colemtboletimolhar Lol
VERSAO PRELIMINAR

(Recuperda em 04/2017 por Mundicarmo Ferretti)

OPASSAD MARLCGENSE DF FOLTLORE = SA0 LIS » WeRssMeD |

OLHAR

MEMORIA E REFLEXOES
SOBRE A GENTE DO MARANHAD




O boletim da Comissdo Maranhense de
Folclore nasceu em agosto de 1993 apenas com 10
paginas e por muito tempo os artigos eram mais
descritivos, se constituindo num registro valioso de
aspectos da cultura popular maranhense. A partir da
edicdo de nimero 10, o boletim comecou a dar os
primeiros passos em dire¢do ao seu amadurecimento,
com a publicagdo de artigos mais longos, em sua
maioria frutos de trabalhos de grupos de pesquisas ou
de monografias de conclusdo de curso, com revisao
bibliografica e pesquisa de campo.

Nessa fase, o boletim se firmou como uma
publicacdo respeitdvel que tem merecido o0
reconhecimento daqueles que estudam a cultura
popular no Maranhdo e fora dele.

Com base nessa credibilidade, adquirida
junto aos seus leitores, foi tomada a iniciativa da
publicacdo dos melhores artigos do boletim em um
livro, o que, além de se configurar como um registro
dos trabalhos mais significativos, resgata, para um
publico avido por material de qualidade sobre a cultura
popular maranhense, alguns trabalhos somente
acessiveis em bibliotecas em cujo acervo constem
boletins da Comissdo Maranhense de Folclore.

Esperamos que esta publicacéo seja til a
estudiosos e pesquisadores da cultura popular
maranhense.

Comissao Maranhense de Folclore

A Comissdo Maranhense de Folclore -
CMF, entidade da sociedade civil sem fins lucrativos,
foi fundada em 1948 como Subcomissdo Maranhense
de Folclore ligada & Comissédo Nacional de Folclore.
Em 1977 foi reestruturada como Comisséo
Maranhense de Folclore e, ap6s algumas interrupcdes,
retomou suas atividades em 1992, mantendo forte
relacdo com a Comissdo Nacional de Folclore.

Atualmente a CMF esta sediada na rua
Portugal, 185 - Praia Grande, numa sala do prédio
conhecido como Casa de Nhozinho, espago
museografico do Centro de Cultura Popular Domingos
Vieira Filho, 6rgédo vinculado a Geréncia de Estado da
Cultura.

Em sua atuacdo na promogdo da cultura
popular maranhense a CMF trabalha em parceira com
0 Centro de Cultura Popular na realizacdo de
exposicdes permanentes e temporarias, na elaboragéo
e desenvolvimento de projetos e programacdes
voltados para a cultura popular, na divulgacdo do
folclore nas escolas, na proposicdo de medidas
destinadas ao apoio e incentivo do artesanato e
manifestacdes folcléricas e no estabelecimento de
parcerias com 6rgdos de educagdo, cultura, turismo e
meio-ambiente, dentre outras iniciativas.

Dentro do conjunto de agbes que a CMF
desenvolve estdo incluidos, ainda, pesquisas, cursos,
treinamentos, oficinas, seminarios, publicagdo de
boletins, edicdo de livros, producdo de discos, apoio a
promogdo de eventos e incentivo aos festejos
populares e a grupos folcléricos populares.

A CMF é composta por 24 membros entre
antropélogos, historiadores, soci6logos, jornalistas
arte-educadores, arquedlogos e pesquisadores da
cultura popular maranhense.
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Apresentacao

E de grande interesse e utilidade a publicagdo, em forma de livro, desta
coletanea de artigos publicados no Boletim da Comissdo Maranhense de Folclore.
Embora varios nimeros do Boletim tenham tido tiragem de 1.000 exemplares e de 0s
ultimos ndmeros estarem divulgados na Internet, sempre h& grande procura por
trabalhos relacionados com o folclore e a cultura popular no Maranhé&o.

A comissdo Maranhense de Folclore, que, como em alguns outros estados,
funciona desde 1948, teve periodos de ndo atuacdo, sobretudo apos o falecimento do
folclorista Dr. Domingos Vieira Filho, ocorrido prematuramente em 1981, que
participou desta Comissdo desde sua criagdo. Em 1992, nossa Comissdo foi
reorganizada, entrando em nova fase de atividades. Desde entdo, temos desenvolvido
regularmente uma série de iniciativas, com o apoio de diversas entidades privadas e do
Governo do Estado, atraves da antiga Secretaria de Cultura, atual Gerencia de Estado da
Cultura.

Durante oito anos (de agosto de 1993 a agosto de 2001), publicamos 20
nimeros do Boletim, de onde foram retirados os textos que estdo sendo aqui
republicados. A partir de 1996, temos conseguido publicar trés nimeros anuais do
Boletim. O material destina-se ao publico interessado no assunto e, sobretudo, a
pesquisadores da cultura popular, estudantes universitarios e secundaristas. Os textos
tratam de temas diversos relacionados com o Maranhdo como: catolicismo popular e
religibes afro-brasileiras, bumba-meu-boi e festas juninas, festas do ciclo natalino,
carnaval, festa do Divino Espirito Santo, medicina popular, artesanato, arqueologia
maranhense, patrimonio histdrico e alguns outros temas gerais relacionados a estes. Os
trabalhos estdo redigidos em linguagem clara, visando a grande divulgagdo. Alguns
foram apresentados em congressos e semindarios e outros decorrem de monografias de
conclusdo de cursos de graduacdo, especializacdo ou dissertacBes e teses de pOs-
graduacdo, de pesquisas bibliograficas e de observacGes da realidade estudada. Foram
escritos por maranhenses ou estudiosos de fora do Estado interessados na cultura
maranhense, que, por sua forca, atrai sempre novos apreciadores.

Este livro propde-se a fazer uma divulgacdo ampla do conjunto de trabalhos
mais significativos publicados no Boletim da CMF em diferentes areas daa cultura
popular. Sua publica¢do contou com o patrocinio do Governo do Maranhdo, através da
Gerencia de Estado da Cultura.

Nestes oito anos, a Comissdao Maranhense de Folclore, em colaboracdo com o
Centro de Cultura Popular Domingos Vieira Filho, tem realizado regularmente
encontros e semanas de folclore, levantamentos de grupos folcléricos na capital e no
interior, tem promovido seminarios, mesas redondas, conferéncias, exposi¢oes de
artesanato e fotografia, e outros eventos. Entre as multiplas atividades promovidas pela
Comisséo, destacamos o Curso de Metodologia do Uso de Fontes Orais, ministrado pelo
professor doutor Anténio Torres Montenegro, da Universidade Federal de Pernambuco,
em margo de 1997. Apos esse curso, o professor Montenegro esteve diversas vezes no
Maranh&o, proferindo palestras, orientando pesquisas e dando consultoria ao projeto
Memoria de Velhos. Em 1997, foram langados os quatro primeiros volumes da série
"Memoria de Velhos - Depoimentos: uma contribuicdo a memoria oral da cultura
popular maranhense”, coletanea de entrevistas com figuras representativas da cultura
popular no Maranh&o. No ano seguinte, foi lancado o V volume da mesma série, com
depoimentos relativos ao bumba-meu-boi, e 0 volume VI esta em fase de concluséo.

Membros de nossa Comissdo tém participado regularmente de congressos de
folclore e de outras reunides cientificas em S&o Luis e em outros estados, debatendo



temas de interesse da cultura popular. Esperamos continuar publicando regularmente
nosso Boletim da Comissdo Maranhense de Folclore e realizando diversas outras
atividades como as que temos promovido. Esperamos igualmente continuar contando
com o apoio de todos 0s amigos e colaboradores que tém nos apoiado todos estes anos.

No ano de 2002 foi realizado em S&o Luis o 10° Congresso Brasileiro de
Folclore, organizado pela CMF com o apoio da Comissdo Nacional de Folclore e do
Governo do Estado do Maranhao, que reuniu mais de 350 participantes. A organizagédo
daquele grande evento retardou um pouco a publicacdo deste trabalho. O éxito do 10°
Congresso trouxe para a CMF o desejo de continuar trabalhando para o melhor
conhecimento e divulgagéo da nossa cultura popular.

Dedicamos este livro em homenagem pdstuma a Waldelino Cécio, ex vice-
presidente da Comissdo Maranhense de Folclore, falecido em outubro de 2000.
Waldelino Cécio, advogado, poeta, pesquisador e administrador cultural, exerceu
diversos cargos na Fundagdo Cultural do Maranh&o, onde trabalhou desde inicios dos
anos 1970. Participou, entre outras, das pesquisas sobre Danca do Lelé e Tambor de
Crioula e foi o idealizador do projeto Memoria de Velhos. Com seu sorriso franco e
amizade sincera, sempre conguistava a todos com quem compartilhava mdaltiplos
interesses. Sua morte prematura deixa uma enorme lacuna no campo dos que militam
em prol da cultura popular no Maranh&o.

Séo Luis, agosto de 2003.

Sérgio Figueiredo Ferretti



INTRODUCAO

“Olhar, Memoria e Reflexdes sobre a gente do Maranhao” reune trabalhos de
varios autores estudiosos e pesquisadores da cultura popular maranhense. Nesse livro, o
leitor encontrara artigos originalmente publicados nos boletins da Comissdo
Maranhense de Folclore - CMF editados quadrimestralmente com trabalhos de membros
da CMF e colaboradores tendo como objeto de estudo a cultura popular maranhense.

Essa iniciativa € resultado de um esforco que a Comissdo Maranhense de
Folclore vem realizando no sentido de incentivar e divulgar a pesquisa sobre a cultura
popular do Maranhéo.

A coletanea de artigos que compdem “Olhar, Memoria e Reflexdes sobre a
gente do Maranhao” é composta de 45 textos, publicados até a edicdo de nimero 20 do
boletim da CMF, uns menos pretensiosos, informando sobre algum aspecto da cultura
popular (festa, pratica religiosa etc.), mas ndo menos interessantes; outros mais
profundos, fundamentados em bibliografia criteriosa.

Os artigos estdo agrupados em 11 grandes temas: artigos tedricos, bumba-meu-
boi, culto afro-brasileiro, Festa do Divino Espirito Santo, catolicismo popular, festas
natalinas, medicina popular, carnaval, artesanato, patriménio cultural e tambor de
crioula. Os temas sdo abordados por pesquisadores antropélogos, sociologos,
historiadores e arquedlogos.

O primeiro bloco de artigos levanta uma discusséo sobre Folclore e Cultura
Popular, um tema de dificil, mas necessaria abordagem no campo teorico. A palavra
Folclore causa um mal estar pela sua associagdo com o antigo, o velho, o tradicional e,
por extensdo, o ultrapassado, com uma carga paternalista condenada pelos estudiosos da
cultura popular nos dias atuais.

Mas as palavras ganham sentido no seu contexto. Os termos tém uma histéria e
por isso, as vezes, ja ndo servem para designar aquilo que outrora o faziam com muita
propriedade, uma vez que o contexto muda e eles ja ndo se aplicam mais a ele.

Cultura popular é um termo criado num contexto mais politizado, contaminado
pelas discussdes que antagonizavam a cultura dominante a cultura do dominado,
assumindo um sentido mais relacionado ao moderno, alimentado pelos estudos de
Antbénio Gramsci (embora este tenha utilizado o termo Folclore), Nestor Canclini e
Satrianni, Renato Ortiz e Carlos Rodrigues Brandao.

Passeando por autores que se detiveram na discussdo, Sérgio Ferretti cita
ainda, Ginzburg, Isambert, VVovelle e Arantes e busca temas auxiliares com o objetivo
de aprofundar o debate acerca do conceito de cultura popular. Para isso, busca as
categorias ideologia e mentalidades e recorre a Cardoso de Oliveira, Berger e Luckman
para fazer uma abordagem da “identidade”, uma no¢do fundamental para as discussoes
de cultura popular. Discute folclore, com muita propriedade, citando o indispensavel
conceito de Gramsci “Um aglomerado indigesto de fragmentos de todas as concepgdes
que se sucederam na histéria” e situa cultura popular como “uma forma mais moderna
de designar folclore”, chamando atengdo para um problema semantico: 0 desgaste da
palavra folclore e o sentido pejorativo adquirido com o uso.

Mas falar de cultura popular ¢ uma misséo dificil e cheia de percalgos. No
bloco um deste livro, além de Sergio Ferretti, Socorro Aradjo envereda pela discussao
da cultura popular com um enfoque especial para o turismo, analisando as repercussoes
que essa moderna industria traz para a cultura popular e, numa abordagem historica,
Matthias Assuncéo tece reflexdes sobre a cultura popular maranhense em dois artigos.
Em “A formacao da cultura popular maranhense. Algumas reflexdes preliminares”, o
autor critica a tradi¢ao dos estudos folcloricos “de interpretar a cultura popular através



da visdo essencialista das trés ragas”, sem contextualiza-la historicamente, e se prop0e a
discutir a cultura popular a partir das respostas e adaptagdes formuladas por aqueles que
ele denomina de “atores subalternos” a influéncia exercida pelas elites e pelas
autoridades no desenvolvimento da cultura popular no Maranhé&o.

No segundo artigo, “Maranhdo, terra Mandinga”, Matthias Assun¢do abre uma
discussdo sobre a etnicidade dos escravos africanos e desconstroi a idéia errdnea que se
tem, acerca de seus descendentes nas Américas, baseada numa reinvencdo de
identidades de “nagdes” de africanos vindos para o Brasil. Ele nos fornece informagoes
acerca da pluralidade étnica dessas “nacdes”, mostrando que, a exemplo dos negros
denominados Angola, Cambinda e Benguela, outras “nag¢des de africanos foram criadas,
forjando identidades que tinham em comum uma base cultural e linglistica, mas que
ndo correspondiam a uma mesma etnia em seus locais de origem.

A presenca das mulheres no bumba-meu-boi, o0s principais elementos e
carateristicas do que se convencionou chamar sotaques, o ritual do batismo, a tradicéo e
a modernidade na brincadeira, a memdria no bumba-meu-boi e o Boi de Maracand séo
0s temas abordados no segundo bloco do livro por Michol Carvalho, Carlos de Lima,
Abmalena Santos, Ester Marques, Maria Laura Cavalcanti, Isanda Canjdo e Joila
Moraes.

No artigo “A passagem da casa para a rua: o ritual do batismo no bumba-meu-
boi”, Abmalena Santos situa o batismo como um ritual de passagem recorrendo a Da
Mata, Van Gennep e Turner.

Ester Marques, em seu trabalho sobre a tradigdo e a modernidade no bumba-
meu-boi, critica a dicotomia habitualmente encontrada na discussdo do tema “tradi¢do e
modernidade” e levanta uma discussao fundamentada na idéia de tradicdo e
modernidade como representacdes do mundo, contrariamente ao que € entendido pelo
senso comum que vincula esses dois termos as noc¢des de antiglidade e atualidade.

Numa linha de analise que toma, inicialmente, tradicdo e modernidade como
dois termos antagonicos, sendo a tradi¢do representada por uma “passagem de tempo
mais lenta”, por um “universo de relacdes sociais pessoalizado” e por “formas de
comunicagdo que privilegiam a oralidade”, enquanto o moderno relaciona-se a
“passagem de tempo mais acelerada” e a “relacdes sociais impessoais”, Maria Laura
Viveiros de Castro alimenta a discussdo mostrando as dificuldades que se apresentam
nesse debate. Para isso, recorre a Eric Hobsbawn e sua idéia de “invencao das tradi¢des™
para concluir, citando o exemplo do Movimento Tradicionalista Galcho, que as
“tradi¢Oes sdo historicas, e como tal inventadas, desfeitas, retomadas, recriadas”. No
caso do bumba-meu-boi, bem como de outras festas populares, Maria Laura sugere a
importancia de “apreendé-los como processos culturais amplos, com direito a
apresentarem todos os problemas, contradigdes, conflitos, criatividade e originalidade
dignos de todo e qualquer processo cultural, e que os olhos e as mentes estejam abertos
para vé-los e compreendé-los como quer que se apresentem”.

Os artigos sobre cultos afro-brasileiros tém como especificidade mostrar a
riqueza de representacOes e concepcbes de mundo encontradas nessas casas de culto
maranhenses. Esse bloco é aberto com um artigo da pesquisadora Mundicarmo Ferretti
sobre o encontro do negro, do indio e do branco na encantaria maranhense, no qual ela,
de inicio, refuta a nogéo dos cultos africanos conhecidos no Maranhdo como mina Jeje e
mina Nagd, Terec6 (ou tambor da Mata) e tambor de curador serem sobrevivéncia
religiosa africana. Nessa linha de pensamento, a autora afirma que em terreiros
pesquisados em S&o Luis, Cod6 e Cururupu, embora haja uma preocupagdo em manter
as tradi¢des africanas, sao percebidos “muitos elementos de outras tradi¢cdes culturais”
(do indio e do branco, inclusive). Dessa forma, ela situa as manifestacdes religiosas de



origem africana encontradas no Maranhdo como um produto cultural dinamico e que,
como tal, esté sujeito a dindmica social configurada nas adaptacfes a um determinado
contexto e na conseqliente reelaboracdo de seu sistema original.

Isso ¢ reafirmado no artigo da mesma autora “Mal olhado e maleficio no
tambor de mina”, onde afirma que, embora o tambor de mina se mantenha um sistema
religioso autonomo, revela “pontos de contato com o Catolicismo, com o Kardecismo,
com a pajelanga de origem amerindia e com praticas culturais de origem européia”, do
que decorre a dificuldade de separar as préticas e crencas de origem africana de outras
de origem diversa.

Cleides Amorim, em sua etnografia do ritual fanebre denominado Tambor de
Choro, realizado na Casa das Minas, cita autores classicos como Emile Durkheim, Van
Gennep e Mary Douglas para introduzir a discussao sobre o0s ritos e sua significagdo
para aqueles que participam dele. Dessa forma, revela o seu entendimento do ritual
como “revelador de tracos que compdem o ‘ethos’ e ‘visdo de mundo’ dos grupos
humanos”, o que ¢ explicitado na fala de Dona Denis, chefe da Casa das Minas, para
quem “a salvacdo ¢ a continuagao da vida”. Dona Denis revela uma concepg¢do de vida
e morte que associa o sofrimento a cadeia de reencarnacdes, vista como punicao e ndo
como purificagdo, como ocorre em algumas doutrinas espiritualistas.

Um outro ritual, também registrado em terreiros de mina maranhenses é o
Arambam, realizado na Quarta-feira de Cinzas, objeto do artigo de Sérgio Ferretti, que,
como um ritual de passagem, demarca o encerramento das atividades do terreiro até o
término do periodo da Quaresma, quando acredita-se, nos terreiros, que os voduns
voltam para a Africa.

A festa de Sao Luis Rei de Franca ¢ abordada nos artigos “Festa de Sao Luis
Rei de Franca: o santo francés-nagd” e “Sao Luis ¢ Dom Luis em terreiros da capital
maranhense”, de Roza Santos e Mundicarmo Ferretti, respectivamente. Os artigos pdem
em destaque uma entidade espiritual da mina nagé - Dom Luis, Rei de Franca, recebido
em terreiro de mina como gentio, classificagdo das entidades espirituais geralmente
pertencentes a nobreza européia crista e, muitas vezes, associadas a santos catolicos.

No primeiro artigo, Roza Santos descreve a festa realizada por Maria da
Conceicdo Moura Macedo para o rei francés encantado e narra parte da historia de vida
dessa mée de santo. No segundo artigo, Mundicarmo Ferretti aborda a identidade do
encantado, a partir da associacdo feita entre o soberanos francés Luis IX (o santo) e
Dom Luis (o encantando), analisando a distingdo, feita pelos médiuns que recebem
entidades espirituais, entre santo e encantado e a utilizagdo do termo ‘“‘santo” para
designar, também, os encantados. Mundicarmo Ferretti também narra a festa realizada
em homenagem a Dom Luis, Rei de Franca no Terreiro Yemanja, de Jorge ltaci de
Oliveira.

A diversidade dos festejos do Divino Espirito Santo no Maranh&o pode ser
percebida nos artigos “Festa do Divino no Terreiro das Portas Verdes”, de Jacira Pavao,
e “Os Folides da Divindade no Cemitério dos Caldeirdes”, de Jandir Gongalves e Lenir
Oliveira. O primeiro mostra uma festa tipica de Sdo Luis, caracterizada pela sua
ocorréncia em terreiro de culto afro-brasileiro, majoritariamente, e realizada com muita
pompa, na qual se destacam as figuras do império (imperador e imperatriz, mordomos e
mordomas) e as tradicionais caixeiras. O segundo trata de festas patrocinadas por
grupos de festeiros no municipio de Caxias, onde sdo feitas visitas de cova no dia de
Finados por uma pequena comitiva do Divino composta por uma dupla de caixeiros,
uma bandeira e uma salva.

O catolicismo popular no Maranh&do é marcante com a realizacdo de procissoes,
romarias, festejos de santos, ladainhas, e promessas, dentre outras formas de



manifestacdo da fé catolica. Alguns desses temas sao tratados nos artigos “Em tempo de
ladainha”, de Nizeth Medeiros; “Caminhos da Quaresma”, de Lenir Oliveira; “Os santos
festeiros de junho”, de Carlos de Lima; e “Romaria de Sao Raimundo dos Mulundus”,
de Ana Socorro Braga.

Rituais do catolicismo popular sdo tratados nesse bloco. As ladainhas, que ja
fizeram parte do cotidiano de S&o Luis com a promocéo de rezas em casas de devotos
na datas consagradas aos santos catélicos; e os ritos da Quaresma, antes mantidos pelas
Irmandades ou Confrarias e hoje reduzidos as procissdes da Fugida, do Encontro e do
Senhor Morto, mantidas pela Irmandade do Senhor Bom Jesus dos Navegantes.

Um outro ritual que merece destaque no ambito das manifestacbes do
catolicismo popular no Maranhdo € a romaria feita para Sdo0 Raimundo dos Mulundus,
no més de agosto, no municipio de Vargem Grande. Nesse periodo é grande o nimero
de fiéis que participam dessa manifestacdo de fé. Romeiros de toda a regido Nordeste
acorrem para a cidade onde um vaqueiro é venerado como santo milagreiro com uma
espécie de sincretismo dentro do catolicismo que associa as comemoracdes de S&o
Raimundo Nonato, o santo catdlico oficial, as de S&o0 Raimundo dos Mulundus, o santo
do catolicismo popular ndo reconhecido pela Igreja, mas que é celebrado no mesmo dia
do santo oficial.

A origem das festas dos santos de junho é relatada no texto de Carlos de Lima,
onde refere-se a origem pagd desses festejos realizados por camponeses para pedir
protecdo as suas colheitas.

Cordéo de Reis, pastores e presépios sdo algumas das formas tradicionais de
celebracdo do nascimento do Menino Jesus encontradas em Sdo Luis e que sdo tratadas
em artigos de autoria de Silvana Rayol, I1zaurina Nunes e Luzandra Diniz. Os corddes de
reis, ou simplesmente Reis, como sdo chamados pelos festeiros do Maracand, localidade
da zona rural de Séo Luis, sdo constituidos de um rei e uma rainha, além de dois
corddes laterais compostos por mulheres. Tradicionalmente saem nos dias 5 e 6 de
janeiro, a noite, dentro de um ciclo festivo que inclui ladainha, procissdo e coroacdo dos
reis festeiros do ano subsequente.

Os grupos de pastores sdo comuns no periodo que se estende do dia 25 de
dezembro a 06 de janeiro. Jornais de Sdo Luis do século XIX e primeira metade do
século XX ja registravam as apresentaches de grupos de pastores na cidade e
mostravam, com isso, 0 prestigio desses grupos junto a sociedade da época. Era uma
forma de entretenimento que marca uma fase da histdria do teatro popular em Sé&o Luis.

No bairro do Caratatiua, um grupo de moradores mantém uma tradicdo de mais
de meio século. No cruzamento de duas ruas do bairro € montado todo ano um presépio
para celebrar o nascimento do Menino Jesus. O presepio é armado no dia 24 de
dezembro e desmontado no dia 06 de janeiro e a celebragdo compreende a realizacdo de
ladainhas todas as noites.

Dois artigos literarios, escritos por Zelinda Lima e José Chagas, retratam cenas
natalinas. O primeiro, com lembrancas de infancia, mostra como numa S&o Luis antiga
havia grande preocupacdo com os festejos de Natal em familia. O segundo é um
testemunho na crenca da existéncia de Papai Noel a partir da descoberta de que ele
existe em cada um de nos.



A tematica medicina indigena e popular traz quatro artigos no bloco sete do
livro: “Xamanismo: cura ¢ magia dos indios Kanela-Rankokamekra”, de Rose Panet;
“Observacdes sobre concepgdes e praticas populares de cura em Sao Luis”, de Madian
Pereira; “Medicina popular: mistica e cura na zona rural”, de Maria do Rosario Santos;
e “Erveiros dos nossos mercados”, de Marcia Mendes.

A prética do Xamanismo entre os indios Kanela-Rankokamekra da aldeia
Escalvado, no municipio de Barra do Corda, € abordada por Rose Panet em seus
aspectos antropoldgicos, onde a autora situa 0 xamanismo como uma reacao cultural
concebida como um “sistema simbolico imaginado pelo espirito humano para dar
sentido aos acontecimentos inexplicaveis e agir sobre eles”. Dessa forma, o xamanismo
se baseia numa concepc¢édo dualista de pessoa e de mundo, a partir da qual os Kanela
elaboram a sua visdo da realidade em que atua o xama.

Dona Raimunda, do bairro Vila Vicente Fialho, € personagem central do artigo
de Madian Pereira que discorre sobre a histdria de vida dessa senhora que tomou para sSi
o oficio da medicina popular. A autora enfatiza o antagonismo entre o saber oficial e 0
saber popular, destacando que as “praticas populares de cura, consideradas pré-
cientificas, longe estdo, segundo as evidéncias apresentadas, de serem consideradas
simplesmente como sobrevivéncia folclorica de época remota; elas coexistem com
outras praticas terapéuticas legitimadas pelo saber cientifico, através de mecanismos de
resisténcia pautados em sua eficacia concreta ¢ demandas de saude”.

No Maranhdo, em zonas carentes dos servicos da medicina oficial, a medicina
popular € utilizada como um recurso terapéutico, sobretudo, pelas populacdes de baixa
renda com a utilizacdo de remédios caseiros a base de ervas, com as quais Sao
produzidos banhos, garrafadas e xaropes, dentre outras receitas. Esse tema € tratado nos
artigos de Rosario Santos e Méarcia Mendes.

O Carnaval maranhense € visto sob varios aspectos nos artigos de Roza Santos,
Jeovah Franca, Sandra Nascimento e Lopes Bogéa. Em “Velhos carnavais, velhos
folides”, o carnaval antigo de Sao Luis € revivido nas palavras de Roza Santos, que nos
faz ver as cenas do carnaval de rua com o entrudo, os corsos, os corddes de urso, 0 cruz-
diabo, os fofdes, a cheganga, o baralho e a casinha da ro¢ca. Em “A folia de mascaras”,
Sandra Nascimento nos fala também de um tempo passado quando os bailes populares
de S&o Luis tiveram o seu apogeu. O texto é ilustrado com transcricdes de trechos de
noticias publicadas em jornais da época convidando para as festas carnavalescas
promovidas em clubes como General da Banda, Dragdo da Folia e Aragagi e trata da
reacdo da sociedade da época em relacdo aos bailes, onde, ao lado de momo, por traz de
cada folido ou folid fantasiados, reinava um clima de liberdade traduzida pelo
rompimento com as regras sociais as quais as mulheres eram submetidas na época.
Numa linha saudosista, Lopes Bogéa narra a chegada do primeiro rei Momo a Séo Luis,
no Carnaval de 1932, um registro importante do Carnaval maranhense.

Numa abordagem mais politica, Jeovah Franca fala sobre o movimento pro-
carnaval iniciado em 1978 por pessoas envolvidas com agremiacdes carnavalescas de
Sao Luis e traca toda a trajetdria da luta desse grupo pela valorizacdo dos blocos
tradicionais e organizados, 0 que culminou, anos mais tarde, com a idealizacdo do
Circuito Sdo Pantaledo de Carnaval de Rua, sob a coordenacdo da Associagdo
Maranhense de Blocos Carnavalescos. O artigo € um registro sobre uma iniciativa que
resgatou o Carnaval de Rua de S&o Luis e que hoje leva milhares de pessoas ao Circuito
Deodoro/Madre Deus nos trés dias de Carnaval.

A cerdmica e a renda sdo os temas dos artigos contidos no bloco sobre
artesanato. Deusdédith Carneiro, Débora Baesse e Eliane Lily Vieira sdo os autores dos
artigos “Ceramica: perpetuando o nosso saber ancestral”, “Saber que se tece na renda” e



“Estorias de Alcantara: Itamatatiua de Santa Tereza”. O primeiro faz uma abordagem da
ceramica a partir da arqueologia; o segundo aborda a renda ressaltando os aspectos
pedagdgicos e histéricos e o terceiro nos remete a Alcantara, onde no povoado
Itamatatiua a comunidade mantém uma produgdo sistematica de utensilios de barro
feitas para o proprio consumo ou para serem comercializados.

Os artigos “Os herdeiros de Zomadonu: patriménio e direito cultural”, de Raul
Lody; “Consideragdes sobre a protegdo do patrimonio cultural”’, de Margareth
Figueiredo; “Machado de pedra no Maranhdo”, de Eliane Gaspar e “Muiraquitd”, de
Eliane Gaspar e Deusdédith Carneiro se referem ao patriménio cultural. Nesse bloco a
questdo é abordada por Raul Lody tendo como referéncia a cultura afro-descendente,
enquanto Margareth Figueiredo faz uma abordagem do ponto de vista legal. Eliane
Gaspar e Deusdédith Carneiro tratam em seus artigos de artefatos arqueolégicos como
elementos que possibilitam inferir sobre as “dindmicas culturais, processos € normas
gue regem 0s universos sociais dos grupos que os produziram”.

O dltimo bloco consta de um artigo de Sérgio Ferretti sobre o Tambor de
Crioula, no qual estdo reunidas informagdes sobre essa danca obtidas a partir de
trabalhos publicados nos boletins da Comissdo Maranhense de Folclore por Carlos de
Lima, Roséario Santos, Eliane Pereira e Patricia Sandler, além de um artigo do proprio
Sérgio Ferretti sobre 0 mesmo tema.

Sé&o Luis, agosto de 2003

Izaurina Maria de Azevedo Nunes
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FOLCLORE E CULTURA POPULAR*
Sergio Ferretti**

Folclore é um termo que em inimeros ambientes provoca mal estar. Para 0s
mais jovens é sindnimo de coisa ultrapassada, de velharia, e € criticado por se prestar a
paternalismos. Folclore e cultura popular possuem significados multiplos e variados,
constituindo conceitos complexos e confusos, ndo bem definidos.

Para Gramsci (1978), folclore é um aglomerado indigesto de fragmentos de
todas as concepcles que se sucederam na histéria. Ao mesmo tempo, Gramsci considera
o folclore importante e diz que deve ser estudado e compreendido como concepgao do
mundo e da vida, em grande parte implicita, de determinados estratos da sociedade, em
contraposi¢do as concepgoes oficiais do mundo. Para Gramsci, existe cultura popular na
medida em que existe cultura dominante. Nessa perspectiva, segundo alguns, a cultura
popular assumiria, face a cultura dominante, uma posicéo diversa, contestadora de sua
autoproclamada universalidade. A esse respeito parece enriquecedora a hipotese de
Bakhtin, destacada por Ginzburg (1987), de que existe uma influéncia reciproca entre a
cultura das classes subalternas e a das classes dominantes, que funcionou especialmente
durante a ldade Média e até a metade do século XVI.

Analisando relacdes entre a cultura dominante e a cultura popular e o problema
da circularidade entre ambas, o historiador Carlo Ginzburg (1987: 16/17) assume

posicao favoravel ao conceito de cultura popular:

“A existéncia de desniveis culturais no interior das assim chamadas
sociedades civilizadas é o pressuposto da disciplina que foi aos poucos se
autodefinindo como folclore, antropologia social, historia das tradi¢des populares,
etnologia européia. Todavia, 0 emprego do termo cultura para definir o conjunto de
atitudes, crencas, codigos de comportamento préprios das classes subalternas num
certo periodo historico é relativamente tardio e foi emprestado da antropologia
cultural. S6 através do conceito de ‘cultura primitiva’ é que se chegou de fato a
reconhecer que aqueles individuos outrora definidos de forma paternalista como
‘camadas inferiores dos povos civilizados’ possuiam cultura. A consciéncia pesada
do colonialismo se uniu assim & consciéncia pesada da opressdo de classe. Dessa
maneira foi superada, pelos menos verbalmente, ndo s6 a concepcao antiquada de
folclore como mera colecdo de curiosidades, mas também a posicdo de quem
distinguia nas idéias, crencas, visdes do mundo das classes subalternas nada mais do
que um acumulo desorganico de fragmentos de idéias, crencgas, visdes do mundo
elaborados pelas classes dominantes provavelmente varios séculos antes. A essa
altura comeca a discussdo sobre a relacdo entre a cultura das classes subalternas e a
das classes dominadas. Até que ponto a primeira esta subordinada a segunda? Em
que medida, ao contrario, exprime contelidos a0 menos em parte alternativos? E
possivel falar em circularidade entre os dois niveis de cultura?”

Gramsci destaca elementos positivos e negativos no folclore. Suas concepcoes
encontram-se difundidas entre intelectuais que se interessam pela cultura popular. Deve-
se ressaltar contudo, que, para o povo, o folclore ndo se constitui um aglomerado
indigesto, mas um todo integrado. A visao do portador do folclore é totalizante e difere
da visao do intelectual, que, como Gramsci, considera o folclore uma “bricolagem”, um
aglomerado indigesto de fragmentos de concepg¢des diferentes (ver Ferretti, S. 1990).
Ginzburg, com vimos, critica a idéia de cultura popular em Gramsci, como acimulo de
fragmentos de idéias elaboradas pela classe dominante, preferindo a hipotese da
circularidade entre cultura popular e cultura erudita.

Para muitos, folclore equivale a cultura popular. Para outros, cultura popular
equivale a cultura de massas e seria diferente do folclore. Com isso, abre-se uma
discussdo interminavel e considerada mesmo bizantina, que, segundo Rita Segato de



Carvalho (1992), comeca a perder félego a partir dos anos 60 com mudancas ocorridas
nas Ciéncias Sociais e devido a diversos fatores, uma vez que hoje dilui-se a
preocupacdo com a elaboracdo de tipologias de culturas e de sociedades e também
porque € dificil definir e diferenciar o que é e 0 que ndo é povo, como 0 que é e 0 que
ndo é cultura popular.

A expressdo cultura popular pode ser entendida como uma forma mais
moderna de designar o folclore. A palavra folclore encontra-se desgastada e tem
conotagdes pejorativas. A expressao cultura popular é também discutivel. Alguns, como
Canclini (1983), propdem a expressdo culturas do povo. O conceito de cultura popular,
criticado sobretudo por cientistas sociais, vem sendo hoje largamente utilizado no
ambito da Historia. Isambert (1982) discute o renascimento do interesse pelo estudo de
religido, cultura popular e festas como temas interrelacionados e caracteriza multiplas
utilizaces desses conceitos.

Segundo Ortiz (1980: 46), Gramsci inclui o folclore e a religido dos
subordinados no conceito de cultura popular como concep¢do do mundo e como forma
de conhecimento que se contrap8e a cultura hegemonica. Convém lembrar que existem
diferencas marcantes entre religido popular e folclore e que uma ndo deve ser limitada a
outra (Isambert, 1982: 48). No tambor de mina, a religido é encarada como “obriga¢ao”,
como algo que deve ser levado muito a sério e que impde respeito. O folclore costuma
ser visto pelo povo como mera distragdo, como ‘“brincadeira”, como se diz no
Maranhdo. Acontece que para os participantes de manifestacfes folcléricas como o
tambor de crioula ou 0 bumba-meu-boi, a festa ou a “brincadeira” chega a ser levada tao
a sério pelos seus organizadores, que acaba se transformando praticamente numa
obrigacdo religiosa. De qualquer forma, o povo distingue religido e folclore e, nessa
perspectiva, consideramos preconceituoso incluir religido popular no dominio do
folclore. Apesar de imprecisbes, parece-nos que o termo cultura popular é mais
adequado do que folclore, principalmente quando relacionado a religido.

Em 1976, quando se fez na Bahia um movimento para desvincular os cultos
afros da obrigacdo do pagamento de taxas na policia para a realizacdo de seus ritos, a
Federacdo Bahiana de Cultos Afro-Brasileiros argumentava justamente que cultos
religiosos ndo devem ser considerados atos folcloricos (Braga, 1995: 181-182). Esse
movimento, pioneiro no Brasil e que posteriormente foi seguido em outros Estados,
contribuiu para que, embora tardiamente, as religides afro-brasileiras passassem a ser
incluidas na mesma categoria de outras religides, aplicando-se também a elas, s entéo,
0 preceito constitucional de liberdade religiosa. Essa constitui mais uma razdo para que
incluamos religides afro-brasileiras no campo da cultura popular®, em vez de considera-
las como fazendo parte do folclore, como foi argumentado pelos que defenderam, na
época, o caracter religioso e ndo folclérico do candomblé.

Como diz Renato Ortiz (1992: 61), a nocao de cultura popular é relativamente
recente, tendo surgido na Europa com o movimento romantico de inicios do século
XIX, justamente quando aumentou a separacdo entre cultura de elite e cultura popular.
Hoje, constata-se a diversidade da cultura popular, que n&do constitui um todo
homogéneo, como pensavam intelectuais roméanticos do século passado, que inventaram
esse conceito, no dizer de Peter Burke (1989).

! Lideres de movimentos negros preferem incluir religides afro-brasileiras e outros elementos da cultura
do negro no campo da cultura negra e ndo da cultura popular, com o objetivo de reivindicar suas
especificidades, reforcando o carater negro de suas manifestagdes religiosas e culturais. A esse respeito,
Kabengele Munanga (1988: 143), citando Barth ¢ Cardoso de Oliveira, lembra que “A interconexao entre
grupo étnico e cultura é algo sujeito a tantas confusdes que melhor seria toma-los separadamente para fins
analiticos e de conformidade com a natureza dos problemas formulados para investigagdo”.



Os estudos de folclore também s&o relativamente recentes, como é sabido,
tendo a palavra sido criada na Inglaterra em meados do século XI1X, sendo, portanto,
para nés, palavra de origem estrangeira. Para alguns folcloristas, o estudo do folclore
constituiria uma disciplina cientifica autbnoma. Cientistas sociais costumam inclui-lo no
campo da Antropologia.

Satriani (1986) mostra que no estudo da cultura de qualquer sociedade €
indispensavel levar em consideracéo as distingdes de classe. Considera o folclore como
cultura das classes subalternas e diz que seu estudo constitui uma das formas de
documentar os valores e a ideologia dessas classes. Inspirados em Canclini (1983: 30),
estamos interessados em estudar a cultura popular como “pratica simultaneamente
econdmica e simbolica”, como produgao simbolica da classe subalterna, como elemento
de reflexdo sobre a realidade e a identidade social.

Em interessante trabalho recentemente divulgado no Brasil, Canclini (1997:
220) defende a idéia que “o popular ndo ¢ monopolio dos setores populares”. De acordo
com suas idéias, constatamos que hoje ndo se pode mais procurar uma idade de ouro da
cultura popular. Ndo podemos mais proceder como Malinowski, que nos mostrava 0s
Argonautas do Pacifico quase que independente das transformacdes que eles sofriam.
Da mesma forma, referindo-se principalmente ao artesanato e a festas no contexto

latino-americano, Canclini (1997: 220-221) mostra que:

“A evolucdo das festas tradicionais, da produgdo e venda de artesanato
revela que essas ndo sdo mais tarefas exclusivas dos grupos étnicos, nem sequer de
setores camponeses mais amplos, nem mesmo da oligarquia agraria; intervém
também em sua organizacdo os ministérios de cultura e de comércio, as fundagoes
privadas, as empresas de bebidas, as radios e a televisdo. Os fendmenos culturais
folk ou tradicionais sdo hoje o produto multideterminado de agentes populares e
hegemonicos, rurais e urbanos, locais, nacionais e transnacionais. Por extensdo, é
possivel pensar que o popular é constituido por processos hibridos e complexos,
usando como signos de identificacdo elementos procedentes de diversas classes e
nacbes. Ao mesmo tempo, podemos tornar-nos mais receptivos frente aos
ingredientes das chamadas culturas populares que sdo reproducéo do hegemdnico,
ou que se tornam autodestrutivos para os setores populares, ou contrarios a seus
interesses: a corrupgdo, as atitudes resignadas ou ambivalentes em relacdo aos
grupos hegemonicos.”

Michel Vovelle (1987), estudando atitudes coletivas diante da morte, da festa e
da historia religiosa, discute os conceitos correlatos de ideologia e mentalidade. Diz que
na Historia o conceito de mentalidade surgiu nos anos 50/60, ndo é universalmente
aceito, mas lhe parece mais adaptado as necessidades de pesquisa sem pressupostos e
Ihe parece mais amplo do que o conceito de ideologia. Para Vovelle (1987: 19), o
conceito de mentalidade “integra o que ndo estd formulado, o que permanece
aparentemente como ‘nao significante’, o que se conserva muito encoberto ao nivel das
motivagdes inconscientes e remete as formas de resisténcias”. Considera que a histéria
das mentalidades, desenvolvida nos ultimos 20 ou 30 anos, ensina “a encarar mais
diretamente o real, em toda a sua complexidade e em sua totalidade” (idem, 25).
Vovelle discute também a abordagem, pela histéria, da religido popular (157) e a
redescoberta da festa (240).

Ginzburg (1987:31) afirma que a historia da mentalidade ou psicologia coletiva
possui conotacdo interclassista, preferindo o estudo da historia da cultura. Inspirados
nesses autores, consideramos que o estudo da cultura popular, da religiosidade e das
festas populares pode nos ajudar a entender elementos da mentalidade vigente nas
classes subalternas e a entender a construcdo da identidade social dos participantes
dessas manifestacoes.



Apesar de deficiéncias e indefini¢bes, cultura popular € um conceito mais
dindmico do que folclore. Atualmente, muitos historiadores o utilizam na tentativa de
resgate e andlise de praticas populares.

Preferimos a expresséo cultura popular no singular do que no plural como
propde Canclini (1983), numa perspectiva que pode ser preconceituosa. Concordamos
com Arantes (1981) que o conceito de cultura popular ndo é bem definido pela
Antropologia, € criticado e causa mal-estar a muitos. Como mostra Burke (1989), o
interesse pela cultura popular surgiu em fins do século XVIII, influenciado pelo ideal
romantico de pureza, se difundiu sobretudo em regibes periféricas e foi, mais tarde,
apropriado por movimentos populistas. O proprio conceito de povo é também dificil de
definir como muitos autores constatam. Os antropdélogos preferem deixar essa tarefa aos
politicAlogos.

O conceito de identidade também tém sido objeto de inimeras discussdes na
Antropologia (Levi-Strauss, 1981). Como mostra Cardoso de Oliveira (1976: 4), a
identidade pessoal ou individual e a identidade social ou coletiva estdo interrelacionadas
como dimensfes de um mesmo fendmeno. Os mecanismos de identificacdo refletem a
identidade em processo, assumidas em situacGes concretas. Segundo Berger &
Luckmam (1978: 228), “os processos sociais implicados na formagao e conservagao da
identidade sao determinados pela estrutura social”.

Brand&o (1986) discute os conceitos de etnicidade e identidade étnica em torno
da nocgdo de pessoa, analisando transformac@es relacionadas as sociedades indigenas no
Brasil. Cunha (1987), em vérios trabalhos, tem discutido o conceito de identidade étnica
em relacdo a tragos culturais religiosos, econdbmicos e outros, constatando que em vez
de pressuposto, a cultura é um produto de um grupo étnico (1987: 116) e que etnicidade
pode ser entendida como forma de organizacdo politica (1987: 107).

Em trabalho anterior (Ferretti, 1995: 95-113), discutimos elementos do
conceito de identidade étnica em relacdo ao negro, ao estudo das religibes afro-
brasileiras e ao sincretismo religioso. Constatamos que, em alguns grupos afro-
brasileiros, a religido, mesmo sincretizada com diferentes tradices, pode se constituir
fator de preservacédo da identidade social.

Estamos interessados, como dissemos, em estudar, na perspectiva
antropoldgica, elementos da cultura popular presentes nas festas religiosas como meio
de documentar valores da cultura das classes subalternas e como elemento de reflex&o
sobre a identidade social dos grupos que as realizam.
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A FORMACAO DA CULTURA POPULAR MARANHENSE.
ALGUMAS REFLEXOES PRELIMINARES*

Matthias Réhrig Assuncdo**

Existe uma forte tradicdo nos estudos folcloricos no Brasil e na América Latina
de decompor qualquer manifestacdo da cultura popular em elementos isolados, que
podem ser atribuidos entdo ao que se considera ser as trés matrizes “originais”. As
categorias fundamentais nesse exercicio sao geralmente “o” indio (as vezes até tachado
de “nosso” indio, como se as culturas nativas das Américas tivessem alguma relagdo
com o tracado das fronteiras coloniais), “0” negro e “o” portugués. Essa visao
desconsidera as fundamentais diferencas tanto entre os varios grupos amerindios,
guanto entre as que separam as etnias africanas ou mesmo ibéricas entre elas. Essa visdo
tampouco reconhece o fato de que, em sociedades hierarquicas, a cultura pode
estruturar-se em subculturas, e que essas sdo caracteristicas de determinados grupos
sociais como, por exemplo, as elites urbanas, as classes subalternas rurais, ou mesmo
grupos profissionais especificos, como 0s pescadores ou os estivadores. Outro problema
dessa mania de interpretar a cultura popular através da visdo essencialista das “trés
racas” ¢ que ela desconsidera a historia, quer seja a colonial ou a mais recente, como
geradora de cultura. Fenémenos complexos séo assim reduzidos a suas supostas raizes e
essencializadas, quando, pelo contrério, a historiografia mais recente tem mostrado que
o “tradicional” ¢, quase sempre, muito mais recente do que pretende ser e que as
tradi¢gdes “se inventam”. Uma compreensdo mais profunda da cultura popular somente
pode surgir da colaboragdo entre historiadores, antrop6logos, socidlogos e folcloristas,
combinando seus métodos e suas fontes. Essa necessidade resultou no desenvolvimento,
nas Ultimas décadas, da etno-histéria de um lado, e de uma antropologia mais
preocupada com a historia, do outro.

O objetivo deste artigo € mostrar como a intervencao da elite e das autoridades,
e as respostas e adaptacGes dos atores subalternos a essas politicas foram cruciais no
desenvolvimento da cultura popular no Maranh&o. Os processos de integracao cultural,
assimilacdo, sincretismo e disjuncdo ndo foram ainda suficientemente explorados e
permanecem largamente  desconhecidos, devido ao crbénico estado de
subdesenvolvimento das instituices de pesquisa no Estado.? Por essa razdo, as
reflexdes que seguem sdo muito impressionistas e pretendem nada mais que estimular o
debate e a pesquisa sobre o tema.

Para entender a intervencdo da elite na cultura popular € necessario levar em
consideracdo o contexto mais amplo que, atraves dos séculos, produziu politicas muito
diferentes no que diz respeito a metas, formas de implementacdo e resultados. Por
exemplo, no inicio do periodo colonial, quando a dominacéo portuguesa ainda ndo havia
sido completamente consolidada, era importante contar com aliados entre os indios,
para quem foram feitas concessdes. Isso incluiu ndo somente doacdes de terras para
tribos aliadas, mas também a tolerancia de alguns “costumes barbaros” - pelo menos até
que a ordem colonial estivesse definitivamente estabilizada. Os missionarios jesuitas
trabalharam para manter a dominacdo colonial em grande parte do imenso territorio
brasileiro a um custo muito baixo para o Tesouro Real. Essa foi uma das razdes porque
a Coroa concordou em patrocinar o projeto jesuitico durante tanto tempo. No século
XVIII, contudo, as reivindicacBes espanholas ao longo das fronteiras amazo6nicas
tinham que ser enfrentadas pela coroa portuguesa. A ordem jesuitica, como uma

2 Para o sincretismo no caso particular do Tambor de Mina e uma discussio teérica mais geral, ver
FERRETTI, 1995.



organizacdo supranacional, trabalhando em favor de espanhois e portugueses, nédo
poderia mais ser o sustentadculo de uma politica nacional. A proibicdo da lingua geral
deve ser vista nesse contexto. Saditos livres, falando a lingua portuguesa, foram
considerados como constituindo base mais segura para a Coroa do que os indios, que
falavam a lingua geral nas misses religiosas.

Com a Independéncia do Brasil (1822) e a consecutiva implementagéo de um
projeto nacional, reforcaram-se substancialmente as tendéncias de assimilacdo e
integracdo. Enquanto a ideologia colonial aceitava, pelo menos em teoria, a existéncia
de duas “republicas” - a dos brancos e a dos indios - o Estado Nacional liberal ndo
estava preparado para aceitar tal diversidade. Os resultados disso sdo bem conhecidos
em certos aspectos. Por exemplo, o fim do reconhecimento oficial da posse coletiva da
terra foi seguido pela usurpacdo das terras indigenas remanescentes. Por outro lado,
contudo, as atitudes da elite em relacdo aos escravos e sua cultura mudaram muito
pouco com a Independéncia. O Império Brasileiro assegurou a continuidade do mundo
dos senhores e das casas grandes. Assim, a construcdo do Estado Nacional, que incluiu
0 estabelecimento de novas municipalidades e o fortalecimento e ampliacdo das
instituices repressivas, proporcionou novo impeto a intervencdo da elite. Isso se tornou
evidente na legislacdo municipal, que se concentrou sobre tudo aquilo que era
considerado bésico para a europeizacdo cultural do Brasil: vestuario, consumo de
drogas, praticas religiosas e festas populares.

Vestuario: cobrindo a “nudez”

Desde o comeco, 0s missionarios coloniais ficaram chocados com a nudez dos
indios, obrigando-os a usar roupas no estilo europeu. Os habitos indigenas quanto ao
vestuario provaram-se extremamente dificeis de mudar, obviamente porque o vestuario
europeu era inadequado para o clima do Norte do Brasil. Caboclos, embora
destribalizados, batizados e falando o portugués, como os pescadores e 0s remadores da
ilha do Maranhdo, continuaram a usar a tacanhoba, que consistia apenas em prender
uma corda ao redor do prepacio, ainda no inicio do século XIX
(PORANDUBA,1891:136). Escravos africanos conservaram habitos de vestuario
diferentes também. Mais chocante para os europeus era o fato de que as mulheres
negras ndo cobriam os seios: “Ainda se encontram pela mesma cidade muitas pessoas
(regularmente escravos) de ambos os sexos nuas da cintura para cima”
(PORANDUBA,1891:138). Qutro cronista escreveu:

“A desenvoltura tem chegado ao ultimo auge que se pode compreender,
até pela escandalosa impudéncia e nudez com que as da plebe (que sdo a major
parte) estdo habituadas a andar pelas ruas publicas, cuja vista e familiaridade tém
geralmente feito desvanecer o pudor de todas do mesmo sexo” (GAMA,1981:14).

Isso tornou-se verdadeiramente intoleravel para alguns membros da classe alta,
como o demonstra esta carta enviada para um jornal, na qual o autor se queixa da nudez
de homens e mulheres nas ruas e de pessoas tomando banho nas fontes pablicas, coisas
“que ndo existem nas cidades européias” (entretanto, na realidade, essas coisas
existiram, mas tinham sido suprimidas por uma bem-sucedida intervencdo da elite
durante um “processo de civilizagdo” similar):

“No tempo do celebre Madureira ndo se consentia que escravo algum
andasse indecentemente pelas ruas, e tudo isto se fazia com meia duzia de
palmatoadas, agora ndo s6 os pretos, athe os mulatos (ndo fallo de todos) anddo



indecentemente; [...] todos os dias vemos rapazes, e raparigas de 8, 10, e 12 annos
totalmente nls por essas ruas; todos os dias vemos (seja-me permitido a narragéo)
pretas, e mulatas com o maior despejo baixarem-se por essas esquinas para fazerem
alguma opperacdo natural [...] hé inegavel que em outras Cidades da Europa, [...]
ndo vemos isto [...]JHe tal a pouca vergonha no Maranhdo que de dia ha quem se
banhe nas fontes publicas, e nos pogos particulares expostos ao publico, e isto no
meio da Cidade [...] homens, mulheres de todas as idades!” (Farol Maranhense, Sdo
Luis, 1829:470).

A reacdo usual foi decretar leis municipais proibindo vestimentas “indecentes”
e banhos publicos nas fontes sob pena de multas. Tais leis foram adotadas em Séo Luis
e depois nas municipalidades do interior durante os anos 1840 (Colleccdo de Leis
1843:22,52-53). Contudo, a maioria era ineficaz fora das cidades. Muitas das préaticas
ndo-européias continuaram a existir nas areas rurais até bem recentemente.

Drogas: suprimindo os sonhos

Os Tupinamba parecem ter tido uma cultura bastante festiva, incluindo festas
que duravam varios dias, durante as quais o consumo de uma bebida alcodlica chamada
cauim era comum, 0 que provocou a repulsa dos cronistas europeus. O monge Abbéville
(1614:303-304), por exemplo, que descreveu extensamente 0s costumes tupinamba,
relembrou imagens infernais quando observou os bebedores de cauim:

“Nunca fiquei tdo surpreso quanto quando entrei na oca deles onde
bebiam cauim [...] e tendo de outra parte um grande nimero desses barbaros, tanto
homens quanto mulheres [...] tendo todos a testa muito bem adornada e o cérebro
totalmente carimbado de cauim, rolavam os olhos na testa de tal modo que me
parecia ver algum simbolo ou figura de um pequeno inferno [...] ndo duvido que
gozam de grande contentamento [...] e as assembléias deste povo miseravel que
sempre congrega barbaros, cruéis e bébados, se divertindo apenas quando dancam e
‘cauinam’[...] ”

A repressao da “lascividade” indigena e a introdugdo de drogas e entorpecentes
europeus caminharam juntas durante aquele periodo (e parecem ter sido bem-sucedidas
junto as elites brasileiras, particularmente no que diz respeito ao segundo aspecto). O
cauim nao foi integrado a subcultura rural e os caboclos tinham que ficar embriagados
com a cachaga de cana ou a tiquira, um alcool feito de mandioca. Ulteriormente, a
supressdo da embriaguez publica tornou-se uma das leis “modernizantes” que as elites
brasileiras impuseram ao povo, seguindo o modelo europeu ocidental. Tais leis tambeém
foram decretadas no Maranh&o do século XIX (Collec¢éo de Leis, 1846:No. 225).

