbana contemporanea e o simulacro da

2 Que a festa é um excesso permitido notara-o ja Freud, nomeadamente em Totem e Tabu, mas
dela pode também dizer-se, mesmo levando em conta as suas multiplas faces, que “a festa é uma
qualquer actividade ritual correlativa da organizagao social do tempo” (Valeri, 1994, p. 406).
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recuperagao de um tempo e de uma condicao de equilibrio e harmonia que
sempre remetem para um passado difuso, em grande medida fantasioso.
Estas representacdes, que nos falam da festa como ela é e de como deve
ser, sao indissociaveis de uma materializagao concreta, a que se produz na
interacao entre vontade de patriménio e impulso turistico e que faz da festa
um produto com valor de mercado, capaz de gerar proventos que se redis-
tribuem de forma desigual na comunidade e fora dela.

Turistificacao e patrimonializagao nao sao, no entanto, fatores necessaria-
mente convergentes, o que facilmente se percebe quando olhamos cada
festa na sua especificidade. Expressao de um tempo histoérico e de uma rea-
lidade social concretos, esses vetores podem até ser encarados em contra-
posicao: se o turismo transporta consigo uma dindmica de mudanga, a vonta-
de de patrimonio assenta num principio de preservagdo. Desenham-se, assim,
dois riscos de transgressao que fazem perigar a festa no que ela representa
para a comunidade: de um lado, o do excesso de mudanca que a descarac-
terize; do outro, o da teimosia na preservacao de tradigdes que deixaram
de ter relevancia para quem faz e vive a festa. Nao se trata, simplesmente,
de escolher entre preservacao e mudanga, ja que quando olhamos a festa a
partir dos fatores que a transformam, transfiguram e, por vezes, dinamitam,
facilmente percebemos como estes sinais se cruzam e mesclam, complexi-
ficando qualquer escolha.

O impulso turistico e a patrimonializagao sao fendmenos com grande lastro
historico, sendo ambos indissociaveis dos movimentos politicos, sociais e
culturais que conduziram ao que podemos chamar “modernidade tardia™.
Podemos ver o turismo como uma das expressoes da expansao do modo
de produgao capitalista, decorrente da naturalizagao de uma gestao com-
partimentada do tempo que passa a incluir o lazer e a sua fruicao segundo
modalidades consensualizadas, de deslocagao no espaco e de rutura com o
tempo comum (Corbin, 1995/2001). No que diz respeito a patrimonializa-
¢ao, impde-se liga-la a configuracao de uma territorialidade convergente
com a nacao, modelo cuja eficacia depende da valorizacao do passado, ele-
mento fundamental para a criagao de uma identidade cultural ajustada ao
moderno Estado-nagao. A modernidade tardia fundiu estas duas correntes,
reorientando os processos de patrimonializagao para um modelo que nao

3 Com o uso desta expressao nao se pretende tomar partido no debate acerca da ideia de “rutura”,
preferida pelos pds-modernos, ou da continuidade, adotada por autores como Giddens ou Bauman.
Note-se, no entanto, que os fatores dindmicos que aqui se convocam — patriménio e turismo —
sao claramente produtos da modernidade, pelo que, neste caso concreto, a ideia de continuidade
parece a que melhor se ajusta.
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dispensa o Estado-nagao, mas que claramente o transcende, estruturando
uma complexa relacao entre local (por exemplo destacando atributos re-
gionais) e global (aferi¢do pela instancia maxima, mas nao exclusiva, que é
a Organizagao das Nacoes Unidas para a Educacao, a Ciéncia e a Cultura).
Em clara articulacao com este movimento, o desenvolvimento da atividade
turistica levou a uma crescente segmentagao, juntando aos cldssicos trés
“S” — sea (mar), sun (sol), sand (areia) — outros produtos de consumo, entre
0s quais se destaca a cultura e o patrimonio. Voltaremos a esta questao na
parte final deste trabalho, mas é neste ponto que importa considerar a festa
nos seus sinais concretos.