Embora a evidéncia documental ainda ndo tenha sido encontrada, indicacdes
sugerem que foram os escravos africanos os introdutores da cannabis sativa no Brasil.
Esta era conhecida como “fumo de Angola” ou por nomes africanos como pango,
diamba e liamba. O uso da maconha espalhou-se tanto no Brasil rural quanto no urbano,
sendo seu uso documentado desde 1749 pelo menos (MOTT, 1986:127). Todavia, 0 seu
uso parece ter sido sempre mais ou menos encoberto, ja que a maioria dos viajantes
europeus no Brasil ndo se referem a ela. Legisladores municipais comecaram a editar
leis contra o uso pessoal e 0 comércio da maconha no Rio de Janeiro na década de 30 do
século XIX (DORIA, 1985:38), e as elites maranhenses se ajustaram algumas décadas
depois. Em 1866, a Camara de S&o Luis proibiu a venda, exposic¢do publica e o fumo
em publico da cannabis. Escravos que violassem a lei seriam punidos com quatro dias
de cadeia (VIEIRA FILHO, 1978, 11,2:21). A énfase no aspecto publico torna bastante



claro que o consumo privado da maconha era muito difundido para ser combatido. Era,
portanto, uma lei “para inglés ver”, carecendo de qualquer intengdo real de suprimir o
uso. Além do mais, a maconha era amplamente empregada como uma erva medicinal
por curandeiros e outros. Ela era empregada também em algumas, mas ndo em todas, as
casas de culto afro-brasileiras e amerindias como um auxilio para facilitar os transes
(éxtases) dos recém-iniciados (PEREIRA,1979:148; MOTT,1986:127). O seu uso era
tdo difundido e importante entre camponeses e pescadores do Maranhdo que alguns
estudiosos tém atribuido uma funcdo estrutural & cannabis no folclore
(DIAS,1974,1,1:5-9). A maconha era ndo somente uma forma de resisténcia cultural do
escravo, mas podia também ser usada para suavizar um feitor muito exigente. Um caso
bem conhecido foi o de um francés, administrador de uma plantation no vale do
Itapecuru, nos anos 70 do século XIX. Através do uso regular, ele foi transformado de
um insignificante controlador das atividades escravas em um inofensivo sonhador
(LISBOA, 1918:26-29). Em sintese, é compreensivel que, em meados do século XIX,
leis repressivas fossem aprovadas, embora ndo tenham tido maior efeito até a década de
1960. Foi somente com a ditadura militar, a partir da década de 60 do século XX, que o
uso da cannabis tornou-se uma pratica arriscada e suscetivel de feroz perseguicdo por
parte do Estado.

A atitude da elite diante do consumo de tabaco indigena (petum) foi bastante
diferente. O uso do tabaco, como é bem conhecido, foi adotado pelos europeus e
espalhou-se pelo mundo. A explicacdo pode ser encontrada no fato de que o tabaco era
considerado uma droga Util, estimulante para os europeus sofrendo no clima equatorial,
bem como para os super-explorados escravos; enquanto aos olhos da elite a cannabis e
0 alcool simplesmente tinham um efeito negativo sobre a moral de trabalho. Essa é a
razdo de serem ambos identificados como os principais fatores da brutalizacdo das
massas rurais e vistos como uma explica¢do para o “atraso” por membros da Sociedade
Maranhense de Agricultura no inicio do século XX (LISBOA,1918:28,30).

Religido e festas: quebrando os tambores

Até 1759, a Igreja colonial foi uma instituicdo forte e capaz de coordenar a luta
contra a “idolatria”. Contudo, no periodo subseqiiente, ndo houve mais politica
centralizada e unificada em relacdo as crencas e praticas religiosas dos colonizados.
Como resultado, um catolicismo popular, com sua prépria e original interpretacdo do
dogma, foi capaz de se desenvolver no século X1X. Esse é um aspecto fundamental para
a compreensao da cultura popular maranhense. Esse periodo coincidiu com a chegada
dos escravos africanos ao Maranhdo. Esses nunca foram priorizados como objeto da
conversao religiosa, nem mesmo pelas ordens religiosas. As atitudes dos fazendeiros
diante da religido dos escravos, embora influenciadas por seus preconceitos
etnocéntricos, eram normalmente marcadas por puro pragmatismo, como mostra a
famosa controvérsia entre os fazendeiros e o Conde de Arcos, na Bahia. O ultimo
argumentou contra os desejos de alguns fazendeiros da regido que, no inicio do século
XIX, tinham solicitado uma proibi¢do geral para os “batuques” °. O Conde afirmou que
a tolerancia, nesse caso, poderia perpetuar as divisbes étnicas entre 0s escravos e,
portanto, fortalecer o controle dos senhores. Também argumentou que 0S escravos
precisavam de algum tipo de compensacdo em suas vidas infelizes. Na realidade, a
“privatizagdo” do catolicismo torna dificil uma generalizacdo acerca das atitudes da
elite diante da religido escrava. Se pudermos confiar nas consideragcdes do Poranduba,

% Essa era a designacao geral para todas as festas dos escravos que inclufam o uso de tambores.



os batuques eram tolerados no final do periodo colonial no Maranhdo: “Para suavizar a
sua triste condicdo fazem, nos dias de guarda e suas vesperas, uma dansa denominada
batuque, porque n’ela usam de uma especie de tambor, que tem este nome”
(PORANDUBA, 1981:138). Dos anos 1830 em diante, as Camaras Municipais
comecaram a proibir os batuques dentro das cidades depois do toque de recolher, como
por exemplo em Caxias: “Depois do toque de recolher sdo prohibidos os batuques de
negros dentro d’esta villa, o Juiz de Paz designara o lugar para tais batuques”.!

Isso sugere que a repressdo institucional, embora presente, ndo era completa e
tentou limitar a celebracdo dos batuques a lugares fora das cidades e das vilas. Leis
similares foram reeditadas durante a década de 1860 (ARAUJO, 1991:28-30). A
principal razdo para a extrema suspeita das autoridades era que os batuques constituiam
uma ocasido de encontro de pessoas livres e escravos de diferentes fazendas, formando
grandes reunides, dificilmente controlaveis. O que eles temiam, acima de tudo, era uma
revolta escrava; estavam pouco preocupados com o “fetichismo” dos negros naquele
momento. Durante periodos de intranquilidade, essa tolerancia condicional era
imediatamente suprimida. Isso ocorreu, por exemplo, depois dos tumultos de 1831,
quando as autoridades de Sdo Luis proibiram os batugues na cidade e destruiram o0s
tambores e outros instrumentos apreendidos (Publicador Oficial, 1832:112). Nas areas
rurais, os escravos dependiam mais da boa vontade de seus senhores, o que significa que
existia um amplo leque de possibilidades, desde a proibicdo total até a tolerancia sem
maiores entraves. Em conclusdo, ndo é somente a repressdo em si que é importante, mas
a maneira concreta como foi implementada.

A mesma preocupacdo com a lei e a ordem e o medo da rebelido esta
claramente evidenciada nas atitudes da elite diante da mais popular festa maranhense: o
bumba-meu-boi. As referéncias historicas a essa brincadeira sdo escassas e alguns
estudiosos chegam a negar a existéncia de registros anteriores a memdria oral (Azevedo
Neto 1997:30). Essa falta de fontes facilitou a eclosdo de diversas teorias sobre a origem
do bumba-meu-boi, desde o “totemismo bantu” (Artur Ramos) a ja mencionada pseudo-
explicacdo de mistura das trés racas.® Esta Ultima continua gozando de popularidade no
Maranh&o, ao ponto que um dos melhores e mais competentes estudos insistir em
classificar os diferentes sotaques como “africano”, “indigena” e “branco”, apesar de
reconhecer o arbitrario de tal divisdo (Azevedo Neto 1997:34). Na minha opinido, essa
tentativa de racializar todos os elementos da cultura popular pode levar a sérios
impasses devido a artificialidade do conceito de raca. Para comecar, as raizes do boi séo
mais diversas que esse magico numero trés. Onde entrariam, entdo, os pandeirbes, que
sdo originarios dos “mouros” da Africa do Norte? Elementos da cultura arabe e islamica
assim como das culturas regionais do Maghreb influenciaram tanto os portugueses
quantos os povos ao sul do Sahara e acabaram chegando ao Maranhdo. Porque
racializar, entdo, manifestacfes quando nem o0s proprios atores o fazem de maneira
sistematica? Em vez de professar o “absolutismo étnico”, seria mais interessante
aprofundarmo-nos sobre a historia social do bumba-meu-boi para tentar desvendar-lhe
0s segredos.

A esse respeito, a referéncia mais antiga no Maranh&o usualmente citada é de
um cronista do Semanario Maranhense, em 1868, saudando a volta do bumba-meu-boi
depois de um periodo de repressao policial (Carvalho, 1995:37). Existe pelo menos uma
referéncia mais antiga, que encontrei num jornal maranhense. Trata-se de uma carta

4 “Registro das Posturas da Camara Municipal de Caxias [...]”, 14 de Mar¢o de 1831, Lei Municipal
No.30, Livro de Atas da Camara Municipal, Arquivo Municipal da Cidade de Caxias, Maranhdo. Ver
também Colleccéo de Leis (1841:No.139) para uma lei municipal similar em S&o José.

% para um resumo dos diferentes enfoques, ver CARVALHO, 1995:33-35 e MUKUNA,1986:108-110.



enviada para um jornal no final dos anos 1820, que contém uma breve descri¢do na qual
0 bumba-meu-boi era pintado como uma perigosa assembléia “indigena” noturna (uma
maloca de 40-50 pessoas), que tinha tanto um carater marcial (as pessoas estavam
“armadas com instrumentos de fogo”) quanto um carater festivo e alegre, e estava
explicitamente associada a ameaga de “revolucao”:

“Disse me 0 tal meu Compadre, que na noite de S. Jodo houve muito
fogo: que andavao malocas de 40-50 pessoas pelas ruas armados de buscapés, e mui
alegres: que a Policia ndo prendeo ninguem por quanto nemhuma desordem
acontecia. Ora Sr. Redactor, que dirdo a isto os Senhores das Revolugdes?” (FAROL
MARANHENSE, Sao Luis, 1829:451).

Também, segundo Dunshee de Abranches, os ataques populares contra 0s
portugueses e seus estabelecimentos comerciais durante a guerra de Independéncia
podiam, inclusive, tomar a forma de um violento bumba-meu-boi, onde versos,
ofendendo os portugueses, eram recitados, os soldados insultados e as lojas portuguesas
demolidas:

“O Governo prohibira os fégos e destacara forcas para que os bandos
tradicionaes do Bumba-meu-boi ndo passassem do areal do Jodo Paulo. Apezar
dessas ordens rigorosas, na noite de 23 de Junho [de 1823], armados de perigosos
busca-pés de folhas de Flandres e de carretilhas esfusiantes, grupos de rapazes,
inimigos ferozes dos pucas, affrontaram a soldadesca até ao Largo do Carmo, onde
dangaram e cantaram versalhadas insultuosas contra os portuguezes, atravez de um
verdadeiro combate de pedras, pranchadas e tiros de toda a especie. A casa de
Francisco Coelho de Rezende, recém-construida, ficou muito damnificada e com as

portas arrombadas, sendo atiradas 4 rua numerosa e finas mercadorias” (DUNSHEE
DE ABRANCHES, 1933: 110-111).

A memoria de ancidos como Luis de Franca a respeito do boi confirma o
caréater violento dos encontros entre grupos rivais na primeira metade do século XX (in:
MEMORIA DE VELHOS, 1997, 11:49-50). Outras fontes recentemente encontradas por
Emanuela RIBEIRO (1998:24-25), indicam que, pelo menos entre 1876 e 1913, os
donos dos bois depositavam requerimentos pedindo autorizacdo para ensaiar a
brincadeira e sair nos dias dos festejos juninos. A Secretaria de Policia, no entanto,
somente concedia tais licengas para os lugares situados fora do centro da cidade. A
memoria oral também atesta que os bois continuaram confinados para além da estagdo
de bondes do bairro do Jodo Paulo, na primeira metade do século XX. Como no caso
dos batuques, existia entdo uma ldgica espacial que refletia as relagdes de poder entre
autoridades e classes subalternas, opondo um centro “civilizado”, onde ndo se tolerava
tais “barbaridades”, a periferia, onde era dificil impedi-los.

Em resumo, se quisermos entender as razfes porque certos elementos da
cultura foram abandonados e outros mantidos e fundidos em novos sistemas, nédo
podemos nos restringir a uma mera referéncia a trés supostas origens (africana, indigena
ou européia), cuja “esséncia” teria sido transmitida, através dos tempos. E a longa
historia do confronto e da coabitacdo entre os atores sociais, do inicio do periodo
colonial em diante, que é a chave do problema. Por exemplo, ndo € suficiente
estabelecer que o tabaco e o cauim foram drogas indigenas e a cannabis de origem
africana. Temos que considerar as razdes pelas quais o tabaco foi aceito e mesmo
apropriado pelo colonizador, enquanto o cauim e a cannabis ndo o foram. Temos que
explicar porque o uso do cauim foi efetivamente extinto, enquanto o uso da maconha
ndo foi. Isso so € possivel através da historia do contexto social do seu uso e da historia
politica e social da col6nia, e do subsequente Estado nacional. A histéria do uso de



drogas pode oferecer exemplos das diferentes formas pelas quais praticas ndo-ocidentais
foram apropriadas ou rejeitadas numa sociedade regional particular.

A cultura popular ndo é meramente residual e apolitica, nem um sistema
completo de contracultura para além da influéncia da cultura da elite, mas sim um
complexo conjunto de subsistemas parcialmente sobrepostos e relacionados, contendo
elementos tanto de ideologia “contrahegemodnica”, quanto da ideologia dominante.
Nesse sentido, 0 uso do plural - culturas populares - é justificado, na medida em que
enfatiza a heterogeneidade e as subdivisdes internas da cultura popular. Um problema
crucial para os historiadores € identificar esses subsistemas no passado e entender como
eles se relacionaram e quais grupos da populagdo estavam participando ativamente de
cada um deles num dado momento. O exemplo da religido no Maranhdo ¢é
particularmente iluminador a esse respeito porque nés temos padrdes gerais,
compartilhados por toda a populacdo (catolicismo popular), sobrepostos a praticas
especificas de certas comunidades (bumba-meu-boi) ou grupos étnicos (tambor de mina,
pelo menos até recentemente). Todavia, com a modernizacdo, algumas praticas estao
rapidamente se estendendo para além das fronteiras das comunidades originais,
tornando-se hoje outra opcdo no mercado do lazer ou da religido e, portanto, tornando
ainda mais dificil investigar a sua préatica no passado. Contudo, a mudancga na cultura
popular ndo é necessariamente unidirecional, por exemplo, em direcdo a uma completa
extingdo ou apropriagdo pelos padrées dominantes, embora isso possa eventualmente
acontecer.

Finalmente, as transformacdes na cultura popular ndo somente refletem, mas
também ajudam a estruturar as lutas politicas e socio-econdmicas, conferindo-lhes um
significado para os atores populares. A batalha pelas mentes e a “colonizacdo do
imaginario” ¢ um processo que ndo acabou com a Independéncia, mas assume novas
dimensGes com a globalizacéo.
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TURISMO E SUAS REPERCUSSOES SOCIOCULTURAIS*
Socorro Araujo**

O Turismo € uma atividade economicamente importante para as cidades
receptoras, pois os reflexos sociais e econdmicos sdo visiveis aos seus habitantes no que
tange a geracao de trabalho e renda e melhoria da qualidade de vida.

Segundo a Organizacdo Mundial de Turismo - O.M.T. (1994), o mercado
turistico mundial emprega, hoje, 204 milhdes de pessoas, 0 que significa dizer que de
cada nove trabalhadores empregados um pertence a area de turismo.

No Brasil, embora o turismo ainda ndo seja tratado como atividade prioritaria,
onde sdo feitos poucos investimentos, ele vem assumindo um papel relevante no
contexto econdmico mundial.

Vale ressaltar que essa atividade contribui com 8% do produto interno bruto
brasileiro, possuindo 11 milhGes de empresas que trabalham direta e indiretamente
nessa area e empregam 10,5 milhdes de trabalhadores.

Mesmo assim, este pais ainda tem um longo caminho a percorrer, embora seja
possuidor de belas paisagens, de rico patriménio histérico, cultural e ecoldgico, das
regides norte a sul. A quantidade de turistas que visitam nosso pais é inferior a de outros
paises com dimensdo territorial menor mas que possuem grande potencial.

Por outro lado, o que vem acontecendo no Brasil é que sO as grandes
metropoles se tornam grandes centros permanentes de turismo tais como: Rio de
Janeiro, Salvador, Sdo Paulo, Porto Alegre, Curitiba, Brasilia, Recife, Fortaleza e
outras, devido a uma maior divulgacdo, facilidades de acesso e investimentos na infra-
estrutura, em detrimento do resto do pais. Essas cidades vém conquistando o mercado
internacional. Elas empolgam o mundo pelas belezas naturais culturais e produtos
tipicos regionais.

Pelo exposto, entendemos que o turismo é um fator de desenvolvimento
econdmico no mundo moderno. Ele também nos leva a outro entendimento: o
favorecimento do intercambio cultural entre os povos, caracterizando-se pelo
deslocamento de pessoas do nucleo emissor ao nucleo receptor em busca da satisfacdo
de suas necessidades com desejo de adquirir novos conhecimentos, possibilitando um
relacionamento sociocultural entre as pessoas. Quando viajamos, procuramos sempre,
na volta, trazer algo mais e nesse algo mais estdo incluidos os aspectos culturais.

Wahab (1991: 18) coloca que:

"para o turista culturas exdticas sdo sempre fortes atracGes pelas quais
esta disposto a realizar longas viagens, resultante da inerente vontade natural do ser
humano dotado de curiosidades em conhecer locais e culturas distintas, na
expectativa de compreender as diferencas culturais entre sociedades, e pela
necessidade de enriquecer e expandir conhecimentos quanto a histdria e modo de
vida de outros povos."

As viagens, portanto, proporcionam ao ser humano possibilidades de conhecer
formas de expressdo dos povos dos locais mais distantes através das manifestacdes
artistico-culturais, entre elas: o artesanato, a gastronomia, o folclore, as artes plasticas, a
musica, a danca, a literatura e outras.

Todas essas formas de expressao de um povo estdo associadas a modos de vida
e maneiras de sentir e pensar que, de um modo genérico, representam a cultura.

Santos (1984) coloca que a cultura é a construcdo histérica da vida da
sociedade, onde esta incluido todo conhecimento numa dimenséo dindmica e criadora.



Como se observa, Turismo e Cultura estdo muito préximos. A Cultura,
também, representa um dos fatores fundamentais para motivacdo das pessoas nas
escolhas de suas viagens.

Segundo Canclini (1983), o primitivo, o exdtico e o pitoresco podem seduzir o
turista ao viajar, considerando-se que estes procuram atrativos que ndo fazem parte do
seu trivial.

Afinal, os turistas buscam sair do seu convencional, precisam esquecer 0
cotidiano, as rotinas urbanas e sdo atraidos por localidades longinquas e diferentes.
Todos esses aspectos levantados fazem com que a cultura seja um elemento
diferenciador na oferta turistica.

Por outro lado, o turismo é acusado de provocar descaracterizagdes culturais
porque alguns autores colocam que ele molda as manifestagdes populares, artesanatos e
outros, de acordo com a necessidade do capital, tornando-as uma mercadoria e até uma
ameaca as comunidades hospedeiras.

Na verdade, com o desenvolvimento das localidades, vai haver maior
divulgacdo das potencialidades, investimentos no que tange & infra-estrutura bésica,
revitalizacdo do patrimdnio, construcdo e recuperacdo de equipamentos de hospedagem
e demanda por cursos e treinamentos para qualificar mao-de-obra e outros.

Todo esse processo de fomentagdo da atividade turistica possibilita o
surgimento de uma nova realidade, que ird gerar um crescimento econémico
acompanhado de mudancas no contexto sociocultural.

Essas mudangas irdo ocorrer independente do turismo mais cedo ou mais tarde
pela propria dindmica da sociedade contemporanea e principalmente pela massificacdo
dos meios de comunicacdo. No que diz respeito as descaracteriza¢des culturais que o
turismo provoca, vai depender da maneira pela qual o poder publico e a sociedade irdo
encaminhar suas acGes em relacdo as politicas de preservagdo cultural junto a essa
sociedade e ao proprio turista.

Mundicarmo Ferretti (1994:28) fala que:

" A valorizacdo da tradi¢do ndo impede que o povo sinta orgulho de suas
novas produgdes e aquisicdes e que o povo se adapte as exigéncias da vida moderna
mesmo tendo as vezes que, para isso, ter que abandonar coisas por ele fortemente
valorizadas."

Com referéncia a colocacdo acima, observa-se que a cultura necessita
acompanhar a dindmica da sociedade até para a sobrevivéncia de seus costumes,
valores, tradicGes, festas, artesanatos e outros. Entretanto, esse processo de mudanga,
tem de estar atento para que as alteragdes sofridas no contexto cultural ndo sejam
impostas externamente, pois serdo prejudiciais aos seus significados e esvaziardo suas
esséncias. Essas alteracdes tém de partir da necessidade interna dos préprios grupos
como fator de vitalidade, preservacédo e conservacao da heranca de um povo.

Lemos, apud Pellegrini (1993:29) acrescenta dizendo:

"Preservar ndo é sO" guardar uma coisa, uma constru¢do, um miolo
histérico de uma cidade velha. Preservar também é gravar depoimentos, sons,
musicas populares e eruditas. Preservar é manter vivo, mesmo que alterados, usos e
costumes Populares... Devemos entdo, de qualquer maneira, garantir a compreensao
da nossa memdria social, preservando o que for significativo dentro do nosso vasto
repertdrio de elementos componentes do "Patriménio Cultural”.

Acrescentamos, ainda, que preservar € divulgar, mostrar a historia das cidades
para que esse patrimonio se mantenha vivo na memaria coletiva da sociedade.



Para que essa preservacao seja efetivada, ha uma necessidade do envolvimento
de toda a sociedade, isto é: poder publico, privado e a comunidade, fazendo com que
essa comunidade conheca e valorize a sua historia, criando um orgulho cultural nas
pessoas que fazem os ndcleos receptores de turismo. A comunidade consciente e
orientada deve reconhecer no turista um hdspede, que deve ser devidamente informado
e respeitado e ndo tratado como alguém superior a ser imitado.

Krippendorf (1987:175) acrescenta dizendo: "Que o turismo tem que caminhar
em direcdo de um humanismo maior, e que ele deve servir ao homem e ndo ao
contrario.”

A partir das colocagdes acima, podemos afirmar que nos dias atuais existe uma
preocupacdo com os efeitos negativos do turismo. No seu planejamento deve ser visto
tanto o aspecto econdmico, quanto o social para sustentabilidade das localidades. As
politicas pablicas nas areas de turismo e cultura devem ser integradas, conduzindo a¢bes
onde o planejamento responsavel seja a meta principal para o turismo caminhar
equilibradamente, preservando, respeitando e valorizando a vida cultural das cidades
receptoras.
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MARANHAO, TERRA MANDINGA*
Matthias Réhrig Assuncdo**

A etnicidade dos escravos africanos e de seus descendentes nas Américas € um
tema amplo, complexo e polémico. Amplo devido ao volume do trafico negreiro (ao
redor de 14 a 15 milhdes, segundo os célculos mais recentes) e a multiplicidade dos
grupos étnicos deportados para as Américas. Complexo porque a etnicidade dos
escravos e de seus descendentes crioulos, longe de constituir identidades imutaveis e
fixas, foi submetida a processos constantes de re-elaboracdo dos dois lados do Atlantico.
Assunto polémico, finalmente, porque essas identidades constituem, até hoje,
referéncias importantes na vida dos afro-descendentes e nas culturas do “Atlantico
Negro”.

A intencdo deste artigo € tentar contribuir com o debate em torno das
etnicidades afro-maranhenses, procurando resgatar a importancia da cultura Mandinga,
que, ao meu ver, foi até agora bastante desdenhada tanto por estudiosos quanto pela
comunidade afro-maranhense. Inicio com alguns comentarios introdutérios a respeito
das “nacdes” e do trafico negreiro para, em seguida, apresentar as primeiras evidéncias
que demostram que o Maranhd&o é, talvez, mais do que qualquer outro estado brasileiro,
uma terra Mandinga.

Mesmo constituindo consenso entre estudiosos, ndo € ainda bem divulgada
entre o publico mais amplo o fato que as “nagdes” africanas no Novo Mundo nao
derivaram necessariamente de “tribos” africanas de contornos bem definidos, mas,
muitas vezes, das vicissitudes do trafico, do interesse comercial dos negreiros e das
necessidades dos cativos de reinventar uma identidade. As ‘nagdes’ podiam resultar,
dessa maneira, do nome de uma entidade politica (um reino), de uma lingua comum a
varios grupos étnicos ou simplesmente de um porto de embarque no litoral africano. A
“nacdo” Angola, por exemplo, tem sua origem no porto e feitoria de Luanda, capital do
reino de Angola, onde eram embarcados escravos procedentes das diferentes etnias e
estados ao redor dessa coldnia portuguesa. Como compartilhavam uma base cultural e
linglistica comum, os Angolas, como os Cabinda e os Benguela, acabaram constituindo
uma “nac¢do” no Brasil. Mas trata-se de uma etnicidade nova, colonial.

Igualmente complicado e polissémico é o significado do termo Mina. O termo
deriva da feitoria e forte de EI-Mina, no atual Ghana. Negros Minas eram todos 0s
escravos embarcados nesse porto, independentemente de sua real origem étnica. Podia
incluir negros oriundos de centenas de quildbmetro mais ao Leste, do litoral da atual
Nigéria e do Benin, como também de regides situadas mais ao interior, incluindo a zona
subsaariana do Sahel, residéncia dos fulas e peuls.

N&o ¢ de se estranhar, portanto, que estudiosos que trataram do assunto tenham
incluido, debaixo do termo genérico Mina, grupos étnicos na circunferéncia do
famigerado forte. Nina Rodrigues foi o primeiro a sugerir que muitos negros Mina
fossem originarios dos reinos Fanti e Ashanti, no atual Ghana, devido a sua
proximidade geogréafica.® Nisso foi seguido por Artur Ramos, que dedicou uma se¢do
aos ‘Fanti-Ashanti’ na sua discussdo das culturas negras no Brasil, apesar de constatar
que da cultura espiritual e material dos Fanti-Ashanti “nada ficou entre nés”, com a
excecdo do termo Bosum.’

® Nina Rodrigues, Os africanos no Brasil, 5. ed., S40 Paulo, Companhia Editora Nacional, 1977, p. 147.
” Artur Ramos, As culturas negras no Novo Mundo, 4. ed., Sdo Paulo, Companhia Editora Nacional,
1979, p. 209.



Pesquisas mais recentes, no entanto, tém questionado essa assercdo. Segundo
Maria Inés Cortes de Oliveira, os portugueses, quando senhores de EI-Mina, decidiram
ndo vender negros desse litoral nem 10 milhas para o interior:

“Como posteriormente a Costa de Ouro passou sucessivamente para o
controle dos holandeses e ingleses, a importacdo de cativos de origem Fanti e
Ashanti ficou fora do raio de acdo do trafico portugués e brasileiro, que continuava a
ser feito nos portos da Costa a Sotavento da Mina. Esses fatos mostram que, pelo
menos desde o inicio do século XVII e durante o século XVIII, havia razdes de
sobra para que as populacfes da Costa do Ouro ndo fizessem parte dos contingentes
africanos transferidos para o Brasil. O que podemos concluir é que o embarque de
cativos dessa procedéncia, nos portos da Costa do Leste, se existiu, foi em tdo
pequena quantidade que nesse fato residiria a explicagdo dos pequenos vestigios que
ficaram de sua passagem”.?

Essa pequena revisdo de dois autores classicos dos estudos afro-brasileiros
poderia ndo ter maiores conseqliéncias. Acontece, porém, que essa idéia sugerida por
estudiosos, ou seja, de que numerosos escravos de procedéncia Fanti e Ashanti teriam
desembarcado nas praias brasileiras e trazido com eles suas crencgas e culturas, encantou
lideres de comunidades religiosas influentes e passou a integrar um processo poderoso
de reinvencdo das tradi¢fes no Maranhdo. Em Sédo Luis, o terreiro Fanti-Ashanti, do Pai
Euclides, é uma referéncia fundamental no universo do Tambor de Mina e do
Candomblé do Maranhdo, de maneira que podemos considerar Fanti-Ashanti uma
“nagdo” afro-maranhense. Esse exemplo mostra como a cultura popular e a pesquisa
académica entretém relacdes de influéncia muatuas, que véo além da simples dicotomia
objeto de estudo — pesquisador.

Mas o que nos dizem as fontes historicas a respeito das etnias dos escravos
maranhenses? Uma série de pesquisas monograficas, realizadas nas Ultimas décadas,
contribuiu para um conhecimento mais preciso sobre o trafico transatlantico de
escravos.’ Esses estudos analisaram a organizacado do trafico, as sociedades africanas, a
viagem dos tumbeiros (o “middle passage”) e o impacto do trafico do lado americano.
Tais estudos acabaram renovando a visdo que tinhamos desse comércio. Mostram, por
exemplo, que os traficantes europeus ndo eram todo-poderosos nas suas transagfes no
litoral africano, mas tinham que negociar de maneira permanente com os reis e chefes
africanos as condicdes do comércio e da aquisicdo de escravos. Estes ndo se
contentavam com algumas bugigangas de pouco valor, mas exigiam produtos
sofisticados como, por exemplo, armas, ferro produzido na Suécia ou tecidos da india.*
Os europeus ndo estavam em condig¢des de impor nem o sexo nem a idade dos cativos
que adquiriram. Assim, a razdo principal pela qual a maioria dos escravos deportados
para as Ameéricas era de sexo masculino reside ndo na procura do lado americano, como
foi frequentemente afirmado, mas na oferta do lado africano.

Infelizmente, o trafico de escravos para 0 Maranhdo ndo foi ainda objeto de
maior atengdo, com a excegéo dos trabalhos de Manuel Dias e Antbnio Carreira sobre o
periodo da Companhia de Comércio."* Destarte, apesar do Maranhdo ser a quinta

8 Oliveira, M. Inés Cortes de, “Quem eram os ‘negros da Guiné’? A origem dos africanos na Bahia”.
Afro-Asia, no. 19-20, 37-74, 1997, aqui p. 62-63.

% Para uma sintese recente, ver Klein, Herbert S., The Transatlantic Slave Trade, Cambridge, Cambridge
University Press, 1999.

9K lein, Atlantic Slave Trade, p. 86-87; Thornton, John, Africa and Africans in the Making of the Atlantic
World, 1400-1680, Cambridge, Cambridge University Press, 1992, p. 57-71.

1 Dias, Manuel Nunes, A Companhia Geral do Gréo Para e Maranhdo, 1755-1778, Belém, Universidade
Federal do Para, 1970; Carreira, Anténio, As Companhias Pombalinas de Grao-Para e Maranh&o e
Pernambuco e Paraiba. Porto, Editorial Presenga, 1983. Ver também MacLachlan, Colin M., “African



provincia escravista na época da Independéncia - depois da Bahia, Minas, Rio de
Janeiro e Pernambuco -, onde residiam ent&o 8,9 % de todos os escravos no Brasil, ndo
foi realizado, ainda, nenhum estudo monogréafico sobre o trafico de escravos para essa
regido. Tampouco ha estatisticas fidedignas para todo o periodo do trafico.** Além dos
referidos estudos sobre a Companhia, existem somente estatisticas contemporaneas para
0s anos 1812-1828, repetidas ad infinitum pelos historiadores subsequentes. Juntando as
estatisticas e estimativas disponiveis, cheguei ao nimero global de 114.000 africanos
deportados para 0 Maranhdo.”® Como esses dados ndo levam em consideracao o trafico
clandestino e o trafico por terra vindo da Bahia, é possivel que esse numero tenha
chegado a 140 mil.

Em relacdo as origens étnicas, as melhores informacdes sdo da época da
Companhia de Comércio do Maranhdo e Grao-Para, que gozava de um monopdlio real
de comércio ndo somente no Norte do Brasil, mas também nos rios da Guiné. Esse
monopolio estava longe de ser absoluto, pois o titulo “Senhor de Guiné”, que o rei
portugués ostentava, ndo significava um dominio portugués de fato sobre a regido."* A
Companhia pagava um tributo no valor de um conto por ano aos soberanos de Cacheu e
Bissau para que estes permitissem o funcionamento de feitorias na area.”

Em Angola, pelo contrario, a Companhia era obrigada a competir com outros
negreiros portugueses ou mesmo de outras nacdes. Miller estima que a Companhia nao
embarcou mais de 8.000 escravos angolanos durante o periodo inteiro de sua atividade
nessa regiao, de 1756 a 1782.* Como resultado, a grande maioria dos escravos levados
para 0 Maranhdo nos por@es dos navios da Companhia durante o periodo 1757-1777
provinham da Guiné: 44 % deles foram embarcados em Cacheu, 43% em Bissau, e
apenas 12% em Angola.'” Nos anos subsequentes ainda foi significativo o niamero de
escravos vindos dos rios da Guiné para o Maranhdo e Para. Entre 1788 e 1801, ainda
foram embarcados 17.691 escravos de Cacheu e Bissau para esses dois destinos.'® Esses
naumeros referem-se aos escravos embarcados, ndo aos que chegaram vivos no Brasil. A
mortalidade era significativa tanto nos barracGes, onde 0S escravos esperavam seu
embarque, na Africa, quanto na propria travessia. E provavel que o niimero de escravos
embarcados na Guiné tenha caido muito depois de 1815, devido a proibicdo inglesa de
trafico de escravos ao Norte do Equador, acatada por Portugal.

Varias conclusdes provisorias podem ser tiradas desses dados tdo incompletos.
Primeiro, que a contribuicdo dos escravos da Guiné a populacdo escrava do Maranhao
deve ter sido importante. Esse tema tem sido pouco explorado, apesar da origem étnica
aparecer em varios tipos de fontes, como inventarios e livros de 6bitos. Octavio da
Costa Eduardo levantou informacéo a esse respeito em 100 inventarios de Sao Luis e
Codo, contendo informacdo sobre a origem de 1.011 escravos, agrupados por quatro

Slave Trade and Economic Development in Amazonia, 1700-18007, In: Toplin, R. B. (ed.), Slavery and
Race Relations in Latin America. Westport, p. 112-145, 1974.

12 E significativo a este respeito que a compilacdo recente de Eltis, David, et. al., The Transatlantic Slave
Trade. A Database on CD-Rom (Cambridge University Press, 1999) ndo contém nenhum dado sobre o
trafico negreiro para o Maranhdo do periodo 1779-1818.

1313 \Jer Matthias R6hrig Assuncdo, Pflanzer, Sklaven und Kleinbauern in der brasilianischen Provinz
Maranh&o, 1800-1850, Frankfurt, Vervuert, 1993, pp. 78-80.

14 Carreira, Ant6nio, Os portugueses nos rios de Guiné, 1500-1900. Lisboa: Litografia Tejo, 1984, p. 61,
63. Ver também McLachlan, “African Slave Trade”, p. 120.

15 Carreira, Os portuguéses, p. 30.

% Miller Joseph C., Way of Death. Merchant Capitalism and the Angolan Slave Trade, 1730-1830.
London: J. Currey, 1988, p. 574.

" Dias, Fomento, I, p. 468.

18 Carreira, Os portuguéses, p. 37, 67.



regides.” O grupo mais importante dos 387 africanos com procedéncia indicada
provinha da regido de Angola/Congo (48 %). O segundo grupo maior provinha dos rios
de Guiné (36 %). Apenas 13 % eram originadrios da Baia do Benin (Mina, Nago e
Calabar). Os Mogambique e Camunda representavam os 3 % restantes. Quais eram as
procedéncias especificas mais importantes? 30 % dos africanos foram registrados como
Angola, 14 % como Mandinga, 11 % como Mina, 10 % como Cacheu e 7 % Bijago.

Essa preponderancia dos escravos Angola e a significativa presenca dos
Mandinga sdo confirmadas pelo livro de 6bitos da freguesia do Itapecuru-mirim, uma
das principais areas de plantation. O livro cobre a primeira metade do século XIX e
menciona uma quinzena de ‘“nagdes” de escravos negros falecidos. Ao lado dos
escravos Mina, Angola, Benguela, Congo e Cabinda, aparecem especificamente sete
etnias da Guiné: Mandinga, Papel, Bijago, Fula, Balanta, Cassange e Nalu. Os
Mandinga sdo, de longe, os mais freqientemente mencionados (20), junto com 0s
escravos denominados Angola (21).%

Apesar da diminuicdo do trafico proveniente da Guiné depois de 1810, os
Mandinga continuaram a constituir um dos grupos étnicos mais significativos ao largo
do século XIX. Numa partilha de bens de um fazendeiro de Guimaraes, proprietario de
112 escravos, em 1844, os Angola constituem o grupo mais importante com 19,
seguidos dos Mandinga, com sete escravos.” Essas trés fontes apontam para
importancia dos Mandinga, ao lado dos escravos Angola, na escravatura maranhense.

Mandinga (ou mandinka) refere-se a uma lingua, uma regido e um legado
cultural. Hoje, varios dialetos Mandinga s&o falados por quase um milhdo de pessoas na
Guiné-Bisssau, no Senegal e na Gambia. A heranca cultural remonta ao Império do
Mali, um dos mais antigos grandes Estados no Ocidente Africano, que existiu entre
aproximadamente 1200 e 1465. O Império do Mali controlava as rotas comerciais que
atravessavam o Saara ocidental, negociando com ouro, cobre, escravos, sal e tecidos de
algoddo. Os seus soberanos, chamados “mansas”, eram reputados por sua opuléncia ¢
acabaram adotando o isld. O mais famoso, Mansa Musa, fez até uma peregrinacdo a
Meca, em 1324, levando uma caravana de escravos e ouro. Os Mandinga sdo reputados
por sua rica tradicdo musical e sobretudo por seus contadores de histdria e guardides das
tradigdes, os “griots”. A contribuicdo desse grupo étnico e, mais geralmente, dos
escravos provenientes dos rios da Guiné a cultura popular maranhense ainda ndo foi
objeto de estudo, mas os dados apresentados aqui sugerem que deve ter sido muito mais
importante do que geralmente se tem admitido. Seria importante levantar um Iéxico das
palavras de origem africana usadas, ainda hoje, no Maranhdo, para apurar a importancia
dos empréstimos de cada lingua africana. Outra area onde existe um possivel legado
Mandinga é a culinaria. O prato regional maranhense conhecido como arroz de cuxa é,
provavelmente, de origem Mandinga, como sugeriu Antdnio Carreira. Kutxa designa,
nesse idioma, o quiabo-de-Angola ou vinagreira (Hibiscus sabdariffa, Lin.), cujas folhas
verdes sdo usadas para um prato “de sabor acidulado, muito apreciado por quase todos

9 Eduardo, Octavio da Costa. The Negro in Northern Brazil. A Study in Acculturation. Seattle and
London: University of Washington Press, 1966, p. 7. Do total de 457 escravos nascidos na Africa, 70
foram registrados apenas como africanos e ndo foram considerados nessas percentagens.

20 «Livro de Obitos da Freguesia de Nossa Senhora das Dores do Itapecuru-mirim, 1807-1849”, Arquivo
da Arquidiocese, Sdo Luis, Maranhdo. Infelizmente um grande ndmero de entradas ndo especifica a
“nag¢do” do falecido, contentando-se em assinalar que se tratava de um “preto” ou de uma “preta” escrava.
2! \er a partilha amigavel dos bens do Tenente Coronel Manoel Coelho de Souza, do 1.4.1844, in: Projeto
Vida de Negro. Frechal, Terra de Preto. Quilombo reconhecido como reserva extrativista. Sdo Luis:
Sociedade Maranhense de Defesa dos Direitos Humanos, Centro de Cultura Negra do Maranhdo,
Associacao de Moradores do Quilombo Frechal, 1996, p. 165-174.



os povos da Guiné”.” Isso contrasta com a etimologia dada pelo Aurélio, que deriva
cuxa da lingua Tupi, dos vocabulos ku (o que conserva) e xai (azedo). Atualmente, esse
prato tipico do Maranhdo, ainda preparado a base de vinagreira, tornou-se o “carro
chefe de sua opulenta cozinha”.?® Ou seja, 0 prato que veio a ser simbolo do Estado é
possivelmente de origem Mandinga sem que essa procedéncia seja reconhecida. Por
essa razéo, me parece importante resgatar o Maranhdo como terra Mandinga.

*Artigo publicado no Boletim n° 20, de agosto de 2001
** Mathias Rohrig Assungdo € doutor em Historia, da Universidade de Essex,
Inglaterra. E autor do livro "A Guerra dos Bem-te-vis: a Balaiada na memoria oral.

22 Carreira, As Companhias Pombalinas, p. 103. Segundo Cascudo, Luis da Camara, Histéria da
Alimentacdo no Brasil, Belo Horizonte, Itatiaia, 1983, Il, p. 856 e 871, usavam-se duas variedades de
quiabo no Brasil, ambos de origem africana: o hibiscus esculentus (chamado okra, na Nigéria, e
quingombo, em Angola e algumas regiGes da América) e o hibiscus sabdariffa, chamada vinagreira ou
quiabo-de-Angola no Brasil.

2 Castro e Lima, Zelinda Machado de, Pecados da Gula, Comeres e beberes das gentes do Maranhéo.
Receitas, Sdo Luis, Centro Brasileiro de Produgdo Cultural, 1998, p. 22.
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AS MULHERES NO BUMBA-MEU-BOI:
SAINDO DETRAS DAS CORTINAS*

Michol Carvalho**

“Rapaziada” - essa é uma forma tradicional de denominar o grupo de boi e
que, ainda hoje, aparece em diversas toadas do bumba, refletindo o carater de
masculinidade que revestia o conjunto, uma vez que a “brincadeira” era considerada
como ‘“coisa de homem e ndo de mulher”. Por isso, sdo comuns, em depoimentos dos
brincantes, certas lembrancas que demonstram esse aspecto discriminatorio:

“havia amos que ndo gostavam” de ter mulher como brincante no seu
boi”...”cagcoavam dizendo que mulher ndo agiienta o batente duro de dangar, tocar e
cantar”. “Era aquele negdcio de pensar que brincar boi de verdade era coisa que
tinha ficado pros homens e como sempre tinha sido assim os danados se fechavam e
botavam a maior bronca”...”olha, mesmo os papéis de mulher nas comédias eram
feitos por homem vestido de mulher, fazendo as vezes de mulher, o que ficava muito
engracado”... “a gente achava esquisito mulher ali no meio de nés homem, de igual
para igual, fazendo tudo do mesmo jeito, até bebendo cachaga”...

E as proprias mulheres, expressando a profunda internalizacdo das regras do
grupo, assumiam, até bem pouco tempo, uma postura de autodiscriminacgéo:

“sabe, n6s mulher até tinha vergonha, até achava feio s6 do tanto que a
gente ouvia dizer que ndo ficava bem, a gente era contagiada, pelos mau pensamento
dos homem e aceitava esse costume de ficar por fora das melhores coisas do boi ... &,
dantes os homens ndo deixavam nés mulher fazer parte mesmo do miolo do grupo
de brincantes, do cordéo, da roda do boi, da representagdo, da tropeada e da cantoria
das toadas, mas bem que a gente servia para ser mutuca, que ia atrds do boi,
acompanhando e eles gostavam era muito”.

De fato, até cerca de meados da década de 70, nos grupos de bumba as
mulheres ficavam em segundo plano, sendo intituladas de “mutucas”, numa simbologia
assim explicada:

Boi é gado ndo é? entdo quando o gado esta solto no campo tem sempre
uns inseto que fica apurrinhando ele, fica por perto, rondando, acompanhando e
quando pode da umas ferroadinha. Entdo, vem dai, as mulheres que seguiam sempre
0 boi, acompanhavam a brincadeira, ficavam junto dela e quando podiam se metiam
nela, eram chamadas mutucas.

Com o tempo uma outra denominacdo foi sendo dada a essas acompanhantes
femininas e que, ainda hoje, permanece: a de “torcedora”, no sentido de figuras que
torciam, vibravam, entusiasmavam-se pelo boi - objeto do seu bem-querer... por isso
seguiam-no de perto, desejando estar sempre bem junto dele e de seus brincantes, aos
quais, geralmente, estavam ligadas por lagos afetivos: eram seus maridos, amantes,
companheiros, filhos, irmaos, netos, primos e, mesmo, amigos ou conhecidos, havendo
também o caso daquelas que iam impulsionadas por uma simpatia natural e, chegando
no grupo, faziam ambiente, criavam raizes, apaixonavam-se...

Além da companhia, as mulheres prestavam servigos aos homens, exercendo,
assim, o seu tradicional papel social: ajudavam a carregar suas roupas, chapéus,
instrumentos, comida, bebida e, ainda, emprestavam-lhes a ajuda de seu ombro
carinhoso, quando se excediam no “grogue”. E nos bastidores da brincadeira, a presenca
feminina se fazia sentir de forma acentuada no desempenho de tarefas domeésticas



necessarias ao funcionamento dos grupos (costurar, bordar, lavar, passar, cozinhar,
arrumar a sede, zelar pelos pertences do boi...), no assumir de acGes ligadas a parte de
organizacdo dos conjuntos e na série de providéncias tomadas na fase preparatoria das
etapas do ritual da festa, tais como: tirar licenca; distribuir convites e fazer circular
noticias, divulgando os acontecimentos; sair a cata de recursos para botar o boi na rua,
falando com uns e outros; adquirindo materiais - tecidos, fitas, enfeites variados - para
confeccionar novas vestimentas ou “reparar” as antigas; viabilizar a prepara¢cdo do
couro do ano, a “recauchutagem” dos instrumentos, a reza da ladainha, o contato com os
padrinhos, o enfeite do altar, do mourdo, da mesa de doces etc.

Por outro lado, h& registros na memaria de antigos brincantes da lembranca da
existéncia, tanto em S&o Luis como em municipios do interior do Estado, de grupo de
boi sé de mulheres, organizados por elas, chegando a ganhar pique, vencendo até
mesmo famosos concursos, como os da “Escola Técnica”, no final da década de 40,
inicio da década de 50, mas quase sempre estava por tras dessa iniciativa a intencéo de
suprir a falta do tradicional conjunto masculino.

Mas os tempos mudaram, a tradicdo atualiza-se e, respondendo as novas
exigéncias da realidade, as mulheres conseguem também expressar no Bumba-boi 0s
novos papéis que vdo assumindo na sociedade. Dessa maneira, a mulher foi ganhando
terreno, passando mesmo a integrar o grupo de brincantes, dancando no cordéo, tocando
instrumentos, cantando toadas e até exercendo a chefia de alguns conjuntos, embora por
vezes 0s motivos para tal ainda estejam vinculados a falta dos homens, que morreram
ou estdo seriamente doentes, ndo havendo descendentes masculinos em condigdes de
substitui-los. Além do que continuam como prerrogativas femininas o desempenho de
todo um conjunto de tarefas domésticas e de suporte administrativo ao funcionamento
da “brincadeira” ja aqui mencionadas. Porém, os avangos, as conquistas de novos
terrenos pelas mulheres na trajetoria dos grupos sdo palpaveis e, portanto, inegaveis.
Repete-se, assim, no boi, os determinantes sociais que, num processo de media¢des, vao
definindo e redefinindo os papéis, ou seja, na feicao atual da “brincadeira” as mulheres
estdo saindo detras das cortinas, novos ventos estdo a soprar e fica a mostra a efetiva
presenca feminina.

*Artigo publicado no Boletim n° 05, de junho de 1996

** Maria Michol Pinho de Carvalho é mestra em Comunicacdo e Cultura Popular
pela Universidade Federal do Rio de Janeiro, membro da diretoria da Comissdo Maranhense de
Folclore e diretora do Centro de Cultura Popular Domingos Vieira Filho, 6rgdo vinculado a
Fundac&o Cultural do Maranhdo. E autora do livro "Matracas que desafam o tempo: é o bumba-
meu-boi do Maranhao.



O UNIVERSO DO BUMBA-MEU-BOI DO MARANHAO*
Carlos de Lima**

Como bem definiu o saudoso mestre Domingos Vieira Filho, o bumba-meu-
boi ¢ o “auto dramatizado”, com uma constante tematica conhecida, mas que se
enriquece a cada ano de novos elementos, tendo um elevado poder de comunicagéo
porque funciona no plano socio-psicologico, como uma espécie de revista do ano”.

Ultimamente, com a aceleracdo crescente da vida atual, tem perdido um pouco
em seu aspecto de “revista”, ou seja, de cronica dos acontecimentos do ano, com a
supressdo da representacdo do auto em algumas apresentacOes, convertendo-se quase
que somente em espetaculo coreografico e execucdo de algumas toadas, principalmente
depois que a classe média e o society apropriaram-se da brincadeira. O auto tradicional
fica restrito aos grupos populares mais antigos e, assim mesmo, quase que unicamente
apresentados de modo completo nos “rebanhos”, isto ¢, nas sedes dos grupos.

Auto popular do Norte e Nordeste brasileiros, drama campesino ligado ao ciclo
do gado, apresenta, no nosso Estado, caracteristicas proprias e admiravel desempenho.

Enredo

Basicamente, em todos os grupos (ressalvadas pequenas diferencas), o enredo
(auto) é o seguinte: Pai Francisco — escravo e vaqueiro de confianca de seu amo, o dono
da fazenda — € obrigado a furtar e matar o boi de estimacdo do senhor para tirar-lhe a
lingua, obedecendo aos apelos e “desejos” de Mae Catirina, sua mulher, que se encontra
gravida. Fato consumado, chega ao conhecimento do amo, que, enraivecido, manda
fazer sindicancia, através de vaqueiros e indios, para descobrir a verdade e o autor do
crime. Pai Francisco é encontrado, trazido preso e obrigado a dar conta do boi. Segue-
se, entdo, uma verdadeira pantomima, cujo teor e finalidade séo trazer o animal de volta
a vida. Os doutores, pajés, ou curadores sdo chamados a intervir e, através de processos
magicos, com a ajuda do Pai Francisco, ressuscitam o boi. O boi “urra” novamente por
entre o contentamento geral, Pai Francisco é perdoado e os brincantes entoam canticos
de louvor, dancando em volta do animal, na comemoracdo desse milagre da
ressurreicao.

Etapas

O desenrolar dessa teatralizacdo € dividido em etapas, enunciadas e
coordenadas pelas toadas improvisadas (ou ndo) pelos cantadores e amos, cuja
sequéncia é:

Guarnicé — primeiro momento de reunido, agrupamento, preparacdo para o
inicio da brincadeira;

La vai — é uma toada que avisa aqueles que esperam o boi e anuncia o local da
apresentacéao;

Licenca ou chegou — é o pedido de permissdo para apresentacdo do grupo e
seu novilho;

Saudacdo — toadas de louvagdo ao boi e ao dono da casa. A partir desse
instante tem-se, entdo, o desenvolvimento do auto propriamente dito, que finda com as
toadas do urrou;

Urrou — 0 momento de alegria e confraternizacdo geral em torno do boi,
novamente vivo;



Despedida — corresponde ao final da apresentagéo e a retirada do grupo, tendo
por tema sentimentos de adeus e de saudade que o boi deixa e leva, ao se afastar,
cantando e sempre prometendo voltar.

Como dissemos acima, etapas muitas vezes séo suprimidas pela exigéncia do
tempo e do interesse dos assistentes.

Personagens

As figuras basicas do bumba-meu-boi maranhense, com pouca variacdo entre
0S grupos, sao as seguintes:

Boi — personagem central do enredo, é confeccionado em diferentes tamanhos,
com armacéo de varas, e entrecasca de buriti (arvore encontradica em todo o Estado)
coberta pelo “couro” de veludo, ricamente bordado & mao com micangas, paetés e
canutilhos, utilizando como tema os mais originais e interessantes motivos.

Da vida ao boi um brincante que se coloca debaixo da armacéo e que se chama
curiosamente “miolo”, sendo o responsavel por sua diversificada e criativa coreografia.

Amo — é o dono da fazenda, da festa e do boi. Personifica o senhor, o
latifundiario. Veste a roupa mais rica e caprichada e usa o apito para dirigir o conjunto e
0 auto.

Rapaz — vaqueiro e empregado mais proximo do amo.

Pai Francisco (Chico) — vaqueiro que, na estoria, faz o papel de vildo;
hilariante, fica a seu cargo a parte humoristica da representacdo e sua atuacdo provoca
sempre 0 riso do publico.

Mae Catirina — mulher do Pai Francisco, piv6 da questdo-tema. Sempre é um
homem vestido de mulher e sua participacdo completa a farsa.

Vaqueiros e rajados — compdem o corddo e representam empregados e
moradores da fazenda. Sua indumentaria varia conforme o grupo: calcas e camisas
coloridas, golas e saiotes de veludo, pequenos chapéus com longas fitas, ou enormes
chapéus com mil penduricalhos de contas e inUmeras penas.

Doutores, pajés, curadores — personagens igualmente engracados que
compdem a pantomima.

Indios e indias — responséaveis pela perseguicdo e prisdo do Pai Francisco.
Vestem roupas cobertas de penas de ema e sdo em numero variavel.

Caboclos de pena — também em nUmero variavel, sdo principalmente
encontrados nos “Bois de Matraca”. Usam tornozeleiras, caneleiras, saiotes, peitorais,
pulseiras etc. de penas e na cabeca grandes coroas horizontais de penas. Abrem
passagem a frente nos deslocamentos do grupo.

Burrinha — personagem comum em todo o Nordeste. Normalmente apresenta-
se a frente do grupo, pedindo passagem.

Cazumba — em numero variado, é encontrado nos bois da Baixada. Usa
mascara de diversos feitios e veste larga bata pintada em cores fortes. Tem por funcéo
distrair a assisténcia e manter a organizacgao do cord&o de brincantes.

Caipora — aparece em alguns grupos. E um grande boneco que agita os bragos
e emite sons estranhos.

Estilos

Os grupos de bumba-meu-boi comumente se apresentam em trés estilos basicos
0 Ou sotaques:



Sotaque de matraca ou da ilha — E o grupo mais aberto ao grande publico,
cujo numero de brincantes ndo tem limite; qualquer um pode integrar-se a ele; sua
percussdo apresenta 0s pandeirGes e as matracas (tabuinhas batidas umas contra as
outras) de grande efeito ritmico. E elemento importante no entusiasmo de brincantes e
assistentes e tdo excitante o climax que provoca quanto a fervura no frevo
pernambucano.

Sotaque de zabumba - caracteriza-se pela marcante presenca dos grandes
tambores; tem ritmo fortemente africano.

Sotaque de orquestra — usa instrumentos de corda e de sopro como banjo,
pistom clarinete, etc. e percussdo mais suave do que os de matraca e zabumba.

Ha ainda outras variantes de estilos, peculiares a casa regido, que podemos
considerar sub-sotaques, como, entre outros, os de:

Sotaque de Pindaré — que se distingue por um togue mais leve e suave, tanto
dos pandeiros como das matracas, € um ritmo mais lento.

Sotaque de Cururupu — diferente dos demais pelo jeito especial de marcar o
ritmo com os chamados “pandeiros de costa de mao”.

*Artigo publicado no Boletim n° 11, de agosto de 1998

* Carlos Orlando de Lima é pesquisador de cultura popular maranhense, vice-
presidente da Comissdo Maranhense de Foclore e autor dos livros "Festa do Divino" e "Vida,
Paixdo e Morte da Cidade de Alcéntara - Maranhdo".