Patrimonio e Turismo: Novos Sentidos Para Velhas Praticas

A Bugiada e Mouriscada de Sobrado parece viver hoje enredada em sinais
contraditérios. Se por um lado existe um desejo de reconhecimento da festa
que passa pela sua validacao formal enquanto patriménio imaterial®, por
outro lado percebe-se algum receio relativamente aos efeitos de cresci-
mento eventualmente excessivo do turismo que faga perigar o sentimento
comunitario, ou bairrista, ainda tao presente nesta festa. Esta é, bem enten-
dido, uma leitura bastante impressiva e simplificadora, que nao considera a
comunidade na sua complexidade, apenas dando conta, a traco grosso, de
um sentimento que facilmente se percebe na vila de Sobrado. Em todo o
€aso, a evidéncia destes sinais, desta combinagao entre o entusiasmo pelo
reconhecimento e o temor da descaracterizagao da festa, mostra algo que
nos parece indesmentivel: trata-se de uma festa viva e dinamica, ou seja,
de um acontecimento calendarizado e ritualizado que permanece relevante
na vida da comunidade. Importa perceber que a comunidade sobradense é
hoje uma realidade complexa, bem distinta da expressao organica que tera
tido no passado, mesmo daquela com que Gallop (1936/1961) contactou no
inicio da década de 19305

A instalacao de unidades fabris e os processos migratérios, com grande
intensidade na década de 1960, somados as dinamicas contemporaneas,

4 Este texto insere-se num projeto de investigacao, Festivity: Festa, Patrimdnio Cultural e Susten-
tabilidade Comunitdria. Investiga¢do e Comunicagdo no Caso da Bugiada e Mouriscada de Sobrado
(PTDC/COM-CSS/31975/2017), que surgiu em resposta, pelo menos numa primeira fase, a um
desafio langado por quem organiza a festa.

5 A localidade de Sobrado é uma vila que integra a Unido de Freguesias de Campo e Sobrado
estando integrada no municipio de Valongo, distrito do Porto. De acordo com os censos realizados
em 2021, esta Uniao de Freguesias conta com 15.280 habitantes, ndo apresentando variagao sig-
nificativa relativamente aos censos anteriores (Instituto Nacional de Estatistica, 2021).
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fazem de Sobrado uma comunidade composta de muitas camadas, sendo
esta festa um importante elemento agregador. Percebe-se, portanto, quao
relevante pode ser, neste caso, o equilibrio entre reconhecimento e preser-
vacao: o primeiro garantido pela patrimonializacao; o sequndo ameacado,
entre outros fatores, por um eventual excesso de exposicao. Nao é assim
em todos os casos. Por exemplo, a evolucao histérica das Festas do Povo
de Campo Maior, recentemente classificadas pela Organizacao das Nagoes
Unidas para a Educacdo, a Ciéncia e a Cultura como patriménio cultural
imaterial da humanidade, confronta-nos com uma realidade bastante dife-
rente, mostrando como uma forte aceleragao dos instrumentos de divulga-
¢ao turistica, sobretudo apds a década de 1980 (Cunha, 2003), conduziu a
um redimensionamento da festa que permitiu fazer dela um cartaz turistico
de grande impacto a escala nacional, alargando-se mesmo para la das fron-
teiras, sobretudo para a Extremadura espanhola.

No caso de Campo Maior, nao se trata de manter a festa numa modalidade
estritamente comunitaria ou mesmo da preservagao do seu design organi-
zativo ou estético. Ao contrario, sofreu o impacto de uma mudanga multi-
dimensional — desde o modo de organizagao ao financiamento, passando
pela valorizacao das flores de papel como expressao artistica e pela fragili-
zagao das interagoes estritamente locais — que, no entanto, nao erodiu ne-
cessariamente as narrativas sobre a festa, que continuou a ser apresentada
como se nao tivesse atravessado estas transformagdes e ruturas.

De forma diferente, embora convergindo nos resultados, deve ser conside-
rado o abuso da ideia de preservagao associado ao patrimonio, sobretudo
quando conduz a uma cristalizacao de praticas que se descontextualizaram
e perderam sentido para a comunidade. De forma meramente ilustrativa,
considere-se a reintroducao, em 2014, da Corrida do Porco Preto nas festas
de Sao Joao de Braga. Documentado desde o século XVI, este nimero tinha
integrado pela Ultima vez estas festas em 1916 (Ferreira, 2013), pelo que
a sua reintroducao nao decorreu de uma memoria viva ou de um efeito
nostalgico que possamos atribuir ao povo. Decorreu, isso sim, da valorizagao
de uma ideia abstrata da tradig¢do, ou seja, desencastrada do seu uso social,
a que se juntou a vontade de introduzir um fator de mediatismo na festa®.

6 Esta justificagao é avangada pelo presidente da Associagao de Festas, Rui Ferreira, em entrevista
concedida ao jornal Correio do Minho,de 20 de junho de 2014, quando reage a polémica que entre-
tanto se gerara, declarando: “uma das nossas pretensdes [ao reintroduzir a Corrida do Porco Preto]
também era o mediatismo eventual desta corrida ajudaria a criar algum enfoque de atengao no S.
Joao de Braga que normalmente nao existe” (“Entrevista a Rui Ferreira”, 2014).
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Como facilmente se compreende, a reintrodu¢ao de uma tradicao com as
caracteristicas da Corrida do Porco Preto rapidamente suscitou reagoes cri-
ticas. Na sua configuracao medieval, este evento implicava a perseguicao e
acosso de um animal por parte de dois grupos competidores, pratica festiva
dificilmente aceitavel no presente. A solugao encontrada implicou alguma
criatividade por parte da organizagao da festa, transformando a corrida/
perseguicao num desfile evocativo do porco, que ganhou o nome de Libério,
assim se afastando, definitivamente, do anonimato do porco preto seu ante-
passado, conformando-se a organiza¢gao com a impossibilidade de ressus-
citar os esquecidos entusiasmos medievais. Sem querer retirar daqui, como
dissemos, nada mais que uma mera evocagao com valor indiciario, esta
ilustragao mostra como as ideias de patrimoénio, tradicao ou autenticidade
desenham um territério denso, frequentemente atravessado por equivocos,
nalguns casos determinados por excesso de voluntarismo tradicionalista,
noutros, como sucede com o impulso turistico, efeito de uma racionalizacao
do calculo custo/beneficio que pouco ou nada diz a comunidade.

Tanto a vontade de patrimdnio quanto o desejo de aceder a beneficios pro-
venientes do turismo podem matar uma festa, quer dizer, desloca-la da co-
munidade e da sua adequacao a realidade presente, tornando-a num mero
produto de consumo com valor no mercado da oferta turistica ou, entao, en-
quistando-a em tradigoes historicamente desajustadas. Podia abrir-se aqui
um espaco de debate acerca do sentido que a festa tem ou deve ter, 0 que
de novo nos devolveria a necessidade de considerar cada evento festivo na
sua especificidade — histdria da festa, sua insergao espacial, caracteristicas
da comunidade que a enquadra, entre outros. Porém, mais do que alinhavar
uma putativa teoria da festa na era da sua patrimonializagao (quase) inte-
gral, o que aqui nos interessa é discutir de que forma pode uma festa ser
hoje observada a partir de uma tradicao disciplinar, no caso a antropologia,
que é também parte do modo como a festa se (re)constroi. Centremo-nos,
entao, na Festa de Sao Joao de Sobrado, conhecida também como “Bugiada
e Mouriscada’”, e no equilibrio que parece ter encontrado partindo das con-
tradigcdes que a atravessam.

Alteridade em Passo de Danca

Ainda que a Festa de Sao Joao em Sobrado nao se circunscreva a encenagao
do enfrentamento entre mouros e cristaos, é esse confronto que define a
sua identidade enquanto festa e lhe outorga relevo para a comunidade que
a vive. Deixaremos de lado, assumidamente, partes importantes de uma
festa que deve ser pensada na sua totalidade, para nos concentrarmos no