A PASSAGEM DA CASA PARA RUA: O RITUAL DO BATISMO NO
BUMBA-MEU-BOI*

Abmalena Sanches**

O bumba-meu-boi no Maranh&o é considerado, por muitos, uma das principais
manifestacdes da cultura popular. Por ocasido das festas juninas é a brincadeira mais
contratada e a que mais mobiliza pessoas tanto na sua organizagao e participagdo quanto
em relacdo ao publico que acompanha os grupos durante as fases que compdem o ciclo
de “vida” do boi.

Podemos considerar que a brincadeira de boi, em Séo Luis, exige, durante a
temporada de sua festa, passagens por fases sucessivas de transformacdes. De acordo
com Van Gennep (1977: 26/27), o fato de estar vivo é passar por etapas sucessivas de
transformacéo e mudangas,
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.. € o proprio fato de viver que exige a passagem sucessiva de uma
sociedade especial & outra e de uma situacdo a outra, de tal modo que a vida
individual consiste em uma sucessdo de etapas, tendo por término e comecgo
conjuntos da mesma natureza, a saber, nascimento, puberdade social, casamento,
paternidade, progressao de classe, especializacdo de ocupacdo, morte”.

A partir da concep¢do de que estar vivo € passar por etapas sucessivas, vamos
nos direcionar ao ciclo de vida do bumba-meu-boi, analisando o batismo como uma das
passagens de transformacéo da brincadeira.

De acordo com Carvalho (1995:106), “tradicionalmente, a boiada nasce a
cada ano”. Geralmente, nos primeiros meses do ano, se retoma a brincadeira para a
preparacdo de certas necessidades com o objetivo de colocar o boi na rua. Nessa etapa
acontecem os ensaios. Dando continuidade ao ciclo, no més de junho, o boi é batizado,
ritual que, entre outras coisas, garante a protecdo e determina o inicio das apresentacoes
publicas da brincadeira. Por fim, chega a hora da morte do boi, que costuma ocorrer a
partir do segundo semestre do ano. A morte traz a dor da separacao e a promessa de um
recomeco no proximo ano.

Constatamos que o ciclo dessa festa compde-se de uma sucessdo de etapas
semelhantes a vida humana, onde o boi assume e abandona determinados estados ou
fases sociais: 0s ensaios, 0 nascimento, o batismo, a permissao para viver fora da vida
domeéstica, as apresentacdes publicas, a vivéncia no mundo ou o crescimento, a fase
adulta e a morte, o fim da caminhada e o recome¢o de outra “vida”.

Verifica-se uma integracdo entre as diferentes fases: ensaios, batismo,
apresentacdes e morte na brincadeira do boi. Essas sdo necessariamente vinculadas
umas as outras. O estudo de um desses momentos (o batismo) requer a verificacdo de
todo um conjunto de relagdes interagindo na sua realizagdo. Segundo Da Matta, uma
das contribuicdes de Van Gennep ao estudo dos ritos é que, para ele, ndo é interessante
que se tome como estudo apenas 0 momento culminante do rito, pois como revela, ... 0
momento culminante nada mais € do que uma fase de uma seqléncia que
sistematicamente comporta outros momentos e movimento” (R. Da Matta In: Van
Gennep, 1977:18). Dai a necessidade de estarmos nos referindo varias vezes as fases do
ciclo do bumba-meu-boi.

Ressaltamos que o batismo analisado refere-se, principalmente, ao grupo de
bumba-meu-boi da Madre de Deus, o Capricho do Povo, sotaque de matraca ou da ilha.

O Batismo



Ap0s aproximadamente dois meses de ensaios, de abril a junho, os grupos de
boi encerram essa etapa com o ensaio redondo ou final. A partir dai, a diretoria dos
grupos e alguns integrantes preocupam-se com a organizacao dos preparativos de uma
das fases mais importantes do ciclo de “vida” da brincadeira: o batismo.

E comum, em S&o Luis, os grupos de sotaque de matraca se batizarem no dia
23 de junho, véspera do dia de Sdo Jodo. Acreditamos que isso ocorra porque
tradicionalmente os grupos de boi sdo organizados, em sua maioria, em pagamento a
uma promessa a S&o Jodo. Para os produtores dessa manifestacdo, S&o Jodo gosta de
boi. Consideramos também a influéncia da Igreja Catdlica na visdo de mundo dos
produtores do bumba-meu-boi.

Procurando compreender o significado desse ritual para seus produtores,

perguntamos a alguns informantes o porqué da realizag&o do batismo:
“Porque hoje, vamos dizer, isso ¢ conservado, ¢ uma tradi¢do, o boi antes
de sair se batizar, isso é uma tradicdo, t& ali o padrinho pra isso, o padrinho e a
madrinha, certo?” (Entrevista com uma diretor de boi)

Percebemos, assim, a importancia do ritual que, sem davida, é um dos
momentos de maior expressdo da religiosidade popular presentes na brincadeira.
Consideramos que esse € um momento religioso em uma festa aparentemente profana.
Concordando com Van Gennep, o sagrado e o profano ndo sdo polos estaticos e
separados, sdo posi¢Oes dinamicas e passiveis de relatividade. Para Van Gennep, como
revela Da Matta, “0 sentido ndo esta equacionado a uma esséncia do sagrado (ou do
profano), mas na sua posi¢ao relativa dentro de um dado contexto de relagoes” (Da
Matta In: Van Gennep: 1977:17). Ou seja, dependendo dos signos e das relacdes que
compdem um contexto em um determinado momento, este pode ser considerado mais
ou menos sagrado (ou profano). No batismo do boi podemos perceber essa relacdo, pois
a cerimbnia é carregada de todo um simbolismo religioso, mas podendo ser
identificados elementos relativos ao que poderiamos classificar de pertencentes ao
mundo profano, como o uso de bebidas alcodlicas, por exemplo. O que determina
alguma distincdo é a comparacéo, o contraste.

Vejamos outro depoimento:

“Porque o boi do ano passado saiu batizado, entdo esse ano é outro boi,
entdo tem que batizar pra ele ndo brincar pagdo. Porque pesa na consciéncia, eu ja
encontrei isso batizando, quer dizer assim como uma seita. Ta na finalidade, o boi s6
brinca depois que batiza”. (Entrevista com um cantador de boi)

Percebemos a necessidade do ritual para a demarcacdo da mudanca de um
estado para outro. Até aquele momento, o boi era considerado pagdo. A partir do
batismo, recebe uma bencéo de protecao e purificacdo e a permissao para sair do mundo
da casa e conhecer o mundo da rua. Entendemos, entdo, que o batismo é uma ceriménia
especial que marca a passagem de uma situacdo a outra, de um estado a outro, ou seja,
“.. consiste em assegurar uma transformagdo do estado ou a passagem de uma
sociedade magico-religiosa ou profana para outra... . (Van Gennep: 1977:32).
Através desse ritual é demarcada a passagem e a transformacéo do boi, pois, ao “ser”
batizado, adquire outras condi¢cOes e, consequentemente, assume nova Situacgéo,
passando a ter liberdade de sair para 0 mundo.

Fica claro que o rito, no caso da brincadeira de boi, representa a demarcacao da

passagem de um estado pagdo para outro estado - o0 de pureza e protecao:
“... olha eu vou lhe dizer uma coisa, parece mentira, vocé olha isso, ¢ um
pedago de buriti, viu? Mas é bento, a gente batiza, as palavras que se bota em cima

de um cristdo bota em cima de uma coisa dessas ...”. (Entrevista com um miolo de
boi)



Conforme os depoimentos, podemos compreender que essa ceriménia confere
a0 boi um novo estado: o de cristdo. E importante destacar a analogia feita entre o
batismo do boi e 0 batismo cristdo, o que vem ressaltar que esse ritual se fundamenta na
visdo cristd de mundo, j& que, apds o rito, 0 grupo esta consagrado a receber influéncias
boas e que mal algum poderd atingi-lo, pois esta protegido e seguro pela graca do santo.

Percebemos também o batismo como um ritual, segundo a concepc¢do de
Turner, ja que esse momento especial apresenta dois aspectos determinantes para o
autor na sua definicdo, ou seja, a liminaridade — “Passagem liminares e liminares
(pessoas em passagem) ndo estdo aqui nem lda, sdo um grau intermediario ...” e
communitas®- “é um relacionamento entre individuos concretos, historicos,
idiossincratico”. (Turner: 1974:05)

No bumba-meu-boi, o periodo dos ensaios é realizado com a presenca de um
boi (armag&o), que ndo é a mesma utilizada no batismo, pois o boi que vai ser batizado
fica guardado até o dia da cerimdnia. Tradicionalmente, o boi renova o couro da
armacdo e, somente no batismo, é apresentado aos integrantes e ao publico. Podemos
dizer, entdo, que esse periodo (ensaios) corresponde a primeira fase do rito de passagem
— separacéo — onde o boi fica afastado do seu conjunto, preparando-se para a cerimonia.
Em seguida, o batismo apresenta o aspecto da liminaridade ou periodo limiar: o boi fica
entre ser pagdo e ser cristdo. E um momento intermediario, onde as caracteristicas do
ser sdo ambiguas. Nessa fase € possivel verificar a comunhdo dos integrantes da
brincadeira em respeito as normas e regras estabelecidas na cerimdnia. Vemos aqui, no
batismo, a presenca da “communitas”. Todos sdo envolvidos pelo clima festiVOZS, mas
encaram o ritual com muita seriedade, rezam em conjunto, fazem e pagam promessas,
acendem velas, ficam emocionados. E um momento de concentracdo e respeito ao
santo. Comungam, também, a partir daquele momento, os bons fluidos, a béncéo, o
estado de protecdo e pureza adquiridos. A terceira fase, a de agregacdo, ocorre quando o
boi ja foi batizado e assume um novo estado, com direitos e obrigagdes.

Descrevendo o ritual do batismo, constatamos que, para sua realizacdo, sdo
necessarios alguns preparativos. A sede do boi é ornamentada com bandeirinhas e
baldes coloridos, luzes e refletores. Colocam uma mesa no centro do saldo, coberta por
uma toalha sobre a qual vai ser colocada a armacdo do boi, esta coberta por um pano
escondendo o couro. Essa mesa fica de frente para um altar onde podemos encontrar a
imagem de S&8o Jodo, um copo com agua, um ramo de vassourinha e velas brancas. O
santo é enfeitado com rosas e fitas coloridas.

Durante a preparacdo, pode ser observado um clima festivo. Ha um transitar de
pessoas arrumando o local, outras bebendo, cantando e dancando ao som das toadas e
mausicas juninas. A cada momento o numero de pessoas aumenta e € possivel, antes da
cerimdnia, escutar o pipocar de foguetes anunciando para as redondezas e para 0sS
presentes que o momento estad proximo. O ambiente € organizado e preparado para o
ritual.

A cerimdnia costuma ocorrer & noite, por volta das 22:00 horas. E entdo
anunciado ao publico o inicio do batismo. O miolo do boi coloca a armagéo em cima da
mesa com a cabeca voltada para a imagem do santo. O couro do boi vem coberto com

2 Communitas: “um momento situado dentro e fora da estrutura social profana, que revela, embora
efemeramente, certo reconhecimento (no simbolo, quando ndo mesmo na linguagem) de um vinculo
social generalizado que deixou de existir, e, contudo simultaneamente tem de ser fragmentado em
multiplicidade de lagos estruturais”. (Turner: 1974:118) E 0 momento em que as estruturas do mundo
social sdo suspensas para entrada de novas estruturas estabelecidas no momento do ritual. Todos os
individuos nesse estagio sdo iguais e submetem-se a autoridade dos rituais.

%5 O batismo do boi ocorre no auge das festas juninas.



um pano estampado. Em seguida, uma integrante e o miolo retiram o pano de cima da
armacgdo e convidam os padrinhos e o publico para dirigirem-se a mesa, pois vai
comecar o ritual. O som € desligado, os foguetes sdo cessados e as velas do altar séo
acesas. Inicia-se, entdo, a ladainha, que é rezada em latim e dura aproximadamente uma
hora. A ladainha e as oracdes sdo puxadas pelos integrantes, rezadeiras e acompanhadas
pelo publico. Geralmente é cantado “Bendito a Sdo Joao”, reza-se a Ave Maria, o Pai
Nosso, Salve Rainha e Gldria ao Pai. Nesse momento, todos os presentes ficam voltados
para a reza e muitos se emocionam, chegando a chorar. Ressaltamos aqui a presenca da
“communitas” nessa fase de liminaridade, pois os integrantes comungam de um mesmo
pensamento e regras no momento do ritual.

Apos a ladainha e as oragfes, gritam um viva a Sdo Jodo, ao grupo, aos
padrinhos e ao boi. Em seguida, os amos (0s grupos de boi geralmente possuem mais de
um cantador) cantam, cada um, uma toada referente ao batismo, que sdo acompanhadas
pelos instrumentistas e pela danca das personagens.

Depois das toadas, € chegada a hora da madrinha e do padrinho batizarem seu
afilhado. E entregue & madrinha o copo com o ramo de vassourinha. Ela emerge 0 ramo
na agua do copo e faz com ele o sinal da cruz em cima da cabeca do boi. Em seguida,
passa 0 ramo e 0 copo para o padrinho, que faz 0 mesmo gesto e profere as seguintes
palavras: “Eu te batizo Capricho do Povo em nome de Deus. Que S&o Jodo, Sao Pedro
e Sdo Margal te proteja em todas as Campinas que tu vadiar”. O boi é batizado. Grita-
Se mais uma vez, em coro, um viva a Sdo Jodo, ao boi e aos padrinhos.

Observamos, nas palavras do padrinho, a permissao dada ao boi que, como ja
nos referimos anteriormente, a partir daguele momento esta apto a percorrer o mundo, a
vadiar, a brincar, ou seja, deixar o mundo da casa (a sede, o bairro) e partir para vida
publica.

Da Matta (1985: 14) trabalha a “casa” e a “rua” como categorias socioldgicas
de analise da sociedade brasileira, ou seja, “como conceito que pretende dar conta
daquilo que uma sociedade pensa e assim institui como codigo de valores e de idéias”.
A partir dessa andlise, a “casa” deixa de ser apenas um espaco geografico em
contraposi¢cdo a “rua” para se tornar um ator social. Ela adquire, segundo Da Matta, o
valor de “entidades morais, esferas de acgdo social, provincias éticas dotadas de
positividade, dominios culturais institucionalizados ...” (Da Matta: 1995: 15). Estamos
nos referindo aqui a “vida” do bumba-meu-boi antes e depois do batismo, pois
compreendemos que este, até esse dia, ndo vive fora do seu reduto, da sua “casa”.
Durante 0s ensaios que, como sabemos, em sua maioria sdo realizados dentro ou
préximo a sede do boi, este ndo se prepara, em termos de indumentérias, para realizar
tal etapa, mesmo com todo o publico que se desloca para assistir e participar dessa festa.
Quando chega a data da primeira apresentacdo, ou seja, quando esta liberado para
percorrer o mundo, ganhar a rua e ir ao encontro de seu publico (o que acontece logo em
seguida ao batismo) vai preparado e ornamentado com todo o brilho e a beleza de suas
indumentarias.

O ritual do batismo sacraliza o boi (conjunto), permitindo a sua saida para a
vida fora de casa, com a protecdo do santo. Assim, 0 boi vai ao encontro do mundo da
rua, do mundo da “desordem”, da “irresponsabilidade”, do “prazer”. Porém, o boi ndo
se comporta desordeiramente. Pelo contrdrio: projeta o espaco da “casa” na ‘“rua”,
tornando os arraiais juninos sua verdadeira casa, procurando agradar a todos que o
visitam e mostrando organizacdo e disciplina e, essencialmente, apresentando um
grande espetaculo.

Depois dos vivas, o amo principal do grupo toma conta do conjunto
anunciando que esta na hora de guarnicé a brincadeira. Pede, entdo, para que todos se



organizem. O miolo do boi retira-o de cima da mesa e cobre-se com a armacao,
dancando em seguida um bailado contagiante e envolvente ao ritmo das toadas. O grupo
todo se organiza, todas as personagens tomam seus lugares e preparam-se para deixar o
mundo da “casa” e seguir para o mundo da “rua”. Geralmente, os bois, em Sdo Luis,
realizam sua primeira apresentacdo proxima a sua sede, ou no proprio bairro onde se
originou, como se essa apresentacdo fosse especialmente feita para os moradores
daquele local, para aquele publico.

A partir da descricdo do batismo e de algumas consideragdes a luz de autores
como Van Gennep, V. Turner e R. Da Matta, compreendemos o batismo do boi como
um rito de passagem que possui objetivos que consistem em: demarcar mudangas no
estado social do boi, ou seja, este adquire, com a passagem por essa cerimonia, a
condicdo de puro, cristdo e protegido. Propicia também a mudanca de estado social do
mundo da “casa” (doméstico) para o mundo da “rua” (publico). O momento do batismo
se da nos limites da casa e da rua. Podemos constatar, com Turner, que 0 grupo de
brincantes se transforma numa “communitas”, o que ajuda a garantir a solidariedade e a
manutenc¢do do conjunto até o ritual de morte do boi, que permite o seu renascimento no
préximo ano.

Sabemos que atualmente os grupos de bois se apresentam 0 ano inteiro, uma
pratica que vem se tornando comum, mas, assim como estdo se apresentando fora de
época, eles mantém anualmente o ciclo da festa do boi seguindo todos os ritos e
cerimdnias que compdem a “vida” da brincadeira — ensaios, batismo, apresentacdes e
morte. Permanece entdo, a nosso ver, a esséncia, a religiosidade, a crenga que podem ser
consideradas elementos que compdem a tradicdo dessa manifestacdo da cultura popular
maranhense.
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TRADICAO E MODERNIDADE NO BUMBA-MEU-BOI*

Ester Marques**

No contexto de uma cultura complexa e globalizada é cada vez mais dificil
identificar, na constituicdo de um fendmeno cultural, os aspectos que determinam a sua
experiéncia tradicional e o que fundamenta a sua experiéncia moderna, por causa das
maltiplas interagBes que ocorrem entre um termo e outro, no espago publico, e das
inimeras representacdes que decorrem desse processo. Dai, a intencdo deste texto é
situar alguns desses limites ao nivel da cultura popular, a partir do exemplo do bumba-
meu-boi do Maranhdo e, ao mesmo tempo, perspectivar como as interacfes interferem
na organizacdo do universo simbdlico®® dessas manifestacdes culturais e na propria
dindmica da cultura local.

Nesta discussdo, é preciso comecar por definir e criticar a tendéncia que
consiste em tratar de maneira dicotbmica a relacdo entre a tradicdo e a modernidade.
N&o se pode confundir tradicdo com antiguidade ou modernidade com a atualidade
porque nem a tradicdo é necessariamente uma realidade antiga, nem a modernidade é
uma realidade recente, atual. Dessa forma, enquanto antiguidade e atualidade s&o
recortes cronoldgicos da historia, a tradicdo e a modernidade sdo representacdes do
mundo que se encontram em qualquer época e que coexistem em todas as culturas.

De fato, esses dois termos designam representaces do mundo, modos de estar,
estilos de vida que podem ser encontrados em qualquer época histérica, conforme os
ideais, valores, estética e modelos positivos ou negativos; maneiras de legitimar e
racionalizar as acOes, 0s comportamentos e os discursos; de integrar 0s acontecimentos
num todo coerente; de dar sentido s experiéncias®’. Consequentemente, a tradicdo e a
modernidade séo termos que coabitam dialeticamente, em qualquer fenémeno cultural,
em permanente tensdo, segundo a perspectiva histérico-social adotada.

Tracos genealdgicos da tradicio e da modernidade

Mas, apesar de serem interfaces de uma mesma dindmica, os dois termos
possuem significacdes diferentes que estdo na base de sua origem. Desse modo, 0 termo
tradicdo vem do verbo latino tradere, composto de dare, dar ou transmitir, e do prefixo
trans, passar completamente, de um lado para outro. O termo derivou traditio, que
significa, a0 mesmo tempo, uma acdo de entregar, uma traicdo ou a transmissdo

%«0 universo simbélico é um quadro de referéncia global, dotado de sentido, que legitima a ordem
institucional e a biografia individual, explicando-as e justificando-as. Por conseguinte, legitima as
experiéncias humanas cotidianas e marginais (sonhos e fantasias) e os papéis sociais, conferindo exatidao
a identidade subjetiva do individuo; ordenando os diferentes modos de ser; localizando o presente, o
passado e o futuro; estabelecendo uma memdria e um quadro de referéncia comum. Concebido como a
matriz de todos os significados socialmente objetivados e subjetivamente reais, o universo simbdlico
possui um cardter némico ou ordenador da realidade, integrando as experiéncias pertencentes as
diferentes esferas num todo coerente». (BERGER, LUCKMAN 1985, p.131-142)

' experiéncia compreende um conjunto de saberes formados por crencas firmes, fundamentadas no
habito, distinto dos saberes cientificamente adquiridos. Por isso, os saberes da experiéncia sdo
inalienaveis, uma vez que ndo se pode prescindir deles porque sdo esses saberes que fundamentam o
enraizamento simbélico de cada um e de todos num contexto cultural especifico. A experiéncia capacita o
seu possuidor para compreender sempre novas situacfes, ainda ndo experimentadas, a partir de uma
sabedoria adquirida que fornece modelos e esquemas de comportamento razoaveis adequados as
diferentes situacbes da vida. E a experiéncia que produz aquilo a que Pierre Bourdieu da o nome de
habitus, «sistemas de disposi¢des duraveis e transponiveis, isto €, principios geradores e organizadores de
praticas e de representagcfes que podem ser objetivamente adaptadas a sua finalidade» (BOURDIEU,
1980, pég. 88).



narrativa de acontecimentos e histdrias passadas. Assim, traditio é tanto o mestre que
ensina ou transmite um ensinamento como o traidor que entrega (algo ou alguém) ao
inimigo.

Por sua vez, o termo moderno foi inicialmente entendido nos primeiros tempos
da histéria como um movimento de retorno a uma conduta reta, justa e equilibrada,
gracas a aplicacdo de medidas adequadas, ao restabelecimento da salde fisica, da
conduta moral e do equilibrio das formas. Posteriormente, na Renascenca, o termo passa
a ter um sentido semelhante ao de época, funcionando como um ato inicial de fundacéo,
destinado a restabelecer a objetividade da experiéncia, mas também a justa medida das
coisas, dos juizos, dos equilibrios. E assim que o termo moderno se apresenta como
ruptura em relacédo a Idade Média e em contraposicdo a Idade Antiga, como designacoes
parcelares de tempo.

Sendo assim, 0 que define a modernidade em relacdo a tradicdo €, antes de
tudo, um ideal de ruptura para com as visGes miticas e religiosas do mundo, numa
tentativa de fundamentar a experiéncia do mundo, da vida social e da cultura, através da
razdo, do agir individual autdnomo e da liberdade. E por isso que se pode reconhecer
tanto ou mais modernidade em determinadas manifestacbes do passado do que em
muitos fendmenos recentes e que, nos estilos e modos de vida atuais, transparecem por
vezes representacdes do mundo mais tradicionais do que em alguns estilos de vida do
passado.

Portanto, a mentalidade tradicional® ndo consiste num mero retorno de estilos
e de comportamentos; e o0 proprio gosto pelo antigo pode, alids, apresentar-se como uma
das marcas originais da modernidade. Isto acontece porque o mundo sacralizado e
cindido da tradicdo permanece como uma das fontes de sentido (arkhé, a origem
auténtica, o fundamento do sentido) da experiéncia contemporanea ao lado do mundo
dessacralizado e profano da modernidade. A tradicdo e a modernidade s&o, assim, as
duas faces de uma mesma moeda, estabelecendo entre si uma relacdo especular:
moderno é tudo o que se demarca em relagdo aquilo que permanece tradicional, tal
como o tradicional € tudo o que se demarca em relacdo aquilo que se apresenta como
moderno.

O que esta, por conseguinte, na base da dialética entre um termo e outro é uma
experiéncia transitoria, uma troca criativa de formas em que a tradi¢do atualiza a sua
arckhé na modernidade como um estoque de lembrancas, um arquivo de reminiscéncias,
enquanto a modernidade fundamenta e legitima a sua dinamica na tradicdo, como
decorréncia da natureza simbdlica e multifacetada de qualquer fenémeno cultural.

O que torna permanente essa troca €, portanto, um fundo arcaico, isto é, um
principio mitico constitutivo dos conhecimentos religiosos, sociais e culturais pré-
modernos e que volta sempre que é solicitado pela contemporaneidade para compor
novos reflexos e efeitos de sentido que, depois, sdo langados no quotidiano efémero da
experiéncia coletiva para compor um conjunto de estratos subterraneos, resultado de um
imaginario primitivo constante. Do que é possivel vivenciar como positivo, do que é
possivel esconder sob as cinzas, pela sua negatividade, e do que é possivel neutralizar
como experiéncia.
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8Sobre 0 conceito folclérico de tradicio, Mario de Andrade diz que a exigéncia de um fato para ser
folclérico deve ter existéncia comprovada ha longo tempo. Assim, a pesquisa da cultura popular deve
pautar-se pelo processo de criagdo. «(...) se 0 documento musical em si ndo é conservado, ele se cria
sempre dentro de certas normas de compor, processos de cantar, reveste sempre formas determinadas, se
manifesta dentro de combinagdes instrumentais, contém certo nimero de constancias melédicas, motivos
ritmicos, tendéncias tonais, maneiras de cadenciar, onde todos ja sédo tradicionais, andnimos e autoctones,
as vezes peculiares, e sempre caracteristicos do brasileiro. Nado é tal cangdo determinada que é
permanente, mas tudo aquilo de que ela é construida.» (ANDRADE, 1959, p.165)



No entanto, na relacdo existente entre a tradicdo e a modernidade, alguns
aspectos sdo observados quando percebidos dialeticamente na dinamica cultural. A
tradicdo, por exemplo, é sempre uma experiéncia totalizante, cujo tempo parte de uma
natureza mitica sagrada, feita de retornos ciclicos e reminiscéncias que ddo existéncia
tanto as realidades sociais como aos fendmenos naturais, resultado de uma sabedoria
coloquial. Assim, ndo existe, para a tradi¢do, distincdo entre a ordem natural, 0 dominio
da linguagem e 0 mundo da cultura porque a perspectivacdo do mundo € completa, feita
de uma vez por todas e para sempre como justificagdo da experiéncia cultural.

Neste tempo, a memoria tem um papel fundamental pelo sentido que da a
experiéncia humana, permitindo ndo so6 a transmissdo dos conhecimentos passados, mas
a integracdo desses acontecimentos num todo coerente, atraves de um saber pratico em
que cada participante se reconhece como parte de uma cadeia comunicativa baseada na
intersubjetividade simbdlica. Aspectos que se contrapdem a experiéncia moderna, em
que a memdria é linear, continua e cumulativa, resultado de experimentacdes
(perfomances) transitdrias e multifacetadas por vérias narrativas de naturezas opostas.

A natureza dinamica do bumba-meu-boi

Mas, o que determina a convivéncia dialética dos termos na constituicdo da
dindmica cultural do bumba-meu-boi? Primeiro, é possivel perceber que os conceitos de
tradicdo e modernidade servem como referéncias historicas e simbdlicas, distintas e
variaveis, dependendo do aqui e agora de cada grupo. Assim, enquanto a tradicdo
funciona como uma fonte de memadrias, um arquivo de referéncias sagradas do bumba-
meu-boi no cotidiano, que faz com que cada participante se reconheca como parte de
um universo simbolico singular e mitico, a modernidade define as significacdes
estéticas, a producdo criativa profana, a identificacdo catartica com o povo, huma eterna
substituicdo do valor de culto pelo valor de exposicéo e visibilidade.

Segundo, enquanto a tradicdo fundamenta o enraizamento comunitario do
bumba-meu-boi num contexto cultural, vivido como diferenca intencional na construcao
de uma memdria coletiva, com um espacgo e um tempo sagrados, por onde tudo flui, se
condensa e se transmite naturalmente no universo simboélico, a modernidade funciona
como o local de reposicdo das experimentacdes estéticas, culturais e sociais do folguedo
com o mundo publico (ou da rua), sem perder a sua referéncia com o mundo privado
(ou de casa).

Terceiro, enquanto o termo tradicdo aparece vinculado a originalidade,
singularidade e identidade, modelando a interface sagrada do folguedo e repondo a cada
ano a sua autenticidade®, o seu sentido originario ou a sua quintesséncia, o termo
modernidade aparece vinculado a serializacdo, homogeneizagdo, standardizacdo como
partes do processo profano e dessacralizado do folguedo, permitindo-lhe constituir
sentidos transitérios e midiaticos a cada experimentacao cotidiana.

E, por altimo, enquanto a tradicdo aparece como fundamento teleoldgico de
uma cultura para ser®, regida por rituais que transpem o espaco, por lendas e mitos
que lhe dao substancia narrativa e um lugar no social, vivida como costume na
construgdo de um mundo vivido e de uma memdria coletiva, a modernidade aparece
como pressuposto basico de uma cultura para ter, parte de uma dimensdo imediata

20 termo auténtico é utilizado aqui de forma anéloga a usada por Benjamin: «a autenticidade de uma
coisa € a quintesséncia de tudo o que foi transmitido pela tradicdo, a partir de sua origem, desde sua
duracéo material até ao seu testemunho histérico».(BENJAMIN, 1985, p.168)

%00 autor faz uma distingdo entre cultura para ser e cultura para ter, entre 0 meramente funcional e o
assumidamente contemplativo, entre o ritualizado e o rotineiro que diz estar presente em qualquer nivel
cultural, do mais folclorico ou erudito ao popular ou massivo.(CARVALHO J., 1988, p. 40-4I).



Kultur, exteriorizante e dirigida, fruto das trocas de informacbes com outras esferas
culturais, e da necessidade de atualizar a mensagem transmitida anualmente.

Assim, designar-se tradicional num momento e moderno num outro faz parte
da natureza plural e universal do folguedo porque reforca a sua identidade como parte
de um género reconhecido como folcldrico/popular, possibilitando a sua sobrevivéncia
diante dos demais grupos, estimulando a concorréncia e, repondo a cada momento, 0s
varios papéis e atuacdes que o folguedo representa/apresenta nos espacos
publico/privado.

Por isso, ser tradicional e moderno ao mesmo tempo nao desvincula o folguedo
de sua historia, de suas perspectivas culturais, mas o enquadra hum contexto préprio e
numa dinamica que reforca a sua singularidade. A tradicéo, ou seja, 0 estogue cultural
cujos elementos do passado agem sobre o0 inconsciente e o0 imaginario sociais intervindo
na modelagem do presente, atualiza-se, incorpora-se as demais esferas culturais, num
processo de recuperacdo permanente da arché, enquanto a modernidade intercambia o
sistema simbélico do folguedo com o mundo profano, transformando-o em produto,
espetaculo, mercadoria, ampliando o seu carater plural com objetivos empresariais,
lucros e responsabilidades junto aos diversos setores sociais na formacdo simultanea de
uma imagem e de uma identidade.

Experiéncia estética e esteticizacdo da experiéncia

O que muda a situacdo e desequilibra a dindmica é quando um desses termos
interfere no processo de criacdo/producdo/reproducdo do bumba-meu-boi, a ponto de
alterar as caracteristicas que o definem como um género, em primeiro lugar; em
segundo, como um folguedo especifico diante das outras dancas da cultura popular
brasileira e, em terceiro, como um grupo singular diante dos demais grupos de bumba-
meu-boi do Maranhao.

Esse desequilibrio decorre de alguns problemas. Um deles é a aceleracdo da
atualizacdo cultural que faz com que alguns grupos privilegiem a mudanca dos ritmos,
da musicalidade, dos instrumentos, do vestuario e dos aderecos, sem qualquer referéncia
a experiéncia artistica/ritualistica do folguedo ou sem qualquer definicdo estética local.
E uma aceleracdo que tem a ver diretamente com o fendmeno de esteticizagdo da
experiéncia®, isto é, com o exacerbamento de experimentacdes estéticas, voltadas para
a fugacidade e efemeridade, sem qualquer vinculagdo com o enraizamento vital
originario do bumba-meu-boi.

Nesse processo de aceleracdo, 0 que conta para 0s grupos é a perfomance, a
realizacdo individual e a visibilidade, o efeito de puro espetaculo, de um acontecimento
elaborado, cuja natureza combinatéria se esgota, porém, na sua realizacdo e
representacdo especular. Ha uma logica dissuasora na estetiticizacdo que faz com que,

S'Enquanto a esteticizacdo joga com a subjetivacdo e com a ambiguidade, fundamentada numa
racionalidade universal em detrimento da experiéncia singular da vida, resultante do desencantamento e
desenraimento da natureza estética cultural, a experiéncia estética, a aisthesis, parte do valor que o
processo mitico-poético estabelece na relagdo do homem com a arché na rememoracdo de uma
experiéncia primeira em que o sentido irrompe do enigma caético do mundo para fundamenta-la numa
lembranga esquecida que retorna sob a forma da reminiscéncia, conferindo a experiéncia um carater
incomunicével e insubstituivel que s6 é apreensivel no momento mesmo da sua percep¢do como uma
consciéncia, um sentido. E por isso que a experiéncia estética requer a apreensao sensivel de um universo
simbolico que funciona como doador de sentidos ao homem na relagdo com a sua consciéncia e com 0s
horizontes da sua prdpria experiéncia do mundo. Uma doacéo interpretativa, através da qual a experiéncia
desoculta um modo de estar-no-mundo e de estar com os outros, a partir de uma fusdo de horizontes. E
assim porque a experiéncia estética encontra-se no dominio da experiéncia vivida e dai tira 0 seu
fundamento, o seu modelo a seguir na apreensdo do belo e da verdade.



uma vez realizadas como sugestdes de atos criadores, as experiéncias sofram os efeitos
da acdo que as gerou porque uma nova experiéncia esta a caminho.

Por um lado, o valor de exposicdo implode e fragmenta o valor de culto em
favor de uma tradicdo modelizada e perfomatizada® por padrées emprestados de outras
referéncias culturais como o axé music, o Boi Bumba de Parintins, a danca
erético/pornografica do grupo E o tchan. Isso acontece, por exemplo, quando o
boi/armacdo, referéncia simbolica principal do folguedo, € substituido por indmeras
coreografias erdticas de indias seminuas pulando & moda do E o Tchan no afd de
conquistar platéia ou, ainda, quando estdo vestidas com penas carnavalhescas a
semelhanca do Boi Bumba de Parintins.

Por outro lado, o padrdo de autenticidade de alguns grupos considerados
originais acaba por referenciar mudangas internas ao sotaque de um grupo sobre o outro,
num processo de serializacdo® empobrecedor da prépria meméria do estilo. Isso
acontece, por exemplo, quando um grupo mais recente tenta imitar um grupo mais
antigo como referéncia artistica, adotando os sombreiros mexicanos como chapéus de
vaqueiros campeadores, esquecendo que isso ja é uma tradicdo inventada® pelo grupo
na tentativa de vencer a concorréncia, ou quando um outro grupo utiliza a personagem
de Pedro Alvares Cabral como o proprietario da fazenda, numa referéncia deslocada da
prépria memdria historica do folguedo.

E verdade que a mudanca é necesséria para a sobrevivéncia da dindmica do
bumba-meu-boi, um folguedo que nasceu no século XVIII como parte das dancas
dramaticas jesuiticas, vinculadas ao ciclo da vida e da morte, ou seja, com um tempo
determinado para nascer e para morrer. E verdade que, depois de virar auto popular e
ser assumido pelas classes populares, 0 bumba-meu-boi tornou-se a danca nacional por
exceléncia, espalhando-se pelo Brasil sem, no entanto, deixar de -cultivar a
memoria/representacdo de sua lenda de fundacdo, do seu mito de origem ibérica, do seu
ciclo ritualistico ou da sua devocdo religiosa.

E verdade que passados quase dois séculos, o folguedo adaptou-se as
circunstancias historicas, deixou de ser discriminado pela policia e virou a danca-mée
dos festejos juninos maranhenses, mantendo essa referéncia simbolica no seu cotidiano
como um modo especial de ser e de estar diante do mundo, diante das outras dancas,
mas também ampliando essa referéncia para outras expressdes da cultura popular.

E por isso, e em funcdo dessas verdades e da propria dindmica de resisténcia do
bumba-meu-boi ao longo da histéria, que ele tem de ser preservado e legitimado por

%2As vezes, esses deslocamentos aparecem como partes de um processo de kitschficagdo. O kitsch é a
receita das invencdes aplicada, pela indUstria cultural. E antitradicional, ndo porque inova, mas porque
tem pressa de imitar o que lhe é consagradamente moderno, sendo por isso uma técnica de solicitacdo
ideoldgica e emotiva que procura adequar-se ao universo das aspiracfes do publico médio e estimular
nele a procura comercial.

%€ uma producéo realizada nos moldes da cultura de massa, estandardizada, homogénea, fluida, cujos
valores predominantes sdo descartaveis, imediatos, narcotizantes, comerciais. A dialética que a percorre,
portanto, € a do efeito pelo efeito: da repeticdo do esquema a saturacdo; da saturacdo ao invento de um
novo esquema, geralmente baseados em padrdes-modelos ou arquétipos, ou seja, necessidades
permanentes do espirito humano. Assim, o que a define é uma estrutura pautada pela divisdo do trabalho;
maximo consumo; sincretismo; real-imaginario; homogeneizagao; dialética repeticdo-novidade e relativa
absorcdo da segunda pela primeira. (BOSI, 1992, p.50-85)

**Eric Hobsbawn, em A Invencéo da Tradicao, refere-se & criacdo de rituais e de regras que buscam tracar
uma continuidade com o passado, gestando, dessa forma, uma memoria que funciona como um estoque
de lembrancgas. No entanto, nem tudo o que ela abarca € realmente passado; varias de suas manifestacGes
sdo recentes e surgem como algo ha muito existentes, mas o fato de celebra-las faz com que se esquega a
sua idade, sua origem atual, camuflada pelo tempo imaginado. A tradicdo criada confere a ilusdo de
perenidade, reabilitando o nexo entre o presente e o pretérito reconstruido. (HOBSBAWN apud ORTIZ,
1995, p.27).



essas referéncias, por esses padrdes culturais sedimentados pelo tempo e pela
transmissdo das narrativas orais de uma geragdo para outra, de uma experiéncia para
outra, com base no contexto da cultura local. Sendo assim, a atualizacdo deve ser uma
conseqiiéncia natural da tradi¢do, ndo a fragmentagéo dela ou a sua recusa, de tal forma
que, apesar das mudangas, no6s possamos reconhecer o folguedo como bumba-meu-boi
nos proximos 100 ou 200 anos ainda como parte da memoria presente.
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O BUMBA-MEU-BOI DO MARANHAO: APRECIACAO ANALITICA*

Maria Laura Cavalcanti**

Gostaria de agradecer a Comissdo Maranhense de Folclore, em especial ao
professor Sérgio Ferretti, 0 convite para a tarefa - tdo honrosa quanto dificil — de
encerrar o produtivo Seminario de hoje. Para tanto, peco a ajuda de Jodo Domingos
Pereira do Sacramento, cronista maranhense que, em 5 julho de 1868, saudou o
renascimento do folguedo do Bumba nas ruas de S&o Luis do Maranh&o, depois de
sentida auséncia de 7 anos (Semanario Maranhense. San Luiz, Domingo, Anno 1(45) p
7-8. Fac-Simile. Ed Siege. 1979). Nosso autor dava entdo “— Hurrah!”, pelo ato de
policia que permitira a brincadeira e “Viva o — Bumba! Se ndo o tivéssemos, como
passariam insulsas, mornas e silenciosas as festivas e estrepitosas noites dos tres santos
fogueteiros do mez de junho! (...) como nos havemos de divertir sem a classica berraria
do bumba?”

O cronista contrapunha-se, com muito humor, aos “espiritos civilizados” “que
tdo grande medo tem do renascimento dos nossos velhos costumes”, e procedia entdo a
comentar mudancgas observadas na brincadeira. Muito ironico, avaliava que se a “falta
de uso” ndo era razdo suficiente para explica-las (1861 seria a Ultima vez em que o
folguedo se apresentara) “presumo que se pode inventar a do progresso, que tem feito a
imaginacdo popular, e verdadeiro progresso a moderna, vai I-to dicto sem intencéo, que
caminha para o peior”. A passagem do tempo, dotada de uma qualidade ‘moderna’
(vista de certo modo como destrutiva), é identificada a uma perda sempre para pior. O
autor enumera: teria se empobrecido o sainete do boi, porém “na extravagancia do
vestuario eram exactos e parecidas as de outrora; as mesmas casacas velhas com
enfeites de pedacos de papel, com excecdo, porém [outra perda] - do cabo do guerreiro,
que com certeza ndo tinha o brilho das penas, o garboso cocar, o leve e ligeiro do
enduape do caboclo antigo, que era em tudo semelhante aos heroes indigenas do nosso
poeta Gongalves Dias”.

No meio disso tudo, porém, registra-se um ganho: “Introduziram na folganca e
deste anno um repinicado de matracas com acompanhamento de uns gritos estolidos e
dissonantes, que me arripiavam as carnes ao ouvil-os, sem a minima lembranca de que
outrora uzassem de taes cousas as figuras do boi”. E, novamente, perdas: “No canto
notei sensivel differenca e sempre para o peior: e ndo encontrei a graca antiga na
tagarelice desconchavada do doutor pisa-macio, nem nos requebros da mée Catharina,
nem no aparvalhado ridiculo do celebre Pai Francisco, barriga de mole velho. O cab6clo
guerreiro, que outrora vinha la do Songal, e entoava com ligeira e cadenciada voz o
estribilho incomprehensivel do — chd, chd, chd, gerimano — pareceo-me chegando de
algum quartinho de alfaiate alhi do Ribeirdo ou do bairro do mercado, e mais desejoso
de dar vivas ao marques de Caxias e morras ao Lopes do Paragay do que de entoar
galhardamente — chd, chd, cho, gerimano. Na berraria sim, eram todos grandes e fortes,
abusando ob e sub-repticiamente da licenca da autoridade policial. A multiddo, que
acompanhava o0 - bumba — vozoeava de seu lado muito aboriginalmente; paresia
estrondosa erguida no fervor do ------- , ho largo terreiro das tabas ------- dos primitivos
incolas desta terra”.

N&o ha assim, na perspectiva de nosso simpatico cronista, perda que supere o
grande ganho de ter revivida a brincadeira: “Mas que importa que a berraria fosse
horrivel, que os cidaddos ndo vissem em suas casas 0 asylo inviolavel e sagrado que a
Constituicao lhes garante? Que importa que, nas melhores horas do somno e do socego,



as paredes dos aposentos estrondeassem com 0s gritos do boi, se todos nés tivemos a
incommensuravel fortuna de ver renascido o folguedo com que tanto se divertiram
Nnossos pais e nossos avos!”.

Esse valioso registro conduz esta breve apreciacdo. Observo que a idéia de
perda é parte integrante do assunto cultura popular. Perdas e, ndo menos importante,
ganhos sdo parte de todo processo criativo coletivo. E importante perceber que lidamos
aqui com questdes fundamentais da vida social e humana: a da relacdo dos fatos
culturais com a passagem do tempo, ou dito de outro modo, a questdo ampla da
mudanca e permanéncia na vida social.

Isso posto, vale observar que uma forma recorrente de apreender a
problematica da mudanca, especialmente no dmbito da cultura popular, é a oposicao
entre tradicional x moderno. A complementaridade entre as idéias de tradicdo e
modernidade foi muito bem analisada pela primeira mesa-redonda e o aspecto dinamico
e relacional do bumba-meu-boi foi também ricamente enfocado pela segunda mesa.
Retomo assim alguns aspectos das discussdes, acrescentando quica alguns novos
elementos.

A idéia de tradicional pode ser grosso modo associada a certas qualidades que
nossos olhos “modernos” (por vezes cansados) identificam como positivas: a uma
espécie de passagem do tempo mais lenta - tudo muda com mais vagar e sem provocar
tanto susto; a um universo de relagdes sociais pessoalizado e face-a-face onde o controle
social se exerce quase imperceptivelmente de modo informal; a formas de comunicagéo
que privilegiam a oralidade, a participacdo mais restrita dos chamados meios de
comunicacdo de massa na comunicacdo social. Porém é importante notar que o
“tradicional” associa-se também a certas caracteristicas que sdo, digamos, mais
problematicas (que por isso mesmo tendem a ser suprimidas quando muitas vezes
idealizamos a idéia de ‘tradi¢do’), tais como a patronagem e o clientelismo politico e,
isso posto, a uma circulacdo monetaria que passa pelos canais da dominacdo e
hierarquias tradicionais.

A idéia de moderno, ao contrario, associa-se a uma passagem do tempo como
que acelerada, a um ritmo intenso e por vezes vertiginoso de mudangas (nem sempre
desejadas), a relacGes sociais impessoais. Porém associa-se também a caracteristicas
sobre as quais estamos geralmente de acordo em considerar ‘positivas’: um universo de
valores democraticos (a idéia tdo valiosa de cidadania a ele pertence) e aqui um ponto
importante, especialmente por suas conseqiiéncias para o assunto cultura popular: a uma
ampliacdo e intensificacdo da circulagdo monetaria e a presenca mais intensa das
chamadas formas de comunicagéo de massa.

Assim, postas em abstrato, essas oposicdes sdo claras, e nesse plano é
importante reconhecer que qualquer desses modos de vida ideal-tipicos tém aspectos
problematicos. A noc¢do de “tradi¢des” tem entretanto outros usos, além de designar um
modo de vida peculiar compondo um par com seu oposto moderno. O historiador Eric
Hobsbawn cunhou a ideia da invencéo de tradi¢es. Aqui no Brasil, como por sinal foi
mencionado no seminario, hd um caso exemplar de criacdo de tradigcdes pelo
Movimento Tradicionalista Gaucho. O antropélogo Rubem Oliven analisou como esse
movimento, iniciado por um grupo de intelectuais das camadas médias urbanas, foi
muito bem sucedido na criacdo de festividades, indumentarias e de um imaginario
associado a idealizacdo do universo gaucho rural. A historiadora Marina de Mello e
Souza analisou também o processo de expansdo da tradicdo e de ressignificacdo
desenvolvido em torno da festa do Divino Espirito Santo em Parati/Rio de Janeiro. No
campo das religides, a antropologa Beatriz Goes Dantas demonstrou a participacdo
decisiva de intelectuais na constituicdo da tradicdo religiosa do candomblé Nagé no



Brasil. Tradi¢cdes sdo, portanto, histéricas, e como tal inventadas, desfeitas, retomadas,
recriadas. E sobretudo importante notar que a idéia de tradicdo é, em si mesma, um
valor que se troca e se transforma em teias de relacbes sociais que precisam ser
contextualizadas para que ndo tomemos, digamos, gato por lebre, e mantenhamos a
lucidez necessaria a compreensao dos fatos culturais.

Outro aspecto do problema, por sinal muito bem abordado no seminario, é a
forma variada e inusitada com que caracteristicas associadas as idéias de ‘tradicional’ e
de ‘moderno’ se combinam no curso dos processos sociais. Na entrada do novo século
estamos muito distantes dos prognoésticos da sociologia da década de 1960 que,
diagnosticando o processo de modernizacdo do pais, apostava na decadéncia das formas
culturais tidas como tradicionais. As festas populares — o carnaval no Rio de Janeiro, as
Cavalhadas em Goias, a Festa do Divino em Parati, os Maracatus no Recife, 0 Bumbé
de Parintins, no Amazonas, € 0 Bumba-boi do Maranhdo — cada um deles com a sua
forma Unica e vital de ser, combina aspectos de ambos os conjuntos. E fundamental
entdo apreendé-los como processos culturais amplos, com direito a apresentarem todos
0s problemas, contradi¢des, conflitos, criatividade e originalidade dignos de todo e
qualquer processo cultural, e que os olhos e as mentes estejam abertos para vé-los e
compreendé-los como quer que se apresentem.

Vale também notar que a prépria cultura popular toma, muitas vezes, para si as
nogdes de tradicional e moderno, elaborando-as de maneira peculiar e transformando-as
dentro de seu universo de relacdes e significados. Estabelecem-se desse modo distingdes
internas (nunca absolutas ou imutaveis) na tentativa de controlar, e refletir sobre, as
mudancas em curso percebidas pelos seus agentes. Trago dois exemplos de minhas
pesquisas:

1. Em 1984 comecei a pesquisar o carnaval carioca e me apaixonei pela
riqueza artistica do barracdo de alegorias da escola de samba Unido da llha do
Governador. Nesse ano, essa escola discutia e refletia sobre o seu proprio processo de
mudanga, contrapondo, de um lado, a escola de samba Mangueira e de outro a Beija-
Flor. A Mangueira - recusando-se a adotar o padrdo de visualidade entdo dominante e
enfatizando retoricamente as ‘raizes’ e o ‘samba no pé’— era vista como o baluarte da
‘tradi¢do’. No outro extremo, estava a Beija-Flor de Nilopolis, associada a idéia do
moderno. Essa escola furara o bloqueio das entdo ‘grandes’ na década de 1970,
consagrando o talento do carnavalesco Jodosinho Trinta (por sinal um maranhense
ilustre), e um padréo de visualidade que, no detalhe de elementos, no uso da cor,
tamanho de carros expressava, mais do que o ‘luxo’ em si, a impressao de luxo e
riqueza. Entre os dois extremos, a Unido da Ilha procurava o seu préprio caminho.
Tomando um pouco de distancia historica, vale observar, entretanto, que a escola de
samba Mangueira, nos idos de 1940 e 1950, foi a primeira escola de samba a
comercializar e padronizar a producdo de alegorias (com o carnavalesco Julinho). E,
sobretudo, vale notar que tanto Mangueira, como Beija-Flor, quanto Unido da llha
compartilhavam, em meados dos anos 1980, mesmo padréo estético basico — a forma
desfile com enredo, samba-enredo, fantasias e alegorias. Todas as escolas eram entédo
partes do mesmo processo sociocultural, e viam-se as voltas com as consequéncias da
comercializacdo, da popularizacao, do televisionamento, da constru¢do do sambddromo,
da venda de ingressos, do mecenato do jogo do bicho e da expansdo em suma da cidade
do Rio de Janeiro. Nesse contexto ‘modernizador’, todas guardavam, entretanto,
aspectos de cultura também ‘tradicionais’. Isso tudo num universo cultural onde a idéia
da ‘inovac¢do’, alimentada pelo fator disputa, é fortemente valorada, e onde as prdprias
escolas como que se auto-regulam incorporando ou rejeitando ‘inovagdes’ de modo a
assegurar também uma continuidade no tempo sem a qual se desequilibrariam.



2. Os Bois de Parintins sdo muito claramente estrelas recentes de uma
expansdo que pode, grosso modo, ser também vista como uma ‘moderniza¢do’. O
sucesso do festival trouxe consigo a presenca ostensiva da midia, os turistas e 0 apoio
oficial, as socialites, os patrocinadores e o merchandising. Faz parte, entretanto, da
rivalidade que une os dois Bois que um dos grupos, o Garantido, faca as vezes do boi
mais tradicional e o outro, o Caprichoso, assuma um discurso mais moderno. Entre 1996
e 1999, essa oposicdo podia ser observada especialmente em relacdo ao tratamento do
tema (pois 14 os Bois superpdem ao auto um outro ‘tema’ que varia anualmente). O Boi
Garantido, defendendo a forma mais ‘tradicional’, fragmentada, livre e solta da
brincadeira, recusava-se a elaborar de modo encadeado o conteldo desse tema. O
Caprichoso, por sua vez, inovava na direcdo de uma concep¢do mais unitaria das trés
noites de apresentagdo, batizada por seu diretor de arte como a ‘opera popular cabocla’.
Seria, contudo, enganador interpretar toda a histéria de um Boi numa direcdo e a do
outro, na outra. Estamos diante de uma fase particular da histéria dos Bumbéas. Em
outras épocas, essas posicoes ja estiveram invertidas — em 1970 é no Boi Garantido que
ocorre uma das grandes inovacdes estéticas do folguedo local: a inclusdo de alegorias
no auto. No contexto do festival, as idéias de moderno e tradicional so, sobretudo,
sinais de diferenciagdo. Designam aspectos de um processo em que a estabilizacdo de
novos padrbes estéticos requer também a construcdo de diferencas de estilo. E, com
todas essas mudancas, os Bois de Parintins sdo, sim, parte integrante do grande ciclo
mitico e ritual do folguedo do boi no Brasil. Folguedo que, tendo no seu centro o
motivo da morte e da ressurrei¢do do precioso boi, é desde as suas mais tenras origens
registradas em nossas terras, diverso, maleavel, descentralizado, fragmentado, aberto a
influéncias do seu contexto de existéncia.

Quando no recente Sado Jodo tive a oportunidade de conhecer e observar
com olhos novatos os diferentes grupos de bumba-boi do Maranh&o, comecei a entrar
nesse poderoso universo simbolico, tomando, creio, 0 caminho habitual: tratei de me
familiarizar com as diversas diferencas (ritmicas, de indumentaria, de personagens
etc.) que compdem os diversos sotaques. Uma espécie de gramatica do bumba
maranhense. Ha poucos dias, quando passava a limpo minhas anotacfes de campo,
ocorreu-me que podiamos acrescentar a essas muitas diferencas mais uma: a maneira
peculiar com que cada sotaque, e certamente dentro dele cada grupo, lida com a
tradicdo. Nao simplesmente a tradicdo no sentido de um legado histérico, mas
também com as idéias de moderno e de tradicional no contexto da festa junina atual.
O Boi do Maranhdo traz consigo essa felicidade: além de todas as outras riquezas, a
diversidade intrinseca.

Mudangas e tendéncias percebidas como problematicas perpassam, entretanto,
essa diversidade. Sumario rapidamente alguns dos aspectos arrolados pelos palestrantes:
alteragcbes no calendario tradicional, no ciclo e na estrutura da brincadeira;
transformacgdes na indumentéria; transformacdo da brincadeira em atracdo e show para
os visitantes; estilizagdo ‘carnavalesca’ dos figurinos; priorizacao das toadas anuais em
funcdo do mercado fonografico e abandono da sequéncia tradicional de toadas do
‘guarnecer’ a ‘despedida’; ndo encenacdo do auto e tendéncia a apresentagdo como
conjuntos musicais e coreograficos de toadas. De fato, permeia esse conjunto uma
pergunta critica que pode ser aprofundada ndo s6 com reflexdo e debate mas também
com a propria experiéncia da brincadeira: O que faz com que um ‘Boi” no Maranhéo
seja reconhecido por seus pares como tal? O que o torna diferente de um ‘mero’
conjunto musical e coreografico de toadas? Nao ha nem regras nem modelos a seguir e
cada realidade tem a sua integridade a ser compreendida e preservada. Ocorre-me um
exemplo de outra experiéncia cultural que pode ajudar a pensar: os Bois de Parintins



tém seus conjuntos musicais muitas vezes acompanhados por grupos coreograficos.
Nenhum desses grupos €, entretanto, identificado como ‘0’ Boi propriamente dito. O
‘Boi’ ¢ sempre um conjunto de elementos muito mais amplo ¢ ndo se confunde com
nenhuma dessas partes isoladas.

Por parte do publico, duas questdes principais foram levantadas. A necessidade
de fortalecimento de associacOes e federacdo e a questdo da distribuicdo de recursos e
critérios de hierarquizacédo entre os diferentes grupos. Associacdes tém sempre diante de
si 0 desafio da legitimidade, ou seja, 0S grupos que representam precisam sentir-se
efetivamente representados por elas. A questao da distribuicao de recursos, por sua vez,
parece requerer um forum especifico vinculado a discussdo de agBes e diretrizes
culturais.

Como ja dizia o cronista que abriu esta reflexdo, o assunto € infindavel, mas
ndo largo da palavra sem que me permitam mais uma vez saudar: - Urrah! ao Centro de
Cultura e a Comissdo Maranhense de Folclore pela iniciativa, e Viva o Bumba do
Maranhao!

*Artigo publicado no Boletim n°® 17, de agosto de 2000

** Maria Laura Cavalcanti ¢ doutora em Antropologia Social e professora adjunta do
Instituto de Filosofia e Ciéncias Sociais da Universidade Federal do Rio de Janeiro — IFICS/UJRJ. E
autora do livro Carnaval carioca: dos bastidores ao desfile.



O LUGAR DA MEMORIA NO BUMBA-MEU-BOI
Isanda Canjao**

O bumba-meu-boi do Maranh&o é uma manifestacéo que articula simbolos e
significados, sentidos que se transmitem atraveés dos tempos e que vao constituindo e
reconstituindo a histéria do povo que a produz. Sentidos retirados de uma
experiéncia que faz sempre referéncia a um passado. Assim, no resgate da memoria
evita-se 0 esquecimento, a negagdo de uma tradicao.

Desse modo, o bumba-meu-boi ilustra uma condicdo de elaboracdo de
identificacdo, de configuracdo de identidades, apresenta-se como um sistema de
referéncias. Nesse contexto, a identidade é concebida como um elemento que marca
fronteiras, que situa o individuo em um lugar, no tempo e no espaco, em sua
memoria. Trata-se de uma maneira de ser, uma presenca, uma pertenca,
compartilhada e negociada com outros sujeitos.

Esse trabalho apropria-se de alguns depoimentos que nos foram concedidos em
entrevistas e levanta o enfoque da tradicdo e da memdria como veiculos de busca de
identidade. Recorreremos a elementos do universo do grupo de bumba-meu-boi da
Maioba, um dos mais antigos, situados na ilha de S&o Luis.

Enquanto um grupo que se afirma centenario, o grupo de bumba-boi da Maioba
recorre como principal elemento para delimitar sua identidade a questdo da origem e
afirmacdo da tradicdo. Apresenta um discurso de grupo mais antigo:

"A Maioba faz um apelo / as autoridades do pais / para resgatar o fossil de
um maiobeiro que vive exposto em Paris./ Nos anos 60 nas margens do Paciéncia/
encontraram um corpo com quase 5000 anos de existéncia./Homo Sapiens
maiobense / como ele foi batizado isso prova a existéncia de nossos antepassados./ E
a pré-histéria presente a realidade./ Traga 0 nosso conterrdneo e deixe nossa
cidade..." (CD MAIOBA 2000)

Podemos observar, na citacdo acima, como o grupo elabora seu imaginario. A
existéncia de algo cravado em um tempo tdo longinquo, firme e duradouro traz em si
um principio fundamental; retém-se uma memdria. O féssil estd vinculado a terra,
situado em um tempo e espaco; o tempo da tradi¢do, o espaco da memdria. Desse modo,
na invocacao do passado as raizes sao criadas e fundamentadas.

E na volta ao passado, na tentativa de se manter elementos de uma tradigéo,
gue os componentes daquele bumba-meu-boi véem se constituirem suas identidades,
seus referenciais de identificacdo. Nesse universo, recorrem sempre a historias e
experiéncias adquiridas, tecidas e engendradas em sua pratica de vida. O depoimento a
seguir manifesta, simbolicamente, os significados e a “sobrevivéncia” de sentimentos de
origem imbricados naquele universo:

“No6s cantamos pra indio porque ¢ uma festa de indio, nds vamos buscar a
raiz 14 em baixo... a toada é a seguinte: indio guerreiro da trincheira do lugar vou
entrar na luta ndo deixa eu fracassar... Ai nos estamos fortalecido.” (Entrevista. J.R,
06/08/00)

“Dizem que aqui era terra de indio... Entdo os indios guerreiro, os
antepassados protegem a Maioba... quando 0 amo canta ele ta pedindo protegdo e
forca para quando o boi precisar.” (Entrevista. M. 10/07/00)



Observa-se como o grupo recorre a referenciais culturais e sociais para situar-
se no mundo, como refletem seus valores e sua significacdo da realidade, definindo
sentimentos de pertencimento. Sua forca, sua razdo de ser estd fundamentada em sua
origem.

No universo do bumba-meu-boi podemos destacar os velhos pelo seu
importante papel, a partir de seu proprio passado, na interpretacdo de referenciais que
vém definir pensamentos, sentimentos e atitudes dos sujeitos ali constituidos. A partir
de sua pratica, de sua vivéncia, eles vém solidificar experiéncias.

Ao ser evocado, o velho desempenha uma funcédo significativa: a de lembrar.
Coerente com esse pensamento é que situamos Walter Benjamin na medida em que
afirma que “a reminiscéncia funda a cadeia da tradigdo, que transmite 0s
acontecimentos de geragdo em geracao”. (p. 24)

A memoria dos velhos nos permite a apropriacdio de uma idéia de
autenticidade, de expressdo de uma tradicdo. Seu discurso € legitimado por todo
conhecimento e pratica de vida. Nesse contexto, como diz o ditado, s6 quem muito sabe
tem propriedade para falar:

“Com uma latinha cheia de pedra foi que formou o maraca / Com um arco
de madeira coberto com couro de bicho e dois pedagos de pau veja a festa que ai
estd/ Esse ritmo gostoso que ninguém sabe de onde veio que a Maioba conservou /
Méae Rita com 104 anos conta pra quem duvidou quando ela nasceu ja encontrou /
Nascida na Maioba no sitio grande se criou a festa de bumba-boi na ilha a mais de
100 na Maioba comegou...” (Toada de saudacdo a mae Rita)

Ora, quem foi méde Rita? Uma centenéaria, sendo a tradicdo viva, a verdade
exposta, o discurso simbolizado, a representacdo de uma realidade? A sua competéncia
é uma qualidade que resulta de sua experiéncia. E, também, o elo da cadeia entre o
presente e 0 passado, de recomposicao do passado, no presente.

Em nossa sociedade moderna, o papel do velho como instrumento de uma
histéria, com a obrigacdo social de lembrar, é marcado por grandes dificuldades.
Entretanto, como “guardido” da memoria, em diversas situagdes, vem refletir a
necessidade de se fazer ouvir, sobretudo, quando se procura manter a continuidade de
valores e sentidos de identidade. Como podemos constatar:

“O boi mirim ¢ importante porque quando ele ficar adulto ele ja fica
sabendo como &, qual a maneira, qual o ritmo... os que véo ficando velho no boi eles
ja adiantam pros novos... 0s velhos ndo podem mais pular vao ficando os novos, ja
tdo sabendo como é...” (Entrevista com AT, 03/07/00).

Os mais velhos afirmam que tém o dever de preservar a tradicdo deixada por
seus avols, por seus pais, e transmiti-la as novas geracOes, expandir seus lacos,
compartilhar as mesmas experiéncias de vida social.

“E claro que é necessario manter uma ligagio com o passado... porque
mais tarde nem eu, nem vocé pode mostrar o que foi 0 boi no passado... As criancas
vao nascendo e vdo vendo tudo isso... isso tudo ai foi criado por escravos, nativos,

os indios, nossos antepassados, coisas que eles faziam...” (Entrevista com JT,
20/07/00)

O passado se revela de forma dinamica, ele é sempre vivido, esta
constantemente se recompondo. Como a tradi¢do, € uma heranca que passa de individuo
para individuo de geragédo para geracéo:



“A minha experiéncia ¢ que eu vivo aqui desde o meu nascimento. Isso
aqui iniciou quando eu me entendi com menos de oito anos. Era meu avd que fazia
essa brincadeira aqui.” (Entrevista com seu AT, 03/07/00)

“T4 no suor, no sangue”.

O sentimento de pertencimento é como uma seiva correndo pelo tronco da
arvore, ou como a agua que desliza no leito do rio. V&o se espalhando, distribuindo-se
como alimento. Tanto a seiva como a agua tém sua fonte em um lugar, em uma origem,
na raiz, no nascedouro, de onde retiram sua substancia e véo condensando sentimentos.

“N6s nascemos e crescemos, temos que ter raiz para depois crescer. E a
raiz que faz com que se desenvolva, com que se cresga bonito... ela tem que ser
plantada num terreno fértil para que ela cresca bonita e dé frutos muito gostosos. E a
nossa cultura.” (Entrevista TJ 06/01/00)

No contexto por nds apontado acima, pode-se constatar que as metaforas, 0s
fragmentos, os sentimentos ou qualquer que seja a linguagem expressa traduzem uma
representacdo da idéia de pertencer.

O bumba-meu-boi é um simbolo condensador de sentidos. Configura-se como
um espaco propicio para demarcar diferencas, delimitar identidades e, por fim,
constituir uma idéia de grupo. Existe entre os diferentes grupos de bumba-meu-boi uma
disputa por legitimidades. Cada um, em seu universo, apropria-se de um discurso de que
sejam genuinos representantes de sua cultura.

Nesse universo, todos tém sua “verdade” que deve ser reconhecida, ja, pelo
simples fato de existirem. Em relacdo a identidade do “maiobeiro”, esta vem sendo
reelaborada de uma geracdo a outra por meio de processos de resgate da memoria. Esta
relacionada, no imaginario social do grupo, marcando diferencas a partir de uma auto-
afirmacdo que associa resisténcia e manutencdo de uma tradi¢do, bem como implica em
um preceito de experiéncia, de duracdo do grupo, na idéia de origem ou de que sejam 0s
primeiros representantes daquela manifestacdo no Maranhdo. Acreditam-se legitimos
herdeiros de uma heranca de sua terra.
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BATALHAO DE OURO, MARACA DE PRATA*
Joila Moraes**

Noticia certa de quando comecou o0 Boi de Maracana acho que ninguém tem. O
que sei, contado pelos meus avoés, € que essa brincadeira j& existe desde o século
passado. Pelas minhas contas, ja se vdo mais de 100 anos, mas saindo todo ano sem
interrupcao sao somente vinte e cinco”. Assim respondeu, quando interrogado sobre a
data do inicio do Boi de Maracand, Humberto Barbosa Mendes, conhecido como
Humberto do Maracand por ser, desde 1973, o cantador do Boi da Comunidade do
mesmo nome.

Com experiéncia de quase 60 anos de vida e sabedoria de 25 anos de
cantoria no Bumba-meu-boi do Maracand, o qual é por ele denominado Batalhdo de
Ouro, Humberto conta, em conversa descontraida, sua vida de cantador e sua
convivéncia com o grupo que faz o seu batalhdo.

“Antes de cantar Boi eu cantava samba numa Escola de Samba que tinha
no Maracand. Eu sempre acompanhei o Boi, mas eu tocava pandeiro. Em 1972, eu
percebi que o Boi de Maracand estava decaindo em cantoria e também em
organizacdo. Foi a partir desse momento que eu comecei a chegar mais perto,
participando, inclusive, das reunides de organizacdo”.

Nessa época, Humberto participava ativamente do Movimento de
Comunidades Eclesiais de Base, onde adquiriu experiéncia, autoconfianca e descobriu
sua capacidade de lideranca.

Foi com essa bagagem, um maracd, a inspiracdo que busca na folha das
palmeiras, a forga dos seus antepassados, 0 compromisso com as divindades, o convite
de Sdo Jodo Batista (“foi ele quem determinou que eu devia cantar Boi”) e o veio
poético, que Humberto, aportou em 1973, no terreiro do Maracana como cantador.

“Na morte do Boi, em 1972, eu me ofereci para cantar uma toada. Aquela
turma que ficava batucando comigo na beira do botequim me apoiou e eu fui la. Nao
me lembro bem da toada toda, mas tinha um pedaco que dizia assim: 'Eu até que ndo
queria/ mas resolvi me dedicar/ sinto falta de mim mesmo/ na trincheira do meu
lugar." Quando foi na reunido depois da morte eu fui la e me comprometido de
assumir a cantoria e assim foi até hoje...”.

Hoje, Humberto conta com vérios discos gravados, inclusive trés CD’s. E
conhecido no Maranhdo como Guriatd, tem toadas gravadas por outros cantores,
destacando-se a gravacao de Alcione da toada do Maranh&o meu Tesouro meu Torréo.
Ja participou de comerciais e gravagdes para programas de TV de veiculagdo nacional e
via Internet.

Neste ano de 1998, Humberto comemora seus 25 anos de cantoria com ampla
programBasgéo, contribuindo em voz e poesia para maior brilho dos nossos festejos
juninos.

*Artigo publicado no Boletim n° 10, de junho de 1998
** Joila Moraes € pesquisadora da cultura popular maranhense e membro da
Comisséo Maranhense de Folclore.

% Artigo feito a partir de entrevista com Humberto do Maracan
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ENCANTARIA MARANHENSE: UM ENCONTRO DO NEGRO, DO
INDIO E DO BRANCO NA CULTURA AFRO-BRASILEIRA®,

Mundicarmo Ferretti*

No Maranh&o, algumas denominagfes mais antigas e conhecidas da religido
afro-brasileira, como a Mina Jeje e a Mina Nag6 (da capital), tém origem africana bem
conhecida. Outras, como o Terec6 ou Tambor da Mata (de Codd) e o Tambor de
Curador (de Cururupu), mais afastadas dos modelos jeje e nagd e mais associadas a
praticas terapéuticas, tém sido apresentadas por pesquisadores e devotos como “cultura
negra” sincrética de origem banto ou como “cultura indigena” assimilada pela
populagdo negra, sincretizada por ela com a religido de origem africana e com o
catolicismo.

Apesar das comunidades dos terreiros pesquisados por nés em Sao Luis, Codd
e Cururupu serem constituidas principalmente por negros, a religido encontrada neles
nédo pode ser vista, pura e simplesmente, como sobrevivéncia religiosa africana. Embora
todos eles procurem preservar tradicdes africanas recebidas de seus fundadores,
incorporam em grau variado, muitos elementos de outras tradigdes culturais e, na
tentativa de adaptacao a novas exigéncias, reelaboram o seu sistema original.

No Maranhdo, o termo encantado ¢ utilizado nos terreiros de mina, tanto nos
fundados por africanos, como a Casa das Minas, quanto nos mais novos e sincréticos, e
¢ também utilizado nos salGes de curadores e pajés. Refere-se a seres espirituais
africanos (voduns e orixas) e nao africanos, recebidos em transe medidnico nos
terreiros, que ndo podem ser observados diretamente, mas que se afirma poderem ser
vistos, ouvidos em sonho ou por pessoas dotadas de poderes especiais e podem ser
observados por todos, quando incorporados.

Os encantados ndo africanos, que tém sido objeto de nossa atencdo especial
desde 1984, séo conhecidos na comunidade religiosa como seres humanos que tiveram
vida terrena e que, ha muitos anos, desapareceram misteriosamente e/ou tornaram-se
invisiveis (encantaram-se).

Nos terreiros maranhenses os encantados séo freqiientemente comparados aos
“anjos de guarda”. Sdo protetores dos homens (“pecadores”), dotados de poderes
especiais, que estdo abaixo de Deus e dos santos. Mas, ao contrario dos “anjos de
guarda”, podem castigar severamente seus protegidos. Afirma-se, em Sao Luis, que eles
nunca levam propriamente as pessoas ao mal, embora possam leva-las a
comportamentos desaprovados socialmente, pois muitos sdo alcodlatras, violentos,
irreverentes e, quando incorporados, podem beber muito, brigar ou tomar atitudes
inconvenientes, o que geralmente ocorre depois dos rituais.

Apesar do termo encantado ser mais usado em terreiros maranhenses para
designar entidades espirituais ndo africanas, fala-se freqlientemente que os voduns
pertencem a encantaria africana e que as entidades espirituais ndo africanas, que sao
recebidas nos terreiros da capital e do interior, pertencem a encantaria brasileira ou a
maranhense. Assim, quando falamos em “encantaria maranhense” ndo estamos nos
referindo a voduns e a orixas, divindades africanas amplamente conhecidas. Estamos

% Trabalho apresentado na XXII REUNIAO BRASILEIRA DE ANTROPOLOGIA - Brasilia, 15 a 19 de
Julho de 2000 — no Forum de Pesquisa 02: Brasil Imaginario, coordenado por Danielle Perin Pitta (UFPE)
e Monique Augras (PUC/RJ) e publicado no Boletim n°® 18, de dezembro de 2000.



nos referindo a outras entidades espirituais recebidas no Maranhdo em terreiros
fundados por africanos ou por seus descendentes: nobres europeus associados a orixas
e/ou a santos catdlicos (como Dom Luis, Rei de Franca), entidades caboclas de origem
nobre (como Rei da Turquia e Antonio Luis, o “Corre Beirada”) ou representante de
camadas populares e indigenas (como o controvertido Légua Bogi e Caboclo Velho) e
também seres ndo inteiramente humanos (como as maes d’agua, os Surrupiras, os botos
e outros de quem nos ocuparemos um pouco mais nesse trabalho.

O “povo-do-santo” do Maranhdo ndo fala muito com estranhos sobre
encantados, mas, quando estd reunido ou diante de pessoas que também entram em
comunicacdo com eles, costuma contar muitas histérias em que eles sdo personagens
principais. E, ndo raramente, quando entrevistado por pesquisadores, costuma narrar
episodios fantésticos, ocorridos consigo ou com pessoas de seu relacionamento, para
ilustrar ou reforcar o seu pensamento (FERRETTI, M. 1993). Como ocorre em outros
dominios da cultura tradicional, a maioria dessas historias faz parte da heranca cultural
legada por seus antepassados e ndo se pode precisar, com seguranca, a origem e a época
em que foram produzidas. Mas, apesar de antigas e de repassadas geralmente por via
oral, essas histdrias continuam sendo ouvidas e apreciadas pelo povo maranhense, o que
indica que se adequam aos seus valores e a sua visdo de mundo.

A andlise de historias de encantados recebidos em terreiros maranhenses
mostra que alguns deles foram transformados por acdo magica em outro ser,
geralmente num animal (como a princesa Rosalina e outras que foram encantadas em
cobra). Essa transformacdo pode ter sido involuntéaria e ser por eles sentida como
uma espécie de prisdo (como ocorre geralmente nas histérias de princesas
encantadas). Mas pode ser também uma estratégia utilizada por eles, enquanto seres
dotados de poderes especiais, para fugir de perigos e vencer obstaculos (como
aparece na histéria do Almirante Bal&o, ancestral dos turcos, que se encantou num
veado branco) ou para proteger pessoas e lugares magicos (como aparece em uma
das versdes da histéria de Rosalina)®’.

Embora em alguns terreiros da capital maranhense as entidades espirituais
ndo africanas mais antigas sejam também, as vezes, conhecidos por “voduns” ou
“vodunsos” (termo que designa divindades africanas), nem toda entidade espiritual
recebida nos terreiros do Maranhdao s3ao denominadas ‘“voduns”. Geralmente
excluem-se dessa categoria entidades espirituais que surgiram mais recentemente na
Mina ou que estdo ligadas a mitologia indigena e a mitologia cabocla do Norte do
Brasil, como a Mae d"Agua, os Botos e Surrupiras, que, segundo se afirma, no
passado eram recebidas apenas por pajés e em saldes de curadores e que teriam
entrado na Mina em terreiros abertos por curadores*®.

Os encantados ndo africanos, embora agrupados em familias (tal como o0s
voduns), sdo geralmente classificados como pertencendo as matas, a 4gua doce, a agua
salgada e, muito raramente, ao astral, espa¢o que se considera habitado pelos espiritos
que baixam na “mesa branca” (ou nas secOes espiritas). Embora se afirme que os
encantados tiveram vida terrena, ndo costumam ser confundidos com espiritos dos
mortos que “baixam” na “mesa branca” (sessdo espirita) ou “eguns” pois, além de terem

¥ \er: FERRETTI, M. 1989; 1993; 1998 a; 1998b e 2000.

%8 Como o curandeirismo era, e ainda &, considerado crime no Cédigo Penal Brasileiro, afirma-se que
muitos pajés e curadores tornaram-se “mineiros” para se livrarem da violenta e constante persegui¢do
policial de que sempre foram objeto.



vivido na Terra em um tempo muito afastado de nds, desapareceram misteriosamente e,
até certo ponto, venceram a morte, como se afirma do Rei Sebastido.

As historias de encantados, como também as letras das musicas recolhidas em
terreiros de S&o Luis, sdo cheias de referéncias a lugares de encantaria, onde se acredita
que eles habitam: pedra, arvore, poco, rio, baia, praia, ilha e outros. Alguns desses
lugares sdo localiziveis em mapas geograficos e em cartas nauticas do Maranh&o e do
Para, como as praias dos Lencois, de S&o José de Ribamar e do Olho d”Agua; a Ilha dos
Caranguejos; a Pedra do Itacolomi e o Boqueirdo. Outros s&o conhecidos pelo povo da
regido como o pequizeiro da mulata, em Cururupu. Mas alguns dos lugares referidos nas
historias de encantados parecem desconhecidos, como é o caso da Mata do Gangé, onde
reinam os Surrupiras.

A nossa pesquisa em terreiros de S&o Luis, Cod6 e Cururupu tem mostrado que
as histdrias relativas a entidades espirituais ndo africanas recebidas em transe mediunico
naqueles terreiros apresentam elementos de mitos africanos (como a de Maria Barbara,
criada por Mée Maria, que lembra a de lansd) e mitos amazo6nicos (como os de Mae
d"Agua, botos e Curupiras). Sdo também influenciadas pela biografia de santos
catélicos (como a de Santa Barbara, uma das matrizes da historia de Maria Barbara),
pelas literaturas européia e brasileira popularizadas pelo folclore (como a “Histéria do
Imperador Carlos Magno e os doze pares de Franga”, que tem varios turcos como
personagens)®.

Maie d’Agua, Surrupiras e outros seres da encantaria maranhense

Nos salBes de curadores e em alguns terreiros de Mina da capital maranhense,
onde sdo realizados também rituais de Cura (pajelanca), o termo mée d"agua designa
freqlientemente o conjunto de entidades espirituais caboclas recebidas por um pajé ou
curador, que sdo também classificadas como linha de agua doce. Designa também
entidades femininas metade peixe e metade mulher, encantadas em pocos € em rios,
recebidas no Tambor de Curador ou rituais de Cura/Pajelanca realizados em terreiros de
Mina.

A Mie d"Agua ¢ representada iconograficamente nos terreiros maranhenses de
forma semelhante a lemanja, orixa das aguas salgadas, que é representada nos terreiros
de Umbanda e cultos afro-brasileiros como uma sereia do mar. No Maranh&o, acredita-
se que a Mae d’Agua (sereia de dgua doce) exerce um magnetismo sobre as “criangas
inocentes”, de até 7 anos, principalmente sobre as que nao foram batizadas, pois ela ¢
pagd. Desse modo, no interior ou na é&rea rural, quando uma criangca pequena
desaparece, suspeita-se logo da Mae d”Agua e, na cidade, quando uma crianca que ainda
ndo foi batizada tem pesadelo ou convulsdo, aparece sempre alguém que, interpretando
o problema como “investida” de Mée d’Agua, procura batiza-la, de emergéncia, com a
agua do banho.

Existe, no Tambor de Mina, na encantaria de agua salgada, uma versdo
masculina da sereia, 0 Dom Miguel, Rei da Gama, entidade espiritual encantada em um
peixe - espadarte ou tubardo. Dom Miguel, que é descrito como metade homem e

% Algumas dessas histérias foram apresentadas por nés em trabalhos publicados sobre a religido afro-
brasileira do Maranhdo (como as dos turcos, Barbara Soeira, Dom Luis, Mée d”Agua e outros) ou no livro
Maranhdo Encantado, onde reunimos, além de historias de encantados, relatos de visfes de encantarias,
de chamamentos de médiuns por encantados e de castigos deles recebidos.



metade peixe e lembra o Netuno da mitologia romana, é apresentado por Pai Jorge, do
Terreiro de lemanja (S&o Luis), como filho de Xangb e é ali sincretizado com Séo
Miguel Arcanjo, dai porque sua festa é realizada no dia 28 de setembro.

Os Surrupiras séo entidades espirituais da Mina maranhense a cuja acdo se
atribui o desaparecimento de muitas pessoas que moram perto do mato (da floresta). O
Surrupira, que para alguns é o Curupira da mitologia tupi, pode também fazer as pessoas
perderem a direcdo nos caminhos e se embrenharem em mata de espinho, pois 0s
Surrupiras tém grande atracdo por eles, talvez porque moram nos tucunzeiros, palmeiras
cujas folhas sdo cheias de espinhos. Fala-se também que, ao contrario da Mae d”Agua,
0s Surrupiras ndo gostam de &gua e, quando incorporados, se afastam rapidamente se
alguém jogar agua nos pés do médium. Em alguns terreiros de Sdo Luis os Surrupiras
séo recebidos como selvagens, pulando e uivando, mas em outros vém como caboclos,
civilizados, e até comandando terreiro de Mina. Talvez por isso foram muitas vezes
afastados da “guma”, fato que ficou registrado nos versos de musica cantada em muitos
terreiros da capital:

“imba fora Surrupira”.

Os botos, como os Surrupiras, sdo encantados antigos da Mina. Ha noticia da
sua presenca na Casa de Nagd (LIMA, 1981), onde sdo também recebidos encantados
da familia do Rei da Turquia, como o Ferrabras de Alexandria da conhecida Histdria do
Imperador Carlos Magno e os doze pares de Franga. Os botos ja foram numerosos no
Tambor de Mina, mas hoje sdo raros e de dificil identificacdo. Afirma-se que surgiram
no Terreiro do Egito, que existiu em S8o Luis proximo ao porto do Itaqui, de onde
muitos avistaram o navio encantado de Dom Jodo (OLIVEIRA, 1989). Sdo entidades
muito ligadas aos marinheiros da tripulacdo daquele navio, dai porque alguns afirmam
que sdo marinheiros encantados. Foram numerosos também no extinto Terreiro do
Engenho e hoje ddo uma passagem no Terreiro de lemanja (que, como o primeiro, é
oriundo do Terreiro do Egito), no dia 13 de dezembro, quando ¢é realizada festa naquela
casa. Os botos sao também conhecidos na Mina do Maranhao como “linha do Para”.

N&o sabemos se 0s botos que baixam na Mina podem aparecer como homens e
seduzir mulheres, como os das lendas amazonicas. Mas ouvimos falar, em Sao Luis, que
uma mulher no interior teve um filho com uma “mae d’agua”, que veio a ter com ela em
sua prépria casa. O menino viveu pouco tempo. Disseram que foi levado pelo pai. A
mée, depois que ele nasceu, durante muitos dias, ficava quase desmaiada todo fim de
tarde, como se 0 seu espirito tivesse ausente. Mas depois voltava.

No Terreiro de Iemanja, os botos “descem” e “sobem” em conjunto e dangam
cambaleando, sem ‘“doutrinar” (puxar cantos) e sem falar com a assisténcia. Mas, na
Mina, os botos podem vir também como um caboclo, conversando, bebendo e
brincando, como o que responde por Aluisio, que costuma aparecer em festas do
Espirito Santo, incorporado em pessoa amiga do festeiro, que pertencia ao ja extinto
Terreiro do Engenho. Segundo informacéo da falecida Isabel Mineira, de Cururupu, 0s
botos eram também recebidos no passado no terreiro de Papai César, mais antigo do que
o0 da Turquia, que funcionava perto de onde existe hoje o Hospital Geral, no bairro da



Madre Deus®. Segundo a mesma fonte, os botos ali usavam bengala, uma cartolinha e
falavam “fanho” (com voz nasalada).

CONSIDERACOES FINAIS

Os exemplos apresentados mostram que, nos terreiros do Maranhéo, elementos
de origens diversas se integram sem maiores conflitos, dai porque aqui os discursos
“levantando a bandeira” da pureza africana tendem a ser contraditorios.

No Maranhdo a integracdo entre religido afro-brasileira, catolicismo popular,
pajelanca e folclore é algo digno de nota e, embora se consiga distinguir cada um desses
dominios, h& inumeras intercessdes entre eles. Mesmo na Casa das Minas e na Casa de
Nago0, fundadas por africanas e consideradas muito tradicionalistas, tal realidade pode
ser observada. Sergio Ferretti tem mostrado, em publicacGes e em video (FERRETTI, S.
1995), que os terreiros maranhenses realizam a “Festa do Divino” por devocdo ao
Espirito Santo e para homenagear uma entidade espiritual da casa (Noché Sepazim, na
Casa das Minas; Dom Luis, no Terreiro de lemanjd). Realizam também brincadeiras de
“Bumba-boi” para agradar entidades caboclas da Mina (como Preto Velho, na Casa de
Nago e na casa de Mariinha; Legua-Bogi, no Terreiro de Iemanja), organizam “Tambor
de Crioula” para homenagear o vodum Averequete, sincretizado com Sdo Benedito, e,
no dia 13 de maio, para homenagear entidades recebidas em terreiros de Mina, Mata e
Cura, como: Chica Baiana (no de Lincon) e Preto Velho de Holanda (no de Mariinha)*.

Nos rituais de Cura (Pajelanca) realizados em terreiros de Mina da capital
maranhense (FERRETTI, M. 1991), mesmo quando ha uma preocupa¢do em manter
separadas a Mina e a Cura, sdo invocadas muitas entidades que “navegam nas duas
aguas”: doce (Cura) e salgada (Mina) e sdo também invocadas entidades do Terecd (da
Mata). Como exemplo de encantado antigo que vem na Cura, Mina, TerecO e,
atualmente também, na Umbanda maranhense, pode ser citado o Caboclo da Bandeira
ou Jodo da Mata. Mas, nos terreiros do Maranhao, existem também entidades que s6 se
manifestam em uma daquelas denominacdes religiosas, dai porque quando surge em
outra denominacdo uma entidade com o nome de uma daquelas se explica que elas tém
0 mesmo nome, mas sdo entidades diferentes.
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TAMBOR DE CHORO: IN'[ERSTfCIO DA VIDA E DA MORTE, RITO DE
SEPARACAO E AGREGACAO NO TAMBOR DE MINA DO MARANHAO*

Cleides Amorim*

Os ritos tém sido objeto privilegiado de investigacdo antropoldgica, na medida
em que podem ser compreendidos como “simbolica social”. Segundo Mary Douglas:
“nao ¢ um exagero dizer que o ritual é mais para a sociedade do que as palavras sao para
o pensamento” (Douglas, 1976: 80). Para a autora, ¢ “bem possivel conhecer alguma
coisa e entdo encontrar palavras para ela. Mas € impossivel ter relagcdes sociais sem atos
simbolicos” (Douglas, 1976: 80). No entanto, parece que Mary Douglas esqueceu algo
basico: que a linguagem é eminentemente um ato simbdlico.

Durkheim, antes, havia ressaltado a importancia dos ritos por exporem a vista o
carater dicotdbmico dos elementos sagrados e profanos. Ao insistir em uma completa
ruptura entre o sagrado e o profano, Durkheim é acusado de ndo reconhecer as
qualidades dinamicas do rito. Em relacdo a esse aspecto, Van Gennep faz consideractes
pertinentes, afirmando que a base do principio ritual funda-se na “rotagdo da nogdo de
sagrado”. Para Gennep, o sagrado ¢ um valor relativo, ndo “um valor absoluto, mas um
valor que indica situagdes respectivas” (Van Gennep. 1978: 32).

Nessa perspectiva, a sociedade se movimentaria dialeticamente a partir de uma
seqliéncia ritual e combinatdria. Metaforicamente, a sociedade seria como uma casa
com quartos, salas e corredores, sendo que suas portas seriam como 0s rituais que nos
permitem sair de um lugar para situarmo-nos em outros. A vida individual consistiria
“em passar sucessivamente de uma idade a outra e de uma ocupagdo a outra” (Van
Gennep. 1978: 26). As portas, assim como os ritos, demarcam os limites “do mundo
estrangeiro e do mundo doméstico (...) entre o mundo sagrado e o mundo profano” (Van
Gennep. 1978: 37). Realizar a passagem € predispor-se a correr 0s riscos a ela inerentes;
é perder, temporariamente, o lugar dentro da estrutura social; é viver na margem.

Para Van Gennep, a vida social seria uma continua passagem: “viver ¢
continuamente desagregar-se e reconstituir-se, mudar de estado e de forma, morrer e
renascer. E agir e depois parar, esperar e repousar para recomecar em seguida a agir,
porém de modo diferente” (Van Gennep. 1978: 157). Os “ritos de passagem”, segundo o
autor, podem ser classificados a partir de trés categorias: separagdo, margem e
agregacdo. O ritual que aqui passo a descrever constitui, conforme as defini¢bes de
Gennep, tanto um rito de separacdo, quanto de agregacao.

O “tambor de choro” que aqui descrevo foi realizado pela Casa das Minas, dia
12 de novembro de 2000, para a alma de Dona Beatriz, vodunsi antiga do referido
terreiro. Embora o tambor de choro ndo conste no calendério de rituais dos terreiros de
Sao Luis, as vezes, em determinadas épocas, na Casa das Minas, pode ser mais
freqiiente do que os ritos que tém datas fixas ou preestabelecidas, haja visto que um dos
tracos mais peculiares a Casa ¢ a idade avancada de seus membros e, portanto, a morte
ndo é algo fora do cotidiano dessas pessoas, nem como preocupacdo existencial,
subjetiva, nem como fato empirico, levando o terreiro a passar boa parte do tempo em
luto, o que significa dizer: suspensdo das cerimdnias festivas. Dizem ali que “os voduns
ndo gostam de morte e, por isso, ndo descem na guma . (Ferretti, S. 1996)

Mas 0 que nos leva a escrever sobre esse ritual? O que ele pode nos dizer?
Entendemos que atraves da descri¢do pode-se perceber o quanto o ritual é revelador de

*2 Esse texto é parte integrante da dissertacdo - Casa das Minas do Maranhdo: vozes que “Calam”, o
conflito que se estabelece - e sofreu algumas reformulacBes para que pudesse adequar-se ao espago dessa
publicacdo e foi publicado no Boletim n° 20, de agosto de 2001.



tragos que compdem o “ethos” e “visdo de mundo” dos grupos humanos e como, através
das exegeses dos seus participantes, podemos entendé-lo como uma passagem, um
ponto de ligacdo que se estabelece entre 0 mundo impuro e profano dos homens e o
mundo puro e sagrado dos deuses, bem como 0s perigos que tanto 0s vivos quanto 0S
mortos correm durante o periodo que dura a viagem, ou seja, a desintegracdo do morto
do mundo dos vivos e a reintegragdo no mundo dos mortos. (Van Gennep, 1978).
Perigos que s6 podem ser controlados e contidos se todas as regras rituais forem
obedecidas corretamente.

A morte partilha da histéria da humanidade, seu experenciar € o momento
decisivo em que aflora a “idéia de eternidade” que “sempre teve na morte sua mais rica
fonte” (Benjamin, 1993: 207), mas que, também, contempla a resignacao da finitude das
coisas. A morte, como idéia, preocupacédo filoséfica, social, tem ao longo da historia
perdido espago na “consciéncia coletiva”, perde publicidade, onipresenca, “forga de
evocacao” (Benjamin, 1993: 207).

Fator decisivo nesse processo foi o surgimento das instituicbes higiénicas e
sociais burguesas, responsaveis pelo afastamento da morte social do cotidiano familiar.
Na Casa das Minas, morrer ainda ¢ “um episodio publico”, mesmo que inserido em um
mundo onde a “morte ¢ cada vez mais expulsa do mundo dos vivos”. Seu rito pode ser
visto como uma narrativa verbal e gestual, ou seja, “comunicabilidade da experiéncia”,
um saber distante, extraordindrio, exegético”. (Benjamin, 1993: 208)

Os rituais fanebres realizados pelos terreiros de tambor de mina do Maranh&o
sdo, genericamente, chamados de Tambor de Choro. Na Casa das Minas, quando de
corpo presente, o rito é denominado de zeli, quando de corpo ausente, ou seja, apos o
sepultamento, de sirrum*. Seu objetivo é separar, despachar o morto do convivio dos
Vivos a0 mesmo tempo que espera agrega-lo ao mundo dos mortos. A morte na Casas
das Minas, embora ndo seja algo raro, € um assunto do qual pouco se fala; € algo que
esta fora dos interesses dos voduns, que “sdo deuses da natureza, da vida, das arvores,
da terra”**; a morte é uma preocupacdo humana, diz respeito a perda, sofrimento,
“separagdo/margem/agregacao”, “impureza/poder/ perigo”. Os voduns, ao contrério,
evitam tais sentimentos, “ndo se misturam com os mortos” (Ferretti, S. 1995: 202), ndo
vém (incorporam) no periodo da Quaresma.

O Tambor de Choro é para os homens e sdo eles que devem se encarregar de
preparar o ritual, munir o morto com objetos “materiais (roupas, alimentos, armas,
utensilios), ou maégico-religiosos (amuletos, signos, senhas etc.), que lhe garantirdo,
como se fosse um viajante vivo, uma marcha ou travessia e depois um acolhimento
favoravel” (Van Gennep, 1978: 131). O ritual finebre da Casa das Minas constitui-se
em ritos de separacdo (tambor de choro), margem (luto) e agregacdo (tambor de
alegria). No entanto, descreveremos apenas o de separacdo e, assim que se fizer
necessario, daremos informacdes sobre as etapas seguintes.

Dia 12 de novembro de 2000, chegamos a Casa das Minas as 12:30 horas para
assistir ao Tambor de Choro de Dona Beatriz, vodunsi da Casa. Como o ritual ndo era
de corpo presente, sendo realizado duas semanas apds a morte, tivemos tempo de
conversar com 0 grupo a respeito e consultar a literatura especifica, o que nos levou a
tomar o cuidado de colocar uma camisa branca, a fim de ndo destoar demasiadamente
da etiqueta do grupo e, também, ndo correr os riscos de atrair os maleficios que a quebra
do tabu pode acarretar.

3 0 Tambor de Choro ja foi comentado por Nunes Pereira (1979, pp. 167 — 175), Pereira Barreto (1977,
pp. 86 — 88), Sérgio Ferretti (1985, pp. 157 — 161, e 1995, pp. 209 — 213), Euclides M. Ferreira (1984, pp.
16 — 18), dentre outros.

* Fala de Dona Denis, sacerdotisa da Casa das Minas.



Ao chegar, encontramos a Casa quase vazia - apenas 0 Vvilvo e mais dois
senhores e duas senhoras, amigos e parentes da morta, se faziam presentes. Nosso
primeiro estranhamento foi que, ao contrario do que esperdvamos, ndo havia rostos
tristes, nem sinais de que tivessem derramado lagrimas. Também néo se pode dizer que
estavam alegres - conversavam sem grande euforia sobre diversos assuntos, enquanto as
vodunsis, ja vestidas de branco, circulavam de um lado a outro do terreiro,
providenciando os ultimos preparativos do ritual, que sé comecou as 14:00 horas.

Quando fomos percebidos por Dona Denis, esta nos chamou para um canto e
perguntou se haviamos levado gravador e maquina fotografica. Ingenuamente,
pensamos que estivesse interessada em registrar o ritual e, prontamente, dissemos que
sim. Entdo, ela pediu que ndo gravassemos e nao fotografdssemos nada, que o ritual era
muito perigoso e “vamos ver se a gente acaba com essa mortandade, ndo s6 na Casa das
Minas, mas no mundo”. Dissemos a ela que ficasse despreocupada porque sem o
consentimento dela ndo gravariamos nada. Mas, perguntamos: 0 que aconteceria se
alguém gravasse? Respondeu-nos em tom de ameaga: “grave, para o senhor ver”.
Resolvemos ndo pagar para ver e ndo gravamos nada, a ndo ser na memoria.

Ao voltarmos para a varanda de danca, la ja havia uma pequena mesa forrada
de preto, com um prato virgem e uma vela branca. Ao lado, uma cadeira, onde o vilvo
permaneceu durante todo o ritual. Por volta das 13:30 horas, colocou-se no chdo de terra
da varanda um cofo® e, sobre este, uma grande bacia de zinco, com agua e uma cuia
com a cavidade voltada para baixo. Ao lado da bacia, outro cofo agasalhava um pote de
barro, com mais ou menos 40 centimetros de altura, e um pé de chinelo da morta. Em
torno dos dois cofos, semearam uma mistura de barro, cinza e areia. Entre a bacia e o
pote observamos duas garrafas: uma continha cachaca e a outra vinho tinto.

Em volta dos objetos descritos, foram dispostos cinco pequenos tamboretes,
onde sentaram as vodunsis munidas com varetas de goiabeira, que servem tanto como
instrumento de percussdo quanto para quebrar a cuia e pote durante o ritual. Logo ap6s
0 primeiro circulo de bancos, um outro se forma, onde sentam os dois tocadores de
tambor*®, duas cabaceiras, a ferreira (mulher que toca agogd), as pessoas da Casa de
Nagd (quando presentes), parentes e pessoas proximas ao terreiro e a morta. Os demais
visitantes acomodaram-se nos longos bancos da varanda de danca.

Tudo pronto, Dona Denis, com apenas um aceno, ordenou o inicio do Toque,
sendo que, a partir desse momento, “ninguém mais deveria sair do terreiro até que
findasse a parte publica da cerimdnia” (Ferretti, S. 1995). Quando os tambores, cabacas
e ferro, comecaram a percutir, as vodinsis Denis, Maria Roxinha e Maria de Alongue®’
bateram com as duas varetas na borda da bacia. Zobeilda malhava o pote com um
aguidavi®® e a sandalia da morta, enquanto Celeste surrava a cuia. A solista entoava as
primeiras palavras do cantico e, logo em seguida, foi acompanhada pelas demais
pessoas do coro.

Passados 30 minutos e ja tendo cantado todas as doutrinas de abertura, ocorreu
um interessante bailado que Ferretti (1995) denominou de “danca das garrafas”, sendo
repetido sete vezes durante a cerimdnia. Duas vodunsis, aquelas que dirigiam o ritual,
tomaram nas méaos as garrafas de cachaca e vinho, executando com elas movimentos
circulares e cambaleantes, muito parecidos com a danga dos voduns. Ao término de
cada “danga das garrafas”, “colocaram um pouco da bebida de ambas dentro da

*® Cesto de palha.

*® Nos rituais da Casa das Minas trés tambores sdo tocados, exceto no Tambor de Choro. Nesse caso, 0s
trés tambores s6 ecoam se 0 morto for uma vodunsi gonjai ou tocador chefe.

*"Vodum masculino da familia de Dambira, quase indio.

*8 Vareta usada para percussao, especialmente de tambores.



campanula do ferro (agogdé de uma boca) e derramaram na bacia” (Op. Cit. p. 211) e
outro bocado dentro do pote.

Ap0s a abertura, cantaram para os voduns, “por ordem de familia: de Davice,
de QueviO(;649, de Dambira, de Savalonu®®” (Ferretti, 1995: 211). A cada nova doutrina,
de acordo com o vodun referenciado, os devotos levantaram-se e depositaram moedas
na bacia e no prato que estava em cima da mesa, junto ao vilvo. Homenageadas as
familias das divindades da Casa, foi feito um intervalo e a assisténcia foi convidada a
comer biscoito (industrializado) com café, cha ou refrigerante. As 17:00 horas reiniciou-
se a cerimdnia cantando-se as doutrinas de encerramento, “que sdo idénticas as de
abertura” (Ferretti, 1995: 211). Durante todo o ritual, Sérgio Ferretti nos chamou a
atencdo para que se, por ventura, gotas do liquido ritual respingassem nas vodunsis,
discretamente estas pegariam um bocado de terra e jogariam dentro da bacia.

O ritual durou, em média, quatro horas e, durante todo o tempo, a cuia e o0 pote
iam sendo quebrados lentamente. Ao fim dos cénticos, o Ultimo sendo cantado com
todos de pé, quebraram-se as varetas, 0s restos da cuia e do pote, entornou-se o restante
do contetudo das garrafas e colocou-se tudo na bacia. As vodunsis e os tocadores
carregaram todos esses objetos e sairam em procissao por entre as arvores até o fundo
do quintal, onde despejaram o contetdo no mortuario, permanecendo Ia uns 10 minutos
e voltaram por outro caminho trazendo um dos cofos, que foi guardado “no quarto
mortuario, também conhecido por hospital” (Ferretti, S. 1995), localizado atrds do
comé. Os demais deveriam permanecer em pé onde estavam e em siléncio, ndo podiam
olhar para o fundo do quintal. Cada objeto utilizado no ritual tem um equivalente
simbdlico: “o vinho, o sangue; a cuia, a cabega; o pote e o chinelo, o corpo, e a agua,
tudo”. (Ferretti, S. 1996: 165)

Enquanto o grupo permaneceu no fundo do quintal, o siléncio e a inércia
envolveram a Casa, de modo que da varanda pudemos ouvir o tilintar das moedas sendo
retiradas da bacia. Conforme Euzébio, tocador da Casa, “as moedas sdo para os
voduns”. Segundo Barreto (1979: 87), sdo “para pagar os tocadores € a missa de sétimo
dia”. Ja as moedas depositadas no prato, segundo fomos informados, séo entregues aos
parentes do morto, como forma de retribuicdo a dedicacdo deste para com a Casa e 0s
voduns.

Como ja informara Sérgio Ferretti (1995), ninguém pode sair logo ap6s o
término do ritual. Dizem que é perigoso. Uma vodunsi, ou outra pessoa da Casa, limpa o
chdo cuidadosamente com um pano e “leva o que retira para o mortuario” (Ferretti,
1995: 212). Antes de irem embora, “as pessoas devem lavar maos, pés, bragos, pernas e
o rosto com amansi°’. (Op. Cit. p. 212)

Concluida essa fase do ritual, Dona Denis avisou que a Casa seria fechada para
limpeza, podendo |4 permanecer apenas as pessoas do Terreiro ou 0s parentes proximos
da morta. Como nos fizemos de desentendidos, continuamos ali por mais uma hora
conversando sobre o ritual com algumas pessoas da Casa e outros pesquisadores que la
estavam. Dona Denis caminhou até nos e perguntou o que haviamos achado. Respondi
que era interessante e que esperava pela segunda etapa do rito. Foi quando ela nos disse
que ja havia acabado tudo e que o restante soO interessava a eles da Casa. O que depois
Mundicarmo Ferretti®* nos traduziu: “ela quis dizer que s6 toma banho quem esté sujo,

* Familia de voduns nagd, hospedes na Casa das Minas. Pertence ao panteon do céu, governa os ventos,
raios e tempestades.

%0 Regi&o proxima Abomey, Benin.

*! |_iquido macerado preparado com diversas folhas, inclusive de cajazeira, e com 4gua do comé.

52 Reconhecida pesquisadora, que hoje também exerce a funcéo de cabaceira da Casa das Minas.



s6 se limpa quem esteve em contato com impurezas”.>>.Embora ndo tivéssemos
oportunidade de assistir a parte privada do tambor de choro, fomos informados por
Sérgio Ferretti que esta consiste em limpar ritualmente a Casa. Ao término dessa
“faxina religiosa”, recolhem todos os objetos do ritual e incumbem-se 0s tocadores de
despachéa-los, supondo que eles tornaram-se impuros, que estdo impregnados pela
esséncia do morto.

Acredita-se, na Casa das Minas, que o Tambor de Choro tem por funcéo
confortar os mortos e proteger os vivos, ja que “muitos espiritos ndo se conformam com
a morte e querem se apoderar de outro corpo” (Ferretti, S. 1995: 203). Ou, ainda,
convencer aqueles espiritos “que ficam revoltados ao saber que morreram” (Ferretti. S.
1996: 163). Ap6s o Tambor de Choro, na proxima festa do terreiro, € tocado o Tambor
de Alegria, que simboliza a retomada do ritmo cotidiano da Casa.

Além do Tambor de Choro propriamente dito, as pessoas da Casa das Minas
“costumam encomendar uma Missa de Sétimo Dia, na qual todos comparecem vestidos
de branco e muitos comungam” (Ferretti, S. 1995). Apos o ritual catélico, todos vao
para o Terreiro, onde é oferecido café com bolacha e cariru® de quiabo com bolas de
arroz. Como é uma comida de obrigacdo, devem ser obedecidos alguns preceitos: ndo
pode haver mais pratos do que pessoas a mesa; deve-se comer de pé e em siléncio e ndo
se pode deixar restos no prato. Primeiro é servido o café com bolachas e depois o cariru.
No ritual a que assistimos, a mesa foi posta trés vezes para o café e trés vezes para o
cariru com bola de arroz: a primeira com 12 pessoas, a segunda com mais 12, e a
terceira com apenas cinco, de acordo com 0 nimero de pessoas que Se encontravam na
Casa. O lugar que cada pessoa ocupa a mesa do café deve ser repetido na do cariru.

As pessoas da Casa das Minas guardam o luto conforme o grau de importancia
do morto, bem como os lacos de parentesco biolégico e ritual. Assim, pode durar trés
meses, seis meses ou um ano. Segundo Ferretti (1996: 165), o terreiro guarda luto de
ano apenas quando se trata de uma pessoa muito importante para o culto, ou é um
parente biologico e/ou ritual de primeiro grau. Ou seja, pai/mde, filho/filha,
marido/esposa, irmdo/irma, tanto consangiiineo quanto ritual.

O periodo de inicio e término do luto, no referido terreiro, é marcado
simbolicamente com pinturas feitas no corpo, em ritual privado. De acordo com Ferretti:

“(...) Pintam bolas e cruzes no rosto, bragos, pernas, pés, ombros costas, passam
algumas horas no randeché&>, ou sala do altar, esperando secar, e retiram no mesmo dia. A
pintura é feita com torrdes de tabatinga rosa, branca e escura, diluidos em agua. Quando
retira 0 luto, repete-se a pintura e oferece-se um galo amarelo ao vodum da pessoa. O
rosario também tem que ser limpo”. (Ferretti. S. 1995:202)

Em longas conversas com Dona Denis sobre morte e 0 que acontece com 0
espirito do morto, pudemos perceber que ela cré em reencarna¢do, mas ndo como um
progresso continuo rumo a luz, a transcendéncia, como € comum na doutrina kardecista.
Ao contrario, o espirito, a cada nova estada na terra, passaria por um processo de
degeneracgdo, na medida em que se apega cada vez mais aos prazeres terrestres. Assim,
Dona Denis nos diz que “os espiritos primitivos” sdo os mais puros porque fazem parte

5% Embora ndo tivéssemos a oportunidade de assistir & parte privada do Tambor de Choro, fomos
informados por Sérgio Ferretti que esta consiste em limpar ritualmente a Casa. Ao término desta faxina
religiosa, recolhem todos os objetos do ritual e incumbem-se os tocadores de despacha-los, supondo que
eles tornaram-se impuros, que estdo impregnados pela esséncia do morto.

54 “Prato ritual preparado com fuba de arroz, farinha de mandioca, camarao, quiabo e outros ingredientes.
Parecido com o vatapd” (Ferretti, S. 1995).

% «“Sala Grande, onde os voduns se retmem e onde se localiza o altar catdlico, na Casa das Minas”
(Ferretti, S. 1996: 304)



da origem do mundo, seriam um desmembramento de Deus. Justifica-nos sua viséo
exemplificando que “muitas das vezes, a gente, na primeira encarnagao, era um espirito
de um nobre muito rico, mas s6 fazia maldade. Agora chega nessa encarnagédo
pobrezinho, tem que pedir esmolas para saber porque pede esmolas”.

Afirma também que os mortos ndo vao para o céu, pois “para 0 CeU SO Vvali,
quem do céu veio. N6s vimos de 18? Eu ndo acredito, se nos viéssemos de |4 seriamos
santos € nao criaturas humanas”. Se os espiritos nao vao para o céu, porque de 14 ndo
vieram, também dizer que vao para o inferno, para ela, ¢ “um exagero. NoSS0O Céu e
nosso inferno ¢ esta terra aqui”. Portanto, acredita que viemos de um outro mundo, do
outro lado, como fica claro neste fragmento de sua fala: “Eu sei que eu vim 14 do outro
lado, mas eu ndo sei de onde eu vim. Agora, quando eu for, eu sei para onde estou indo,
ai eu vou me lembrar de onde eu vim”.

Ainda, segundo as concepg¢des de Dona Denis, a “salvacdo € a continuacao da
vida”, enquanto a morte ¢ a desobediéncia. Para ela, ter uma vida longa, saudavel e feliz
esta intrinsecamente ligado ao nosso grau de obediéncia. Assim, explica-nos, através de
pardbola, que a perenidade da vida humana é analoga a perenidade do espirito:

“E como o espirito, se ele ¢ desobediente, o que ele ¢? Nada. Vai chegar uma
época que ja acabou as paginas dele, ele ndo é mais nada. N&o é espirito, ndo é coisa
nenhuma, simplesmente ele acabou. Ai sim, é a morte eterna, porque ele nunca mais se
encarna” (Dona Denis).

As idéias de Dona Denis se coadunam com as interpreta¢cdes de Mary Douglas
(1976) quando esta afirma que preceitos positivos e negativos sdo mantidos por serem
eficazes e ndo meramente expressivos. Assim, “esse € um universo no qual os homens
prosperam quando agem conforme a santidade e perecem quando se desviam dela”.
(Douglas, 1976: 67)

Como se pdde ver, as cerimdnias funebres da Casa das Minas sdo minuciosas e
complexas, estando perpassadas por concepcdes de impureza, perigo e controle social.
No periodo que constitui o ciclo ritual, as pessoas entram “em um estado de margem
(...) mediante ritos de separacdo (Tambor de Choro) e do qual saem por ritos de
reintegracdo (Tambor de Alegria) na sociedade geral” (Van Gennep, 1978: 127 - 0s
parénteses sao NOssos).

Seguindo o pensamento de Gennep, conclui-se que, durante o luto, vivos e
mortos passam a constituir uma “sociedade especial, situada entre 0 mundo dos vivos,
de um lado, € 0 mundo dos mortos, de outro” (Op. Cit. p. 127). Assim, os ritos flinebres
tém por objetivo munir os mortos “do que € necessario para a viagem e estadia além-
tamulo” (Van Gennep, 1978: 133). Em suma, os individuos, para os quais deixaram de
ser executadas as devidas cerimdnias, estdo condenados a vagarem entre céu e terra,
sem ‘“jamais penetrar no mundo dos mortos nem se agregarem a sociedade ai
constituida” (Van Gennep, 1978: 136). Além disso, esses “mortos sem lar nem lugar
sentem freqiientemente um amargo desejo de vinganga”, tornam-se espiritos revoltados,
como se acredita na Casa das Minas.