105



106

INVERSAOQ E ALTERIDADE NA BUGIADA E MOURISCADA: A FESTA COMO PEDAGOGIA

confronto que lhe da nome, “Bugiada e Mouriscada”, retirando dai o essen-
cial da nossa argumentacao’. Trata-se de um confronto que deve ser enqua-
drado numa conhecida categoria de festas, as guerras de mouros e cristaos,
designagao genérica usada para um vasto e diversificado conjunto de ce-
lebragdes. Bastante comuns em Espanha, particularmente na Andaluzia e
no Levante, verificam-se também em varios lugares de Portugal, tendo-se
expandido para outras regides durante o processo colonial, em muitas das
quais se continua a realizar®. Estamos, na verdade, perante um amplo con-
junto de manifestacdes: algumas cujo lastro histérico documentado permite
reporta-las ao periodo em que havia ainda uma efetiva presenca mugulma-
na na peninsula (cf. Baumann, 2003); outras de origem incerta, como sucede
em Sobrado; algumas sao sustentadas num texto escrito, como é o caso da
representacao do Auto da Floripes (Raposo, 1998), levado a cena em Viana
do Castelo; outras que, sem seguir qualquer texto escrito, obedecem a uma
forma fixada pela tradi¢ao, como € o caso, uma vez mais, de Sobrado. Em al-
gumas destas festas, a simulagao da guerra ocupa o centro da a¢ao, noutras
nem por isso; em algumas a caracterizacao dos antagonistas € clara, noutras
deu lugar a ajustes, como quando os turcos substituem os mouros ou quando
o processo colonial faz dos indios o outro que importa converter.

0O que estamos a tentar sublinhar é que muito embora possamos elencar
um conjunto de fatores capazes de configurar uma espécie de ideal-tipo
das guerras de mouros e cristaos, é fundamental atender a especificidade
de cada festa, quer esta se expresse no plano estético, no modelo narrativo
ou na sinalizagao explicita de uma diferenca, que em alguns casos é apenas
implicita. Nesse hipotético ideal-tipo, 0 cenario é claro: a fé verdadeira em
oposicao a falsa fé; a necessidade de derrotar o infiel para o negar ou, even-
tualmente, o converter; a explicitacao da razao da guerra, nuns casos decor-
rente da invasao de um territdrio, noutros casos de um roubo®. A Bugiada e
Mouriscada de Sobrado foge claramente a este modelo ideal. Partilhada

7 Deixamos de fora um conjunto de eventos que a festa incorpora e que genericamente se desig-
nam por “servigos da tarde”, onde se inclui a evocagao parodiada da atividade agricola, a chamada
“lavra da praga”, e a “danca do cego’, farsa ao estilo medieval, também ela investida de forte
comicidade. Igualmente importante sao as entrajadas, momento em que alguns sobradenses, or-
ganizados em pequenos grupos ou individualmente, apresentam de forma critica e satirica acon-
tecimentos locais ou nacionais (cf. Pinto, 1983).

8 Albert-Llorca e Gonzalez Alcantud (2003) organizaram uma coletanea que da conta, ainda que
de forma bastante parcial, dessa diversidade. No trabalho de Maria Johanna Krom (2012) é-nos
oferecida uma visao igualmente panordmica que convoca igualmente territérios mais distantes.

9 Anta Félez (2003) defende que as guerras de mouros e cristaos andaluzes — o modelo que teria
sido levado para as Américas — tem no centro da disputa o roubo da imagem do patrono, enquanto
que entre os levantinos, a guerra decorre da disputa por um castelo.
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oralmente e transmitida através de altifalantes no momento culminante
da festa, quando os dois exércitos se confrontam militarmente, a lenda que
enquadra e explica o conflito confronta-nos com o roubo de uma imagem
sagrada, no caso a de Sao Joao, por parte do rei mouro (Reimoeiro, na ex-
pressao local), mas esta evocacao explicita de uma ofensa a exigir repara-
¢ao nao ocupa mais que um breve momento no dealbar da festa, nao ha-
vendo dela qualquer rasto ao longo do dia®®. Momento breve, mas intenso,
€ certo, que interrompe mas nao poe fim as dangas dos dois exércitos que
ocupam todo o dia. Nao queremos tirar relevancia aquele que é o momento
decisivo e sempre aguardado com expetativa, mas importa percebé-lo no
quadro geral global da festa.

Figura 1 Bugiada liderada pelo Velho (2016).
Créditos. Luis Anténio Santos

10 A lenda, sempre transmitida oralmente, conhece algumas variagdes, numa das quais se diz que
a imagem nao foi roubada, mas emprestada pelos cristaos aos mouros com a expetativa de atra-
vés dela se operar um milagre que salvasse a filha do rei que se encontrava doente. Nesta versao,
a guerra é desencadeada pela ndo devolugao da imagem, nao pelo seu roubo.