Embora tenha sido Van Gennep um dos primeiros pesquisadores a disseminar
as idéias de perigo que a condicdo liminar contém, essa concepgdo foi adotada e
alargada por muitos outros pesquisadores, tais como Victor Turner e Mary Douglas.
Para esta Ultima, a liminaridade ou margem surtem os mesmos efeitos que a viscosidade
para Sartre - € um estagio intermediario, “ataca a fronteira entre mim ¢ ele” (Douglas,
1976: 53). A liminaridade é destituida de ordem, pelo menos da ordem aceita e
benquista socialmente, pois denota poder e perigo:



“O perigo esta nos estados de transi¢do, simplesmente porque a transigdo ndo ¢é
nem um estado nem o seguinte, é indefinivel. A pessoa que tem de passar de um a outro,
esta ela propria em perigo e 0 emana a outros. O perigo é controlado por um ritual que
precisamente a separa do seu velho status, a segrega por um tempo e entdo publicamente
declara seu ingresso no novo status. Ndo somente a transicdo em si é perigosa, mas também
os rituais de segregacdo constituem a fase mais perigosa dos ritos” (Douglas, 1976: 119 —
120).

Portanto, o individuo que aventurou-se ritualmente além dos limites da
sociedade, retorna a ela com poderes inacessiveis aqueles que ali permaneceram. Nesse
sentido, nos ritos “a eficacia instrumental ndo € o Unico tipo de eficacia a ser extraido da
acao simbdlica. O outro tipo € alcancado na acdo em si, nas assercdes que ela faz e na
experiéncia que leva sua marca” (Douglas, 1976: 87). Assim sendo, os ritos focalizam e
controlam a experiéncia, do mesmo modo gue 0s mitos ordenam o pensamento, a Visdo
de mundo de cada um e de todos nos.

Em outras palavras, os mitos sdo estruturas prescritivas, tendem a assimilar as
circunstancias a elas mesmas, por um tipo de carater contigente e eventual. Os mitos,
enquanto estruturas prescritivas, banem o novo, ou, pelo menos, os “acontecimentos sao
valorizados por sua similaridade com o sistema construido”. Tudo o que ocorre nesse
campo “¢ a proje¢do da ordem existente” (Sahlins, 1990: 14). J& os modelos
perfomativos, os ritos, se caracterizam por apresentar uma historia volatil dos destinos
mutéveis das pessoas e dos grupos, na medida em que o sistema simbdlico “é altamente
empirico e submete continuamente as categorias recebidas a riscos materiais, as
inevitaveis desproporgdes entre signos e coisas”. (Sahlins, 1990: 14)

Assim sendo, as pessoas da Casa das Minas justificam sua existéncia por meio
de um conjunto de mitos, ritos e simbolos que receberam em tempos imemoriais.
Portanto, foi ai que tentamos buscar a universalidade de seus desejos, “naquele mesmo
lugar onde buscamos a dos deuses; isto &, nos ritos e nas imagens em que ela se exerce”
(GEERTZ, C. 2000: 186).
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QUARTA-FEIRA DE CINZAS NOS TERREIROS DE TAMBOR DE
MINA - O ARRAMBAM*

Sergio Ferretti**

Ao término do Carnaval, na quarta-feira de cinzas, costuma ocorrer, nos
terreiros de tambor de mina do Maranhéo, a cerimdnia que assinala o fechamento das
casas de culto durante a Quaresma. Os mineiros seguem o antigo preceito de origem
cristd, de ndo realizar festas ou toques nesse periodo. Esse costume é tdo importante que
se morrer algum filho-de-santo durante a Quaresma, nao se realiza a cerimdnia funebre,
denominada tambor de choro, ficando transferida para outra época.

No domingo anterior ao Carnaval, denominado domingo magro ou domingo da
bula, os voduns costumam vir brincar, participando de uma festa especial, o tambor de
entrudo. Dangam com roupas comuns, jogando uns nos outros e na assisténcia,
“amansi”, ou banho de cheiro, de 4gua com perfume, jogando talco e cantando cantigas
proprias. O tambor de entrudo é um costume que estd desaparecendo e ndo temos
noticias de sua realizac¢do nos ultimos 20 anos.

Como tudo na religido e na vida, o arrambam ou bancada é uma cerimdnia
complexa, que consome muita energia e recursos. Como toda festa, exige o esforco
coordenado de muitas pessoas. Com antecedéncia, durante as semanas que precedem o
Carnaval, sdo encomendados, e preparados em cada terreiro, grande quantidade de
alimentos, que nos dias do Carnaval ficam guardados no quarto dos santos para serem
distribuidos na Quarta-feira de Cinzas. Os alimentos séo adquiridos pelos filhos de cada
casa e por pessoas amigas, que colaboram por se considerarem beneficiadas em
participar dessa tradigao.

Preparam e guardam pipocas em latas, consumindo-se facilmente mais de 60
quilos de milho. Preparam coco torrado, farinha de milho torrado e socado no pildo
(chamada azogri), alua de varios tipos, gengibirra, licores, doces, em calda, de goiaba,
banana, murici, ginja e doces em massa de batata ou buriti. Compra-se grande
quantidade de frutas da estacdo, comuns em fevereiro, como pitomba, adquirida em
cofos, anaja, bacaba, cupu, bacuri, macaiba, sapoti, banana roxa, banana Sdo Tomé,
manga rosa, abricd e outras frutas encontradas nos mercados A semana que antecede o
Carnaval ¢ inteiramente dedicada ao preparo ritual dos alimentos que entrardo na festa,
chamada semana da torragé&o.

O arrambam consiste numa grande distribuicdo ritual dos vérios tipos de
alimentos, “de tudo o que a boca come”, principalmente de frutas. Na Quarta-feira de
Cinzas, os voduns chegam, depois das 14:00 horas, se vestem de branco e ficam
algumas horas sentados na varanda de dancas, cantando canticos proprios, alguns
fumando cachimbos de cano longo.

Na “boca da noite”, trazem bandejas e cestas contendo pratos com os alimentos
e preparam uma grande mesa no chao, as vezes coberta com toalhas e enfeitadas com
flores. Depois de tudo arrumado, a assisténcia, que a essa hora ja é numerosa, composta
sobretudo por criancas e também por adultos, vem receber, em sacolas de plastico, as
frutas fartamente distribuidas pelos voduns e seus ajudantes e pratos com doces, copos
com licores e refrigerantes, variando um pouco os detalhes em cada casa. Todos comem
alegremente e muitos saem carregando sacolas cheias, dizendo que foram fazer a feira.

O arrambam ou bancada é considerado uma festa de fartura, uma béngéo e um
pedido de protecdo para que ndo falte nada na casa dos que participaram. Durante a
Quaresma, os voduns ndo costumam vir. Dizem que saem de férias ou que voltam para
a Africa e deixam para os amigos suas béncaos através desses alimentos.



A ceriménia do arrambam dos terreiros de tambor de mina corresponde ao
Lorogum, ou fechamento temporario dos terreiros de candomblé, que conhecemos por
literatura. Na Africa, também existe em periodos de mudanca de estaco, época do ano
em que os voduns ndo baixam. Como no catolicismo, no mundo Islamico existe o
periodo do Ramada, tambem marcado por oragdes, jejuns e sacrificios especiais. No
Maranhdo, essa cerimdnia do arrambam é também chamada de quitanda, pela impressao
de mercado e de algazarra. E realizada com pequenas diferencas de detalhes, na Casa
das Minas, na Casa de Nago0, na Casa Fanti-Ashanti, na Casa de Jorge, de Dona Elzita e
em outros terreiros de mina, com a participacdo de muitos amigos. Ap6s a Quaresma 0s
voduns voltam novamente no Sabado de Aleluia, quando os terreiros reabrem e se
reiniciam os toques.

*Artigo publicado no Boletim n° 04, de fevereiro de 1996
**Sergio Ferretti é doutor em Antropologia pela USP e professor da UFMA



MAU OLHADO E MALEFICIO NO TAMBOR DE MINA*
Mundicarmo Ferretti**

Embora nem toda a populacdo maranhense frequente terreiros, € dificil
encontrar alguém no Maranhdo que ndo tenha incorporado no seu sistema de crencas e
praticas religiosas ou médicas algo da religido africana. Mas o Tambor de Mina
(manifestacdo religiosa afro-brasileira tipica do Maranhao), apesar de se manter até hoje
como um sistema religioso autbnomo, possui muitos pontos de contato com o
catolicismo, com o Kardecismo, com a pajelanga de origem amerindia e com préticas
culturais de origem européia. Por isso nem sempre € facil apontar quais das suas
praticas e crengas sdo de origem africana e quais as que tém outra origem.

Como varios terreiros de Mina da capital maranhense tém “linha” de Cura
(pajelanca), muitos pais e maes-de-santo desempenham fungdes que ndo tém nada a ver
com as tradi¢Bes culturais africanas recebidas de seus antepassados. Contudo muitos
pais e maes-de-santo ao serem procurados por clientes, dependendo do caso, buscam
solucdo no sistema de origem africana ou no de origem amerindia e como o segundo,
mais do que o primeiro, tem sido alvo de severas perseguicdes policiais e goza de menor
prestigio no campo religioso, € comum os pais e maes-de-santo afirmarem ter deixado
de ser curador e estarem dedicando-se, h&d muito tempo, sé ao culto de voduns e as suas
obrigacBes para com seus caboclos e encantados.

No meio religioso afro-maranhense o conceito de “mau olhado” apresenta
muitos pontos em comum com o de bruxaria, desenvolvido pelo antropdlogo inglés
Evans-Pritchard, em Bruxarias, Oraculos e Magia entre os Azande, a partir de pesquisa
realizada junto aquela sociedade africana. Tal como a bruxaria dos Azande, o “olho
mau” ¢ um infortinio provocado por alguém “que nasceu” com o poder de causar mal a
outras pessoas ou a outros seres com 0s quais entra em contato, podendo sua agéo
maléfica ser consciente ou inconsciente. Quem ndo ouviu contar um caso de uma
pimenteira carregada ou uma planta vigosa que, sendo admirada por alguém, secou
inexplicavelmente?!.

Contrariamente a bruxaria dos Azande, uma pessoa pode “botar olho” nao sé
em quem tem 6dio ou inveja, mas também em quem ama, dai ser, as vezes, tao dificil a
identificacdo da origem daquele mal. Assim, fala-se em Sao Luis que uma crianca pode
adoecer ao ser admirada por um pai ou mae “coruja”. E, como ndo se sabe quem tem ou
nao “olho mau”, muitos, ao admirar um bebé, costumam bater na boca dizendo “benza-
te Deus”, para livra-la da acdo do “olho mau” se for possuidor.

Mas, ao contrario do que ocorre com a bruxaria entre os Azande, o “olho mau”
pode ser neutralizado sem a necessidade de identificacdo do responsavel. Aqui, aquele
mal pode ser removido pela agdo de benzimentos, banhos etc., executados geralmente
por pessoas de terreiros de Mina, de Terecd ou por um curador ou “curadeira”. E
existem varias formas de se saber se a criang¢a estava ou ndo com “mau olhado” ou com
algo parecido. Quando, por exemplo, o galho de planta usado para benzer murcha
rapidamente ou quando se espreme o algoddao do ‘“hissope” (algoddo embebido em
azeite e enrolado em uma varinha) em um pires com agua e 0 azeite se mistura com ela
e desaparece, é sinal de que o mal foi retirado ou afastado da crianca pela reza e pelos
poderes do benzedor. Diante de tal demonstragdo, a benzedeira que usa o “hissope” reza
uma Salve Rainha até “nos mostrai” e atira o pedago de algoddo e a agua do pires para
onde o sol se poe.

Os adultos sdo também vulneraveis a poderes maléficos emanados de outras
pessoas e a “coisas feitas” (maldades encomendadas a quem trabalha com “exus” ou



com as forcas do mal — macumbeiros, quimbandeiros e outros). Todo “bom
maranhense” ja ouviu falar que ser odiado e invejado ¢ algo muito perigoso, pois a
pessoa torna-se alvo de forcas destruidoras existentes em seus inimigos ou manipuladas
por especialistas em “magia negra”. Mas, afirma-se que “coisa feita” tem cura, desde
que se encontre um pajé com poderes superiores aos de quem fez o servico. Por isso 0s
curadores (pajés) sdo procurados mesmo por pessoas que recebem voduns e encantados
em terreiros de Mina.

Os poderes do pajé sdo afirmados na letra de musica cantada no terreiro de
Mé&e Elzita (no Sacavém), no ritual de Cura, onde a responsabilidade do feitico é
atribuida ao “macumbeiro” e ndo ao curador ou ao “mineiro” (do Tambor de Mina).
Mée Elzita realiza, anualmente, no més de maio, seu ritual de Cura, em homenagem a
princesa Doralice, filha do Rei da Bandeira, também conhecida nos terreiros
maranhenses por Troirinha.

”Macumbeiro, macumbeiro,

0 que tu faz com a méo,

eu desmancho com o pé.

O mestre Didé, s é bom pajé,
ele tira feitico e bota jacaré (?)”.

Embora a palavra feiticeiro tenha uma conotagdo positiva e uma negativa, 0
termo feitico € sempre algo temido, pois atinge as pessoas sem 0 seu consentimento. Os
feiticos do Maranhdo foram muito apregoados no inicio da década de 1950, quando um
governador eleito morreu sem tomar posse, e, em meados da década de 1980, quando
morreu o Presidente Tancredo Neves. E, como Légua Boji-Bué, chefe da linha da mata
de Codo, é conhecido como um encantado que tem uma “banda branca e outra negra”,
uma para o bem e outra para 0 mal, os terreiros de Cod6 sdo mais acusados de feiticaria
e mais temidos do que os de Sao Luis.

Mas, pelo menos em S&o Luis, ndo se diz abertamente que uma pessoa fez ou
mandou fazer feitico, pois, nessa matéria, tanto o cliente como o especialista é objeto de
desaprovacgdo social. Embora se acredite que o feitico possa ser removido sem que 0
feiticeiro cesse sua acdo, afirma-se que é preferivel fazé-lo desistir do seu intento, pois,
para desmancha-lo, é preciso haver alguém com uma forca superior a possuida por ele.

Para diagnosticar o feitico nem sempre é necessaria a presenca do atingido.
Com uma peca de roupa usada o curador pode tirar a prova. Mas, para a remogédo do
mal, o pajé precisa, muitas vezes, tocar o corpo do paciente com um punhal, chupando
em algum lugar para extrair besouros, espinho de tucum ou outros elementos que se
acredita terem sido ali introduzidos por feiticaria. Hoje, no entanto, muito curador
substituiu essas praticas e alguns preferem transferir aqueles elementos para um ovo de
galinha colocado sobre a cabeca da pessoa durante as rezas na se¢do de Cura. Fala-se
também, no Maranhdo, em “troca de cabe¢a”, manobra que faz o feitico passar para um
animal.

Como o “mau olhado” e o maleficio ocorrem muito freqiientemente, o povo
maranhense costuma proteger suas casas, estabelecimentos comerciais, barcos, carrogas,
caminhdes e, muitas vezes, 0 seu proprio corpo com banhos de ervas, figas e plantas
(como pido roxo, comigo-ninguém-pode e outras). Muitas pessoas de terreiro cultivam
ainda plantas que, quando “preparadas” (regadas com agua de carne etc.), avisam
guando esta se aproximando uma pessoa perigosa, emitindo sons ou dando outros
sinais. O povo de Mina defende-se também do feitico e do “mau olhado” usando
“balsamo santo”, comprado em lojas de Umbanda, e faz limpeza de suas cabecas e do



seu corpo com sal grosso, tido como capaz de afastar toda “carga”(coisa ruim) que vem
para a pessoa.

Nem todo mau que ocorre com as pessoas € atribuido pelo povo de Mina do
Maranhdo a feitico. Ha doencas espirituais e materiais que afligem as pessoas que nao
podem ser classificadas como “coisa feita” ou como bruxaria. Contudo, doencas com
causa material conhecida podem ser também atribuidas a acdo de agentes espirituais
como Maie d’Agua, Voduns e Caboclos, espiritos de mortos e outros. Assim, uma
diarréia amebiana pode ser interpretada como “quizila” do santo da pessoa com certo
alimento por ela ingerido; ataques convulsivos de crianca podem ser vistos como
manobra de Mae d’Agua para carregi-la; dor de cabeca pode ser encarada como
mediunidade ndo desenvolvida etc.

O povo de Mina acredita que para uma pessoa libertar-se de perturbacées
causadas por entidades espirituais € preciso, as vezes, “dar passagem” a elas,
trabalhando como médium, ou assumir algum encargo no terreiro (como tocar um
instrumento musical, custear parte das despesas de uma festa anual ou ajudar
materialmente na preparacdo de um medium que danca com a mesma entidade que o
atingiu). Para quem ja é dancante ou tem obrigacdo em terreiro é preciso,
primeiramente, ver onde estd falhando e o que deve fazer para reparar sua falta e
reconquistar a protecdo espiritual.

O maranhense atribui ainda, também, muito dos seus insucessos ao “azar” € a
“panema”, essa muito conhecida pelos indios da regido, que pode acarretar a mé sorte
na caga, na pesca e outros atrasos na vida. Mas, em relacdo a esses infortinios, ndo se
pode ter queixa de ninguém, pois se o primeiro é inexplicavel, o segundo advém da
inobservancia, por ele mesmo, de alguma regra. Mas, como ha remédio para tudo, a
“panema” pode ser também desfeita com a ajuda do pajé (ou curador) e o azar pode ser
combatido ou controlado com o uso de figas, ferraduras e de outros instrumentos de
defesa e protecao.
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FESTA DE SAO LUIS REI DE FRANCA: O SANTO FRANCES-NAGO*

Roza Santos**

Dia 25 de agosto. Dia de festa na Tenda Séo Jorge, na rua Catulo da Paix&o
Cearense, casa 235, na Vila Passos. O altar, enfeitado na noite anterior, esté todo azul e
branco, cores da marcacdo de Dom Luis Rei de Franca na cr6a de Mae Conceicao
Moura ou Dona Conceigdo, como é mais conhecida. Na decoragdo sdo usadas rendas,
sedas, papel aluminio e muitas rosas para enfeitar o altar. Baldes azul e branco se
espalham, compondo a beleza do Terreiro.

A festa, realizada ha 42 anos, comeca as sete da manha com missa na Igreja do
Carmo. Ap6s a missa, as pessoas se deslocam para a Tenda Sdo Jorge, onde sdo
servidos chocolate, bolo de trigo e bolo de tapioca. Ao meio dia tem a ladainha, ocasido
em que Dom Luis é salvado ao toque de tambor e é cantado o seu hino:

“Sao Luis patrono de nossa juventude
modelo de virtude

flor do jardim celeste.

Hoje no eterno trono...”

As duas da tarde, o toque é interrompido para que as dancantes troquem de
roupa, vestindo a roupa da festa: blusa branca bordada ou de renda e saia de cetim azul.
As trés, recomeca o tambor. Na mesa, ja arrumada, estdo os bolos, geralmente dois ou
mais, as pastilnas e as lembrancas da festa, distribuidas entre as filhas-de-santo e
convidados no final da festa. As 18:30 horas é cantado o parabéns com o estouro da
champagne e corte dos bolos e refrigerantes servidos aos presentes. O tambor continua
até as 09:00 horas da noite, de acordo com o estado de saude de Dona Conceicéo.

A Tenda é de Umbanda, mas Dona Conceicdo faz a festa de Dom Luis com
toque de mina, dancando com toalha. Ela foi ‘feita’ na mina na casa de Mae Alta, na rua
do Outeiro. “La eu fui batizada. Eu que quero ficar s6 na Umbanda, é mais simples... Eu
fago reduzida. A festa dele era pra ter 13 dias de tambor... Em 1998, eu ndo participei,
estava internada... Foi na hora de ir pra missa, me deu a dor e eu fui para o hospital,
fiquei internada. Mas fizeram como tinha que ser, COmo se eu estivesse presente”.

Dona Mariinha e Dona Santa Gorda, responsaveis pela festa ha 10 anos, com
Dona Domingas, Dona Frijoca, Dona Severina, Dona lone e Dona Santa Preta, filhas-
de-santo de Dona Conceicdo, tomaram a frente da casa.

O santo francés-nag6

Sdo Luis Rei de Franca, santo patrono das terras da llha de S&o Luis, na
Histdria Universal, € o Rei Luis IX de Franca. Nasceu em 25 de abril de 1215 e morreu
em 25 de agosto de 1270.

Subiu ao trono aos 12 anos de idade por morte do pai Luis VIII. Participou de
cruzadas em defesa da fé catdlica, durante o seu reinado, e foi canonizado santo pelo
Papa Bonifacio VIII. No imaginario popular maranhense é confundido com Luis XIII,
rei-menino de Franca na época da fundacdo da nossa cidade, em 1612. Isto porque
assim como Luis 1X, o rei Luis XIII (1601-1643) subiu ao trono também menino, aos
nove anos. Teve como regente sua mae, Maria de Médicis, e, aos 13 anos, foi declarado
maior de idade e coroado rei. O nome dado a cidade também os aproxima: o Luis em
homenagem a Luis XIII e 0 Sdo que antecede o Luis, em memdria ao rei-santo Luis IX.
No altar, S&o Luis; na Guma, Dom Luis, interpretado na mina como "gentio" ou gentis —



nobres encantados pertencentes, geralmente, a nobreza européia cristd, as vezes
confundido com orixas e, como estes, também associados a santos catolicos. Na mina,
sdo chamados de voduns e orixads somente as divindades africanas. (FERRETI, M.,
1993). A similaridade historica, a tradicdo oral da religido afro-brasileira em repassar
conhecimentos e a fé mdltipla, que caracteriza a religiosidade popular, os tornaram um
s0? E o que faz com que S&o Luis seja adorado como santo catolico na Igreja e salvado
como santo-nag6 no Tambor de Mina?

Dona Conceicdo e o padrinho Dom Luis

Dona Conceicdo — Maria da Conceicdo Moura Macedo, nasceu dia oito de
dezembro de 1921. O primeiro contato com Dom Luis aconteceu no batismo. Dona
Conceicao foi batizada na Igreja da Conceicdo, na rua Grande (onde se encontra hoje o
edificio Caicara), pelo padre Chaves, tendo como padrinho de batismo Dom Luis na
cr6a de Mée Alta, noché da Casa de Nag0, considerada a primeira a festejar Dom Luis,
como vodum. Durante o dia, a festa realizava-se em sua residéncia, na Rua do Outeiro,
e, a noite, tocava durante trés dias na Casa de Nagb. (SANTOS, M. R. C. e SANTOS
NETO, M. 1989)

Aos 10 anos, durante a festa, Dom Luis, em Mae Alta, chamou Dona
Conceigdo e perguntou se ela queria trabalhar com ele quando Mae Alta ‘gelasse’. Ela,
assustada, respondeu: ‘“ndao senhor, porque o senhor ¢ muito cheio de
responsabilidades”. Dona Concei¢do foi criada na rua do Outeiro e vivia “socada”,
como ela diz, na casa da madrinha Alta. A sua histéria de vida, como as de outras filhas
e maes-de-santo, foi de muito sofrimento até aceitar a missdo que cumpre ha quase 60
anos. Dom Luis era um guia que, além de gostar e respeitar, ela temia e, quando ele a
convocou “que tinha chegado a hora dela trabalhar com ele”, por medo, ela disse ndo.
"Me deu tanto que eu usava duas alianc¢as (ja era viluva aos 36 anos) elas quebraram e
entraram no dedo. Foi o jeito aceitar e mandei fazer o primeiro rosério e comecei a
trabalhar com ele”.

A prova de receber Dom Luis

Era 1957, época em que velhas mineiras exigiam que pessoas que diziam
pertencer a determinado vodum, gentio ou caboclo tinham que provar. Dona Conceicao
comecgou muito jovem a ‘trabalhar’ na linha astral com seu Marcelino € na umbanda
com seu Rompe Mato, na rua do Outeiro, e era muito criticada pelo povo de santo.
Quando ela passou a ‘trabalhar’ Dom Luis, vodum-gentio pertencente a Casa de Nago,
foi mais pressionada a dar provas de que o recebia. Ela conta: “Ai surgiu 14 pela casa de
madrinha Alta que eu era metida, que eu nao ‘trabalhava’ com Dom Luis e para saber se
eu ‘trabalhava’ so se eu dissesse como era a joia dele 1a do outro lado... Ai eu disse se
quiserem acreditar que eu ‘trabalho’ com ele que acreditem, se ndo quiserem que fique
por isso mesmo, eu ndo vou é sofrer... Nessa noite ele veio me buscar no sonho e me
levou ao fundo do mar, no castelo dele... Parece a Biblioteca Publica Benedito Leite...
Aquele tapete lindo vermelho! Aquela coisa linda!” Nesse momento, Dona Conceigado
se emociona, sente a presenca de Dom Luis e continua a falar contendo o choro.
“Quando eu cheguei 14, vi a coroa dele de ouro com pedras azul e verde, aquela coisa
linda! Ele chamou um vassalo que trouxe um bau de ouro que abria no meio, ai eu vi
moedas de ouro, joias... Entdo ele disse: - Tu j& vistes, agora volta e vai embora.
Amanha de manha tu vais la na casa dizer o que tu vistes... Quando foi de manha eu fui
la e disse o que tinha visto e eles confirmaram e voltaram a ser meus amigos”.



Nesses quase 60 anos de mée-de-santo, Dona Conceicéo ja teve muitas filhas-
de-santo. Algumas ja tém seus préprios terreiros: Dona Mundiquinha, no Santa Barbara;
Dona Mariinha, no Angelim; Dona Antbnia, na Alemanha; Dona Isabel, no Vinhais;
Dona Ana Maria, no Maiob&o e tinha Lincoln, na Cohab, que morreu no inicio de 1999.
Outras ‘trabalham’ em suas casas sem caracterizar terreiro. Ela diz que ndo interfere na
vida dos filhos-de-santo. Cada um trabalha de acordo com a sua consciéncia.

O chefe da casa, da Tenda Séo Jorge, na Umbanda ¢ Caboclo Rompe Mato e
na Mina € Dom Luis, diz Dona Conceic&o.

As festas do Terreiro: Sdo Sebastido, em janeiro; Sdo Jorge, em abril; Dom
Manuel, em maio; Dom Jodo, em 24 de junho; Pedrinho, em 29 de junho, Dom Luis, em
25 de agosto; Rainha Rosa, em 30 de agosto; Dom Miguel, em setembro; Rompe Mato,
em 28 de outubro; e a maior festa da Casa, Santa Barbara, em dezembro.

No final da nossa entrevista, Dom Luis chega em Dona Conceicdo. Agradece a
atencdo que estou dando ao seu ‘cavalo’. Eu aproveito e pergunto a ele porque reis
europeus como ele, Dom Sebastido, Dom Manoel, Dom Jodo e outros vieram ‘aportar’
em &guas maranhenses?

E compreensivel que voduns africanos tenham vindo, afinal, eles s&o a esséncia
da religiosidade trazida pelos negros. Ele entdo responde que “a ilha mais encantada que
tem no mundo é S&o Luis do Maranhdo. E aonde a gente (encantados) pode fazer
qualquer coisa. A ilha tem um ima proprio que atrai a gente.” Dom Luis se despede
cantando trés doutrinas:

"Venceu Brasil

ganhou alianca.

Desceu na Guma

Dom Luis é rei de Franga."

"Ele é francés

ele é francés.

Dom Luis é rei de Franga
ele é francés."

"Meus irmdozinhos

eu também sou de nagd

Meu pai é nagd

minha mée é nagd

as criancas de la

sdo de nagd."
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SAO LUIS E DOM LUIS EM TERREIROS DA CAPITAL
MARANHENSE*

Mundicarmo Ferretti**

O S&o Luis IX, canonizado pela Igreja Catolica, € o mesmo Dom Luis, Rei de
Franca, que baixa em terreiros maranhenses? Essa pergunta ndo é facil de responder e,
apesar de ter sido formulada por vérios pesquisadores (VERGER, 1982; AUGRAS,
1988; FERRETTI, M. 1993) e por alguns pais-de-santo (OLIVEIRA, 1989), nao
costuma ser feita com freqtiéncia por seus devotos. Tentaremos dar aqui uma resposta a
ela apoiando-nos no que ouvimos de pessoas ligadas a terreiros de Mina e de Umbanda
de S&o Luis sobre Dom Luis e Sdo Luis e em observac@es realizadas em nossa pesquisa
sobre a religido afro-brasileira na capital maranhense.

Em primeiro lugar, gostariamos de lembrar que, no contexto religioso afro-
maranhense, apesar da grande ligacdo das entidades espirituais recebidas em transe
mediltnico com os santos catolicos, elas ndo se confundem com eles. As pessoas que
recebem voduns, ou que entram em transe com outros encantados, costumam falar
que encantado ndo é santo e que santo ndo incorpora € nem danca em terreiro
(FERRETTI, M. 1993). Contudo, alguns encantados sdo tdo identificados com
determinados santos, que parecem, algumas vezes, confundir-se com eles. E o caso
de Maria Barbara, associada a Santa Béarbara, e de Dom Luis, Rei de Franca,
associado a S&o Luis (o rei Luis IX, colocado nos altares pela Igreja Catdlica, e que
também é francés).

O Dom Luis recebido em terreiros maranhenses € sempre apresentado como
um encantado nobre, como um rei francés. Além de simbolizado pelas cores: azul,
branco e vermelho - cores da bandeira da Franca, sua identidade francesa é acentuada
nas letras de suas doutrinas:

“Ele ¢ francés, ele é francés
Dom Luis é rei de Mina, ele é francés”

De acordo com a Histéria Oral, Dom Luis surgiu na Casa de Nagd com Mae
Alta, fotografada por Pierre Verger, em transe com “Sdo Luis” (sic), no dia 25 de agosto
de 1946 (VERGER, 1982:240). Ali foi classificado como “gentil”, categoria que parece
corresponder ao que os franceses chamam de ‘“gentilhomme”. Como geralmente
acontece com os “gentis”, parece que Dom Luis nunca teve muitos filhos. No passado,
era também recebido no terreiro de Maximiana, documentado em 1937 pela Misséo de
Pesquisa Folclérica (ALVARENGA, 1948). Atualmente é muito conhecido nos
terreiros de Jorge Itaci (de Mina) e de Dona Concei¢do Moura (de Umbanda).

Dom Luis € geralmente festejado nos terreiros da capital maranhense no dia 25
de agosto, consagrado a S&o Luis IX no calendéario catolico. Mas esse santo é também
homenageado no Maranhdo, pelos afro-brasileiros, no dia 8 de setembro - data da
fundacdo da cidade de S&o Luis, quando S&o Luis IX é levado em procissdo pela
Federagdo de Umbanda e Cultos Afro-Brasileiros. Ndo se faz homenagem a Dom Luis
nesse dia porque ele é festejado em 25 de agosto, como nos foi esclarecido por José
Pinheiro quando presidia aquela federacdo. Segundo Dom Conduru, a cidade foi
denominada S&o Luis em homenagem ao rei francés Luis XVIII, que era delfim naquela
época, e ao seu antecessor Lufs IX - o santo (PACHECO, 1968:8).

Quem recebe Dom Luis costuma ter uma imagem de Sao Luis e render
homenagem a ele, mesmo quando ele ndo é o seu santo de maior devocdo. Os



“gentis”, tal como os voduns da Casa das Minas, como registrou Sérgio Ferretti
(FERRETTI, S. 1996), costumam ter um santo de devog&o. A obrigacdo de festejar o
santo de devogdo do encantado também recai sobre quem recebe Dom Sebastido,
Dom Jodo, Dom Pedro Angasso e outros que, por causa deles, festejam S&o
Sebastido, S&o Jodo, S&o Pedro...

Segundo Dona Lucia, atual chefe da Casa de Nagd, Dona Alta homenageava
seu encantado com um almoco e uma ladainha, realizados em sua residéncia, e com
um toque na Casa da Nagd, na noite do dia 25 de agosto. Ele se manifestava nela
“como um senhor de muito respeito, mas ndo era velho”. Apesar de Pierre Verger ter
escrito que ela recebia Sdo Luis 1X, Dona Lucia nos explicou que ali se recebe
encantado, santo nao, pois “a matéria ndo tem competéncia para receber santo”.

Dom Luis no Terreiro de Yemanja de Jorge Itaci

Incorporado por Pai Jorge, Dom Luis apresenta um comportamento solene,
reservado e recebe muitas honrarias. Vem em seus filhos antes dos caboclos, nunca
amanhece no barracdo como estes ¢ trata as pessoas da casa e da assisténcia por “vos”,
evitando qualquer intimidade com elas. No Terreiro de Yemanja sua festa é a maior da
Casa e, embora ocorra fora de Pentecostes, € realizada junto com a do Espirito Santo,
como ocorre com a de Oxala, na Casa Fanti-Ashanti, e com a de Santana, no Terreiro Fé
em Deus, de Mae Elzita. Nas Casas das Minas e de Nagod, a festa do Espirito Santo é
feita no domingo de Pentecostes, mas é uma obrigacdo para princesas ali recebidas:
Noché Sepazim, na primeira, e Princesa Mira, filha do Rei Sebastido, na segunda.

Embora a Festa do Divino seja uma festa do catolicismo popular, é organizada
na capital maranhense principalmente por pessoas ligadas a religido afro-brasileira. Nos
terreiros de S&o Luis, costuma ser realizada na festa de uma entidade espiritual nobre
recebida na casa (rei, princesa), como ocorre no Terreiro de Yemanja, ou de uma das
entidades principais da casa, do pai ou da mae-de-santo.

Ha quem justifique a juncdo da festa do Espirito Santo com outra festa grande
dos terreiros, lembrando que, como a do Espirito Santo tem mastro, € muito longa,
solene e dispendiosa, quando ¢ integrada a programacdo da festa grande da casa, além
de abrilhanta-la, reduz as despesas que o terreiro teria realizando-as separadamente.
Uma justificativa que ja nos foi apresentada para a juncdo daquela festa com a de
entidades espirituais nobres é que a festa de nobres exige pompa e, como a do Espirito
Santo tem Império, tronos e outros simbolos de nobreza, agrada a elas ou combina com
elas.

No ano de 1993, participando das atividades realizadas no dia 25 de agosto no
Terreiro de Yemanja, fizemos algumas observagdes que reforcam a idéia de que em
terreiros da capital maranhense, apesar de Dom Luis ser, algumas vezes, considerado o
mesmo S&o Luis, ele ndo é sempre confundido com aquele.

O Terreiro de Yemanja homenageia Dom Luis, classificado ali como um “orixa
gentil”, no dia 25 de agosto, durante os festejos organizados para S3o Luis e para o
Espirito Santo, de 10 a 31 daquele més. A incluséo do festejo de Séo Luis no calendario
do terreiro deve-se ao fato do pai-de-santo receber Dom Luis e deste ser o “dono da
casa” (OLIVEIRA, 1989:38). Naquele terreiro, Dom Luis e Yemanja sdo suas principais
entidades espirituais, razdo pela qual um dos seus tambores pertence a Yemanja e o
outro a Dom Luis, como pode ser constatado observando-se as pinturas e bordados das
toalhas que cobrem aqueles instrumentos musicais.

Na manha do dia 25 de agosto de 1993, Dom Luis, incorporado em Pai Jorge,
veio receber Sdo Luis e o Espirito Santo, que haviam sido levados para a Igreja do



Carmo, onde fora celebrada uma missa em sua homenagem. As imagens dos santos ou
divindades foram levadas até o terreiro por um grupo de criangas ricamente vestidas -
imperador, representando o rei, imperatriz, representando sua esposa, dois mordomos e
duas mordomas, duas aias e dois vassalos - num cortejo acompanhado também por
bandeireiros, caixeiras do Espirito Santo e banda de musica. Os participantes da missa
vieram do centro da cidade até a praca da Igreja da Conceicéo e dali foram em cortejo
até o terreiro. Pai Jorge assistiu a saida do cortejo e depois foi esperar a chegada no
terreiro. Na saida dele, recebeu o encantado Jodo Guerreiro e, na chegada, Dom Luis,
Rei de Franca.

Antes de entrar no terreiro, o cortejo deu umas voltas em torno do mastro que
fora erguido em frente a Casa. Uma filha da casa, de nivel hierarquico alto, defumou a
porta por onde iam entrar, enquanto os tocadores ficaram a postos, pois deveriam fazer
uma salva de tambor quando o cortejo entrasse no barracdo. Pai Jorge foi receber o
cortejo na porta, levando uma cuia com agua para colocar na soleira, mas entrou em
transe com Dom Luis, que veio “receber a missa”, como depois nos explicou. Dom
Luis, de posse de sua toalha branca e rosario de contas azuis, brancas e vermelhas e,
atendendo ao pedido da caixeira régia, deu licenca para o cortejo entrar. Uma Yalorixa,
filha da Casa, que estava a seu lado, cantou respondendo ao pedido da caixeira:

“Licenga tu tens caixeira
dentro do meu coragéo,
quem te da é Dom Luis,
¢ o patrono deste saldo”.

Obtendo a licenca requerida, a caixeira cantou convidando S&o Luis (o rei
Luis 1X) e o Espirito Santo para entrarem na casa:

“Como eu pedi licenga ¢ a caixeira me da,
quero levar Sdo Luis para sua corte imperial”

“Venha andando, Senhor Rei,
nesses passos miudinhos,
vinde, vinde pré tribuna,
acompanha, meu Divino”.

Apesar de, no exemplo apresentado, haver uma clara distingdo entre S&o Luis e
Dom Luis, houve certa confusdo entre Dom Luis e S8o Luis em outros cantos da
caixeira. Embora Dom Luis tenha sido representado no cortejo pelo Imperador, algumas
musicas pareciam sugerir sua participacdo naquele cortejo:

“Se essa rua fosse minha,
eu mandava ladrilhar,
com pedrinha de brilhante
pra Dom Luis passar”.

“Minha gente venha ver
como Dom L.uis vai
arrodeado de anjo

e os tocadores atras”.

Como quem estava no cortejo era Sdo Luis 1X, o fato de se dizer que Dom Luis
ia passar ou estava passando parece sugerir uma identificacdo de um com o outro. Essa



identificacdo também aparece em livro publicado por Pai Jorge quando ele chama de
santo o rei Luis XIII, que era delfim na época da fundacdo da cidade de S&o Luis - 1612
(OLIVEIRA, 1989:38), pois o Luis, rei de Franca, canonizado pela Igreja Catolica, é o
Luis IX. Mas, como para aquele pai-de-santo Dom Luis ¢ um “orixa gentil” e os orixas,
embora impropriamente, sdo também chamados de santo no meio afro-brasileiro,
poderiamos interpretar aquele tratamento dado a Luis XIII como uma revelagdo de que
o encantado Dom Luis ¢ ele e que Dom Luis, sendo um “orixa gentil”, ¢ um “santo”,
néo do catolicismo, mas da religido afro-brasileira.

Voltando a nossa questdo inicial: Sdo Luis é Dom Luis IX? Em vez de
apresentar agora uma resposta conclusiva, sugerimos um reexame da relacdo entre
santos e encantados na religido afro-brasileira do Maranhdo e a realizacdo de novos
encontros com Dom Luis no Terreiro de Yemanja, na casa de Dona Concei¢do Moura e
em outros terreiros de Mina ou de Umbanda onde ele é homenageado no dia 25 de
agosto.
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FESTA DO DIVINO NO TERREIRO DAS PORTAS VERDES*
Jacira Pavao*

A devocao popular assume diversas formas de manifestacdo. No Maranhao,
ndo poderia ser diferente e o carater religioso € bem significativo no Festejo do Divino
Espirito Santo que é realizado durante quase 0 ano inteiro, podendo ser em casa de
particulares ou, na maioria das vezes, em terreiros de tambor de mina, como pagamento
de promessa por uma graca alcancada, na sua maioria por motivo de saude.

O Divino Espirito Santo ndo € so a terceira pessoa da Santissima Trindade, mas
¢ também o grande homenageado, simbolo de grande devocdo popular. Durante o
festejo, o sagrado e o profano se confundem, ou, melhor dizendo, se misturam de
maneira majestosa, porque as festas ndo so representam um momento de lazer, como de
grande devocéo religiosa.

Um dos tragos mais significativos nas religiGes afro-brasileiras sdo, sem
duvida, as festas, que possuem extenso calendario ao longo do ano nos terreiros
maranhenses, constituindo os atos festivos um trago expressivo do simbolismo. Em
nosso Estado, religido e festa sdo termos que possuem o mesmo sentido.

No terreiro das Portas Verdes, o periodo festivo possui grande ciclo, que tem
inicio com a abertura da tribuna e se encerra com o fechamento, que compreende:
abertura da Tribuna; levantamento do mastro; dia da festa; derrubamento do mastro,
passagem de objetos e fechamento da tribuna.

A abertura da tribuna é realizada todos os anos no dia 25 de maio por ser dia do
aniversario da entidade espiritual cabocla Roxa, a quem Zé Jodo, em vida, realizava em
sua homenagem, esse festejo, até porque ela era devota do Divino Espirito Santo, ou
seja, por tras da figura do Divino essa entidade € a grande homenageada.

Zé Jodo comecou a realizar o festejo muito antes de abrir seu primeiro
barracdo, em 1958. A principio era uma festa muito simples, mas, com o passar do
tempo, foi crescendo, como podemos constatar durante sua realizacdo no més de
setembro (Gltimo final de semana) na Vila das Portas Verdes. Apesar da abertura da
tribuna ser no més de maio, o festejo sé € realizado em setembro, porque, segundo nos
informou Dona Maria (vilva de Zé Jodo), no Sitio da Conceicdo, durante 0 més de
maio, chovia muito e o terreno ficava muito alagado, impossibilitando a realizacdo das
festas. O terreno so6 ficava seco em novembro. Em virtude disso, permanece assim até
hoje, tornando-se tradicdo a realiza¢do do festejo no més de setembro.

O levantamento do mastro é realizado uma semana antes do dia da festa, por
volta das 18:00 horas.

O mastro é enfeitado com diversas frutas como banana, abacaxi, coco etc.
Depois de enfeitado, é batizado e um casal é escolhido para padrinho. SO entdo 0 mastro
é erguido em um chéo vazio, em area livre, em frente ao terreiro. Durante a semana que
antecede a festa ha alvorada as 06:00 horas da manha e as 18:00 horas, ao pé do mastro
com toque de caixa. O sabado é dia de arrumar o altar (tribuna), decorar o barracéo e
enfeitar o terreiro todo para que no domingo tudo esteja devidamente pronto para
receber os imperadores, mordomos-régios e mordomos-mores.

O domingo seguinte é o grande dia da festa, esperado por todos que trabalham
0 ano inteiro. A partir das 08:00 horas, todos se reinem na entrada do terreiro para irem
assistir a missa, realizada na Igreja de S&o Jodo, as 09:00 horas, com a presenca do
bandeireiro, império (imperadores e mordomos), anjinhos, bandeirinhas, filhos de santo,
inimeros convidados e das caixeiras, figuras de grande representatividade no cortejo.
Ao entrar na igreja, a imperatriz carrega o Divino, que fica dentro da coroa, e 0



imperador carrega o cetro. Todos bem vestidos com tecidos finos, rendas, pedrarias, fios
de ouro, demonstrando o luxo peculiar a um império. Por onde passam sdo cortejados
por todos, que, nesse momento, assumem o papel de suditos. Ao retornarem da igreja, ja
por volta das 12:00 horas, é realizada uma ladainha. Apds o término, as caixeiras e as
bandeirinhas saidam o Divino Espirito Santo e todo o império. E entdo servido o
almoco para todos que l& se encontram, desde os imperadores até os curiosos que por ali
passam nesse horario, o que é muito comum durante a realizagio desse festejo. As 18:00
horas, realiza-se a procissdo pelas ruas do bairro, com a presenca de todo o império
acompanhado pelo toque das caixas.

Na segunda-feira, durante o dia, é realizado o buscamento do roubo. As
caixeiras saem para recolher os simbolos sagrados que estdo sob os cuidados de pessoas
amigas da casa. A partir das 17:00 horas, € realizado o Carimbo das Caixeiras, momento
unico entre as tocadoras de caixa, que dancam de forma descontraida e insinuante,
cantam e bebem. Saem de casa em casa recebendo “prendas” como cigarros, bebidas e
comidas. Ja por volta das 20:00 horas, € derrubado o0 mastro na presenca dos padrinhos,
império e pessoas que vao assistir. O momento da queda causa grande euforia nas
pessoas. A oliveira, como é chamado o mastro, para algumas pessoas, representa o
simbolo da fertilidade. Na terga-feira, da-se inicio a cinco noites de toque de mina. Na
ultima dessas noites de toque, ocorre a “descida das senhoras”, entidades espirituais
femininas que vém ricamente vestidas, penteadas e usando bengalas para assistir a
passagem dos objetos ou transmissdo de cargos do Império. Essas entidades, na sua
maioria, sdo filhas da Cabocla Roxa. O ritual sempre foi realizado na casa porque
Cabocla Roxa fazia questdo de assistir a abertura e transferéncia de cargos do Império.
Durante todo o ciclo da festa h4 muita fartura: um boi é comprado e abatido
especialmente para o festejo, além de varios porcos, galinhas, mesas de bolo (hum total
de sete) e lembrancinhas, que sdo distribuidas entre os participantes e o publico em
geral.

Como podemos perceber, o festejo do Divino € muito dispendioso, por isso
Dona Maria comeca a trabalhar na sua organizacdo desde o més de marco, evitando
constrangimentos de Gltima hora, até porque os festeiros, na maioria das vezes, nao
possuem poder aquisitivo suficiente para manter a pompa que o festejo exige.

No ano de 1998, a cor predominante da festa foi o branco porque representa a
paz, o pombinho da paz como sugere Dona Maria. As cores da festa sempre foram
branco, verde, azul e rosa, identificando a Cabocla Roxa, no Terreiro das Portas Verdes.

Como é uma festa grandiosa, requer o apoio de muitos colaboradores, dos
filhos de santo de Zé Jodo, que participam ajudando ao longo do festejo, tanto na
cozinha quanto na recepcao dos convidados.

Mesmo Zé Jodo tendo falecido, Dona Maria, os filhos carnais e os filhos de
santo continuam realizando o festejo. Dona Maria prometeu a Zé Jodo dar continuidade
ao festejo do Divino Espirito Santo enquanto vida tiver, porque “gosta, adora a festa do
santo. E uma grande diversdo!” Trabalha o ano inteiro para sair tudo bonito. Disse-nos
também que “tudo que se faz com prazer o santo ajuda”.

*Artigo publicado no Boletim n® 11, de agosto de 1998
*Jacira Pavao é licenciada em Histdria pela Universidade Federal do Maranh&o



PERSONALIDADES DE UM RITO FESTIVO: AS CAIXEIRAS DO
DIVINO ESPIRITO SANTO*

Claudia Gouveia**

Pessoas com grande conhecimento sobre a festa do Divino Espirito Santo, as
caixeiras sdo, sem duavida, de primordial importancia para a mesma, sendo elas as
responsaveis por grande parte do ritual como: abertura e fechamento da tribuna,
louvac6es para o divino e santo homenageado, honras para o impeério etc.

Grupos de senhoras com mais de 40 anos, as caixeiras sdo, geralmente,
mulheres negras, moram em bairros periféricos da cidade e muitas ndo sao
alfabetizadas. Algumas séo filhas-de-santo e tocam caixa como parte da obrigacdo para
alguma entidade espiritual “devota” do Divino; outras freqiientam os terreiros apenas na
época da festa do Divino e tocam por devocdo ao Espirito Santo.

O grau de informacédo sobre o ritual é percebido pela forma hierarquizada como
as caixeiras se organizam. Essa hierarquia, compartilhada e respeitada entre elas, é
estabelecida de acordo com os anos de caixa e 0 grau de conhecimento sobre a festa.
Assim, cada grupo possui uma caixeira-régia. Esta, necessariamente, deve conhecer
todo o ritual, pois é ela quem comanda todas as outras e, com o aval dos donos da casa,
tem plenos poderes sobre tudo que acontece no ambito da festa®. A caixeira-régia é
ajudada diretamente pela caixeira-mor, que podera substitui-la caso esta, em alguma
ocasido, ndo possa estar presente. As outras, chamadas caixeiras-ajudantes, auxiliam nas
salvas, reforcam os canticos etc.

Para essas senhoras, ser caixeira ¢ um “dom de Deus”, uma missao espiritual,
mas a maioria enfatiza que qualquer pessoa pode se tornar caixeira do Espirito Santo.
Basta querer e ter a vontade de aprender, porque ser caixeira requer esforco e dedicacao,
dai a importancia em se buscar informacdes sobre a origem da festa, bem como ter
paciéncia no aprendizado do ritual (que vai da batida da caixa ao fechamento da
tribuna), pois s6 assim podera se louvar com veeméncia o Espirito Santo.

O processo de formacdo de uma caixeira € lento, pois o ritual do Divino
Espirito Santo é muito complexo e requer cuidados no seu aprendizado, por isso as
caixeiras mais antigas consideram uma obrigacéo repassar seus conhecimentos para as
caixeiras mais novas, para nao colocar em risco a perda desse ritual, principalmente pela
sua importancia para aqueles que o realizam.

“Qualquer pessoa pode tocar caixa, depende de querer. A gente aprende ¢é
assim, ninguém nasce sabendo. Querendo tocar, toca; quer aprender, a gente que
sabe mais ensina. E nosso dever ‘pro’ Espirito Santo trazer mais devotas. Umas
‘aprende’ mais depressa, outras mais devagar, mas ¢ assim mesmo, até porque,
minha filha, um dia a gente vai embora e quem vai continuar a festa? Ela ndo pode
parar e quem vai continuar sdo as mais novas e por isso n6s temos obrigacdo de
ensinar com cuidado porque sendo a festa acaba” (Dona Celeste, Casa das Minas:
03/08/2000)

J4 Dona Fausta, caixeira do terreiro “F¢é em Deus” hd mais de 30 anos, apesar
de néo descartar a possibilidade do repasse de seus conhecimentos sobre a festa - 0 que
considera fundamental para a manutencdo da mesma - acha necessario que qualquer
pessoa, antes de tocar caixa em festa do Divino ou em qualquer outra festa religiosa,
demonstre suas crencas espirituais e tenha um envolvimento maior com a religido

SFERRETTI, Sérgio (1995; pg. 172) informa que “é costume em cada terreiro haver alguém ligado ao
culto que goste de tocar caixa, assumindo a funcio de caixeira-régia, que da grande prestigio”.



(principalmente se for festa de terreiro) e com as pessoas ligadas a ela, pois s6 assim
podera ser uma boa tocadora de caixa.

“Olha, ndo acho que ¢ assim ndo: vai chegando, vai tocando. Antes
precisa mostrar quem é, falar quem €, por que quer aprender, ai tudo bem, porque
vocé ndo pode confiar seus entendimentos para qualquer pessoa, depois ela aprende,
sai rindo dizendo ser besteira de velha? Néo, isso é compromisso sério, a caixeira é o
centro da festa, ela ajuda a pagar a obrigacdo com o dono da festa, por isso tem que

ter envolvimento para poder entender melhor o sentido das coisas.” (Entrevista.
20/07/2000).

A preocupacdo no repasse desse conhecimento sobre a festa do Divino, que é
acumulado principalmente pelas tocadoras de caixa, € uma constante tanto para elas
como para alguns pais e maes-de-santo, pois sua ndo ocorréncia pde em risco a propria
continuidade do ritual. Todos sdo unanimes em afirmar que “sem caixeira ndo tem
festa”. Assim, a necessidade da propagacao dos conhecimentos desse “oficio” evidencia
ainda mais o papel de destaque ¢ a credibilidade a elas atribuida, como nos disse “Mae
Elzita (chefe do Terreiro Fé em Deus):

“As caixeiras sd0 a alegria da festa. Sem caixeira nada a ver, a festa
acaba, e elas vém desde o comeco, elas que cantam, que salidam, que entende tudo.
Sem caixeira ndo tem festa, elas sdo a folia tanto religiosa mesmo, no momento da
obrigacdo, como na animacéo, nas brincadeiras. Dai a importancia de se passar para
frente sendo dai a pouco, cadé a festa de Espirito Santo? Como é que nds vamos
fazer? Nao tem.” (Entrevista. 18/04/96).

Como j& mencionamos anteriormente, as tocadoras de caixa sdo, em sua
maioria, senhoras®, Entretanto, em alguns casos, homens podem assumir essa funcéo,
como constatamos na Casa Fanti-Ashanti e no Terreiro de Mina Yemanja (de Jorge
Itacy).

Essas senhoras, apesar de dizerem ndo ter preconceito contra homens que
tocam caixa, sdo criteriosas em caracterizar essa funcdo como especificamente feminina
dentro do ritual pois, para elas, “os homens ndo tém paciéncia para essas coisas mais
detalhadas, preferem o trabalho bracal como buscar o mastro, ajudar a levantar, a
derrubar, etc.”®.

Apesar da responsabilidade atribuida as caixeiras na festa do Divino, estas
ndo recebem nenhuma remuneracdo. Para elas, ser caixeira € um compromisso
cristdo ligado a devocdo ao Espirito Santo e, por isso, ndo se deve esperar nenhum
retorno financeiro, nem beneficios proprios, materiais. Essa falta de remuneracéo nédo
modifica em nada o senso de responsabilidade e compromisso das caixeiras em
relacdo a festa, pelo contrario, evidencia ainda mais a dedicacdo e a fé que elas dizem
depositar no Espirito Santo.

As caixeiras sdo tratadas com muito zelo e atencdo pelos donos da festa. Em
algumas casas, recebem dos pais e mées-de-santo o dinheiro da conducdo, tecido para

*FERRETTI, Sérgio (1995; 172) constata ser essa uma caracteristica especifica das festas do Divino
realizadas no Maranh&o, que a diferencia de outros estados do Brasil, onde os homens tocam caixa nos
cortejos de rua, como em Pirendpolis - GO (Branddo, 1978).

*®Essa divisdo de tarefas é facilmente percebida no ambito da festa do Divino, evidenciando o papel
assumido pelas mulheres nas casas de culto afro-maranhense, onde estas se encontram em grande maioria
e exercem cargos de maior prestigio, salvo alguns casos como os ja citados, que por serem chefiados por
homens, estes se encontram a frente dos principais rituais.



confeccdo da roupa do dia da missa etc. No final da festa, grande parte do que €
dividido (bolos, mantimentos, lembrancinhas etc.) é reservado para elas como forma de
agradecimento pela ajuda e solidariedade.

Notamos, entdo, que essas senhoras sdo figuras de destaque, indispensaveis
para a realizacdo desse ritual, merecendo todo o reconhecimento e credibilidade nelas

depositados pelos pais e maes-de-santo dos terreiros de mina que realizam a festa do
Divino.

*Artigo publicado no Boletim n°® 17, de agosto de 2000
* Claudia Rejane Gouveia é bacharel em Ciéncias Sociais e mestra em
Antropologia Social pela Universidade Federal de Pernambuco-UFPE.



OS FOLIOES DA DIVINDADE NO CEMITERIO DOS CALDEIROES*

Jandir Gongalves e
Lenir Oliveira**

O sentimento de fé e devocéo (religioso) inerente ao homem foi o responsavel
pelo aparecimento dos cultos no mundo, cabendo ao clero, com a institucionalizacéo da
religido, sublimar e intelectualizar esses sentimentos.

O homem primitivo sempre retratou as coisas que a natureza lhe apresentou e
aquelas que, aos seus olhos, pareciam mais eficazes e/ou benéficas, transformando-as
em objeto de veneracdo. Até o aparecimento do Racionalismo, teve uma vida ligada a
Imitag&o, pois era essa a forma de garantir sua identidade.

As comemoracdes e solenidades praticadas por ele, ao longo dos anos, podem
ser consideradas como um meio de preservagdo de seus mais antigos costumes, pois
como nos informa Jacques Marcireau na obra Ritos Estranhos no Mundo, "a religido
consiste no respeito pelas coisas antigas dignas de veneracdo e respeito porque s&o
antigas e o fim das cerimdnias religiosas € transmiti-las por meio de ritos de geragédo
para geracao..."

Dentro desse contexto, vamos encontrar os rituais funebres, atividade existente
desde a nossa pré-historia. Alguns autores defendem a hipétese de terem sido praticados
inicialmente como uma maneira de evitar que 0s mortos retornassem ao mundo. P.W.
Schimidt, em "Origem e Histéria da Religido", afirma que "... o culto prestado aos
mortos comuns inspira-se sobretudo no desejo de impedir 0 seu regresso” pois somente
com o advento da Era Cristd, por volta de 10.000 anos antes deste acontecimento, é que
0 homem passaria, através da religido, a glorificar a vida com o rito da ressurreicao.
Primitivamente, ele tinha medo de tudo que lhe era desconhecido, sentimento esse que
ainda hoje pode ser constatado em comunidades rurais longinquas.

O mundo da religiosidade popular é constituido por uma diversidade de
solenidades e rituais, de onde procuramos destacar os ritos fanebres, com suas
cerimonias belas e ricas, porém pouco difundidas, dado ao mistério e sentimento de dor
no qual estdo envoltos.

Na regido dos cocais, mais precisamente nos municipios de Caxias, Aldeias
Altas, Codo, Coelho Neto, Colinas, Chapadinha, Buriti Bravo e Matbes, encontramos
varias ceriménias funebres, como veldrios, quando sdo entoadas inseléncias, oficios,
prantos, bendita de Deus, Maria valei, etc; enterros, alvorada de cemitério, saudacao a
cruzeiro de cemitério e festejos de finados. Todos esses ritos sdo realizados pelos folides
da Divindade (auxiliares ou caixeiros da Festa do Divino Espirito Santo). Ressalte-se,
porém, que, além dos festejos da Divindade e ritos funebres, sdo contratados, ainda,
para animar outras manifestacdes religiosas, a exemplo de S&0 Raimundo Nonato, em
Alianca, no povoado de Caxias. Nessas ocasides, € comum encontrarem-se com
cantadores de outras regides, surgindo integracéo e, as vezes, até disputa nas cantorias.
Contou-nos Seu Durval, que, certa vez, num festejo em Colinas, encontrou dois foliGes
que tiraram sua voz com "oragdo/magnetismo”, por sentirem ciime da mesma e que s
a recuperou apos fazer remédio no qual utilizou fumo e cachaga.

Em Caxias, no Cemitério dos Caldeirdes, no bairro da Seriema, ja ha alguns
anos acompanhamos o festejo de finados, manifestacdo que nos chamou atencéo devido
a sua singularidade. Esse dia constitui-se em verdadeiro momento de confraternizacao,
observando-se que algumas das pessoas que para ali se dirigem chegam munidas de
vassouras de galhos de relogio ou de raquis de butiti (plantas comuns na regido), baldes
com agua, velas, coroa de flores, etc.; iniciando entdo a limpeza em volta das covas, 0



que é feito com bastante alegria e integracdo. Frise-se que esse é um dia de reencontro,
pois existem pessoas que SO se véem nessa data e, assim sendo, aproveitam para trocar
informacdes, dar noticias e cumprimentarem-se. Esse clima animado de conversas s
termina ao anoitecer, quando o cemitério, repleto de pessoas e velas acesas, transforma-
se em um cenario de indescritivel beleza.

As atividades realizadas pelos folies no cemitério se desenvolvem em dois
momentos: 0 primeiro se inicia ao raiar do dia 02 de novembro, com uma alvorada
seguida de cantorias nas sepulturas dos parentes ali enterrados. Essas cerimonias
encerram-se por volta das sete horas da manhd e o segundo momento se da com o
retorno do grupo ao local, a tarde.

Nos ultimos anos, temos acompanhado o grupo de Folides que fazem o festejo
da Divindade de Dona Leodina Sousa de Oliveira e observamos que, para as
solenidades vespertinas, os Folides primeiro relinem-se por volta das 16:00 horas diante
do altar da Divindade para fazer uma afirmacdo (cantoria ao Divino) e, em seguida,
dirigem-se para o Cemitério com as caixas do Divino, a salva com trés pombinhas
ornadas com flores vermelhas, representando o Divino Espirito Santo, e a bandeira na
cor vermelha com a pintura de pombo voando ao centro, circulada por trés estrelas. Este
ano, o grupo levou para o Cemitério velas e duas coroas de flores plasticas depositadas
na cruz da cova de Seu Jodo Pedro (falecido esposo de Dona Leodina). Na
oportunidade, entoaram cantorias por mais de uma hora.

O Jodo Pedro te alevanta
vem ver a divindade

vem ver teus filhos
encostados na cruz

Mas 6 Jodo Pedro como é penoso
Uma dor no coragdo

eu nao poder lhe dar a vida

mas ta debaixo do chao..."

Ao cantarem a despedida, ja ao redor, encontravam-se diversas pessoas
interessadas em contrata-los para uma cantoria nas covas de seus parentes.

" Aonde o sol se esconde
bateu o sol na sepultura
o Divino resplendor

mas 6 Jodo Pedro

vai terminar

pra outras covas visitar

0 pessoal que precisar
pode vir me chamar."

"0 da licenga Jodo Pedro
o divino vai voar
mais vai sentar em outra cova..."

ApO6s combinarem o preco, seguem para outro timulo. Convém ressaltar que o
ato do pagamento é feito de forma discreta, custando, atualmente, entre R$ 1,00 a R$
5,00 reais a cantoria.

Ao chegarem a sepultura, o grupo posiciona-se da seguinte maneira: salva em
cima da cova na altura da cabeca, bandeira inclinada atrés da cruz, foliGes ao pé da cova
e familiares em volta. Durante a cantoria, a familia costuma acender as velas ao redor



das sepulturas, havendo, nesse momento, bastante comocdo, tanto por parte dos parentes
quanto das pessoas que ali se encontram.

"Mas eu pisei na cova dele
uma alma me respondeu

0 tira o pé devagarinho
tenha dé de quem ja morreu

Aonde foi meu passarinho
0 bateu asas e voou
0 foi fazer peniténcia

Mas 6 vem avoando
assentado no andor

vem visitar 0s corpo morto
Jesus foi quem mandou."

A visita aos corpos mortos prosseguiu até por volta das 20:00 horas, quando
entdo seguiram para o cruzeiro, onde fizeram uma saudacdo durante cerca de 15
minutos.

Com relacédo a essa saudacao, ressalta-se que a mesma pode ser realizada tanto
na entrada, quanto na saida do cemitério.

"O adeus cemitério...

nas horas de Deus amém
agora eu vou cantar

mais ainda hoje ndo cantei
oferecer a cantoria

que eu nao ofereci

Eu ofereco a cantoria

mais ao Divino também

eu dou adeus pros irmdos mortos
até o ano que vem.

O irmao morto eu vou embora
o Divino eu vou levar

0 fica com Nosso Senhor

eu vou com Nosso Senhor

6 bendito louvado seja

Agora eu vou terminar

eu vou deixar minha memoria
em cima desse altar

e boa noite Raimundo Bastos
amigo de profisséo

entdo eu ja vou embora."”

No final da cantoria, percebe-se que eles saidam Raimundo Bastos, folido da
Divindade residente em Aldeias Altas. Pertencente a outro grupo, todos 0s anos se
encontra em Caxias, participando dos festejos da Divindade na capela do Divino,
localizada na Rua do Trilho Velho, nos trés dias que antecedem Finados.

O grupo de Seu Raimundo Bastos também presta homenagem aos mortos no
Cemiteério dos Caldeirdes de forma similar ao de Seu Gongalo Tolentino.

Ao encerrar as solenidades no cemitério, 0 grupo, juntamente com seu
Raimundo Bastos, seguiu sempre tocando as caixas até a casa de Dona Leodina, que



veio até 0 meio do quarteirdo recebé-los acompanhada por dois netos menores, todos
portando velas acesas. Ao entrarem na casa, as salvas foram colocadas sobre uma mesa,
as bandeiras abertas encostadas na parede e iniciaram nova cantoria que se prolongou
por horas, desta vez referindo-se a casa de Dona Leodina e a acontecimentos recentes da
cidade.

" Gragas a Deus que chegamos
na Casa de arrancharia,

aonde mora o pai eterno

e a virgem Maria

Gracas a Deus que chegamos
na casa da Santidade

aonde mora Deus Divino

e a Santissima Trindade

E o vento que ventou ontem
essa rua aqui agora

foi a salva do Divino

a casa dessa Senhora...

A patroa dé licenca

em cantar no seu altar

que cantar sem pedir licenca
e falta de educacéo

Companheiro é pedir

no meio deste saldo

pedindo a vossa licenca

licenca pra saber da sua certeza
de dar licenca ou ndo."

*Artigo publicado no Boletim n° 12, de dezembro de 1998

** Jandir Silva Goncgalves é membro da Comissdo Maranhense de Folclore,
técnico em restauracdo e conservagdo de acervo e pesquisador de cultura popular
maranhense.

** Lenir Pereira dos Santos Oliveira é licenciada em Historia, museologa,
gestora publica e membro da Comissdo Maranhense de Folclore.
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EM TEMPO DE LADAINHA*

Nizeth Medeiros**

As ladainhas até hoje sobrevivem entre as familias de religido catdlica.
Ladainha é uma forma de culto onde, através de Nossa Senhora ou dos Santos de
devocgdo, elevamos 0 nosso pensamento a Deus.

Para Nossa Senhora, as ladainhas acontecem no més de maio. Em janeiro,
outras tantas séo dirigidas a S&o Sebastido; em abril, acontecem as de S&o Benedito; em
junho, temos também para Santo Anténio e Séo Pedro; em dezembro, sdo realizadas nos
presépios, por ocasido da queimacdo de palhinhas e também na festa do Divino Espirito
Santo.

A duragdo das ladainhas pode ser de trés, nove ou treze dias consecutivos
recebendo, assim, a denominacéo de triduo, novena e trezena.

Em passado ndo tdo distante, as ladainhas constituiam a base essencial dos
festejos religiosos, propiciando um acontecimento de grande vulto, despertando um
forte sentimento de confraternizacdo. Apos a "reza" - como era popularmente conhecida
- havia o baile regado a chocolate com bolo de tapioca acrescentado de vérias outras
iguarias regionais.

Existia a figura do noitante, pessoa ou grupo de pessoas responsaveis pela
programacéo de cada noite. Entre suas responsabilidades, a principal preocupacéo era
com a decoracdo do altar, ocasionando verdadeira disputa entre 0s noitantes que o
renovavam a cada noite. Nessa arte um decorador se destacava em muitas ladainhas -
Augusto Medeiros, 0 "seu A".

Um grupo de rezadeiras dirigia o ritual, recitando ou cantando em latim,
acompanhado por orquestra ou por instrumentos isolados como banjo, cavaquinho,
saxofone, rabeca e tuba, entre outros, substituidos hoje pelo teclado, guitarra, contra-
baixo elétricos, as rezadeiras pelos cantadores.

Algumas ladainhas desapareceram com o passar dos tempos como as da casa
de Seu Zozo, em louvor a Santo Antonio, no bairro do Areal; da casa de Seu Baltazar,
na Rua das Hortas, esta de grande repercussdo na cidade, em louvor a Santo Anténio; da
casa de Seu Fiuza, na Rua dos Afogados em Louvor a Sdo Sebastido e da casa de Dona
Zuzu, na Rua da Cruz, para louvar Nossa Senhora da Saude entre, outras.

Entre as antigas que continuam acontecendo, temos a de Sdo Benedito, nos
meses de abril e agosto, na casa de Dona Terezinha Jansen, na Rua Grande; a de Nossa
Senhora e Santo Ant6nio, na casa de Seu Augusto Medeiros, na Rua do Coqueiro; a de
Santo Antbnio na casa de Seu Flavio Veiga, no Cruzeiro do Anil; e para o Coracéo de
Jesus e Santo Antonio, na casa de Dona Ana Maria Sousa.

Atualmente, as familias vém desenvolvendo uma pratica diferente. Durante 0s
meses de maio e dezembro, um grupo de pessoas se reune a cada noite na casa de um
dos componentes do grupo, ficando ali a imagem até a noite seguinte, quando sera
encaminhada, em procissdo, para outras casas e assim sucessivamente até terminar o
periodo de oragdes. O encerramento pode ser na ultima casa ou na igreja do bairro.

*Artigo publicado no Boletim n° 10, de junho de 1998
** Nizeth Aranha Medeiros é pedagoga e membro da Comissdo Maranhense de
Folclore.



CAMINHOS DA QUARESMA*
Lenir Oliveira**

Vem do século XIX o costume, em S&o Luis, de leigos se reunirem junto as
igrejas para prestarem culto aos santos de sua devogdo. A esses grupos de devotos,
denominados Irmandades ou Confrarias, coube a responsabilidade pelos grandes
festejos religiosos acontecidos no passado e que ocorrem até hoje. Vérias foram as
Irmandades que se constituiram e se extinguiram com o correr dos anos.

A Quaresma, como uma das mais importantes solenidades que a Igreja realiza,
tinha por responsaveis as Irmandades devotas do Senhor Bom Jesus, sob as invocacgoes:
dos Passos, na Igreja do Carmo; dos Martirios, com sede na Igreja de Santana; da Cana
Verde, na Igreja do Desterro e da Coluna e dos Navegantes, nas capelas dos respectivos
nomes, situadas junto a Igreja de Santo Anténio.

Todas essas confrarias tinham por obrigacdo fazer, a cada sexta-feira do
periodo da Quaresma, a procissdo de seus padroeiros, que representava todas as
flagelacBes por que passou Jesus, na caminhada em direcdo ao Calvario. Esses préstitos
tinham seu apogeu com a saida do penultimo cortejo, ou seja, o do Encontro, que
representa esse ato entre Maria e seu filho Jesus, quando ele se dirigia ao Golgota.

Segundo informacg6es do senhor Augusto Aranha, a solenidade do Encontro no
centro da cidade, até o inicio do século passado, mais precisamente no ano de 1935, era
realizada pela Irmandade de Bom Jesus dos Passos e veio a se extinguir apds o
falecimento de membros importantes daquela confraria. Convém ressaltar, porém, que
era durante essa procissdo que se realizavam as visitas aos Passos da Quaresma
(pequenos santuarios localizados ao longo do trajeto da refrida procissdo). Podem ser
encontrados, ainda hoje, os passos da rua Jodo Vital de Matos e da rua Afonso Pena.

Seu Augusto informou ainda que, ja naquela época, a Irmandade dos
Navegantes levava a efeito, no interior da igreja de Santo Antdnio e Capela dos
Navegantes, a cerimbnia do Encontro e que a partir de 1936, ap0s a extincdo da
procissdo dos passos, Navegantes comecou a realizar os referidos rituais pelas
adjacéncias de Santo Antdnio, ocorrendo o Encontro no Beco do Seminario Santo
Antonio.

Foi, entretanto, em 1941, que o arcebispo Dom Carmelo enviou a Navegantes
comissao chefiada pelo Monsenhor Frederico Chaves para solicitar aquela Irmandade
que fizesse realizar, no centro da cidade, a solenidade do Encontro, por tratar-se de
importante ceriménia liturgica da Semana Santa, ficando acertado que daquele ano em
diante a Irmandade dos Navegantes se responsabilizaria por essa concorrida procissao.

As cerimbnias passaram, entdo, a acontecer da seguinte maneira: na Quinta-
feira da Paix&o ocorria a procissao da Fugida, quando, por volta das 19:00 horas era
trasladada da Igreja de Santo Antbnio para a da Sé a imagem do Senhor Bom Jesus; na
Sexta-feira da Paixao saia a imagem de Bom Jesus, da Catedral e a de Nossa Senhora
das Dores, da Igreja de Santo Antbnio, para encontrarem-se na pragca Jodo Lisboa,
esquina com a rua da Paz, ocasido em que era proferido elogliente serméo; em seguida,
as imagens retornavam a Igreja de Santo Antdnio e encerravam as solenidades do dia
com a encenacdo das “trés quedas”, na porta da igreja, e o descerramento do Calvario,
no interior da capela; na Sexta-feira Santa saia a procissdo do Senhor Morto e no
Domingo de Pascoa, pela manhd, realizava-se a missa solene da ressurreicdo, ritual que
a Irmandade dos Navegantes vem, com empenho, tentando preservar.

Convem salientar que é nas procissdes do encontro e do Senhor Morto que se
destaca a presenga da “Verdnica”, personagem biblico que Jesus encontrou no caminho



do Calvéario e que lhe enxugou o rosto num lengo, onde ficou reproduzida a sua
imagem. No decorrer da procissdo sdo feitas algumas paradas, quando uma jovem,
encenando o encontro de Jesus com a Verdnica, sobe em uma banqueta e entoa um
cantico, mostrando aos fiéis a imagem de Jesus retratada no lenco.

Observa-se que o falecimento de antigos membros das confrarias tem levado as
mesmas & decadéncia e isso tem representado constante ameaca a continuidade das
tradicdes religiosas ludovicenses.

*Artigo publicado no Boletim n° 07, de junho de 1997
**_enir Pereira dos Santos Oliveira € licenciada em Historia, especialista em
museologia e gestdo publica e membro da Comissdo Maranhense de Folclore.



OS SANTOS FESTEIROS DE JUNHO*
Carlos de Lima**

S&o Jodo Batista, o santo festejado em 24 de junho, data de seu nascimento, no
ano V antes de Cristo, era filho de Isabel e Zacarias, sacerdote do templo de Jerusalém.
Apareceu-lhe o anjo Gabriel e anunciou-lhe o nascimento do filho Jodo, embora ele e a
mulher ja tivessem idade avancada. Isabel prometeu a prima, Maria, Nossa Senhora, que
acenderia uma fogueira para anunciar-lhe o nascimento do menino.

Jodo Batista, desde jovem, retirou-se para o deserto, para jejuar e orar,
preparando-se para anunciar a proxima vinda de Cristo. Homem rispido e intransigente,
condenou o Rei Herodes Antipas por ter tomado a mulher do irmdo, Herodiade, pelo
que foi preso. No aniversario de Herodes, Salome, filha de Herodiade, agradou tanto
Herodes que ele prometeu satisfazer-lhe qualquer pedido. Ela, entdo, instruida pela mae,
pediu a cabeca de Jodo Batista, que Ihe foi oferecida numa bandeja.

A festa de Sdo Jodo (23/24 de junho) tem origem nos cultos agrérios, quando
0s povos antigos ofereciam homenagens e sacrificios aos deuses, na época dos
solsticios.

Solsticio € o periodo em que o sol mais se afasta do equador, tangenciando 0s
trépicos de Cancer, ao norte, e de Capricérnio, ao Sul. Ha, pois, dois solsticios: o de
verdo, no norte (21 e 22 de junho) e o de inverno, no sul (21 e 22 de novembro). Como
a tradicdo dos festejos nos veio atraveés dos europeus, 0 que ocorre em junho,
continuamos a festeja-lo neste més, embora 0 nosso solsticio aconteca em novembro.
Vemos como € grande a forca da tradigdo!

As festas juninas nasceram, pois, das grandes comemoracfes que 0S
camponeses faziam em honra aos seus deuses para pedir-lhes gracas e protecdo para as
suas colheitas e familias.

O Fogo, um dos quatro elementos da Natureza na Antiguidade (os outros, a
Terra, a Agua e 0 Ar) além de ser uma representacdo do sol, constitui 0 seu uso o
préprio inicio da civilizagdo. Tornou-se o simbolo da vida, significando luz, calor,
energia, paixao, entusiasmo, fervor, farol etc. Dai a razdo das fogueiras pagds, muito
anteriores a Maria, e que evoluiram para lampadas e velas votivas nas diversas religifes.
Esses costumes pagdos vieram a se repetir, naturalmente modificados, nos festejos
juninos.

A pélvora, usada pelos chineses 80 anos antes de Cristo (que a receberam da
india, ndo se sabe quando), chegou & Europa pelo século X111 e desde suas origens jé era
usada nos fogos de artificio. Segundo a lenda, é preciso acordar Jodo Batista, que era
homem sério, circunspecto, ascético e solitario, portanto, avesso ao carater mundano das
festas, voltado para a reflexdo e para a oragdo. Entdo empregam-se bombas, foguetes,
busca-pés e a alegria do povo vira confraternizar com seus devotos.

Se Séo Jodo soubesse
Quando era o seu dia
Descia do céu a terra
Com prazer e alegria.

Canta o povo.
Acorda, Jodo! Acorda, Jodo!

S&o Jodo esta dormindo
E ndo vai acordar ndo!



Também nos solsticios o sol parece parar, dormir, era preciso acorda-lo com
luzes e barulho para que continuasse a caminhada. Assim se formam as lendas e as
supersticoes.

S8o Pedro esta ligado a Sdo Jodo neste festejo, embora seja de uma outra
época. Pescador de profissdo, Jesus converteu-o em pescador de almas, evangelizador,
catequista. O povo considera-0 ainda o guardido das chaves do céu e dono das torneiras
celestiais, tal como o deus pagao responsavel pelas chuvas fecundantes das lavouras. E
¢ ainda o padroeiro das vilvas. Ndo haverd algum simbolismo entre a vilva, privada de
marido, e a terra “vitiva”, carente de chuva? A imaginacao ¢ fértil ... e analogias ha,
basta procura-las. Por exemplo: Virgilio, nos versos 372 a 375, das Gedrgicas, livro Il,
diz: “Com risadas e versos descompostos/ festivais, Baco, invocam-te, em pinheiros/
figurinhas de barro te suspendem.” Que nos parecem? O que sugerem? Arvore de
Natal? Mastro do Divino, ou do Bumba-meu-boi? “A tradicdo é algo que flui
constantemente. Se congelada, vira “molde”, observa a coreografa indiana
Chandralekha.

Pedro, em sua pregacdo evangélica, residindo em Jerusalém, percorreu a
Samaria, a Galiléia, a Judéia e visitou Roma, onde foi repreendido, preso, chicoteado e
crucificado de cabega para baixo, provavelmente em 29 de junho do ano 67. Ambos,
Pedro e Jodo, foram vitimas de Herodes, pai e filho: um de Herodes Antipas, outro, de
Herodes Agripa. Assim, participam, lado a lado, das festas juninas. As ligacOes
estabelecidas pelo povo sao misteriosas e sutis.

Mais: h&d uma confusdo entre os dois Jobes: Jodo Batista e Jodo Evangelista.
Aquele que, de rude e hirsuto, habitante do deserto e comedor de gafanhotos e mel
silvestre, foi, de repente, transformado em jovem mancebo glabro e belo, restando
apenas de sua natureza primitiva o couro peludo que Ihe serve de veste e o carneirinho
que conduz nos bragos. E, pois, confundido com Jo&o apdstolo.

Outro santo foi incorporado aos festejos, e até os inaugura, por ter sua morte
ocorrido em 13 do mesmo més de junho — Santo Antdnio. Nasceu em Lisboa, em 15 de
agosto de 1195 e morreu em Padua, Italia, em 1231. Segundo Cascudo, é, com S&o José,
0 santo mais popular no Brasil. Chamava-se Fernando de Bulhdes; foi frade agostiniano,
passando a Ordem de Sdo Francisco com o nome de frei Anténio de Santa Cruz.
Pregador admiravel, diz a lenda, fazia-se entendido em todas as linguas e era capaz de
estar em varios lugares ao mesmo tempo. Seu pai, Martins de Bulhdes, foi injustamente
acusado de homicidio e condenado a forca. Antdnio transportou-se num &atimo, em
espirito, ao lugar da execucdo e fez falar o cadaver da vitima, que inocentou o réu. Dai
vem a expressao com que se pergunta aos apressados se vao tirar o pai da forca. Em
Rimini, pregou aos peixes por ndo quererem ouvi-lo os homens. O padre Antonio Vieira
aproveitou o precedente para seu célebre 8° Serméo de Santo Anténio, pregado em S&o
Luis, em 1654, e conhecido como “Sermao dos Peixes”.

Outra virtude de Santo Antbnio: encontrar cousas perdidas. Essa faculdade
detetivesca pertencia ao santo Holandés Jeron de Olanda; o frade portugués Bernardo de
Brito, enciumado e por pura patriotada, recomendou aos patricios que apelassem para
Santo Antonio, para “nos remediarmos nas nossas perdas sem recorrer a valias
estranhas”, segundo cré Joao Ribeiro. Entdo passaram a cobrar do Santo permanente
vigilancia e defesa de Portugal e colbnias, pelo que foi incorporado ao exército como
alferes, sargento, tenente, capitdo, tenente-coronel e coronel, em Portugal e em varias
localidades do Brasil. Foi vereador em lgaracu e Grao-cruz da Ordem de Cristo. Nas
festas do Convento Santo Antbénio, no Rio de Janeiro, aparecia fardado, de chapéu
armado, espada, bandas e dragonas de oficial superior, conforme nos conta José Carlos
de Macedo Soares, em “Santo Antonio de Lisboa Militar no Brasil”. Uma vez, na Bahia,



foi até intimado e obrigado a assistir ao jari, no processo de um escravo fugido, e
condenado a perda de seus bens, terras e escravos, leiloados em praca publica. (Camara
Cascudo).

Cognominado “Arca do Testamento” e “Martelo da Heresia”, dizem que era
monge feio, velho e gordo, muito diferente do retrato que Ihe fizeram. Feio e gordo
pode ter sido; velho, n&o; pois, nascido em 1195 e falecido em 1231, tinha apenas 36
anos de idade. A religiosidade do povo (e 0 bom gosto dos artistas) opera esses milagres
e toma até liberdades com os santos a ponto do poeta popular Leandro Gomes de
Barros, em hipotéticas visitas, oferecer a Sdo Pedro um gole de cachaca, gentileza essa
que lhe abriu as portas do céu:

“Sao Pedro ai perguntou:
O mundo 14, como vai?
Al eu disse: Meu santo,
La filho rouba de pai,
Esta vendo que o mundo
Por cima do povo cai.

Eu inda levava um pouco
Da gostosa imaculada,
Dei a ele e ele disse:
Aguardente raciada!

E ai me disse: Entre,
Aqui ndo lhe falta nada.”

Santo Antonio €, também, o0 santo casamenteiro, ao qual recorrem as mocas:

Meu Santo Anténio querido,
Eu vos peco por quem sois:
Dai-me o primeiro marido
Que outro eu arranjo depois.

E se Santo Anténio demora-se em realizar o milagre, sofre vexames e castigos:

Meu Santo querido,

Meu santo de carne e 0ss0
Se ndo me arranjas marido
Te jogo dentro do poco.

E mesmo amarrado, surrado e posto de cabeca para baixo, mergulhado no
pogo, para que traga até a sofrega jovem o cobicado pretendente.

Esta acdo de amarrar tem o mesmo significado do que se pratica nos
“despachos”, pois ndo s6 implica em pear o noivo, trazendo a for¢a para a moga, como
também prender o inimigo — no caso, a rival — defendendo-a de sua influéncia e lhe
tirando o poder. Os antigos, enquanto pediam aos deuses béncéos e mercés, também
pretendiam ‘“amarrar” as pragas e doencas e inimigos, para que ndo 0s viessem
molestar. H4 toda uma “tradi¢ao magica e universal referente aos nos, lagos, citados ou
feitos, nos ebds, mandingas, feiticos, com a pretensdo de prender quem pronuncia o
nome durante a operacao”, como ensina o mestre Cascudo, que registra uma oracao do
século XIX, colhida por Pereira da Costa, em que Santo Antdnio é invocado com o
titulo de “amarrador certo” e a quem se pede empenhe o habito e o corddo que traz na
cintura como grilhdes e algemas para prender fulano e impedir-lhe os passos, pois ele de
mim quer fugir.



Nas festas juninas, fazem-se sortes e adivinhagfes para revelacdo do futuro,
casamento, viagens, profissdes etc., o “passar fogueira” e os banhos lustrais
significando os poderes magicos de purificacdo. E ha também comidas e bebidas tipicas
que revivem, na cidade, o paladar da roca, os trajes comicos ironizando os moradores do
meio rural.

E para encerrar, uma palavra sobre SAO MARCAL, ultimamente agregado aos
festejos: a transcricdo das notas constantes no “Martirologio Romano”, existente no
Convento do Carmo, em Séo Luis:

“Junho — 30 — Em Limoges, na Aquitania, Sdo Marcal, bispo, com dois frades
alpinianos e austriclinianos, cuja vida refulgiu por gloriosos milagres.

Setembro — 28 — na Africa, os santos martires Marcial, Lourenco e outros
vinte”.

Foi unicamente o que encontramos. Louvado seja Deus!
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ROMARIA DE SAO RAIMUNDO DE MULUNDUS*
Ana Socorro Braga**

Acontece em Vargem Grande, entre os dias 22 e 31 de agosto, uma das maiores
manifestacbes do catolicismo popular maranhense: o festejo de S& Raimundo de
Mulundus. Vargem Grande localiza-se a 186 quildmetros de Sao Luis e 0 acesso se faz
pela BR 222, em aproximadamente duas horas e meia de carro proprio.

A primeira povoacdo local data do século XVIII e a devocdo a Sdo Raimundo
estd intimamente relacionada as estradas de boiadas que serviam de caminho para o
gado que era transportado pelos vaqueiros para as grandes fazendas escravagistas e
produtoras de algod&o do Vale do Itapecuru.

Conta a lenda que um jovem vagueiro de nome Raimundo, 1a para as bandas da
fazenda Mulundus, (a 30 quildmetros da sede do municipio) morreu ao bater com a
cabeca em uma carnaubeira. Apds dias de intensa procura e muita fé, o corpo foi
encontrado em perfeito estado de conservacgdo e exalando forte perfume. A partir da
comprovacao dos milagres, as promessas foram se sucedendo e as romarias comecaram
a se formar em dire¢do ao local de sua morte, onde foi construida uma igreja provisoria.
Durante mais de 100 anos, no més de agosto, a peregrinacdo a Mulundus arrebatava
devotos de todas as partes do Nordeste. A romaria durava entdo 12 dias e uma cidade
provisoria, constituida de barracos de palha, se formava. As familias mais tradicionais e
0s comerciantes disputavam os melhores lugares nas redondezas da igreja, enquanto na
extremidade posterior localizava-se a chamada “ponta fina”, onde ficavam os bares,
cabarés e barracGes. Comerciantes oriundos de outros estados como Ceard, Piaui,
Paraiba e Pernambuco vendiam aluminios, tecidos, redes e especiarias. Comercializava-
se tudo, inclusive a 4gua para banho e para manutencdo das barracas. S&o recorrentes
nos depoimentos a alusdo ao intenso comércio, as rodas em torno de repentistas e
violeiros além de festas dangantes nos barracdes e nos bordéis.

Foi desses fatores, ditos profanos, que o arcebispo de S&o Luis se utilizou para
proibir a realizagdo da romaria em 1930. No entanto, elas continuaram acontecendo por
iniciativa eminentemente popular. Em 1936, apds anos de impasse entre a igreja e a
populacdo, um acordo entre os padres e os chefes politicos locais fez com que o
arcebispo voltasse atrés. Entretanto, como parte do acordo, caberia a pardquia um maior
controle sobre a festa. Porém, em 1954, Dom José Delgado, entdo arcebispo de Séao
Luis, decidiu transferir definitivamente o santuario de Mulundus para a sede da
paréquia em Vargem Grande, que passou a chamar-se Santuario de Sdo Raimundo
Nonato, uma alusdo ao santo homoénimo de origem espanhola nascido em 1204 e
falecido em 1240, aos 36 anos. Durante quatro anos a romaria percorreu outros destinos,
como a igreja de Sdo Bartolomeu, no povoado negro de Rampa, até que em 1958 a
Arquidiocese adquiriu “para o santo” 180 hectares da fazenda Paulica, localizada as
margens da BR 222. Desde essa data a romaria de Sdo Raimundo a Paulica, no dia 22
de agosto, marca o primeiro dia do festejo.

Ao som de dobrados, marchinhas e foguetes, a populacdo vargengrandense é
acordada com alvorada festiva as cinco horas da manha. Nini Barro (zeladora e curadora
do santuario) ao microfone, exalta a chegada do grande dia e convida todos os devotos e
romeiros para a caminhada.

Pontualmente as 06:00 horas, a imagem, carregada por devotos, ao sair da
igreja, da inicio a romaria de sete quilémetros até a capela de Sdo Raimundo, na
Paulica. Os sinos badalam e a bandinha do Elmar, também chamada de Banda Sao
Raimundo, toca o hino do santo. Nini, ao microfone, d4 os ultimos avisos e tenta



organizar a procissdo que comeca a se configurar no patamar. Os vaqueiros aguardam o
melhor momento para se incorporarem ao cortejo. Muitas pessoas adiantam-se dando a
impressdo de que puxam a procissdo pois, proximo ao andor, as pessoas acotovelam-se
na tentativa de caminhar o mais proximo possivel da imagem. A romaria caracteriza-se
por ser predominantemente a pé ou a cavalo. Porém, também observamos o uso de
bicicletas e motocicletas. Os carros de som s&o os Unicos carros permitidos. Os demais
podem acompanhar atras da procissao.

A romaria a cavalo é predominantemente masculina. Os vaqueiros formam um
grupo bastante peculiar, pois homenageiam o “santo” padroeiro da profissdo. No ano de
1994, contamos a participacdo de aproximadamente 1.500 vaqueiros, nimero que pode
variar para mais ou menos, conforme, dentre outros fatores, o dia da semana em que a
festa se realiza. Muitos pagam promessa vestidos a carater, isto €, com moc0, perneira,
peitoral, paletd e chapéu. Outros vestem apenas a perneira e 0 peitoral e, na maioria,
principalmente entre os mais jovens, observamos o0 uso de calga jeans e camiseta de
malha.

A romaria é um momento de reencontro entre parentes, amigos e vizinhos. E
também o momento em que aqueles que se deslocam para outras cidades aproveitam
para retornar e rever a familia. Por isso, & também um momento de festa. Esta Gltima é
explicitada nos gestos, atitudes e nas vestimentas. Excetuando-se aqueles que pagam
promessas, 0s demais vestem-se com roupas leves, buscando conforto para suportar a
caminhada sob o sol escaldante. Como observamos, 0s promesseiros destacam-se pela
vestimenta. Os vaqueiros vestem gibdo, as criangas vestem roupas de anjo ou de
vaqueiro, muitos usam o habito de Sdo Raimundo ou de Sdo Francisco de Assis.
Também observamos pessoas vestidas com habito longo de cor branca ou azul, também
chamado de mortalha.

Por volta de 09:00 horas, a romaria aproxima-se do seu destino: a Paulica. E
um momento de grande emocao para 0s romeiros. Sob salvas de palmas, foguetério e
aclamagdes, o andor é colocado num altar improvisado na frente da capela onde é
celebrada a primeira missa campal do dia. A agitacdo chega bem proximo a
transformar-se em tumulto, sé tranquilizada com o inicio da celebracéo.

Apds a missa, 0s romeiros se dispersam e se dirigem as suas barracas, dispostas
pelo arraial ou locais a sombra de palmeiras onde descansam, almocam e se visitam.
Acontece um leildo junto a um pequeno curral ao lado da capela. Séo leiloados um
bezerro, vérias galinhas e capdes, porcos e bodes. No interior da capela acontece o
batizado. Existe também uma feira de bugigangas que tem crescido a cada ano as
margens da rodovia.

Muitos preferem deslocar-se até a ponte sobre o riacho Paulica (cerca de um
quildmetro), onde a venda de bebidas é permitida e observamos a existéncia de pelo
menos 15 barracas onde funcionavam serestas e radiolas de reggae. O barulho era
ensurdecedor dada a proximidade entre as barracas e o calor intenso. Mesmo assim,
estavam todas lotadas.

As 16:00 horas teve inicio o retorno a VVargem Grande. O percurso de retorno
tem algumas peculiaridades como, por exemplo, um ritmo acelerado da caminhada,
maior descontracdo e a presenca de bébados que eventualmente teimam em carregar o
andor, no que sdo prontamente afastados pelas pessoas que voluntariamente protegem o
santo. O “converseiro” corre solto. “Causos” e aventuras da Paulica sdo comentados ¢ a
camaradagem € grande.

Ao chegar a cidade, a romaria faz a Unica parada do percurso, que acontece
junto a capela de S&o Francisco, situada as margens da avenida Castelo Branco, onde é
aguardada pela imagem de S&o Sebastido, o padroeiro oficial da cidade. O encontro dos



dois cortejos acontece no inicio da noite, quando se fundem num momento de grande
emocdo. A partir dai dirigem-se, lado a lado, para a praca da Matriz, onde é realizada
uma segunda missa campal. Quando as imagens se aproximam da pracga, esta ja se
encontra completamente tomada pelos devotos que, emocionados, gritam ‘vivas’ aos
santos presentes e aos demais também, conforme a devocdo de cada um e a vontade de
homenagea-los. Sendo assim: Viva Padre Cicero! Viva Santo Antbnio! Viva S&o
Sebastido! Viva Sdo Raimundo! E até o ano que vem ...

*Artigo publicado no Boletim n° 11, de agosto de 1998
** Ana Socorro Braga é licenciada em Educagdo Artistica e mestra em
politicas publicas pela Universidade Federal do Maranhdo - UFMA.
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VISITANTES DA HORA DO GALO*
Izaurina Nunes**

No Maranhdo, chama-se pastor o auto da natividade representado durante os
festejos natalinos lembrando o nascimento do Menino Jesus. E uma festa da cultura
popular pouco conhecida atualmente. Contudo, j& teve o seu periodo aureo no século
passado e até a primeira metade deste seculo. Naquela época, era prética rotineira na
imprensa local, a publicacdo de noticias, no més de dezembro, informando os leitores
sobre as apresentagdes dos grupos.

A partir das notas publicadas em jornais antigos, percebe-se que o pastor era
tido como simbolo de prestigio ndo sO para 0s responsaveis pelos grupos, mas
também para as familias que chamavam os pastores para se apresentarem em suas
casas. Este dado nos leva a crer que o pastor se constituia, naquela época, numa
forma de entretenimento ao mesmo tempo em que reforgcava e consolidava a crenga
na doutrina crista.

Para se entender um pouco desta manifestacdo da cultura popular, que retne
trés formas de expressdo artistica ( a mdsica, a danca e o teatro), é necessario
retroceder no tempo e buscar as origens do pastor na Idade Média, periodo em que
prevalecia a explicacdo teoldgica para todos os fenbmenos que aconteciam no
mundo. A Igreja Catolica detinha plenos poderes sobre a vida politica e
principalmente espiritual do homem. Tudo era voltado para a educacéo religiosa dos
fiéis.

Assim, dois momentos da vida de Cristo na terra ganharam destaque nos
oficios religiosos: o nascimento e a ressurrei¢do. Inicialmente eram feitas, durante as
missas, leituras de trechos biblicos relativos as duas passagens. As personagens eram
encarnadas por sacerdotes e mais tarde por gente do povo, quando os dramas
deixaram de ser litdrgicos e ganharam espacgo nas ruas e pragas.

E importante destacar que a passagem dos autos de dentro das igrejas para
as ruas e pracas se deu por um processo gradual. Ao sair das igrejas, 0s mistérios
(como eram chamadas essas encenacfes sacras), eram representados nos adros (areas
préximas aos templos religiosos) e mais tarde foram se distanciando até chegarem as
pracas.

Se antes, qualquer elemento que fugisse aos preceitos da Igreja eram
proibidos, agora os dramas, antes liturgicos, ndo so incorporavam elementos cémicos
herdados de antigas festas pagds das civilizagdes classicas, como abandonaram o
latim e passaram a ser representados em lingua nacional, aproximando-se ainda mais
do povo. O riso contribuiu sobremaneira para o aumento da popularidade dos autos
da natividade.

Da Europa, os dramas chegaram ao Brasil por intermédio dos colonizadores.
A sdlida tradicdo catolica dos paises ibéricos foi responsavel pela preservagdo dos
autos da natividade em Portugal e na Espanha nos séculos em que os demais paises
europeus ja viviam a Renascenca.

Trazido pelos jesuitas, cuja missdo maior na coldnia era salvar as almas dos
povos pagdos que aqui habitavam, o teatro chega ao Brasil impregnado da doutrina
evolucionista dos colonizadores. Os primeiros padres que chegaram & col6nia
procuravam uma forma atraente de ensinar a doutrina cristd aos indios e



encontraram no teatro a metodologia mais adequada, depois de perceberem nos
indios algum talento para a dramaturgia.

Com uma visao claramente etnocéntrica, os padres da Companhia de Jesus
estavam convencidos de que era sua missdo cristianizar os indios e utilizavam o
canto, a danca, a musica, mascaras e plumas para cumprir a sua tarefa. Era
imperioso salvar aquelas almas. Para os missionérios, a religido inquestionével era a
catdlica e estava fora de questdo uma religido igualmente valida para os indios.

Estes dados da histdria do pastor mostram que o auto da natividade sempre
teve uma forte carga simbdlica e um papel primordial de educar o povo cristdo huma
sociedade estruturada em conformidade com os preceitos da Igreja Catolica.

Em S&o Luis, o0 registro mais antigo sobre os pastores foi encontrado no
século XIX. Um periddico intitulado A Flecha, traz referéncia a um grupo de
pastores composto exclusivamente por meninos e informa que a primeira casa a
realizar esta brincadeira foi o Colégio Nossa Senhora de Nazaré. A mesma
publicacdo informa que os grupos de pastores eram contratados para apresentacées
na estacdo de bondes o que, de certa forma, revela a popularidade dos autos natalinos
no século passado.

Atualmente, em Sdo Luis, poucos sdo 0s grupos de pastores que ainda
reverenciam o nascimento do Menino Deus. Os motivos alegados pelas responsaveis
pelos grupos sdo invariavelmente a falta de interesse das meninas, “mais
interessadas nas festas de reggae”; falta de recursos financeiros, visto que botar um
pastor é bastante oneroso e a exigéncia da virgindade das participantes, pois had uma
crenca que se fundamenta na a-sexualidade das meninas para que a brincadeira tenha
éxito.

De um levantamento ndo exaustivo realizado no jornal Pacotilha, da década
de 30, foram identificados 19 grupos de pastor. Num segundo levantamento feito
com fontes orais e em cadastro do centro de Cultura popular Domingos Vieira Filho,
foram encontrados 23 grupos, dos quais apenas trés sdo mantidos, porém sem
regularidade: pastoral Filhas de Belém, de Dona Maria das Dores Pereira (Dona
Dorinha); pastor do Oriente, de Dona Elzita Vieira Martins Coelho, do Sacavem e
pastor Filhas de Jerusalém, de Dona Aliete S& Marques (Dona Lili), do Jodo Paulo.

Os grupos apresentam as mesmas caracteristicas embora haja variagdo de
denominacdo, de numero de participantes e de algumas personagens. A manutencao
da tradicdo, ou seja, a preservacdo do auto da forma como foi deixado pelos
responsaveis que antecederam os atuais donos de pastor, € motivo de orgulho. Neste
aspecto, os cadernos de pastor desempenham um papel importante. Nele sdo
copiados os cantos, as falas e as orientacbes cénicas que conduzem o auto.
Guardados como verdadeiras raridades, eles sdo passados de geracdo a geragao como
forma de transmisséo de uma heranca cultural.

Embora as donas de grupos de pastor afirmem ndo manterem contato entre
si, 0s cadernos revelam coincidéncias de cantos e falas, o que pode ser um indicativo
de que os grupos tiveram uma origem comum e de que houve poucas variagdes entre
0S grupos e de uma geracao para outra.

Dentre 0s aspectos comuns entre 0s grupos, a devo¢do ao menino Jesus
manifestada pelas organizadoras dos pastores € 0 mais marcante. A encenagdo €
sempre feita diante de um presépio que serve de cenario. A primeira apresentacéo é
precedida de uma ladainha e a ultima e feita com a queimacdo de palhinha,
encerrando o ciclo das festas de Natal. O forte sentimento religioso é reforgado pela
exclusdo de meninas ndo- virgens dos grupos, fundamentada na crenca de que a
presenca destas meninas no grupo inviabiliza a representacdo do auto da natividade.



Esse sentimento religioso a0 mesmo tempo em que caracteriza o pastor
como brincadeira marcadamente cristd, pode ser também um dos responsaveis pelas
dificuldades que os grupos vém atravessando como 0 desinteresse das meninas.
Entretanto, algumas saidas j& estdo sendo encontradas. Diante de tais dificuldades, a
flexibilidade quanto a a-sexualidade ja é colocada como uma possibilidade o que
vem reforcar a idéia de que a cultura popular é dindmica e tem encontrado
alternativas para a sua manutencdo enquanto forma de afirmacdo da identidade dos
grupos sociais.

*Artigo publicado no Boletim n° 06, de dezembro de 1996
*|zaurina Maria de Azevedo Nunes é bacharel em Comunicacdo Social

(Jornalismo) e em Ciéncias Sociais pela Universidade Federal do Maranhdo — UFMA,
membro da Comissdo Maranhense de Folclore e autora do livro Os visitantes da Hora do
Galo: um estudo sobre o pastor em S&o Luis.



CORDAO DE REIS*

Silvana Rayol Santos**

Na localidade do Maracand, zona rural de S&o Luis - Ma, ocorrem festas em
comemoracao ao nascimento de Jesus: Cordéo de Reis.

Algumas festas, dentre as quais duas pesquisadoras, sdo constituidas,
aproximadamente de oito a doze elementos, inclusive um rei e uma rainha, as vezes
quando se consegue mais participantes, dois reis e duas rainhas.

O rei e a rainha geralmente sdo pessoas adultas, na faixa de trinta a quarenta
anos, no entanto ha criancas que desempenham tais papéis.

As duas festas realizadas no mesmo periodo, entre os dias cinco, seis ou sete
de janeiro, sdo acompanhadas, quando ha recursos, por instrumentos como clarineta,
piston, e banjo, até o periodo que antecede a ladainha, valendo salientar que a festa
propriamente dita necessita de animagéo, em geral uma radiola de reggae, uma vez
que, a justificativa é que, somente com este recurso se consegue atrair o publico.

O que diferencia uma festa da outra é o fato de a coordenada pelo Seu
Anacleto ter as cores das roupas azuis, enquanto, a coordenada pela senhora Joana
Bernardes tem os oito componentes vestidos de branco. As caracteristicas que
envolvem as duas festas s&o, praticamente, as mesmas.

Pela tradicdo, do que se pdde averiguar, era para existirem trés reis magos,
mas, como se pode constatar, ha sempre dificuldade em recrutar candidatos a “rei ou
rainha”, sobretudo porque séo eles que arcam com as vestimentas e contribuem com
algum tipo de alimento, e, também, o desinteresse em participar desse tipo de festa,
considerando os que julgam serem coisas de velho, antiquadas. Dai se valerem de
criancas, opcdo que ndo é bem vista, porque ddo muito trabalho, ora choram, ora
querem dormir.

O ciclo da festa se da através da primeira apresentacdo, que, conforme relatos
deles, ndo ensaiam, é na véspera do dia cinco de janeiro, em torno das 22 horas. E
rezada uma ladainha para o santo e seguem em procissdo sem sairem dos limites do
bairro. Quando terminam, se recolhem, ndo sendo tradicdo visitar as casas das
pessoas.

Um outro ritual da festa é a coroacdo, que se concretiza quando tiram a coroa
da cabeca de quem esta fazendo a festa e colocam naquele que vai receber para fazer
no ano posterior. Ressalta-se assim a dificuldade em se encontrar “reis ou rainhas”,
pois sdo estes que vao patrocinar o evento religioso.

Esses festejos que se realizam todo ano tendem a desaparecer, ou, sendo, a se
modificarem, caso ndo ocorram investimentos, patrocinadores que viabilizem tais
manifestacdes.

*Artigo publicado no Boletim n° 09, de dezembro de 1997
*Silvana Rayol Santos é bacharel em Ciencias Sociais e membro da Comisséo
Maranhense de Folclore.



NO CARATATIUA, MEIO SECULO DE HOMENAGENS AO MENINO
JESUS*

Luzandra Diniz**

A idéia de armar presepios surgiu com Sdo Francisco de Assis no século
XIII e que tornou-se costume com o passar dos anos, ficando marcante na época
natalina essa bonita forma de relembrar o nascimento do Menino Jesus. Geralmente
0S presépios sdo armados nas Igrejas e no interior dos lares. Porém, em Séo Luis,
alguns bairros tinham costume de armar o presépio na rua como no Codozinho e no
Caratatiua. Atualmente essa tradicdo € mantida pelos moradores do Caratatiua. E
vem sendo feito desde 1947. Os idealizadores do presépio foram dois amigos, seu
Raimundo Ciro Costa (popular Dito) e Seu José Pessoa Filho.

Os dois gostavam de fazer musicas e comédias. E através dessas comédias
surgiu a idéia de armar o presepio. Contudo, em razdo da falta de espaco, pois as
casas eram muito pequenas (porta e janela), resolveram fazé-lo ao ar livre.

No dia 20 de dezembro comegam 0s preparativos para que no dia 24 o
presépio esteja armado.

Quando fundado, o presépio ficava localizado na rua Sempre Viva. Depois
mudou-se para a praca do Caratatiua. Em 1950, foi armado na rua Antonio Bayma
esquina com a rua do Caratatiua onde permanecendo até hoje. O material utilizado na
sua montagem € o ariri, a murta e a palha, seguindo o estilo rustico, tentando
representar o mais fiel possivel aquela manjedoura, onde o Menino Jesus nasceu. E
constituido de 23 imagens: a sagrada Familia, o anjo Gabriel, os Reis Magos, 0s
pastores, animais (galo, cavalo, burro, vaca). A rua também é ornamentada para
receber o presépio. E toda iluminada e enfeitada com bandeirinhas e sinos de natal.

H& sempre uma pessoa que é escolhida na comunidade por ser benquista no
bairro e ser muito catélica, para que fique responsavel em guardar as imagens e a
ornamentacdo em sua residéncia apos o término da festa - Dia de Santo Reis (06 de
janeiro). Atualmente a pessoa encarregada dessa funcdo (o colaborador), é o Senhor
Hélio Braga, que também faz parte do Movimento Cultural da Regido do Jodo Paulo.

Para Seu Dito ndo € um simples costume de armar um presépio e sim uma
festividade. Ha toda uma programacédo durante o festejo (24 de dezembro a 06 de
janeiro) que compreende ladainhas todas as noites as 19:00 hs, procissdo que
percorre a periferia do bairro no dia de Santo Reis, além de outras manifestacfes
culturais como Pastor e Reisado. H&4 também a colaboragdo dos noitantes que sé@o
grupos de pessoas que ficam responsaveis pela festividade daquela noite. Faz parte
da festividade um leildo que é resultado de doacdes da propria comunidade. E o que
se arrecada, fica para ajudar na ornamentacdo do préximo ano.

A confraternizacdo dos moradores acontece na véspera de Natal, também ao
ar livre. Apés a tradicional ladainha, é posta uma grande mesa, onde cada um
contribui, formando uma bela ceia. Segundo Seu Dito, "os jovens que integram as
outras manifestagdes culturais como o bloco Os Liberais e 0 Bumbameu-boi da Lua
fazem parte do grupo e gostam de colaborarem com essa festa tdo antiga, que vem
desde o inicio do mundo. Eles acompanham a procissdo e a queimacéo de palhinhas,
contudo sempre obedecendo os antigos.

Apesar desse comprometimento dos mais jovens com o presépio, Seu Dito,
como um dos fundadores, ao mesmo tempo que se sente feliz em estar envolvido
com esse trabalho, se sente obrigado, pois teme por uma "represalia cotidiana" [sic].
Ele nos relatou um caso ocorrido com um dos colaboradores, o Sr. Patricio, que



durante um certo tempo ficou responsavel pelo presépio e, apos o falecimento de sua
esposa, tornou a se casar e posteriormente mudou de religido. E, 10 dias antes do
Natal, no dia da primeira reza ele faleceu. "Entdo isso foi um exemplo que noés
tivemos que a gente ndo pode deixar porque sempre acontece isso. A pessoa ta dentro
de uma religido, deixar pra outra acontece qualquer coisa na familia dele."”

Uma das dificuldades levantadas pelo Seu Dito para manter essa tradicéo,
além da falta de recursos, € o fato da comunidade mudar muito, ou seja, 0s antigos
moradores saem do bairro, outros ja faleceram e com isso 0s novos que chegam
custam a se integrarem, a participarem com mais intensidade da festividade.
Contudo, os antigos moradores como Seu Dito, Seu Raimundinho e D. Juveniza,
além do Movimento Cultural da Regido do Jodo Paulo, que foi criado para manter a
tradicdo e resgatar a cultura popular, estdo convictos do que querem, que é jamais
deixar morrer esse festejo natalino do Caratatiua.

(Texto redigido a partir de entrevista concedida pelo Sr. Raimundo Costa, em
novembro de 1999).

*Artigo publicado no Boletim n° 15, de dezembro de 1999
**|_uzandra Maria Gama Diniz € bacharel em Ciencias Sociais pela UFMA
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O NATAL DE MINHA INFANCIA*
Zelinda Lima**

Quando se aproxima o Natal sempre me lembro com muitas saudades de
como era 0 Natal na casa de meus pais, no sobrado da rua 14 de Julho, 182, em
tempos que ja véo longe.

O primeiro sinal, conforme recordo, era o aviso dado por meu pai: " - Rosa,
ja mandei buscar as frutas para o Natal. E eram macas, péras, figos, tdmaras, nozes,
avelds e principalmente castanhas portuguesas, de que ele tanto gostava!

Ele mesmo cozinhava-as e, a noite, com os filhos ao redor da mesa,
distribuia-as, fazendo grandes elogios ao seu sabor, para ele inigualavel. Para nos, o
melhor, porém, eram as nozes, que quebravamos apertando-as entre os caixilhos e as
folhas das portas, deixando mil cascas e farelos pelo ch&o, para desespero de minha
mée que, alias, ndo gostava muito dessas gulodices estrangeiras. NOs também
adordvamos as castanhas, que comiamos com sal, com acuUcar e até com leite
condensado. Papai achava graca daquela "nacionalizacao”, mas minha avd, filha de
india, recriminava aquele gosto esquisito do genro espanhol.

Entdo ja se havia instalado na casa o clima para o Natal. Vovd, com
antecedéncia de meses, tomara as providéncias: um empregado construira no quintal
dois chiqueiros para os porcos pequenos (bacorinhos), comprados na feira da Praia
Grande, a serem engordados para o Natal, bem alimentados com os restos de comida,
de frutas e milho, a "babugem", guardada numa lata grande. No galinheiro ja estavam
as frangas e os frangos "para limpar", isto é, para serem bem tratados e se tornarem-
se as galinhas e os capdes da ceia de Natal.