107



108

INVERSAOQ E ALTERIDADE NA BUGIADA E MOURISCADA: A FESTA COMO PEDAGOGIA

Figura 2 Reimoeiro e mourisqueiros (2019).
Créditos. Alberto Fernandes

O que marca a festa, constituindo, de resto, a sua abertura e encerramento,
sao as dancas. Iniciam-se bem cedo, cerca das 8 h da manha, com a concen-
tracao dos participantes junto a residéncia de cada um dos reis (Velho da
Bugiada, no caso dos cristaos, Reimoeiro, no caso da mouriscada) a que se
segue uma primeira danga. Ao longo do dia, essas dancas repetir-se-ao em
diferentes cenarios, sem que os exércitos se cruzem em algum momento®.
E ja no final da tarde (cerca das 19 h) que a guerra vem interromper as
dancas, substituindo-as por um verdadeiro confronto. Nessa ocasiao cada
um dos exeércitos ocupa um castelo (estruturas efémeras construidas pelos
participantes), dai disparando artilharia contra o inimigo. E também o Unico
momento em que a voz de um narrador descreve os acontecimentos, dando
énfase a dimensao religiosa do conflito, explicando a motivagao (roubo da
imagem de Sado Jodo) que esta na sua base!? O conflito resolve-se com a

11 Ha uma aproximagao durante o “jantar”, refei¢ao ritual servida as 9 h 30 min da manha, mas
mesmo nessa ocasiao os exércitos ocupam diferentes andares da Casa do Bugio, lugar onde de-
corre o repasto. O contacto é feito através de emissarios que fazem oferendas provocatérias (0ssos,
cornos, restos de comida) ao grupo oponente.

12 Esta é pelo menos a situagao mais comum, ja que nao existindo um texto escrito a narrativa
pode ter variagoes significativas no que concerne, nomeadamente, a acentuacao ou desvaloriza-
¢ao da fratura religiosa entre mouros e cristaos.
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vitéria da mouriscada, que conquista o castelo aos cristaos e aprisiona o
Velho da Bugiada, seu rei. Sublinhada pelos altifalantes a impiedade dos
vencedores, suscitada a paixao de quem assiste e exige o0 rigoroso cumpri-
mento dos gestos do Velho, do Reimoeiro e das criangas bugias que pedem
cleméncia e se despedem do rei com emocao, a situacao sofre um volte-
-face inesperado. Levado pelo exército vencedor, o Velho da Bugiada aca-
ba por ser libertado gracas a intervencao de uma criatura sobrenatural, a
serpe, que faz dispersar a mouriscada. A festa encerra pouco depois com a
chamada “danga do santo”, uma vez mais executada pelos dois exércitos, 0s
mourisqueiros primeiro, 0s bugios depois, ambos agradecendo a protecao
do santo. Deve notar-se que nao se trata aqui de nenhuma conversao nem
da afirmagao de um vencedor e um vencido: o dia fecha com a reposicao de
um status quo ante bellum, exatamente a situacao de equilibrio e comple-
mentaridade com que se abrirao as festas do ano seguinte.

Alteridade e Inversao: Leituras de uma Festa Incomum

Que alteridade é entao esta que a Bugiada e Mouriscada de Sobrado nos
oferece? A significativa diferenca entre os exércitos € uma caracteristica
desde cedo referida por quem estudou a festa. O aspeto mais evidente des-
sa diferenca, provavelmente acentuado nos ultimos anos, reporta a dimen-
sa0, ja que a bugiada apresentou nas festas mais recentes cerca de 500 par-

ticipantes, enquanto a mouriscada em pouco tera excedido as trés dezenas.