Mas, chegava a época da capacdo de frangos e porcos, tudo falado, acertado
e executado, sem cerimdnias ou subterfagios, do conhecimento e assisténcia de todas
as criangas, netos, filhos de empregados e agregados. Mandava-se um portador para
as bandas de Sdo Pantaledo, em busca de um "expert" no assunto. Lembro-me bem
de um desses "cirurgides”, um caboclo magro e alto, desdentado, de cabelos lisos e
com a cara fechada, portando uma faca afiada para operar porcos e frangos para que
perdessem o cheiro de "bicho inteiro” e ficassem com as carnes macias e de sabor
delicioso.

Certa vez, o "especialista” ndo foi encontrado. Estava viajando e Vové
convocou 0s netos para a busca de outro habilitado a executar o servico. Ja saimos de
casa prevenidos de que ninguém deveria encostar-se as paredes, nem comer ou beber
algo em qualquer casa, pois por aqueles lados moravam os “lazaros” (leprosos) que
saiam as ruas para pedir esmola. Tomamos o bonde Sao Pantaledo e saltamos na rua
das Cajazeiras, atual Guaxenduba, para ir ver Santa Severa, deitada em seu caixao,
com um enorme alfinete cravado no peito, na igreja de S. Pantaledo. Vovd nos
mostrou também, na esquina, a "Roda" para onde se levavam as criancinhas
enjeitadas pelas maes, o Cemitério dos Ingleses, defronte, uns hereges protestantes
que aqui vieram para roubar o Brasil, segundo ela, e atravessamos um lugar sombrio
e soturno, um largo cheio de grandes arvores e rodeado por uma balaustrada, onde
hoje estd o hospital "Socorrdo”, para alcangcarmos a "Vila Gracinha", na rua do
Passeio e a "Fabrica Canhamo", a procura de informagdes do tal sujeito especialista
em castragoes.

Por fim, encontrado o dito cujo e acertado o dia e 0 prego das operagdes,
dirigimo-nos a praia da Madre-Deus para comprar peixe e voltar de casco (pequena



embarcacao a remo) até desembarcar no Mercado Central, que a esse tempo possuia
um porto muito movimentado.

Enfim, regressados a casa (a excursao durara a tarde inteira), banhados e
jantados, iamos todos para cama. Mas, quem disse que eu conseguia dormir?

Com tanta coisa me perturbando a cabeca - os morféticos, o cemitério, a
maldade feita a Santa Severa (Coitadinha!), as criancinhas abandonadas (Que seria
delas, meu Deus?), o hospital do Lira, onde ficavam o0s pestilentos... tudo me
provocava um medo indescritivel que me fazia chorar e chamar por minha avé que,
dormindo mansamente, ndo me atendia, aumentando meu desespero. Entdo,
levantava-me, ia beber & quartinha (bilha), colocada a um canto do quarto e que
amanhecia quase vazia. Recomecava o0 choro provocando reclamacdes dos irmaos, ia
a rede do Deco (Manoel Castro), trazia-o nos bragos para dormir junto a mim, na
minha cama. Se, afinal, cansada, adormecia, povoavam-me 0 sono todas aquelas
lembrancas misturadas a trechos de uma paisagem estranha, a praia, gente sentada na
escadaria, a noite caindo, o vento frio a fustigar-me os cabelos, vozes, gestos,
fisionomias, que ora se faziam fortes e nitidas, ora se esfumavam e se convertiam em
seres disformes, palidos, sinistros.

Chegados ao mercado, Vové contratava uns moleques para carregar 0S
cofos que traziamos, pois na Madre-Deus ela tinha amigos e conhecidos que lhe
vendiam coisas, criacOes, frutas, etc. Lembro-me de uma vez em que comprou uma
rede acabada de tecer pela artesd. As vezes éramos obrigados a esperar que a maré
enchesse para viajar e entdo, em casa de gente de confianca, podiamos beber um café
grosso, coado na hora, acompanhado de bolo branco, no feitio de roda e que 0s
meninos vendiam na rua, as ddzias, enfiados num cipo.

Mais perto do Natal, mamde mandava fazer uma faxina geral, lavar as
portas, esfregar o ch&o, pintar as paredes. Era a vez de Seu Nestor, um preto forte,
que vinha esfregar as tabuas do assoalho com casca de coco, muita agua e sabdo, mas
que ndo deixasse vazar para os baixos do sobrado, ocupados pelo leildo de Seu
Ataide e a oficina de sapateiro do Filemon. O quintal também recebia uma limpeza
em regra, O correr e a cozinha ganhavam pintura nova e toda a casa se preparava com
uma doce e espevitada alegria para as festas do Natal e Ano Novo.

De anteméo se encomendavam as murtas, as unhas-de-gato e as varinhas
para a armacdo do presépio que, porém, sO era arrumado 3 dias antes de 24 de
dezembro. Primeiro, estendia-se na parede o cenario de fundo, pintado por artista
competente, geralmente uma pessoa do sublrbio; depois, espalhava-se a areia
(trazida da praia da Ponta d'Areia, onde passavamos as férias de junho e de fim de
ano) com a qual procuravamos formar colinas ou dunas para receber as casinhas, 0s
camelos e 0s personagens da histéria e outras recortadas de revistas e coladas em
cartolina para que ficassem de pé. Com as varas e as folhagens cridvamos uma
espécie de clpula que compunha o presépio e, entdo, s6 faltava a iluminacdo, a cargo
do Tocantins, um eletricista do SIOGE (Imprensa Oficial), morto e vivo |4 em casa,
encontrando sempre algo para consertar no sobrado. A estrela tinha uma luz
(Milagre!) que acendia e apagava a todo instante, mas que ndo podia ficar acesa
muito tempo, com o risco de queimar-se. Como era lindo o nosso presépio! O
presépio mais lindo do Mundo!... a estrela de papel&o brilhava, recoberta com mica,
gue hoje se chama Gliter, (nem sei como se escreve) indicando o caminho de Belém,
outra lampada iluminando a gruta da Sagrada Familia e, na orla do presépio, o
corddo de luzes coloridas. Lindo!

A preparacdo da ceia e do almoco de Natal comecava ainda escurinho com a
concentracdo de utensilios e pessoas. 2 ou 3 homens dormiram na casa na noite



anterior para, logo cedo, preparar os fogareiros, as latas, o carvéo, a lenha, as pedras
para armar o tacuruba (ou trempe) o fogdo primitivo, porque a estas alturas ja a
azafama transbordara da cozinha para o quintal. As carnes, as galinhas e capdes
dormiram de véspera nas vinhas-d'alho das gamelas, de barro ou de madeira, para
pegar gosto, e durante a noite eram virados e revirados com uma colher-de-pau.
Havia profusdo de colheres-de-pau, cada qual com sua especifica serventia, pois
colher que mexia nas galinhas ndo podia ir ao porco ou ao peru. Ah! ia-me
esquecendo do peru, imperdoavelmente, pois constituia sendo prato principal, um dos
mais notaveis e apreciado. Convenientemente embebedado com cachaca, para que a
carne ficasse macia e saborosa, deu até azo a uma frase muito boba: " - Peru é que
morre de véspera! como se 0 pobre ndo se fosse no seu exato dia... a véspera da festa.
Perus e galinhas eram assados mesmo em casa, no forno de barro, juntamente com
bolos de varios tipos; outras carnes, como a de porco, eram levadas para assar, em
formas de flandre, na Padaria Cristal, de Seu Frias, onde hoje h4& o Armazém
Esplanada.

Acender os fogareiros era missao trabalhosa e dificil, requerendo engenho e
pratica: punha-se o carvao na parte de cima e papel na boca do utensilio, borrifava-se
com Adlcool, riscando o fosforo, levava-se a chama ao papel; entdo, era abanar
furiosamente com um abano de palha para incendiar o carvdo, em meio a uma
fumaceira terrivel e um coro de imprecacGes se as fagulhas saltavam do fogareiro
sobre o operador.

Nas trempes, com fogo de lenha, ficavam as latas de querosene, bem
lavadas, improvisacdo de panelas, para cozinhar as fressuras ou ferver a dgua que
ajudava a pelar os leitdes. Os porquinhos eram limpos e sangrados, aparando-se 0o
sangue em bacias, temperado com bastante limédo, para talhar; era o indispensavel
para o sarrabulho, o toucinho, pés, orelhas e focinho, ligeiramente escaldados, para
de futuro temperar o feijdo; o espinhaco cozido para o almoco do dia seguinte. Para
minha mae era o melhor pedaco, que ela comia com gosto, acompanhando-0 com
farinha d'agua, quando mais gordo, melhor!

Esta fartura toda partilhava-se com os amigos, vizinhos e criados, no dia de
Natal cruzavam-se nas ruas 0s presentes de comidas, doces e bebidas. Os bolos
seguiam receitas tradicionais ou se inventavam novas formulas logo batizadas: Bolo
de Ouro, Bolo da Estrela, etc., que passavam a figurar nos cadernos zelosamente
guardados e passados de mde para filha. Nao se usava confeitar os bolos, no maximo
alguns recebiam uma camada de chocolate ou de creme de ameixas.

Na véspera do Natal encompridava-se a "mesa elastica”, como entdo se
chamava, acrescentando-lhe duas tabuas. Toda familia que se prezava possuia
toalhas de trés tamanhos para a mesa normal ou para a acrescida de 1 ou 2 tabuas.

Minha avo comandava o batalhdo de gente na cozinha, no quintal e na
varanda e os pratos iam ficando prontos: torta de miados, galinha a molho pardo,
peru com farofa, leitdo assado, pernil, arroz de forno, presunto importado (que vinha
enfardado da Europa, metido numa capa de pano grosso e que era preparado com
requintes e ficava, depois de pronto, todo salpicado de cravinho e sempre me
lembrava um S&o Sebastido cheio de flechas...

Em outra mesa, ou no "aparador”, um movel de apoio a mesa principal,
expunha os doces caseiros, de goiaba, de laranja, de leite, de jaca, bolos de véarias
especies, o indispensavel Pdo-de-10 e as gulodices estrangeiras de que ja falei.

Na mesa da copa, do mesmo tamanho da primeira, a chamada "mesa do
café”, como que se orgulhava de seu chocolate, seu cha, seu leite, seu café, seus
bolos diversos, de tapioca, de puba, de farinha d'agua, bolo branco, biscoitos e que



sei mais? Pelas 7 da noite, depois de banhados e arrumados, de roupas novas,
faziamos o lanche com essas guloseimas antes da reza no presépio.

Vovo mandava chamar uma rezadeira para puxar as oragdes e 0s canticos,
todos ajoelhados em frente da lapinha. Com pouco tempo, cansados, comegavamos a
cair da posicao, provocando o riso, riso este que se comunicava a todas as criancgas e
era um frouxo-de-riso incontrolavel que obrigava a nossa expulsdo da sala. Mas néo
conseguiamos conté-lo. Mamae desesperava, papai pedia modos e Vovo ameacava
dizendo que todos, nessa noite, iriam dormir "de couro quente”. As vezes mesmo o
chinelo entrava em acdo e a galhofa terminava em choro, indo todos ao presépio
pedir perddo ao Menino Jesus.

A missa do galo s6 iam os mais velhos - eu e 0 Armando - que, aliés, a estas
alturas dormiamos a missa inteira. Depois, ainda visitdvamos, sonolentos, algumas
casas onde havia presépio e quando regressavamos, ai, sim, era servida a ceia, mas
noés ja ndo aglientadvamos mais e iamos logo dormir, com medo de que Papai Noel
passasse e nos apanhasse despertos e perdéssemos 0s presentes.

Papai Noel, j& desconfidvamos de que ndo existisse. Certa vez vimos
Mamée ordenar a uma empregada que fosse correndo comprar um brinquedo,
novidade na época, antes que a loja fechasse e, por coincidéncia, foi esse brinquedo
gque apareceu nos meus sapatos... trazidos por Papai Noel! Mas sustentamos a
mentira por muito tempo, fingindo inocéncia.

No dia seguinte era o almoco, onde os 0ssos do peru enrigqueciam a
"quiabada", um prato tipico, da preferéncia de papai, feito com muito quiabo, maxixe
e vinagreira, a que ele acrescentava couve, um guisado bem temperado.

N&o me lembro de ter visto uma arvore de natal naqueles tempos e a troca
de presentes se limitava a comidas e doces enviadas por amigos e parentes.

O centro das comemoracdes era 0 Menino Jesus, rezas nos presépios,
pedidos, missa do galo, a tarde do dia de Natal as igrejas cheias de gente. O comércio
era de comidas, de velas, de enfeites de Natal; os Pastores e, a partir do dia 6 de
janeiro, os Reis, que coloriam e alegravam as ruas com seus canticos, visitando as
casas.

Ah! os tempos maravilhosos de minha infancia que os anos ndo trazem
mais, tempos de fartura e de paz, amenos e ditosos, em que tudo eram risos e alegrias
em uma cidade pacata, que se recolhia as dez horas, todos se conheciam, fatos e
noticias de conhecimento geral e uma dor ou uma felicidade era sentida por todos,
tempos em que, como disse Bernardo Almeida, "ERAMOS FELIZES E NAO
SABIAMOS!...

*Artigo publicado no Boletim n°15, de dezembro de 1999
*Zelinda Machado de Castro Lima é pesquisadora da cultura popular maranhense,

membro da CMF e diretora do Centro de Criatividade Odylo Costa, filho, da Gerencia de
Estado da Cultra. E autora do livro Pecados da Gula, comeres e beberes das gentes do
Maranhao; Receitas.



PAPAI NOEL EXISTE!™*
José Chagas*

Aqui estou hoje para dizer que acredito em Papai Noel. Ninguém me
perguntou, mas pouco importa. Afinal estamos num pais em que sé se responde
mesmo ao que ndo se pergunta. Eu creio que Papai Noel pelo fato de ter visto o
Papai Noel sendo feito com papel, tesoura, algodao e cola, saindo das méos habeis de
minhas colegas de trabalho. Eu vi com que encanto humano a imagem dele se forma.

Artesdos de sonhos, os dedos femininos tecem a infancia, materializam o
espirito da crianca que persiste em cada um de noés, por mais que se cresca, €
manipulam a alegria que, durante o Natal, nos atinge através da inconfundivel figura
do velhinho de barba branca.

Creio no Papai Noel porque também acredito que a infancia ainda e uma
verdade no mundo. Talvez as criangas de nossos dias ja ndo esperem tanto pelo Papai
Noel como as criancas de outrora. Parece que ja ndo se fazem criancas como
antigamente. E, de fato, h& muito que saimos da lendaria e poética cegonha para o
plano da prosaica e cientifica proveta. Mas continua-se a fazer Papai Noel
exatamente como nos velhos tempos. Tanto € assim que eu sugeri as minhas colegas
de trabalho, considerando as tragédias de nossos dias, a intranquilidade, a
desesperanca, que elas fizessem o Papai Noel ndo mais vestido de vermelho, como
sempre, mas de preto, como se coberto de luto.

Elas repeliram a idéia. Papai Noel é Papai Noel. Ndo muda a pinta, ainda que
tudo se transforme em torno dele; ainda que ele, em vez de entrar pelas chaminés,
entre pelo cano, ou acabe ndo entrando em nada, j& que as chaminés estdo por demais
poluidas e os canos entupidos de ferrugem. Elas sabem que, afinal de contas, o Papai
Noel tem que entrar e pelo espirito ou pelos olhos, que séo as janelas da alma, e por
isso desenham e recortam e montam e colam as pecas que vao formando o velhinho
meigo. E como se, ao recriarem aquela imagem simbolica, o milagre do Natal
estivesse acontecendo nas maos delas, méos aplicadas a paz da infancia em Cristo.

Preparam assim, com muita habilidade, com carinho e amor, a alegria que vai
fazer a festa de confraternizacdo, pois a presenca fisica de Papai Noel parece ser a
garantida de que é Natal, de que ainda ha esperanca, de que a infancia pode seguir na
sua razdo de sonhar, muito embora Papai Noel ja nos chegue de saco vazio, e nés é
que nos sentimos todos de saco cheio, com os descalabros que reinam no mundo de
hoje.

Daquele trabalho de amor varios papais noeis podem sair, e cada uma levar
para casa o0 seu, porque estdo pensando na alegria dos filhos, dos sobrinhos, de todos
da familia, e sabem muito bem o que ainda significa para o espirito de cada pessoa a
figura do Papai Noel, que elas tornam visivel, por forga de ternura e afeto, a ponto de
as criangas poderem sentir, na imagem do velhinho, um pouco de alma que as
minhas amigas Ihe emprestam. E ai estd a prova do mais puro sentimento cristao.

Elas me ensinaram a crer no Papai Noel. E, mais do que isso, elas me fizeram
ver que Papai Noel estd em nds e, dependendo da nossa vontade, podemos arranca-lo
do coracéo, torna-lo palpavel, dar-lhe a forma concreta do sonho e até transmiti-lo
aos outros, atraves da certeza de que nada nos faz compreender tanto a infancia
quanto o Papai Noel.

Eu me lembro de que minha sobrinha, quando pequena, escreveu uma carta a
Papai Noel e me pediu para botar no correio. Dai passou a me perguntar todos os dias
se 0 correio entregaria mesmo a carta. Observei que ela ndo acreditava muito no



correio, mas tinha certeza absoluta de Papai Noel. E de certo modo estava com a
razdo, porque nesse tempo o correio ndo era coisa em que se confiar. Mas sera agora?

O fato € que hoje, quando minhas colegas do Departamento de Assuntos
Culturais me fizeram crer em Papai Noel, eu s ndo escrevo para ele, porque, ndo faz
muito, a televisdo estava noticiando que uma carta demorou mais de um més para ir
de S&o Luis a um dos municipios maranhenses mais proximos. Fico pensando que se
0 correio gasta tanto tempo para o interior do Estado, imagine-se quanto tempo nao
precisaria para chegar ao interior de cada um de nos, onde Papai Noel se acha oculto.

Mas deixemos de lado o correio, que ndo tem muito com a conversa. Enfim,
estou aqui é para dizer que posso ndo acreditar muito em mim mesmo, mas acredito
em Papai Noel. Eu o vi sendo feito pelas mdos magicas de minhas amigas, maos
trabalhando leves como se fossem asas de anjos preparando-se para um voo natalino.
Eu vi com os olhos de crianca o Papai Noel crescendo como uma verdade maior a
que elas se davam inteiras. Eu vi isso e vi mais uma coisa maravilhosa. E que, se
hoje Papai Noel ja ndo pode levar presentes as criancas, elas, as minhas amigas,
levam de presente as criangas o proprio Papai Noel. E isso é que é, na verdade, saber
manter o espirito do Natal.

*Artigo publicado no Boletim n°09, de dezembro de 1997

*José Francisco das Chagas é jornalista, escritor, membro da Academia
Maranhense de Letras e autor dos livros: Maré memdria, Os telhados, O discurso da ponte,
Pedra de assunto, e Os canhdes do silencio.
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XAMANISMO: CURA E MAGIA DOS INDIOS KANELA-
RAMKOKAMEKRA*

Rose Panet**
Religido, Mitologia e Xamanismo

Para explicar o funcionamento do mundo e da sociedade em que vive, 0
homem elabora um sistema intelectual coerente que determina igualmente condutas
apropriadas a seguir. Essas condutas estdo associadas as instituicdes que o homem cria
para viver em sociedade. Assim, a agressividade da origem as leis, a politica e ao
direito; o desejo sexual provoca a invengdo da familia, do incesto, do casamento e do
parentesco; a fome que sente conduz a descoberta do trabalho e do valor dos alimentos;
o frio e a inseguranca material d& ensejo a construcBes de abrigos; os eventos
inexplicaveis como a coincidéncia, a morte, o sonho e a desgraca levam a religido.

Assim, 0 xamanismo ndo sera trabalhado aqui apenas como uma reacgao
instrumental aos acontecimentos inexplicaveis, mas como reacdo cultural aos eventos
que estdo fora do nosso controle, ou seja, cheio de simbolismo proprio e caracteristicas
culturais peculiares a sociedade a qual esta inserido. Afinal, mesmo inserido em uma
categoria universal de religido e possuir caracteristicas comuns, 0 Xxamanismo e sua
pratica se diferenciam de uma sociedade para outra.

Como ja foi dito em outras palavras, 0 xamanismo é um dos grandes sistemas
simbolicos imaginados pelo espirito humano para dar sentido aos acontecimentos
inexplicaveis e para agir sobre eles. Ele implica uma representacdo particular da pessoa
e do mundo e pressupde uma alianca especifica entre 0s homens e os deuses. Associa-se
a um sistema religioso, uma espécie de religido dentro da qual estariam inseridas as
praticas xamanicas e sua funcéo terapéutica.

Um dos grandes principios do xamanismo € a concepcdo dualista da pessoa e
do mundo, segundo a qual o ser humano é feito de um corpo e de uma alma. Quanto ao
mundo, ou melhor, “mundos”, existe o mundo cotidiano visivel, profano e o outro
mundo, que é invisivel aos homens comuns. E 0 mundo dos espiritos e dos mestres
animais, explorado pelos mitos. E o mundo do sagrado em oposi¢do ao mundo profano.

O sentido desse mundo ¢ dado pelo “outro-mundo” que ¢ antropomorfizado,
pois ele € uma projecao deste mundo. O papel do xama € o de obter do “outro-mundo” a
liberacdo da alma de seu paciente no caso de tratar-se de uma doencga.

Sabemos que a religido se caracteriza pela crenca em um ou mais seres que
podem ser sobrenaturais, como 0s espiritos, ou humanos, como 0 messias. A crenga
nesses seres também esta ligada a uma atitude emocional, assim como um modo formal
de dirigir-se a eles. De acordo com o pensamento de Durkheim, essa atitude emocional
compartilhada pela comunidade caracteriza o aspecto religioso.

O xamanismo € um tipo de religido, na condicdo ainda, de considerar uma
religido como uma representacdo do mundo que ndo pode ser separada dos atos
decorrentes da crencga que essas representaces pdem em pratica. Para a religido cristd,
por exemplo, as representagcOes sao expressas pelas santas escrituras.

Para o xamanismo indigena, as representacdes sdo expressas pelos mitos que
contam a origem e as transformag¢des do mundo e pdem em prética o “outro-mundo”. O
xama representa 0 mito. E ele quem pde o mito em prética. A mitologia, junto com a
religido, as relagdes entre homens e mulheres e os rituais em geral, se insere no conjunto
de um sistema simbdlico e define as relacbes sociais.



O xamanismo dos Kanela-Ramkokamekra®®

Os indios Kanela-Ramkokamekra ocupam as savanas, na regido central do
estado do Maranh&o. Falam uma variante (ou dialeto) da lingua timbira, pertencente a
familia linglistica jé que, por sua vez, pertence ao tronco linglistico macro-jé. Os
Kanela-Ramkokamekra praticam o xamanismo que, para eles, constitui-se em um fato
social que envolve toda sociedade e suas instituicdes. Um fato que é ao mesmo tempo
religioso, simbadlico, econémico e politico.

Em lingua Kanela-Ramkokamekra cai significa xama ou curandeiro. Na aldeia
do povo Kanela, o cai € um homem querido e temido a0 mesmo tempo, pois da mesma
forma que é capaz de curar, tem também o poder de matar. E é esse poder de matar que
0 torna um homem temido e, por isso, poderoso, possuindo, inclusive, grande influéncia
politica dentro de sua sociedade. Um cai exerce a funcdo de terapeuta, psicologo, e, as
vezes, até de estrategista politico, mas uma coisa € certa, ele € um especialista e se
diferencia dos homens comuns, além de normalmente ser quem melhor conta os mitos.

O poder de matar do cai o aproxima de uma outra funcao ou categoria, ou seja,
a de feiticeiro.

Estagios da formacdo de um cai na aldeia dos Ramkokamekra

Alguns requisitos sdo necessarios para tornar-se um cai, além de muita forca de
vontade e de uma certa vocacdo. O aspirante a cai deve cumprir rigorosamente as
condicBes das quais a primeira delas é a abstinéncia sexual. Quem quiser ser cai deve
passar pela primeira prova: suportar ficar sem sexo durante pelo menos oito meses.

Um regime alimentar também devera ser rigorosamente observado. Pela
manhd, o interessado devera comer apenas uma méao de farinha branca misturada com
agua. A noite, apenas um mingau de arroz. Esse regime precisa durar seis meses. Deve-
se ainda ingerir o cha amargo da folha de sucupira durante quatro dias e o cha da folha
de sabdo por também quatro dias. E necesséario ainda lamber o latex vegetal de um
tronco que eles chamam de pau-de-leite.

Essa dieta alimentar limpa o corpo e a mente do individuo, permitindo-lhe
transcender. SO assim sera possivel compreender a linguagem dos animais e comunicar-
se com os espiritos. Depois, hd uma morte simbolica seguida de uma ressuscitacéo e, ao
abrir os olhos, o futuro cai estard cercado por espiritos e animais de quem recebera os
ensinamentos para a cura. Um parente morto ou um animal serdo seus mestres. Esses
mestres dirdo quais as doencas que ele serd apto a curar e 0s procedimentos necessarios
para a cura, 0 que pressupde que existem especialidades especificas e que cada cai tem a
sua, tal como as especialidades medicas.

Mas a formag&o ndo acaba por ai. E preciso passar ainda 6 meses em segredo,
sem dizer nada a ninguém, até o dia determinado pelos mestres, quando os poderes
Xamanicos serdo revelados publicamente. Esses seis meses em segredo correspondem a
uma espécie de estagio secreto. A formagéo so sera concluida com uma cura em publico
no patio da aldeia.

4 Grande parte dessas informacdes foram obtidas na aldeia Escalvado durante a pesquisa de campo que
realizei de novembro de 1998 a maio de 1999. As informagGes mais precisas sobre o curandeirismo
Kanela me foram dadas pelos indios Sati Kanela e Tchep c6 Kanela.



A revelagdo durante a prisdo Kétuwajé

Existem duas vias de acesso para se tornar um curandeiro: pela vontade prépria
do individuo ou por uma “indica¢do divina”, que pode tomar a forma de um sonho. Os
sonhos sdo sinais de vocacdo do xama, pois sdo concebidos como uma linguagem.
Aquele gque sonha muito jA possui a semente que pode levar ao xamanismo. Para
algumas populagdes indigenas, aquele que sonha bastante ja € uma espécie de xama,
pois 0 sonho, nessas sociedades, € encarado como um tipo de premoni¢do e, muitas
vezes, ndo se diferencia da realidade.

Vaérias vocagOes sao reveladas durante a prisdo Kétuwajé: a de cantador, a de
corredor, a de cacador e, inclusive, a de curandeiro. Essa “prisdo” ¢, segundo os
proprios Kanela, uma espécie de curso para 0s meninos crescerem mais rapido. Na
prisdo, eles aprendem a perder o medo, a espantar a preguica, a cacar, a cantar, além de
conhecerem mais profundamente as leis da comunidade. A priséo corresponde a um rito
de iniciacéo.

Nesse ritual, 0 menino “esfria” no quarto por quatro periodos de seis meses. E
assistido por homens adultos, mas em seu quarto isolado ndo pode ser visto nem pela
mée, que Ihe passa o prato de comida por uma janela estreita.

Descricéo de cenas de cura

Enquanto ndo esté exercendo sua funcdo, o xama Kanela é um homem comum,
um homem como 0s outros, que sai para cacar, trabalhar na roca etc, com a diferenca
que a qualquer hora do dia ou da noite pode ser chamado para exercer sua fungdo mais
importante: a de curandeiro.

Durante a pesquisa de campo realizada na aldeia Escalvado, dos indios Kanela-
Rankokamekra, acompanhei com freqiiéncia um cai e tive varias vezes a oportunidade
privilegiada de assistir aos procedimentos utilizados nas curas. Uma noite chegou uma
mulher tristonha trazendo duas criangas pelo brago. A mulher queixava-se de alguma
coisa e chorava enquanto falava. O curandeiro escutou atenciosamente, como um
médico escutando seu paciente.

Depois de falar, a mulher pds a crianga mais nova, de uns trés anos, deitada
entre suas pernas dobradas. Comecgava a sessdo de cura. Primeiro um trago em seu
cigarro de palha e, em seguida, uma baforada dentro do umbigo da crianga. Depois uma
cuspida. Essa operacéo foi repetida umas trés vezes. Depois tocou a barriga da pequena
paciente, tragou novamente e soprou para dentro do umbigo da menina, depois cuspiu.
Terminados os procedimentos, a crianga se levantou. A mée da crianga prometeu pagéa-
lo para garantir o tratamento da filha, agradeceu e saiu levando as duas criangas.

Perguntado sobre os procedimentos da cura, 0 xama me explicou que a barriga
da crianca estava podre. A crianca, suponho, estava com diarréia. Nas palavras do xama
ela estava “obrando” fininho e fazendo barulho”. Contou-me que a crianga havia
adoecido porque sentiu a “catinga” de um morto. O mau cheiro sentido pela crianga fez
a barriga apodrecer. Disse-me ainda que “cheirar catinga de cu” também pode deixar
uma pessoa doente. Soprar a fumagca dentro da barriga do paciente faz com que 0 mau
cheiro, ou a “catinga” dé lugar a fumaca, deixando a pessoa curada.

Na aldeia Escalvado é assim. A pratica do xamanismo se acentua sempre que
0s medicamentos alopaticos do mundo dos brancos faltam nas prateleiras da enfermaria.
Assim, quando ndo ha outra alternativa, recorre-se aos poderes xamanicos. Dias de



enfermaria fechada e remédios faltando nas prateleiras sdo dias de muito trabalho para
0s xamds da aldeia, verdadeiros médicos de familia.

Em uma Gnica noite, 0 xama que eu acompanhava visitou trés pacientes.

A segunda paciente foi uma crianca do sexo feminino, de aproximadamente
quatro anos. A menina dormia mal a noite. Tinha pesadelos, acordava chorando, gritava,
esperneava e pulava durante a noite. O xamd escutou atentamente 0s sintomas
explicados pelo pai da crianca e depois perguntou-lhe:

- Atirou em macaco em cima de arvore?
- A menina anda se olhando no espelho?

O pai da menina confirmou que havia atirado em um macaco que estava em
cima de uma arvore. Feriu 0 animal mas ndo o matou. E que a menina andava se
olhando no espelho. Quando acontece de se atirar em animal em cima de arvore e este
ndo morrer, o espirito do macaco pode se vingar e perseguir o filho do cacador. E ndo se
recomenda as criangas pequenas se olharem no espelho, pois, a noite, podem se assustar
com a lembranca de sua imagem e ter pesadelos. Foi o que aconteceu, segundo o
curandeiro. Duas regras socio-religiosas foram rompidas e isso causou a enfermidade da
menina.

Depois de fumar e soprar a fumaga sobre o corpo da crianga, 0 curandeiro
passou levemente as méos sobre a cabeca da crianca e, em seguida, virou-se para o pai e
recomendou um remédio: o chd de uma unica folha de raminho que devera lavar a
cabeca da menina para que ela volte a dormir bem, sem pesadelos e sem que 0s espiritos
a incomodem.

E importante salientar que determinados medicamentos utilizados nas curas sO
séo eficazes quando se segue o ritual apropriado de uso.

Medicina alopatica e Xamanismo

Apesar do xamanismo existir e ainda ter forca e influéncia sobre os individuos
da sociedade, os indios Kanela, em sua maioria, preferem a medicina alopatica, pois
acreditam que as doencas adquiridas do homem branco s6 serdo curadas com 0s
remédios do homem branco. Salvo em alguns casos especificos, o tratamento é feito
inteiramente pelo curandeiro da aldeia que, ao lado das préticas magico-religiosas, faz
uso de um campo consideravel de tratamentos praticos a base de plantas medicinais.
Segundo a professora Terezinha Régo® 75 espécies de plantas sdo utilizadas pelos
indios Kanela.

A diferenga basica entre o xama e o médico tradicional € que o xamé, além de
possuir conhecimentos fitoterapéuticos, tem a conviccdo de ter com ele poderes magicos
de cura enquanto o médico da nossa sociedade tem a conviccéo de ter a ciéncia e a arte
da medicina.

Para entender a escolha por um ou por outro, basta conhecer a origem da
enfermidade. Como citei acima, doenca de homem branco s6 mesmo remédio de
homem branco para curar, a ndo ser que o remedio falte nas prateleiras da enfermaria.
Ai apela-se aos poderes do xamd. Ja para as enfermidades adquiridas depois da
contravencao de alguma regra, sé o cai pode resolver.

Para entendermos melhor, ilustrarei com mais um caso que presenciei.
Desesperado, o pai de um bebé muito doente foi buscar-me para que eu visse seu filho.
Contou-me no caminho que a crianga estava muito doente e que estava precisando de

% Em entrevista a Revista Parla Ano | n. 08



gelol®. Perguntei-lhe se a crianca havia caido e o pai negou. Entdo expliquei-lhe o uso
do gelol e os casos em que essa pomada poderia ser Util. Chegando 14 encontrei um bebé
de mais ou menos um ano. Respirava com dificuldades e quase ndo havia brilho e
movimentos nos seus olhos. Toquei o0 peito da crianga para sentir o coragdozinho e ele
batia muito acelerado. Disse aos pais que eu nada poderia fazer e que o quadro era
grave. O bebé deveria ser levado a cidade de Barra do Corda e internado imediatamente,
caso contrario poderia morrer.

Por uma feliz coincidéncia, no mesmo dia um carro chegou na aldeia para
deixar o cacique e voltaria logo em seguida. Estava certa de que a crianga receberia
tratamento adequado no hospital da cidade. Escutando o motor da Toyota voltando a
cidade respirei aliviada. Algumas horas depois, soube que 0s pais ndo estavam naquele
carro a caminho da cidade e que permaneciam com a crianga doente na aldeia.

Na realidade, os pais jamais levariam a crianca ao hospital pois acreditavam
que o mal do filho ndo se resolveria propriamente com os conhecimentos médicos, mas
sim com a intervencdo de um cai, pois quando a mée da crianca estava gravida o pai
cortou uma cobra ao meio. Contaram que a parte da cabega conseguiu escapar entrando
em um buraco de tatu. A outra extremidade da cobra ficou se contorcendo e sangrando.
Dizem que o sangue da cobra é amaldicoado e pode fazer adoecer e morrer o filho do
cacador que ainda estiver na barriga.

Assim, para eles o que havia causado a doenga do filho tinha sido o sangue da
cobra e por isso ndo acreditavam encontrar a cura nas maos de um médico. Nenhum
argumento os convenceria do contrario. Um cai especialista em doencas infantis visitou
a crianca varias vezes, mas em vdo. Por volta da duas horas da madrugada do dia
seguinte (17 de margo de 1999), o menino veio a falecer.

Consideracoes Finais

Como ja percebemos, os Kanela acreditam que algumas doencas tém alma e s6
o curandeiro pode falar com elas. Assim, muitos ndo acreditam nos poderes médicos se
0 problema estiver relacionado com as crengas e tabus de ordem religiosa, ou seja, se a
causa da enfermidade estiver relacionada com o rompimento de certas regras sécio-
religiosas. As crencas e os tabus de ordem religiosa sao fundamentais para o equilibrio
da sociedade, pois suprem de respostas os “porqués” da vida e dos acontecimentos sem
explicacdo como a morte, a doenca e a desgraca.

O conjunto dessas crencas e tabus é nada mais nada menos que respostas
culturais elaboradas pelo homem para explicar a ordem das coisas e dos
acontecimentos que o perturbam. No entanto, é preciso que fique claro que néo
estamos considerando 0 homem como o ser da resposta instrumental, aquele que
apenas responde aos impulsos externos como um cdo de Pavlov. Ora, 0s
antropélogos ndao véem o homem por seus critérios unicamente bioldgicos. O
xamanismo ¢ um exemplo que deixa claro que “o homem” dos antropologos ¢
criativo e diferente, caracterizando-se como o ser da resposta cultural que vive em
um mundo carregado de sentido simbdlico.

61 Nas minhas voltas em torno da aldeia, eu costumava equipar minha sacola com um pequeno gravador,
um caderno de notas, uma caneta, a maquina fotografica, um termdmetro e um Gelol. Explicava sempre
gue me solicitavam que o Gelol servia apenas para casos de pancadas ou contusdes fisicas, mas os Kanela
teimavam em ndo entender e achavam que passar a pomadinha gelada aliviaria qualquer problema de
saude.
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OBSERVACOES SOBRE CONCEP(;QES E PRATICAS POPULARES
DE CURA EM SAO LUIS*

Madian Pereira**

Na “Semana do Folclore”, trazer a baila o universo das concepgdes e praticas populares
de cura proporciona, sobretudo, a reflexdo sobre a forca e resisténcia das variadas expressdes da
medicina popular frente a medicina oficial.

Os procedimentos empregados pelos especialistas da medicina popular ndo séo
reconhecidos pela medicina oficial, colocando-a numa posicdo marginalizada. Ndo obstante, a
condicdo periférica da medicina popular ndo impede que a sua préatica seja largamente utilizada
em nossos dias.

As técnicas utilizadas pelos agentes populares de cura (ervateiros, benzedores,
curadores, parteiras, médiuns etc) sdo consideradas pelo saber cientifico como técnicas “rusticas”,
“atrasadas”, “pré-cientificas”, que se ainda sobrevivem €é pelo fato da ignorancia estar ainda muito
arraigada entre os membros das classes populares. Dessa forma, muitas teorias chegaram a
afirmar que as variadas expressfes da medicina popular - fitoterapia, excretoterapia, simpatias,
benzecdes e rezas, entre outras, estariam fadadas ao desaparecimento, devido ao processo de
industrializagdo, crescimento e urbanizagdo das cidades que aniquilaria os “aspectos magicos do
folclore” (Cf. FERNANDES, 1979), remanescentes da cultura de épocas remotas e do meio rural.

Contudo, basta observarmos ao nosso redor para percebermos que a medicina popular
continua a ser vivificada no meio urbano e que ndo ha indicios de que acabara em breve. Se a
medicina popular resiste é porque possui uma eficacia concreta a demandas de saude e também
porque a medicina alopatica, que se pretende “toda poderosa”, ndo consegue diluir os diversos
modos de curar, demonstrando assim que ha diferentes concepcdes de mundo, diferentes formas
de viver, de sentir e de agir dos agentes da cultura popular, que resistem culturalmente ao saber
erudito.

Para verificar como a medicina popular esta presente no meio urbano, em especial, da
cidade de Séo Luis, realizei uma pesquisa entre os anos de 1995 e 1997 junto a uma representante
da medicina popular, residente do bairro Vila Vicente Fialho, cuja popularidade na vizinhanga, da
qual eu também fazia parte (de 1991 a 1995), atraiu-me pela sua forte presenca como lideranca
comunitéria e profissional popular da cura. Estou falando em Dona Raimunda, uma pessoa que
vive intensa e cotidianamente o oficio da medicina popular e com a qual comecei a compreender
0s aspectos relevantes da pratica terapéutica empirico-magico-religiosa exercida por ela e por um
segmento bastante significativo de nossa sociedade expresso em sua clientela.

A minha pesquisa foi centrada na apreensdo da histdria de vida Dona Raimunda. O
vasto material coletado constituia-se num mundo a ser descoberto que mostrava como o individuo
é um fendmeno social, isto €, ao apreender a histéria de vida de Dona Raimunda, estava
sobremaneira captando aspectos importantes de toda uma coletividade da qual ela faz parte,
aspectos que se traduzem em comportamentos e técnicas, valores e ideologias de seu grupo social.

Além disso, a observagdo direta que fiz das praticas da medicina popular exercidas por
Dona Raimunda mostrou-me como o alcance de seu trabalho ja atingiu todas as camadas sociais.
Em sua fala, ela afirma que tanto “gente humilde” como “pessoa de condi¢do” a procuram.

O prestigio (popular) de Dona Raimunda é tdo expressivo que entre sua clientela
encontram-se médicos do saber oficial que respeitam e se utilizam dessa medicina ndo-cientifica.
Dona Raimunda ressalta que essas pessoas se utilizam tanto da fitoterapia popular (garrafadas,
chas, lambedouros etc) quanto das benzegdes ou outras praticas magico-religiosas. A aceitacéo
deve-se ao fato desses médicos serem médiuns, praticantes do espiritismo, cuja visdo de mundo
aproxima-se do ethos da de Dona Raimunda.



Dona Raimunda é uma senhora de 66 anos de idade. Ela nasceu em Viana, mas foi
criada em Penalva. Desde crianga desenvolve a mediunidade. Ela conta que aos seis anos de idade
ela comecou a ter premonicdes, a identificar as doencas das pessoas e ja sabia, sem qualquer tipo
de ensinamento, preparar alguns remédios de mato. O seu conhecimento advém de um dom
sobrenatural. Ela se autoconsidera uma médiun, e também aceita ser chamada de curadeira,
benzedeira e parteira. Ela se considera das linhas brancas do espiritismo. Sua obrigacdo como
espirita € paga no dia-a-dia, na lida com seus clientes no tratamento das mais variadas doencas, e
também no seu empenho constante a frente de questdes sociais, como por exemplo no apoio ao
bem-estar de pessoas da terceira idade.

O dom sobrenatural que Dona Raimunda possui nio pode ser abanDonado. E uma
obrigacdo que deve ser paga até o ultimo dia de sua vida. Dom significa doacdo. Aquele que
recebe um dom deve dar-se, o que reflete na doagdo do trabalho. Dona Raimunda ndo cobra nada
pelos remédios que faz. Ela ndo pede nada em troca, mas geralmente a pessoa que € atendida lhe
retribui com algum tipo de agrado (alimento, roupas e outros presentes). O agrado representa uma
troca ¢ ndo uma venda, pois “o que é sagrado ndo ¢ vendido, é trocado”. (ARAUJO,1977, p. 154)

Religiosidade e gratificacdo sdo elementos sempre presentes no seu discurso. Ela tem
um dom sobrenatural de ajudar as pessoas e estas, por sua vez, lhe retribuem. E quando a
retribui¢do ndo parte das pessoas, como ela diz, parte de Deus. Essa “logica” nos remete a lei do
dom e contradom, da reciprocidade obrigatdria (Cf. MAUSS, 1974), o que gera uma cadeia ciclica
de dadivas.

As respostas da medicina popular as diversas afliches e doengas constituem-se em
tratamentos diferenciados. Ha casos que dependem de: 1) somente de benzecdo; 2) de benzegdo e
remédio; 3) somente de remédio; 4) somente do poder visionario do curador.

Nos dois primeiros grupos estdo incluidas as doencas que ndo sdo para médicos,
algumas provenientes de causas sobrenaturais como “mau-olhado”, “quebranto”, “calundu”,
“encosto” e outras que sdo revestidas de aspectos naturais, de causas terrenas e vulgares — que S&o
proprias da linguagem da cultura popular - como erisipela, isipra, antraz, arca-caida, cobreiro,
fogo-selvagem, ventre-virado, carne-aberta, sol na cabega.

No terceiro grupo encontram-se as doencas conhecidas pela medicina cientifica, mas
que séo tratadas pela medicina popular de maneira bastante diferente. Constitui-se basicamente no
tratamento tradicional da fitoterapia popular que sdo as garrafadas. Outras composicdes utilizadas
nos tratamentos séo: chas, xaropes, lambedouros, banhos, compressas, fricgdes, pomadas e até
pilulas feitas artesanalmente por Dona Raimunda.

O quarto grupo das resposta as aflices constitui-se naquele em que o curador é
procurado para fazer previsdes e ter visdes de fatos passados e presentes. Por exemplo, alguém
que quer saber se vai passar no vestibular, outro que quer descobrir quem lhe roubou um dinheiro
etc.

Um dos principais méritos que a clientela da medicina popular atribui ao especialista
popular de cura reside no fato deste explicar ao doente a enfermidade da qual ele sofre, utilizando-
se de representacdes acessiveis ao conhecimento dos membros das camadas populares, de forma
bastante explicita, evidenciando, sobretudo, uma relagdo de causa e efeito.

Dona Raimunda afirma que tem respeito pelos médicos oficiais e que muitos deles, por
sua vez, conhecem o seu trabalho e o respeitam. O que ela ndo gosta é quando alguém considera
um médico “quase como Deus”, como se a sua palavra fosse a ultima verdade. Para ela, o saber
do qual ela é detentora e 0 saber do médico oficial sdo distintos, mas um néo exclui o outro. As
diferencas principais percebidas por ela entre as duas formas de saber médico so as seguintes: 1)
o médico oficial tem que freqiientar uma faculdade, enquanto o “médico popular” (no seu caso)
aprende tudo pela intuicdo e pelo dom; 2) os medicamentos quimicos podem até curar, mas
afetam 6rgdos sadios; ao passo que os remédios que ela prepara atuam diretamente no 6rgéo
afetado.



A maioria das receitas de Dona Raimunda é acompanhada por prescricdes referentes a
ndo ingestdo de alimentos reimosos e, em alguns casos, evitagdo do contato com o sol e abstengdo
de relagBes sexuais. Os alimentos reimosos sdo considerados muito fortes e por isso podem
prender mais a doenca no organismo, dificultando sua expurgacdo. O saber médico-popular
trabalha sempre com a idéia de que o enfermo possui algo em seu organismo que precisa ser
colocado para fora, algo que interdita 0 bom desempenho das fungdes vitais.

A rede de significados que perpassa as concepcdes e préaticas de cura da cultura popular
é tecida por multiplos fatores que véao além da relagdo corpo/saude/doenca, abrangendo a relacdo
da pessoa com o espago e com o tempo, juntamente com suas crengas e Cosmovisoes.

A partir das nogOes de reimoso/ndo reimoso, alimentos fortes/fracos, quentes/frios,
estancamento/expulséo de matéria morbida, e de outras que se colocam através de bindbmios, além
das caracteristicas sobrenaturais, sdo construidas as bases formulativas da medicina popular, que
se voltam aos mais variados tratamentos curativos.

As representacOes da medicina popular s&o muito complexas, embora o discurso
cientifico tente coloca-las como um saber simplista que s serve para tratar de doencas também
simples, causadas pela pobreza e ignorancia, considerando-as hierarquicamente inferior a
medicina oficial. Mas, a nossa pesquisa demonstra que as demandas de salde a terapéutica
popular sdo as mais variadas possiveis, desde um simples resfriado até um cancer de mama (e, por
incrivel que pareca, até mesmo ao tratamento de uma pessoa acometida pelo virus da AIDS, como
nos relatou Dona Raimunda) e atingem a todas as camadas sociais.

O que na verdade é realmente simples na medicina popular sdo os seus instrumentos. Os
agentes populares de cura devem dispor de elementos encontrados na natureza: sementes, folhas,
cascas, raizes, frutos (vegetais em geral), alguns elementos do reino animal e mineral e também da
sabedoria divina. O bom uso desses elementos, aliados & fé na cura, tende a garantir bons
resultados.

Enfim, a complexidade na qual esta inserida a teméatica da medicina popular fez com
que enveredasse por um caminho especifico de analise. Ao colocar a problematica da urbanizacéo
e da racionalizagdo, procurei identificar o locus das praticas terapéuticas ndo-oficiais na sociedade
moderna. As praticas populares de cura, consideradas pré-cientificas, longe estdo, segundo as
evidéncias apresentadas, de serem consideradas simplesmente como sobrevivéncia folclorica de
uma época remota; elas coexistem com outras praticas terapéuticas legitimadas pelo saber
cientifico, através de mecanismos de resisténcia pautados em sua eficacia concreta a demandas de
salde.

Formas de ver, sentir e agir da cultura popular séo tdo ricas e complexas que, em tempo
algum, podem ser menosprezadas. A medicina popular exercida por Dona Raimunda, ou por
outros especialistas populares de cura, deve ser apreciada de forma mais detida, pois concentra um
universo de elementos que podem interessar a diversos campos cientificos.

E, de fato, com Dona Raimunda, aprendi a respeitar e a relativizar o saber popular. A
sua narracdo repleta de exemplos cotidianos, de suas crengas e de suas praticas, demonstra néo
apenas a sua individualidade, mas, antes de tudo, uma cosmovisdo da coletividade da qual faz
parte, da cultura popular, repleta de sabedoria e de uma riqueza que lhe é peculiar.
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MEDICINA POPULAR: MISTICA E CURA NA ZONA RURAL*
Maria do Rosario Santos**

O uso da medicina popular no Maranhdo vem crescendo muito nos Gltimos
anos. Na capital, assistimos a proliferagdo das farmécias naturistas, onde os produtos, na
sua totalidade, sdo manipulados industrialmente. Mas o fenbmeno ganha maior
propor¢do no interior do Estado, onde os remédios caseiros sempre estiveram presentes
na vida do povo do campo, até mesmo por ser a tnica forma de medicamento disponivel
e acessivel ao pablico de baixa renda.

A prética da medicina popular, obviamente, € uma heranca deixada por nossos
antepassados, cuja importancia, pelo seu valor terapéutico e, também, pelo fator
econémico, vem despertando interesse a nivel internacional.

Ressalta-se que os estudos da medicina popular tém merecido atengéo cada vez
maior devido ao contingente de informacdes que chegam as comunidades, oferecendo
praticas médicas de caracteristicas empiricas ndo enquadradas no sistema médico
oficial. Mas ndo podemos negar que a medicina caseira, como pratica milenar, vem
resolvendo os problemas de saude das zonas rural e urbana, onde um significativo
namero de pessoas a utiliza como fonte de solugbes praticas no seu dia-a-dia.

Convém, ainda, ressaltar que essa pratica vem se desenvolvendo numa
dindmica prépria, coerente com o contexto sociocultural e religioso porque esta
também, ligada a natureza, envolvendo elementos misticos.

No interior do Estado, especialmente nos povoados, as plantas medicinais
possuem uma forca vital por serem uma Unica forma de medicamento ao alcance dos
usudrios locados nas camadas populares, cujo poder aquisitivo limita seu acesso aos
produtos peculiares a sociedade de consumo. Dai, a razdo da comunidade carente buscar
o comprovante na ‘“farmacia de Deus-criacdo divina” ou “mae natureza”, onde
elementos extraidos da flora e da fauna tornam-se indispensaveis na resolucdo dos
problemas de salde. Em alguns casos, as doencas sdo desencadeadas através da
mediunidade e, para alguns curadores, a enfermidade redime e purifica o corpo através
do sobrenatural.

Sabe-se também que os remédios caseiros ttm um papel de fundamental
importancia nos terreiros de mina do Maranhdo pela forma mitolégica a qual as ervas
estdo intimamente ligadas a natureza e sdo fontes de energias que divinizam e atribuem
valores especificos na forma de preparar o remédio ou banho, onde cada tipo de erva
tem funcdo determinada, assim como os ingredientes usados no ato de defumar.

As casas de culto de origem afro séo, antes de tudo, um espaco de concentracao
de natureza ecoldgica, dado o respeito e a consciéncia que as mineiras tém em preservar
a natureza como fonte inesgotavel de energias positivas.

A pratica da medicina alternativa é sincrética, rica em componentes
tradicionais e, a cada dia, se multiplica na busca de solugdes para os problemas de salde
do corpo e do espirito, para que haja a perfeita harmonia no funcionamento da estrutura
fisica do ser humano.

Por outro lado, ressalta-se que a medicina popular traz em seu amago
elementos resultantes das diferentes influéncias ou etnias, com as mais diversas
férmulas, cujos valores estdo sendo interpretados e adequados a nova realidade.

Diante de tantas evidéncias, era preciso fazer arrolar dados e coloca-los a
servigo do publico e das comunidades menos favorecidas. Por essa razdo, nos langamos
a feitura de um trabalho que ndo tem a pretensdo de um tratado cientifico, mas de
apenas traduzir o esforco de longos anos de investigacdo e convivio com as praticas de



cura, atraves da utilizacdo da medicina popular, que se baseia em ervas, cascas, raizes,
sementes, folhagens, benzimentos, chas, garrafadas, purgantes, lambedouros, infusGes,
cachacas preparadas, banhos, consultas, receitas e outras formulas, além de orientacdes
para resguardos, dietas alimentares, crengas e praticas religiosas.

A fé na certeza da cura e o fiel cumprimento da receita representam um
caminho seguro da mais alta importancia para enfrentar as mais diversas situag0es da
vida.

Convém ressaltar que este trabalho possibilitou o contato com pessoas das
areas de invaséo e periferia da llha de S&o Luis, oriundas principalmente da zona rural e
que, devido as suas préprias condi¢bes de vida, conservam e alimentam habitos caseiros
no que se refere ao cultivo e aquisicdo das plantas medicinais comumente usadas no
preparo de chas, purgantes e garrafadas.

A nossa intencdo é mostrar toda a riqueza desse maravilhoso universo, onde
uma mistura de elementos materiais e espirituais se constitui a base da diversificada
medicina caseira e torna de dominio publico as diversas maneiras de cura utilizadas pela
sabedoria popular.

Se ndo avangamos muito nesse campo, pelo menos a pesquisa contribuiu para a
identificacdo de algumas questfes que julgamos relevantes, tais como: envolvimento do
sobrenatural com as doencas e as diferentes formas de tratamento, segundo cada
especialista de cura; os tabus e/ou dietas alimentares, segundo as diferentes misticas de
tratamento; que as doencas estdo em diferentes planos e sdo provocadas por causas
diversas, o que nos permitiu listar algumas “garrafadas”, “purgantes” e outras praticas
inseridas no processo; e, por fim, que o produto desse tipo de trabalho é resultado de um
esforco basicamente coletivo e ndo individual.

*Artigo publicado no Boletim n°08, de outubro de 1997

** Maria do Rosario Carvalho Santos € licenciada em Historia, pesquisadora da
cultura popular maranhense e de religides afro-brasileiras no Maranhdo. E membro da
Comissdo Maranhense de Folclore e autora dos livros "Boboromina” e "Caminho das
Matriarcas".



ERVEIROS DOS MOSSOS MERCADOS: UMA MOSTRA*
Marcia Mendes**

A medicina popular mantém-se entre nossos costumes como um forte elemento
da arte e cultura do povo.

Sabe-se que o0 uso de ervas para a cura de doengas advém da nossa formacéo
étnica. O indios e negros que nos deixaram suas contribui¢des, sendo que ambos as
utilizavam de maneira distinta: os indios fazem através de maceracao, coccao simples,
fumigacéo e emplastos; ja os negros as incorporam aos rituais religiosos, onde as curas
sdo realizadas pelas suas entidades espirituais através de passes, baforadas de fumo,
chés, infusbes e emplastos de folhas, raizes ou cascas de &rvores com preceitos e
resguardos.

O Maranhdo, por sua forte influéncia tanto indigena quanto africana, nos
permite afirmar que até hoje essa pratica ainda é bastante utilizada, dado a uma pequena
abordagem por nés realizada que nos fez ver um nimero consideravel de pessoas que se
dedicam a essa atividade.