Esta diferenca tao notdria é facilmente explicada tendo em consideracao a
composicao dos dois exércitos. A bugiada é um grupo aberto a participacao
de todos os que se apresentem trajados dentro do figurino adotado, nao
sendo relevante a idade, o estado civil ou mesmo o género, condigao que
no passado impunha restri¢oes, impedindo a participacao feminina, que até
1974 apenas ocorria clandestinamente?®®. A mouriscada, pelo contrario, im-
pde uma selecao inultrapassavel, pelo menos até ao momento presente:
apenas podem participar rapazes solteiros. Esta explicagao ébvia para a
diferente dimensao dos exércitos é insuficiente, sé por si, para explicar ou-
tras diferencas, igualmente evidentes, entre os dois conjuntos, que sao, no
essencial, dois corpos de danga.

Benjamin Enes Pereira (1982), um dos primeiros etnografos portugueses a
escrever sobre a festa, adota um tom estruturalista para dar conta das dife-
rengas: ‘o comportamento destes dois grupos, antitético, coloca os Mouros

13 Sobre o impedimento de participagao feminina neste género de festas e a luta pela superagao
dessa restricao, ver Heuzé (2003).
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na esfera da ordem, da disciplina e da eficacia, e os Bugios na da desordem,
da confusao e da ineficacia” (p. 35). Esta formulacao, tao assertiva, evidencia
uma clara inversao do que seria expectavel tomando em consideracao as
narrativas implicitas e mesmo explicitas que reportam as guerras entre
mouros e cristaos, tanto no que se refere a narrativa histérica como a sua
encenagao sob a forma de festa. No caso da festa de Sobrado, a ordem e a
disciplina esta do lado do invasor e/ou agressor e da falsa fé, como, de resto,
os altifalantes anunciam. Mais ainda, a mouriscada é, verdadeiramente, o
Unico exército, ja que os bugios mais nao sao que uma turbamulta, um tro-
pel de gente em festa, que pula e danca alegremente, incapaz de impor dis-
ciplina militar, que acaba derrotada por ter deixado esgotar a polvora nos
paiodis. Embora evocativo do povo cristao, desse grupo pouco transparece da
verdadeira fé, seja por ndao usar quaisquer simbolos evocativos, seja por se-
rem resgatados a derrota gragas a intervencao de uma serpe, criatura mais
proxima do paganismo do que da tradicao crista. Se mais indicios fizessem
falta, aponte-se ainda a relevancia da mouriscada nas cerimonias religiosas,
ja que sao 0s mouros que transportam os andores na procissao, nao apenas
o de Sao Joao, cujo transporte se justificaria associando o ato a lenda do
roubo dessa imagem, mas também todos os que figuram no desfile — Santo
André, padroeiro da vila, Sao Pedro e Santo Antdnio.

No trabalho referido, Benjamim Enes Pereira (1982) ensaia uma interpre-
tacao destas evidentes e perturbadoras inversdes, apontando-lhes um
sentido pedagdgico, exatamente o que decorreria da sinalizacao do perigo
da desordem e a importancia, para a comunidade, da sua superagao: “os
Bugios, caindo para um nivel de dissolu¢ao na sua conduta, pdem em peri-
go a sobrevivéncia do grupo que, confrontado com outro grupo estrangeiro,
é dominado por este ultimo” (p. 39), apenas se evitando a derrota final e
fatal pela intervencao de um ser fabuloso. Propomos considerar aqui uma
outra leitura, também ela enfatizando a dimensao pedagogica da festa,
mas orientando o sentido da inversao para dentro da propria comunidade.
Argumentaremos, entao, que o que a Festa da Bugiada e Mouriscada leva a
cena a cada ano nao é nem a memoria de um confronto de cariz religioso
nem a demarcacao simbolica entre a comunidade e o estrangeiro, mas an-
tes o confronto da comunidade consigo propria.

Como vimos, o confronto religioso € um elemento claramente subalterno na
economia da festa. Um conhecimento mais fino da sua histoéria ajudar-nos-
-ia, por certo, a perceber se o papel atribuido a religiao sofreu oscilagoes
e em que circunstancias essas oscilacoes poderao ter ocorrido — Primeira
Republica, Estado Novo, 25 de abril, entre outros. Por outro lado, a ideia do
confronto com o estrangeiro, potencialmente invasor, mas aoc mesmo tempo
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fecundador, ja que obrigaria a uma refunda¢ao da comunidade uma vez
vencida a desordem, como sugeriu Benjamin Pereira (1982), parece ajustar-
-se bastante bem a estética da festa, merecendo que lhe dediquemos algu-
ma atencao.

Maria Alexandra Lousada, no contexto de uma mesa redonda dedicada a
aldeia e a vida camponesa, que juntou também Manuel Vilaverde Cabral,
Joaquim Pais de Brito e Antonio Gama, chama a aten¢ao para uma espécie
de anacronismo que marcaria a festa de Sobrado. Assinalando que nela os
bugios se vestem com fatos do século XVIIl e os mourisqueiros como ofi-
ciais e soldados franceses, desloca a memoria em que se funda o confronto
para um tempo bem diferente do que é formalmente enunciado, concreta-
mente o das invasoes francesas (Lousada et al., 1982). Podemos, de facto,
considerar as guerras de mouros e cristaos como uma armadura concetual
capaz de vestir diferentes pares opositivos, como a sua exportacao no qua-
dro colonial bem comprova. Aceitando esta leitura, estariamos perante um
modelo que implica sempre uma fratura interior/exterior, podendo esta ope-
rar a partir da diferenga religiosa mas também de outras, na condicao de
haver um desenlace com for¢ca pedagdgica — uma conversao, uma derrota
irremissivel, uma transformacao.

O facto de no caso de Sobrado o desenlace nao ocorrer na forma mais ou
menos canodnica deste género de celebragdes nao a descaracteriza nem a
retira da familia das guerras de mouros e cristao. Importa, isso sim, convocar
outras categorias para perceber qual o confronto simbélico que ali se dese-
nha. Regressemos, entao, a forma de constituicao do exército mourisco, para
sublinhar que as regras em que se funda, sempre estritamente cumpridas,
remetem para uma dupla transitoriedade. Uma primeira forma de transito
ocorre dentro do proprio grupo mourisqueiro, resultado da observancia de
uma rigida hierarquia que implica um longo percurso ascensional até ao
topo, ou seja, ao lugar de Reimoeiro. Uma segunda forma de transitoriedade
decorre da exclusao dos jovens que se casam ou mesmo daqueles que ja nao
sao vistos como jovens, ainda que solteiros. O movimento, neste caso, con-
duz a uma inclusao na bugiada, pelo menos para os que quiseram continuar
a ter parte ativa na festa'*. Entendemos que esta mobilidade é decisiva para
perceber aquilo a que podemos chamar o “sentido pedagogico” desta festa.

14 Tenha-se em consideragao, como contraponto, o que sucede em algumas das mais importantes
festas espanholas, nas quais se verifica a vinculagao definitiva a um dos grupos, nao apenas por
parte dos participantes individualmente, mas estendendo-se a toda a familia — por exemplo, em
Alcoi, onde é comum inscrever os filhos num dos bandos antes ainda de o inscrever no Registo
Civil (Albert, 2003).

m
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0 nosso argumento € que a centralidade e superioridade simbdlica que,
como vimos, cabe a mouriscada, nao reporta a condicao de mouros infiéis,
cujas peles vestem, mas a condicao de geracao emergente, investida do
vigor e capacidade de agao proprios da juventude. Esta ideia é reforcada
pela designacao atribuida ao rei cristao, Velho da Bugiada, condenado a uma
derrota infligida pelos jovens e a perda de poder, situagao revertida por
uma intervencgao sobrenatural, ou seja, por algo que ocorre fora da ordem
social e também natural que governa a sucessao de geragoes. A interven-
¢ao sobrenatural, a0 mesmo tempo que reverte a derrota dos mais velhos,
garante o equilibrio dentro da comunidade, dai resultando a sinalizagao de
uma transformacao inevitavel, mas que deve ocorrer sem rutura definitiva.
Assumindo o risco de parecer demasiado funcionalista, esta interpretagao
faz da festa um momento relevante do ponto de vista simbélico, ja que con-
fronta a comunidade com a transitoriedade, com a perda, com a sucessao,
mas igualmente com a renovacdo e com a regeneracdo. E, neste sentido,
uma pedagogia para o coletivo, o que talvez ajude a explicar a inegavel
paixao com que a comunidade sobradense continua a viver esta sua festa.
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