Antes de tudo é importante colocar dois aspectos basicos que podemos
verificar, primeiramente: o consumidor, sabe-se que atualmente a medicina oficial a
cada dia que passa é um elemento de dificil acesso para a maioria do povo brasileiro
dado o alto custo das consultas médicas e dos remédios. As institui¢cbes publicas, por
sua vez, encontram-se cada vez mais sucateadas pelas distor¢des da politica social do
governo. H& também a formacdo do “cartel” de planos de satude que atendem somente
uma minoria. Com isso resta a populagdo de baixa renda recorrer a cura de suas doencas
através das ervas e garrafadas. Quanto ao vendedor, de acordo com a pesquisa realizada,
podemos observar dois perfis: que sdo os mais velhos que sempre exerceram essa
profissdo e 0s mais novos que antes exerciam outras atividades, como comerciarios,
trabalhadores da construcdo civil, costureiros, verdureiros, que, quando Se viram
desempregados ou tendo prejuizo (no caso dos verdureiros), recorreram a venda de
ervas como uma alternativa de sobrevivéncia, ja que o uso destas, muitas vezes, foi
passado por seus familiares. Essa atividade, por sua vez, ainda mantém um segundo
grupo que sd@o agricultores provenientes, em sua grande maioria, da Maioba e outras
localidades do interior da Ilha, que as plantam e vendem aos “erveiros”.

Percebemos que nos dias atuais a chamada medicina alternativa popular obtém
a cada dia um papel importante no tratamento das mais variadas doencas, especialmente
0s componentes da flora e fauna brasileiras. Segue-se aqui alguns exemplos de plantas e
cascas utilizadas para a fabricacdo dos remédios: cebola branca, babosa, horteld, leite de
janauba, copaiba, catuaba, alfavaca, jalapa, fava de jucd, pau d’arco, aroeira, arruda,
jardineira, esturaque, mastruco, vick, malva do reino, banhas (baleia, ema, arraia),
garrafadas (de umbigo de boi e ervas).

Agradecimentos: Modesta Carvalho, Raimundo Silva, Vitério Moraes, Ana Maria
Santos, Maria Ferreira, Benedito de Jesus, Dilza Sousa, Carlos Alberto, Antdnio Galvao,
Domingos Pereira, Jodo de Sousa (erveiros da Feira da Praia Grande e Mercado Central).

*Artigo publicado no Boletim n°08, de outubro de 1997
** Marcia Tereza Mendes é licenciada em Histéria e membro da Comissao
Maranhense de Folclore.
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VELHOS CARNAVAIS, VELHOS FOLIOES*
Roza Santos**

Vamos rememorar o carnaval maranhense. Aquele carnaval livre, espontaneo,
onde ndo havia comissoes julgadoras, arquibancadas e nem se pagava para assistir ao
desfile de bloco de indios, corsos e turmas organizadas. A ordem era brincar, com muita
animacéo e alegria, os trés dias de momo.

O carnaval € uma festa popular introduzida no Brasil pelos portugueses. Festa
conhecida desde a Idade Media na Franca, Alemanha, Rdssia e Espanha. No Brasil, o
precursor do carnaval foi o entrudo, também conhecido na Europa, principalmente
Espanha e Portugal. Era um tipo de brincadeira de rua que consistia em jogar agua, po,
farinha e tinta nas pessoas. Devido ao carater grosseiro, a brincadeira sofreu forte
repressdo por parte da policia, das familias e de grupos mais conservadores da
sociedade. Com isso, surgiram imposi¢des que visavam dar mais respeito e organizagdo
ao entrudo. E assim o carnaval ganhou pomposidade, brilho e maior participacdo de
todos. Surgiram 0s corsos, 0s ranchos e os carros alegéricos com foliGes jogando
confetes e serpentinas, alegrando a rua e sacudindo a cidade. A musicalidade brasileira
se faz presente e surgem as marchas-rancho, as marchas, os sambas e os sambas-de-
enredo.

Aqui em Séo Luis, até a década de 50, o carnaval era bem diferente do de hoje.
Seu Augusto Aranha, nascido em 1907, lembra dos bailes de Lino Moreira, 0 Atenas
Maranhense, no sobrado da rua Afonso Pena; do de seu Quirino, no sobrado da rua dos
Afogados, onde hoje funciona a Escola Ronald Carvalho; e do Fidalgo da Folia, de
Odilo Ribeiro, todos de classe média, chamados bailes de segunda. Naquele tempo, o
lancga perfume, ou rodd, como se chamava em Sdo Luis, ndo servia para cheirar, mas era
usado para iniciar uma paquera.

Os bailes da alta sociedade aconteciam “no Casino Maranhense. Depois surgiu
o Litero e o Jaguarema, clubes sociais de Sdo Luis”. Seu Augusto recordava, ainda, as
Brincadeiras Fidalgas, os Corsos, o Baralho, a Caninha Verde, a Cheganca, o Fandango,
0s Grupos de Urso, os Blocos e Assaltos Carnavalescos. Além dos clubes citados por
Seu Augusto, Dona Edna Vasconcelos acrescenta Os Lunaticos, localizado na rua
Grande, de esquina com a rua de S&o Jodo.

Tradicionalmente, o carnaval do passado de S&o Luis do Maranhdo foi
essencialmente de rua. O entrudo era uma brincadeira de dgua colorida, que manchava a
roupa, de talco ou maisena, jogados sempre nos olhos. O maranhense tinha sua maneira
propria de brincar o carnaval. As brincadeiras de rua eram o corso, corddes de urso,
cruz-diabo, fofdo, cheganca, baralho e casinha da roga.

A grande concentracdo popular era na Praca Deodoro e nas avenidas Silva
Maia e Gomes de Castro. O centro urbano de S&o Luis era todo decorado com figuras
de reis-momos, palhacos, odaliscas, pierrés, colombinas, arlequins e zé-pereiras. Nas
horas de maior movimento deixavam de circular os bondes do Anil, Areal (bairro Monte
Castelo), Estrada de Ferro, Gongalves Dias, Jodo Paulo e Sdo Pantaledo. O desfile
comegava as 16:00 horas e terminava as 20:00 horas. Pela praga desfilavam grupos de
pessoas fantasiadas, pessoas vestidas de qualquer jeito e até homens nus da cintura para
cima, o0 méaximo de nudez permitida. Blocos como Fuzileiros da Fuzarca, da Madre
Deus; Cadete do Samba, da Coréia; e Vira-Latas, do Centro da Cidade; turmas como da
Mangueira, do Jodo Paulo; e do Quinto, da Madre Deus, eram alguns dos grupos ja
organizados e fantasiados daquela época.



Havia ainda os blocos que compareciam as festas da sociedade como o E do
Casino e 0 E s6 pra olhar, ambos s6 de mogas; e Os Sentenciados, E do Barulho, O Oba
e Bando da Lua, integrados apenas por rapazes, retratando a separacdo dos Sexos no
Carnaval da época.

Brincadeiras Fidalgas

“Era como uma espécie dessas escolas de samba. Tinha enredo bolado sobre a
fidalguia. Um rei, uma rainha, uma princesa, um oficial de marinha ou um plebeu se
apaixonando pela princesa e ndo podendo se casar com ela. A caninha verde também é
isso”, lembrava Seu Augusto. O fandango e o congo “eram brincadeiras que tinham rei
e rainha. Saiam nos trés dias de carnaval com musica, clarineta, entrava na casa tocando
e tinham falas”, diz Luis de Franca.

Corso

Espécie de carro alegorico que desfilava depois das 16:00 horas pelas ruas da
cidade, os corsos eram carros particulares das familias tradicionais que desfilavam em
automaveis V-8 e Studbaker e Baratinhas Ford, enfeitados com fitas e flores, de capota
arriada, levando mocas e rapazes jogando confetes, serpentinas e lanca-perfumes nas
pessoas.

O corsos em caminhdes eram os populares. Nas barras de protecdo da
carroceria do caminhdo eram colocadas tabuas para ficarem mais altas. O traje era uma
blusa com uma saia ramalhuda que cobria toda a barra da carroceria do caminhdo,
geralmente com um tema que determinava a fantasia. A orquestra era formada por trés
ou quatro masicos, sempre um ou dois instrumentos de sopro, indispensaveis para
chamar a ateng&o. As mocas vinham cantando e batendo pandeirinhos de brinquedo.

Na década de 50, os corsos exibiam grandes animais de madeira e papeldo:
aguias, elefantes, jacarés, cavalos alados, pavdo, ursos, figuras do mundo antigo,
palacios e fontes com uma criatividade igual a dos carnavalescos da década de 70.

Cheganca

Auto dos tempos coloniais, no qual um grupo de pessoas representava
personagens de um navio de guerra e simulava seus trabalhos e manobras pelas ruas da
cidade. O instrumento era 0 maraca, que todos tocavam enquanto faziam encruzes de
espadas com falas em verso até chegar a hora de matar o mouro, que representava o
almirante. Era uma brincadeira muito aplaudida pelo povo.

Cordao de Urso ou Brincadeira de Urso

Folido fantasiado de urso, vestido com um macacéo de estopa (tecido grosseiro
de canhamo) esfiapado, de onde sai um rabo comprido. O urso desfilava preso a uma
corrente puxada por um domador fantasiado de macaco. O domador, com um chicote na
méo, forca o urso a mostrar suas habilidades. O urso para e danca na porta das casas,
enquanto o macaco recolhia as gorjetas numa lata de goiabada vazia. A dupla era
acompanhada de uma charanga de apitos e batidos de lata.



Baralho

Brincadeira formada por grupos de negros que percorriam as ruas da cidade
cantando musicas com letras picantes de duplo sentido, tocando castanhola, sanfona,
pandeiros, reco-reco, tambores e remexendo as cadeiras (quadris) em dangas lascivas
que escandalizavam a sociedade da época. Isso gerou termos depreciativos como
“negras do baralho” e “polvilho do baralho”, com a intengao de rejeitar as pessoas que
brincavam o Baralho por ser uma brincadeira contagiante e alegre que atraia muita
gente por onde passava.

Seu Augusto Aranha lembrava que “tinha o Baralho da Madre Deus, Baralho
da Praia do Caju, hoje Beira-Mar, o Baralho da Praia do Desterro. Eram os trés célebres.
Todos se reuniam na hora do almogo nos lugares e saiam as 14:00 horas. Era muita
gente, muito pior que essa banda que sai ai todo sdbado” (ele se referia a extinta Banda
do Baixo Leblon que saia da Beira-Mar e animou 0s pré-carnavais de rua até o inicio da
década de 90). O traje? “ eles se trajavam a vontade. Era aquelas saias grandes, as
mulheres, e os rapazes de calga, chapéu de palha, cara pintada, tudo cheio de p6. Antes
tinha cabacinha. Eles compravam bexiga de boi, esticavam bem e fabricavam a
cabacinha com &gua e tinta colorida... atirava aquilo que espocava e sujava a roupa do
camarada todinha”

Cruz-Diabo

Figura de um diabo espantoso, com maéscara de chifre, usando camisoldo
vermelho e preto com mangas compridas e gola larga, tendo no peito uma cruz. Depois
o camisoldo foi substituido por roupa de meia toda vermelha, bem coladinha, com
méascara do diabo empunhando um lanca tridente, diz seu Augusto. Quando parado
numa esquina, quem o via se benzia e dizia: “cruz diabo”. A cada mudanga de lugar e
voltando a se encontrar com a figura, a pessoa jogava uma pilhéria e exclamava “cruz
diabo”. De onde se conclui que o nome Cruz-Diabo se originou da exclamagao “cruz
credo, diabo™.

Fofao

Fantasia que soO existe no carnaval maranhense. Alguns dizem que tem origem
no bufdo medieval que tem a mesma tradicdo do bobo da corte, cuja fungdo essencial
era a de fazer rir. A fantasia consiste em um largo macacéo de chita ou de seda com
guizos nas extremidades da gola, das mangas e das pernas e uma horripilante mascara
de borracha ou de papel maché com bocarra e calombos na fronte e bochechas e
geralmente um nariz enorme insinuando um pénis.

Solitario ou em grupo, o fofdo, com seu grito: "Ula! La ! La!", sua boneca, que
entrega as pessoas para que lhe restitua junto com algum dinheiro, e sua varinha, para
espantar os cachorros, foi a alegria e o terror de muitas criangas nos carnavais
maranhenses.

Vira-Latas

Antigo bloco maranhense criado em 1933 por um grupo de cerca de 15 cadetes.
Era um bloco composto por rapazes da elite local que frequentavam os grandes clubes



sociais da época: Casino Maranhense e Grémio Litero Recreativo Portugués. Quando
comecou, a fantasia do Vira-Latas era calga e camisa listrada e um chapéu de palha na
cabeca. Depois passou a ser um fofdo preto enfeitado com ases das cartas de baralho.
Tanto a vestimenta tipo fofdo adotada depois por todos os blocos tradicionais
maranhenses, como também os grandes tambores de batucada foram invencdes do Vira-
Latas.

Assalto Carnavalesco

Era grupo para fazer baile, formado por mocas e rapazes da elite ludovicence,
todos fantasiados de domind, arlequim ou mascarados de fofao, que “assaltava” a casa
de determinada pessoa e fazia o baile de carnaval. Essa maneira de brincar esteve
presente no carnaval de S&o Luis até o final da década de 50. O dono da casa era
avisado por um linguarudo que seria “assaltado” e entdo comprava comida e bebida
para receber 0 grupo, que por sua vez levava a orquestra. O grupo chegava, batia na
porta e ia entrando e desarrumando a casa para criar espaco para a festa. Desses bailes, a
musica de época que ficou na memoria de seu Augusto Aranha foi “Se eu morrer ndo
quero choro nem vela/ quero uma fita amarela gravada com o nome dela”.

Casinha da Roca

Uma das poucas brincadeiras antigas do carnaval maranhense que ainda
sobrevive é a camped de originalidade, pois representa singularmente a cultura popular
do Estado do Maranhdo. A Casinha da Roca foi criada em 1946 pelo senhor Emidio
Franca numa oficina de construcdo de carroceria de caminhdo e onibus localizada na
avenida Roma Velha, hoje, avenida Newton Bello, no bairro Monte Castelo. Na época,
a Casinha da Roca era um verdadeiro contraste com 0s outros corsos que exibiam
luxuosos cenarios iluminados, enquanto o corso da roca era marcado pela simplicidade
das palhas, do fogareiro e das quebradeiras de coco. A Casinha da Roca traduz o
cotidiano da familia interiorana maranhense. Suas principais caracteristicas sdo a
presenca de um tambor de crioula tocando dentro da casa, cozinheiras, quebradeiras de
coco, socadoras de pildo e comidas tipicas como cuxa, peixe frito, sururu e caranguejo,
além de cocos, gaiolas e enxadas. Tudo lembra a vida na roga.

Bailes

A noite, a animagao era nos clubes. No Casino Maranhense, que ficava na Rua
Grande, onde hoje € a Loja Sabina, era realizado o baile da elite, que contagiava 0s
folides, com mulheres usando meia mascara e fantasias de luxo. O antigo Cine Eden,
hoje loja, também na Rua Grande, abria suas portas, a tarde, para os bailes da juventude
pobre, e 0 SESI, na Rua Grande, onde hoje é a Procuradoria Geral de Justica, era o
clube social para mocinhas pobres, na vesperal.

Nos clubes populares, onde as mascaras tinham uma peculiaridade especifica, a
animac&o era total. Nesses Bailes Populares de Méscaras, as mulheres entravam sds ou
em grupo, sempre mascaradas e fantasiadas. Eram freqlientados por operarias de
fabrica, empregadas domésticas e trabalhadoras em geral de uma camada mais pobre.



Marcaram o carnaval bailes populares das décadas de 50 e 60 como o Cantareira (na
Rua Grande), o Jacarepagua (na Rua do Sol), o Cabec¢do, a Furna do Satd, o Inferno
Verde, a Gruta do Satd (perto da velha estacdo de bonde, no Monte Castelo), o
Berimbau, a Cabana de Pai Tomas, o Inferno Verde, o Forr6 da Rosa, o VVassourinha, o
Rasga Sunga, o Rei Pelé (no Ribeirdo) e o Bigorrilho, conhecido como o baile para
onde iam os figurdes da sociedade.

O baile que se tornou mais famoso por sua organizacao foi o Baile de Moisés.
O clube era decorado desde a entrada com figuras carnavalescas. Ele formava as
melhores orquestras porque fazia teste prévio com os masicos. Seu Moisés animava 0S
seus bailes criando uma série de brincadeiras como coroa¢do da Rainha do Carnaval,
Festa do Pierrd, da Colombina, da Chegada do Rei Momo, da india Potira etc. Nesses
bailes ndo iam prostitutas. Elas faziam os seus proprios bailes na rua 28 de Julho, no
Centro Histdrico.

O Baile de Mascara entrou em crise na década de 60, quando o entdo prefeito
de S8o Luis, Epitacio Cafeteira, resolveu proibir esse costume popular das festas de
carnaval.

A presenca de mulheres em blocos e nas turmas comecou com algumas
meninas, garotas pequenas de até 15 anos. S6 em meados dos anos 50 é que se Vé a
presenca de mogas como rainha do bloco e meninas como balizas.

O que se chama hoje de escolas eram turmas: Turma da Mangueira, a primeira,
no Jodo Paulo ou Mangueira; Turma da Flor do Samba, no Desterro; Fuzileiro da
Fuzarca e Turma do Quinto, na Madre Deus. O desfile era misturado, néo tinha ala. Era
a batucada e na frente a menina, a baliza. A partir de 1949 comecou a ter uma
arrumacao, com porta-bandeira e mestre sala, as pequenas na frente. “As baianas ¢ coisa
ja& da década de 60”, diz Luis de Franca.

Os instrumentos usados na bateria da Turma do Quinto eram: o pandeiro, um
ou dois, sempre tocados por Cristovao ou Timdteo; o tambor de marcagdo, aquele “dois
por um”, e o pandeirinho pequeno, que era batido com a mao. A cuica? Nao tinha cuica.
Ela foi introduzida como instrumento do bloco em 1946, quando Lousa foi ao Rio de
Janeiro e trouxe a novidade.

No Rio se brincava o carnaval com o tambor-on¢a pequeno no batuque do
samba. Eles fizeram de uma lata e ai comecou a cuica. O tambor-onca ja existia no boi,
mas ndo em bloco. Nesse tempo, o préprio pessoal das Turmas fazia os instrumentos de
lata, pintava por fora e esquentava no fogo.

O percurso era ao bel prazer dos integrantes do bloco. “Saia da sede da Madre
Deus, cantando uma musica. A gente parava em frente ao cemitério, fazia aquele minuto
de siléncio. Era a saudacdo as pessoas que morriam. Ai saia com outro samba, descia a
Rua do Passeio até o0 Caminho da Boiada, cantando outra musica, na Rua do Passeio, na
Rua Grande. O certo é que cantava musica de todos compositores. Sempre tinha aquelas
mais preferidas que, as vezes, a turma do bloco pedia. A Turma do Quinto era mais ou
menos 100 a 200 pessoas até 300, s6 o pessoal do bairro”.

Os bairros que faziam mais brincadeira? Eram a Madre Deus, o Desterro, Caju,
0 Jodo Paulo. Todos faziam Brincadeiras Fidalgas, Caninha Verde e Cheganga. Depois
deixaram as brincadeiras fidalgas e vieram os blocos, todos vestidos naquelas fantasias
iguais. Ensaiavam sO0 musica carioca.

Divulgacao das musicas: “Nessa época ndo tinha radio ainda. Era 30 ou 40”. A
verdade é que naquela época radio era artigo de luxo, s6 para pessoas de classe média
alta. Pobre ndo tinha réadio.

A divulgacdo: “era batucada pelos cantos, a noite, serenata. Um tocava na porta
do outro e a noticia corria. - Fulano fez um samba assim!”. O canto do Lira era o local



em que os homens se reuniam para mostrar um samba novo, sempre acompanhado de
uma garrafa de grogue, de cachaca ou tiquira. Entre um canto e um gole de pinga iam
passando a musica uns aos outros. Memodria de Luis de Franca, um dos fundadores da
Turma do Quinto, em 1939.

Nada mais enriquecedor do que a memoria de nossos velhos vivos ou que ja se
foram e que nos deixaram a sua histéria de vida para que pudéssemos conhecer como
foi, no passado, a vida cultural da nossa terra.

Nota: Ao escrever esse artigo tendo como base, entre outras, a memaria de Seu
Augusto Aranha Medeiros ele ainda estava entre n6s. Seu Augusto morreu aos 92 anos
em 23 de marco de 2000.

BIBLIOGRAFIA

SOUSA, Sandra Maria Nascimento. Mulher e Folia: participacdo das mulheres nos
bailes de mascaras do carnaval em S&o Luis, nos anos 1950 a 1960. S&o Luis: Plano
Editorial SECMA/Lithograf, 1998.

SECMA/Centro de Cultura Popular Domingos Vieira Filho. Memoria de Velhos.
Depoimentos: Uma contribuicdo a memdria oral da cultura popular maranhense. Séo
Luis: Lithograf, 1997. V.2 e V.3.

*Artigo publicado no Boletim n°16, de junho de 2000
* Roza Santos é bacharel em Comunicacdo Social (Relages Publicas) e membro da
Comissdo Maranhense de Folclore.



A FOLIA DE MASCARAS*
Sandra Souza**

“Quem ¢é vocé?

Adivinha se gosta de mim...

Hoje os dois mascarados procuram
0s seus namorados

Perguntando assim

Quem é vocé?

Mas é carnaval

Né&o me diga mais quem € vocé...
Que hoje eu sou da maneira

Que vocé me quer

O que vocé pedir, eu lhe dou
Seja vocé quem for,

seja o0 que Deus quiser...

seja vocé quem for,
seja o0 que Deus quiser...

Esses trechos da musica “Noite dos Mascarados”, de Chico Buarque, marcam o
ritmo compassado de um momento em que se misturam a festa, o desejo de encontro, a
necessidade de conhecer o outro ou deixar-se levar pelo encantamento do mistério do
desconhecido, na certeza de que amanhd tudo volta ao normal.

E Carnaval. Fantasia e Méscara s&o os ingredientes basicos que possibilitam a
qualquer cidaddo viver outros papéis, diferentes do seu cotidiano habitual, podendo ser
rei, vassalo, homem ou mulher, deménio e, até mesmo, brincar de morte, distanciando-
se de seus problemas aflitivos. A exemplo disso, registramos o0 que esta citado no jornal
“O COMBATE”, de 11.02.50, anunciando a chegada do Rei Momo a esta cidade,
acompanhado pela orquestra de Xavier Cugat para visitar os Clubes da Cidade e
comandar a alegria:

“os clubes populares abrirdo suas portas em homenagem a chegada de
Momo, para nos proporcionar magnificas noitadas, fazendo-nos assim esquecer as
tristezas da vida.”

Deixando de lado, neste momento, uma analise mais adequada sobre as
fantasias que produzem a imagem de felicidade e do rompimento das barreiras de
classe, no periodo carnavalesco, nos detemos em uma das suas mais expressivas
manifestagdes, em S&o Luis. (OS BAILES POPULARES DE MASCARAS).

Tomando-se por base os anos 50 a 70, periodos de seu apogeu, estes bailes
espalhavam-se pelos quatro cantos da cidade, em clubes como o Paquetd, Pierrot,
Maraja, Dragédo da Folia, o General da Banda, Vassourinha, Bigorrilho, Hawai, Gruta de
Satd, Colombina etc.

Alguns anuncios, em jornais de 1950, permitem-nos perceber o que constituia a
animacéo daquelas festas:

O General da Banda, convida a todos para a inauguracdo de seu clube,
arua de Santaninha, esquina com a praca da Alegria, oferecendo um perfeito servigo
de botequim, um corddo de formidaveis garotas e uma boa orquestra. (O
COMBATE, 2101.50...)



... Com a chegada do Rei Momo, as garotas infernais ndo deixardo este
Carnaval passar em branco. Os clubes populares conhecidos vao dinamizar o
carnaval, mas o Dragdo da Folia é o maior. Garotas as mais belas de todos os
recantos da velha ilha se projetam para aquele clube do Anil. (O COMBATE,
28.01.1950)

Em todos os andncios esta registrado, de forma destacada, a presenca de
garotas infernais, formidaveis garotas, batalhdo de garotas selecionadas, vindas do
interior. Um anancio do DIARIO POPULAR, de 05.01.52. registra:

“os irmaos Lima levardo a efeito mais uma matinalcarnavalesca, ao som
do mavioso Jaz Independéncia, no prédio a rua Godofredo Viana, premiando o mais
alegre carnaval. Folides, ndo esquecam a festa dos irmdos Lima. Amélia 14 ¢ mato.”

As animadas garotas, que eram destacadas como a motivacdo maior dos bailes,
eram empregadas domésticas, operarias e funcionérias publicas que, em geral, ndo
tinham acesso aos clubes frequentados pelas camadas sociais mais privilegiadas como o
Casino Maranhense ou o Litero Recreativo Portugués. Uma ilustracdo disso esta no
anuncio do jornal O IMPARCIAL de 15.01.50.:

“ora mocinha, vocé esta triste porque o seu papai ndo pode leva-la aos
bailes da alta sociedade? Faca uma fantasia compre uma méscara e dance com
seguranca e tranquilidade nos selecionados bailes que o Aracagi vai realizar, a rua
Oswaldo Cruz, 205.

Em depoimentos de homens e mulheres que vivenciaram a ocorréncia dessas
festas, “as garotas“ estavam liberadas de despesas financeiras, cabendo-lhes a
responsabilidade de ser um “carnaval animado” para os folides que ali se entregavam
aos prazeres de Momo. Esses prazeres eram tdo comentados que mobilizavam a
curiosidade e a participacdo concreta de mocinhas e senhoras ndo tdo empobrecidas e de
camadas sociais mais privilegiadas que ali compareciam, dada a possibilidade de nédo
poderem ser reconhecidas.

Fatos pitorescos sdo relatados por participantes dessas festas, com a descoberta
de senhoras casadas, de idosas ou de gays que se vestiam de mulher e brincavam a
valer, ocultos pelas mascaras, o que as vezes resultava em desilusbes e agressdes
principalmente aos gays.

No jornal “O IMPARCIAL”, de 22.02.53, uma nota com o titulo “FLORES E
LAMA?” relata a desilusdao do seu autor com o que ele chama “fofaozinho” que tinha um
barrete preto na cabeca, sapatos de cetim encarnados, um par de seios espetando a seda
branca ... um carnaval que, “no inferno alcodlico daquela festa”, lhe despertou todos os
desejos, tomando conta da sua razdo. Termina a nota registrando o desfecho
desagradavel que se deu quando descobriu “o rosto deploravel de uma velhota
assanhada, que ali estava com as netas no saracoteio do samba”.

Todos se curvavam as exigéncias de Momo: divertir-se e esquecer as regras a
que estamos submetidos nos demais dias do ano. Esse esquecimento ordenado por tal
autoridade reinante explica, certamente, ousadias maiores, em horas mais avancadas do
baile.

Algumas notas nos jornais comentavam a excessiva licenciosidade desses
bailes, apontando para o desvio dos bons costumes e da moral da sociedade. A exemplo,
em nota intitulada “UFANISMO CARNAVALESCO”, em 20.01.59, o jornalista
destaca o carnaval maranhense como o terceiro do mundo e complementa: que nos
entregamos aos prazeres de Momo, de forma exagerada:



“Néo sabemos controlar nossa euforia, enquanto brincamos nas ruas em
fofdes e escolas de samba, o diabo nfo gosta muito e metemos o corpo todo no
inferno. Mas quando entramos num desses bailes de mascaras, entramos de corpo e
alma.”

O jornalista Bernardo Coelho de Almeida, em sua cronica da cidade, no
“DIARIO DA MANHA”, de 17.01.59, comenta sobre a estupefacio de um amigo
jornalista do Ceara, apds sua ida a um desses bailes, que o mesmo ressalta como
divertimento perigoso e imoral:

“...ha meninas, ha doentes, ha o préprio deménio fugido do inferno para
se misturar com as depravadas que se escondem sob as terriveis mascaras, para a
pratica da mais desenfreada embriagues e da libidinagem.”

Notas com esse cardter sdo ilustrativas da campanha moralizante que
gradativamente culmina no fechamento dos bailes, na década de 1970.

E importante registrar-se que os bailes de mascara foram o espaco do encontro
e do laser de mulheres trabalhadoras, mées, chefes de familia, cidadas responsaveis que
se permitiam usar e abusar de brincadeiras e de iniciativas que “em tempos normais”, no
investimento de seu papel de senhoras, de mées, de enfermeiras ou de operérias, eram
proibidas.

Muitas mudancas ocorreram apds esse periodo na cidade e no carnaval. A Sao
Luis dos anos 50 tinha uma rotina lenta de mudancas na expansdo de sua populacdo e
em sua urbanizacdo. Até entdo, somente o radio e o jornal eram os veiculos de
comunica¢do de massa, que apoiavam os bailes como medida necessaria e “higiénica”.

A musica “CAFETEIRA NAO QUER MASCARA NESTE CARNAVAL”
assinala mais que o fim dos bailes de mascaras, a turbuléncia social que atravessa a
cidade e modifica as manifestacbes carnavalescas, fazendo com que a partir desse
periodo, as mascaras que ocultavam a identidade e davam vazdo aos sonhos e
brincadeiras estejam guardadas apenas, na lembranga feliz de muitas festeiras.

*Artigo publicado no Boletim n°04, de fevereiro de 1996

* Sandra Maria Nascimento Souza é pedagoga e doutora em Sociologia pela
Pontificia Universidade Cat6lica — PUC-SP. E professora do Departamento de Sociologia e
Antropologia da Universidade Federal do Maranhdo e autora do livio Mulher e folia: A
participacao das mulheres nos bailes de mascara do carnaval em S&o Luis, nos anos 1950 a
1960.



NOSSO PRIMEIRO REI MOMO*
Lopes Bogéa**

O primeiro Rei Momo do carnaval maranhense surgiu no carnaval de 1932,
logo apds a Revolucdo tristemente célebre. Alids, as musicas ou modinhas do carnaval
desse ano quase sempre se referiam aquele episodio historico, gozando com 0s que
haviam entrado pelo cano. Lembro-me que uma das musicas mais cantadas na época era
a que se referia a queda do presidente Washington Luis e uma de suas estrofes dizia:

"Caiu de podre, quebrou
O barbado, se estrepou.”

O fato mais badalado do carnaval maranhense era a chegada do Rei Momo. A
imprensa abria manchete detalhando o evento, anunciando que o monarca da folia ia
chegar procedente do Rio de Janeiro no dia e hora tais e que seu desembarque triunfal ia
se dar na estacdo de trens Jodo Pessoa. A populacdo era conclamada a se fazer presente
para saudar o "Rei". O que se viu naquela tarde de sabado gordo foi algo fora do
comum. Uma multiddo compacta ansiava pela chegada da comitiva e, quando a "Maria
Fumaca" apitou na entrada do tanel do Genipapeiro, foi aquele Deus nos acuda. Como
ninguém sabia onde exatamente seria o desembarque de Sua Majestade, houve um
corre-corre danado que acabou com gente saindo de bragco quebrado e cara amassada. Se
fosse um rei de verdade talvez a coisa ndo tivesse tanto efeito. Na hora em que a
composicdo feérrea entrou na plataforma, um foguetério ensurdecedor tomou conta da
gente, palmas, apitos, musica, completo delirio popular.

Os primeiros a descer foram os vassalos, trajados de fofées com muitos guizos,
formando ala dupla, para proteger a descida do "Rei". Faziam muitas acrobacias, o que
dava um colorido todo especial ao espetaculo. Esses vassalos eram formados por
grandes folides da época, tais como Nhé Prado, Lauro Serra, Valentim Maia, Evandro
Rocha, Benedito Silva, Tiago Silva, Augusto Monteiro da Rocha, Amadeu Aroso, 0s
Gandra (Murilo, o Espanador da Lua e Cirano), Jesus Norberto Gomes, Frazdo
Carrapeta, e tantos outros da fuzarca que o tempo ja ndo me permite recordar. Era gente
que sabia brincar e fazer os outros cairem na folia. Gritos, cantoria assobios,
serpentinas, confetes, rebucados, pastilhas, pitombas eram atirados para o ar, numa
alegria que contagiava a todos.

Finalmente, eis que se da o grande e ansiado momento, aguardado com enorme
expectativa por todos. O Rei desce no lombo de um boi, este todo pintado e com uma
mascara na focinheira. Sua Majestade acena e joga beijos para a multiddo que
corresponde ao entusiasmo e vibra delirantemente. Todos queriam ver de perto o
monarca, 0 primeiro Momo que aparecia na terra. Surgiam conjecturas e até mesmo
apostas: quem ¢é esse rei tdo animado? Sera fulano? Sera sicrano? Curiosidade geral: ele
ndo era outro sendo o homem mais popular e humano que conheci naqueles idos, o
grande Luciano Neves.

Sei que a turma jovem vai me tachar de saudosista, mas a realidade, minha
gente, € que aquele sim, era o terceiro carnaval do mundo. Brincava-se muito, havia
mais espontaneidade e muito mais riqueza nas fantasias. Nao se gastava tanto. Afinal, os
tempos sdo outros. Sei que hoje as limitacGes econdmicas e a organizagdo excessiva
prejudicam a expansdo dos folides, mas, que se ha de fazer?



* Extraido de BOGEA, Lopes. Prosopéias. S&o Luis, 1979 e reproduzido na edigdo n° 13 do
Boletim da CMF, de junho de 1999

** Jodo Batista Lopes Bogéa é jornalista, escritor, folclorista, compositor e autor dos
livros: Pedras da rua; A luz de um novo dia; Pregdes de Sao Luis (co-autoria com Antbnio
Vieira).



CARNAVAL E SERIO COMO FOME*
Jeovah Franca**

Quando o fofao espanta a crian¢a com o seu ula-la e a reacdo do espanto nao é
chorar, mas perceber que a mascara € a prépria fantasia que alimenta o carnaval,
vislumbra-se a possibilidade de levar a sério essa gostosa brincadeira, que remonta as
saturnais romanas, e acreditar que se pode organizé-la para maior alegria e participacao
de todos, nesse envolvente, amplo e longo ciclo de manifestacGes artisticas populares
fortemente arraigadas na cultura brasileira.

Assim nos inserimos nesse processo de luta pré-carnaval, nos idos de setembro
de 1978, quando participamos casualmente da criacdo do Grupo Sambista Carocudo, no
bairro da Madre Deus e, principalmente, integramos a entdo eleita diretoria da
cinquientenaria Escola de Samba Turma do Quinto.

Pessoalmente, sempre acreditamos, em constantes reflexdes, que ha fatores que
se repetem ciclica e constantemente para a crescente derrocada da qualidade da cultura
maranh ense, como a eterna falta de planejamento e execucdo de politicas culturais
pelos poderes publicos municipais e estaduais, pela falta de seriedade e honestidade das
autoridades publicas, pela inexpressividade das atuacdes parlamentares e,
principalmente, pela também eterna falta de organizacdo popular e capacidade para
reivindicarmos nossos direitos, incluindo a inexisténcia de canais e mecanismos de
reivindicacgdes, resultando no chavao verdadeiro que diz que o povo tem 0 governo que
merece.

Em fins da década de 80, as agremiacOes carnavalescas de Séo Luis eram
representadas pelas entidades Federacdo e Unido das Escolas de Samba do Maranhéo,
que, pela visdo dos seus dirigentes, se preocupavam, quase exclusivamente, com 0s
destinos das escolas de samba e com o desfile de passarela, ficando a reboque as
questBes ligadas aos blocos tradicionais, aos blocos organizados (charangas), as tribos
de indio (como hoje, so trés) e as demais manifestacdes, ja na época numericamente
menores,, como os fofdes, cruz-diabo (s6 conheci um), casinha da roga (s6 uma), cordao
de urso (trés), corsos (algumas iniciativas isoladas), bandinhas de marcha e frevo, entre
todas.

Estas agremiacBes, historicamente em maior ndmero, sentiam-se, em
detrimento das escolas, prejudicadas em seus interesses e anseios, tomando, enfim, a
iniciativa de fundar a Associacdo Maranhense de Blocos Carnavalescos - AMBC, em
marco de 1990, sob a lideranca de Jorge Tadeu Rabelo (entdo dirigente do Bloco
Tradicional Os Brasinhas) e Henrique Ribeiro (entdo dirigente do Bloco Organizado
Unidos da Vila Bessa, com a nossa ativa participacdo, quando ja dirigiamos o Centro de
Cultura Popular Domingos Vieira Filho - CCPDVF, 6rgdo da Secretaria de Estado da
Cultura - SECMA.

Nos primeiros dias de novembro de 1990, concebemos, pessoalmente, e
coordenamos, com dedicado apoio do fotografo José de Ribamar Moraes, 0 Seminario
"Carnaval Maranhense: ontem e hoje", realizado naquele Centro, para o que
mobilizamos liderancas, artistas e dirigentes das agremiacdes carnavalescas, em debates
que, a despeito de previstos para apenas duas noites, frutificaram e multiplicaram-se
pelos meses de dezembro, janeiro e fevereiro, naquele 6rgao e, por fim, na sempre
provisoria sede da AMBC, chegando ao triduo momesmo propriamente.

No ambito da Madre Deus também debatiamos e refletiamos. Percebermos que
somos um bairro de pequena geografia e rica histdria, que abriga em seu seio inimeras
agremiacOes carnavalescas e que temos nos bairros circunvizinhos outras tantas, foi



fundamental para tomarmos as providéncias que entdo tomamos, a exemplo da figura
singular do artista Zé Pereira Godao conceber a trajetéria do pioneiro Circuito Séo
Pantaledo de Carnaval de Rua para a iminente realizacdo do que ja concebiamos, ha
tempo, nos debates no CCPDVF e na AMBC, como Projeto Carnaval de Rua, por nos
redigido, sendo esta a forma que encontrdvamos de concentrar e aglutinar as varias
brincadeiras que quisessem participar de nossa iniciativa, que nascia com 0 apoio de
varios dirigentes carnavalescos de blocos e lideres comunitarios, mobilizando uma
pequena multiddo para o que viamos como o0 caminho de saida para a angustiante
situacdo em que se encontrava o carnaval de S&o Luis, a despeito do cartolicismo e
politicagem que dominavam as outras duas entidades representativas das demais
agremiacdes, bem como acenando com fortes doses de saudosismo aos carnavais que se
faziam antes dos anos 80.

Chamamos para nés, com a briosa e dinamica atuacdo daqueles dirigentes da
AMBC, a coordenacdo do Circuito Séo Pantaledo de Carnaval de Rua, com a dedicacgéo
de pessoas como Gersino Silva, Anténio Carlos Tote, Sérgio Smith, Marcus Vinicius
Leitinho, Alteredo Mourdo, José Reinaldo Sapiranga, Milton Silva, Jorge Coutinho, e 0
préprio José R. Moraes, enquanto executores desse projeto-piloto.

Como dirigente do CCPDVF, tomaramos a iniciativa de ir ter com a entdo
Comissdo de Eventos Culturais da Prefeitura de Sdo Luis, obtendo excelente acolhida e
surpreendente apoio do presidente Abdelaziz Santos, para quem expusemos as
propostas e fizemos ver a importancia de tais medidas, parcial mas prontamente
atendidas, dado o entdo compromisso municipal de ainda realizar, com exclusividade, o
carnaval oficial de Sdo Luis em passarela.

Falavamos, para construcdo daquele Circuito primeiro, da necessidade de
servicos de sonorizacdo, iluminacdo, limpeza, segurancga, pronto-socorro, mictorios,
decoracdo, urbanizacdo, transito, alimentacdo, midia e transporte, além de uma
indispensavel contribuicdo financeira as agremiag6es. A disponibilidade e o interesse da
Prefeitura (Aziz) foram inéditos. Solicitamos intermediacGes municipal nas reunies
varias que tivemos com a CEMAR, COLISEU, PMMA, BATRAN, DMT, Saude do
municipio e Estado, SECMA, MARATUR, CAEMA, SEDEL, DMER, entre outros
orgdos publicos, recorrendo ao SIOGE para obtencdo de cartazes e outros impressos, a
imprensa em geral para as necessarias coberturas jornalisticas e, por l6gico, consequente
divulgacdo em massa para a mobilizacdo da populacdo, bem como fomos a iniciativa
privada, alcancando o apoio, por menor que tenha sido, de empresas como Antartica,
Sindicato das Empresas de Transportes Coletivos de Sdo Luis e Bacabal - SET
(senhores Otavio Cunha e, posteriormente, Luis Medeiros), Grupo Lusitana, Casa das
Tintas e Pitu, entre poucos mas fundamentais para o éxito alcancado em 1991 e 1992. A
Prefeitura assumia conosco a co-realizagéo do Projeto Carnaval de Rua, naqueles anos.

Mantinhamos equipes de coordenacdo e de apoio, perfazendo
aproximadamente 160 pessoas, num trabalho incessante, em constantes reunides e
discussdes, buscando executar 0 méximo do que sonhavamos. N&o era pouco!

A recepcdo do publico foi espetacular. O povo saiu as ruas para brincar e
aplaudir. Saimos pelas ruas do perimetro do Circuito conclamando de casa em casa a
comunidade a participar, desembocando na festiva Madre Deus, pedindo aos moradores
que enfeitassem suas portas e ruas e apoiassem a idéia. Que beleza! Que
aperfeicoassemos, que a estrada se faz andando.

Logo em 1992, estendemos o Projeto aos Circuitos da Camboa, Liberdade,
Vila Palmeira, Sdo Francisco, Anjo da Guarda e Desterro. A idéia vingara. No ano
seguinte, novos circuitos se criaram. Havia, porém, no ambito da AMBC alguns
descontentamentos de dirigentes de agremiag0es. Aqueles entdo diretores companheiros



de luta decidiram renunciar e afastar-se. Mas acreditavam na proposta . Nova diretoria.
Novos rumos. Também saimos da frente. A entidade fraquejava. A Prefeitura tinha
outras gestdo. Ja ndo assumia, de todo, o Projeto. Falhas. Fracassos. Acomodacoes.
Desergdes. Foi-se 1993.

Em 1994, a retomada municipal do Carnaval de Rua é quase unilateral. Ja
pouco se ouvem os lideres das brincadeiras. As decisdes, por mais que buscassem
atender as necessidades, vinham tomadas por aquele poder puablico, sem a devida
participagdo mas com a aquiescéncia das comunidades, omissas, apaticas, sarredias,
alienadas, desinteressadas. Mas o empenho e o brio da equipe municipal eram visiveis
no rosto de Aldo Leite, Nelson Brito, Lucia Nascimento, Socorrinho e Paulinho Salaia,
entre outros. A AMBC perguntava-se quem era, qual o seu caminho, qual a sua politica.
O Estado era praticamente omisso todo esse tempo. Apoiava eventualmente, via
SECMA e MARATUR, com transporte (duas kombis) e com escassos mas preciosos
recursos de ajudas as brincadeiras, hum ou noutro ano, e com a aquisicao de refletores
para a iluminacdo, jA& que a CEMAR ndo tem suficiente para a passarela e para 0s
circuitos de rua. Caia grandemente a participacdo dos demais 6rgdos municipais e
estaduais. A imprensa acompanhava eventualmente, como ainda hoje, por meio de um
ou outro jornalista mais atento. As poucas empresas privadas que pensam no assunto se
perguntam em que resultara a sua participacdo no carnaval.

As escolas de samba agonizavam. O bem-sucedido empresério José Raimundo
Rodrigues tomava a iniciativa de empresariar a passarela. E a fez com muita luta e
eventual apoio dos poderes publicos e algumas empresas.

Ontem, em 95, a ja criada Fundacdo Municipal de Cultura assumiu
integralmente a organizagdo do carnaval de rua, ndo mais o Projeto, mas o carnaval,
embora sem deixar de dar apoio aos desfiles de passarela, a pedido dos dirigentes da
AMBC e da Unido e da Federacdo das Escolas. Criou-se, sob a lideranga do compositor
Augusto Tampinha Maia, a Liga das Escolas de Samba, uma quarta entidade
representativa das agremiacOes, e fez-se muita pressdo para realizar-se o desfile de
passarela. Valeu o pique. Ainda que as agremiacdes continuassem falar e sem ser
ouvidas, devidamente.

Nesse interim, o resultado € que a pequena Federacdo das Escolas ja ndo
alcanca representatividade junto as agremiacdes e a sociedade. Por outro lado, apesar do
brio e paciéncia do Seu Benedito, a Unido das Escolas manca, em esclerose que ndo lhe
permite ver os fatos histéricos a luz da razdo, sendo pela lupa da saudade, apegada a
formas obsoletas, até do carnaval carioca, e ndo tendo a participacdo dos dirigentes das
escolas de samba em suas reunides, lamentavelmente, pois esta omissao irresponsavel é
também um elemento agravante na situacdo das escolas, em maioria desorganizadas, a
exemplo da outrora aguerrida Turma do Quinto, hoje abandonada por seus dirigentes e
brincantes, em arremedo de arrastdo que nem a si se arrasta.

Em 1997, apesar de contar com pouco recursos, a FUNC foi bem flexivel,
ouvindo a demanda popular das comunidades e das agremiacOes, levando a
programacédo de apresentacdo das brincadeiras a maior nimero de bairros, chegando a
atingir duas dezenas de bairros, mobilizando todos os blocos preparados, quase todas as
escolas e meio milhdo de habitantes desta cidade, ainda que lisa e sem o0 apoio dos
empresarios, salvo a Mallmann Marketing e a Lithograph, por nosso intermédio, e 0
chabu que deu a Coca-Cola, que prometera apoiar, com R$ 6.000,00 a confec¢do de 80
mil folders e algumas poucas centenas de camisas com a sua logomarca, aliando
vitoriosa e inteligentemente seu nome e esse crescente projeto. Estes produtos se
confeccionaram mas ndo entrou, por falha nossa na FUNC e posterior desisténcia da
direcdo de marketing daquela empresa.



A programacao deste ano teve seu momento de maior concentracdo de publico
nos shows dos grupos e artistas da terra, na Praca da Saudade, com "Te Gruda no Meu
Fofao", do Laborarte; Boi Elétrico, de Ronal Pinheiro; Grupo Fuzarca, de Claudio
Pinheiro, Roberto Brand&do, Rosa Reis, In&cio Pinheiro e Fatima Passarinho; com Beto
Pereira; César Nascimento; Gabriel Mel6nio; Ribdo; Mano Borges e Bicho-Terra.

Ainda assim, o planejamento das programacOes precisa ser melhor
aperfeicoado, em varios aspectos, e a sua execucao ser no minimo mais democratica, o
que neste ano ja apresentou melhores resultados, recebendo elogios de muita gente.
Precisamos, por exemplo, aprender a estabelecer parcerias ndo s6 com as empresas, mas
principalmente com o Governo do Estado, que ndo pode continuar omitindo-se
cegamente, nao percebendo, por pura falta de visdo, que até politico-eleitoralmente pode
faturar, o que buscou fazer ao ceder mictérios publicos e dar apoio na midia televisiva.
N&o se pode admitir que os dirigentes maximos nao consigam entender-se sequer para
fazer a maior festa da cultura do seu povo. Que cultural

Corre por fora a realizacdo do carnaval baiano da Litoranea, que neste ano se
deu com altos e baixos, oscilante, com recuos de blocos e menor publico que o bem
sucedido Marafolia. O de época na Litoranea foi bem menor em muitos aspectos, com
erros de procedimento técnico imperdoaveis, planejamento de Gltima hora, mas com
muita vontade de fazer, querer fazer por fazer, na gana até, pura ambicdo. Malograda
tentativa de levar agremiacBes para la. Nao tem sequer estrutura artistica para a
dispendiosa e feia passarela do Anel Viario, cuja realizacdo neste ano foi resultante de
um discutivel capricho de muitos, numa unanimidade que precisa se repensada, artistica
e politicamente, por escolas, blocos e autoridades ligados a festa, pelo que sabiamente
se esta decidindo a FUNC, com ganho de qualidade para todos, espera-se, por justica e
competéncia.

Continuamos reafirmando que os dirigentes das entidades representativas das
agremiacdes carnavalescas precisam melhor ouvir suas bases, os seus associados, 0s
dirigentes dos blocos, das escolas, das demais brincadeiras e, especialmente, os artistas
que vivem o carnaval. E preciso rearticular o processo de producdo e desenvolvimento
das manifestacBes carnavalescas do Maranhdo, principalmente através de debates,
discussOes, planejamento e elaboracdo de politicas publicas especialmente pensadas
para esse fim. Estado e municipio carecem de planejamento prévio, estratégico,
participativo e honesto, para as mais diversas areas da administracdo publica, de
pequeno e longo prazos, onobstante a premente necessidade de medidas imediatas e
urgentes, sobre questdes como seguranca, limpeza, transporte e atendimento de pronto-
socorro, alem de alimentagdo para uma grande quantidade de miserdveis que ndo em
sequer com que sonhar. O Brasil € um pais tdo problemaético, que ndo tem o que
priorizar, esta tudo por fazer.

Falamos de carnaval, sim, mas ndo podemos pensar isolada esta questdo e nds
isolados do contexto sécio-econdmico e cultural em que vivemos. E fundamental
discutir, quanto ao carnaval, qual a principal vocacdo de S&o Luis, principalmente
depois de consagrada patriménio da humanidade, exatamente por sua cultura, ndo sé de
pedra e cal. Deixando de lado o romantico e ilusorio apelido de terceiro carnaval do
pais, ha décadas, precisamos saber de nossa capacidade para organizar, com
brilhantismo e seguranca, circuitos de rua nos bairros da cidade, bem como integrar o
desfile de passarela, a esses circuitos, de modo que um tipo ndo seja isolado de um outro
tipo de ver e fazer o carnaval que se quer da cidade. E preciso considerar a necessaria
criacdo de uma pléastica-visual que tenha a cara do Maranh&o, ou de S&o Luis, bem
como se pense numa musicalidade que nos toque de perto e de longe enquanto
maranhenses, levando consigo as mudancas de regulamento dos concursos, formas de



desfile, critérios de julgamento, temas de enredos ligados as nossas raizes e a nossa
historia, entre outros aspectos, buscando construir uma estética de acordo com 0s
padrdes culturais do Estado, descarioquizando-nos, mas aprendendo com o0s cariocas e
baianos como se faz um carnaval de sucesso publicitario-empresarial e popular, mas
com a boca, os olhos, o nariz e alma e arte maranhenses, sem xenofobismo, ranco,
reacionarismo ou conservadorismo saudosista que ndo levam a nada. Pensar
esteticamente € criar, requer criatividade. E, como tal, é processo, requer reflexao,
debates, amadurecimento de idéias, pesquisa de elementos construtivos do nosso povo,
das nossas fauna e flora, da nossa historia, da nossa cultura, enfim.

J& 0 Maranh&o precisa pensar-se, precisa mudar-se, a si enquanto Estado de
grande potencial mas pobre, mudar seus lideres politicos, renovar-se, revigorar-se, sair
desse estado politicamente monolitico, de um s6 dominio ja tridecano, criar opgdes a
populacdo sem renda, superar-se, estabelecer para si um projeto proprio aos seus
destinos, pensado a partir de suas mais prementes necessidades populacionais, negar
€sSes governos aventureiros que se tém historicamente aboletado no seu comando e nas
suas riquezas e que sO pensam em si e nos seus, fingindo que trabalham, enquanto
fingimos que vivemos. Ai, sim, fazer de verdade um Maranhdo novo. Esta tudo por
fazer, Maranh&o. Para que realmente vivamos um novo tempo.

Sabemos que temos no seio das escolas e blocos artistas capazes dessa virada, é
preciso questionarmo-nos e saber-nos capazes.

Por outro lado, politicamente, alids tudo é politicamente, ndo podemos deixar
fugir desse processo de discussdo do soerguimento do carnaval as autoridades publicas,
bem como o0s empresarios, com a necessaria antecedéncia, num encaminhamento
articulado, coeso, consensual, participativo e sério. Brincar é no carnaval! Ndo podemos
deixa-los de fora, sob pena de ndo se estabelecer processo de nada, até porque somos
uma populacdo de pobres, de baixo poder aquisitivo, aviltados em nossas condig¢des de
vida por politicas econémicas irresponsaveis e nefastas, mal educados e alienados,
politicamente desorganizados e, para piorar mais, desunidos e sem humildade entre nos.
Altivez é para com 0s poderosos.

Como criangas inteligentes e que gostam do carnaval, ndo devemos ter medo
de caras nem maéscaras feias. Olhemo-nos no espelho que nos mira por dentro e facamos
ulala a essa situacdo geral que ndo desejamos. Afinal, carnaval também é coisa séria.
Ulala!

*Artigo publicado no Boletim n°09, de dezembro de 1997
** Jeovah Silva Franca é chefe da Assessoria de Planejamento da Funagdo Cultural
do Maranhéo.
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CERAMICA: PERPETUANDO O NOSSO SABER ANCESTRAL*

Deusdédit Filho*

A manufatura de objetos cerdmicos constitui-se um dos marcos mais
significativos entre as conquistas tecnicas alcancadas pelo homem. De carater
praticamente universal, representa, pelas suas caracteristicas, um testemunho valioso
que geralmente sobrevive ao tempo em oposicdo a outros restos de cultura material
como a madeira, 0 couro, 0 0sso ou a palha, de origem orgénica, que sé se conservam
em condi¢des muito especiais de deposicdo no solo.

A plasticidade da argila, matéria prima béasica utilizada no processo da
fabricacdo da ceramica, possibilita inUmeras variacdes na composi¢do de formas de
natureza funcional ou estilistica. Tradicionalmente, acredita-se que o surgimento da
ceramica aconteceu na transi¢do dos grupos humanos némades, originalmente cacadores
e coletores, a grupos agricultores com habitos mais sedentérios. Atualmente, as datacoes
mais antigas para os achados ceramicos nas Américas recuam até oito mil anos antes do
presente, conforme as recentes descobertas efetuadas pela arquedloga Anna Rosevelt, na
floresta amazonica.

No caso especifico do Brasil, os dados oriundos das pesquisas arqueoldgicas,
associados a observacbes das praticas ceramistas de grupos atuais e a relatos
etnogréficos, possibilitam a formulacao de inferéncias acerca das etapas do processo de
fabricacdo, funcdo e utilizacdo dos objetos produzidos pelos diversos grupos culturais
que habitavam a regido antes da chegada do colonizador europeu. A confeccdo de
artefatos ceramicos inicia-se com a selecdo e obtencdo de argila que é recolhida
geralmente pelos homens nas margens ou no leito dos rios nas proximidades das aldeias.
A argila é submetida a um processo de limpeza e hidratacdo, no qual as impurezas,
fragmentos minerais e vegetais séo expurgados. A perda da umidade ocorrida durante o
transporte do material é reparada pela adicdo de agua nas etapas subsequentes, quando
entdo o barro é amassado, socado e posto em repouso. E comum o acréscimo de
materiais que possibilitam a liga, diminuindo a excessiva plasticidade da pasta, tais
como areia, saibro, 0ssos, fibras, estrume, conchas, fragmentos ceramicos esfarelados e,
no caso da bacia amazonica cinza, da casca do caraipé e espongiarios terrestres, para
evitar rachaduras e deformacdes durante a queima. Usualmente a confeccdo das pecas €
feita pela mulheres com a eventual participacdo de homens em alguns grupos. As
técnicas mais utilizadas no processo de fabricacdo de ceramica sdo a modelagem direta
a partir de um bloco de argila e a modelagem por superposi¢éo de roletes de argila em
base circular, formando uma espécie de cone oco que origina a peca.

Apbs a secagem da vasilha, € feito o tratamento da superficie por raspagem e
polimento da pega, utilizando-se seixos, cocos, palha de milho, conchas etc. para se
obter uma superficie apta a receber decora¢es que podem variar desde incisGes feitas
por objetos pontiagudos ou com as unhas, impressdes com cordas e trancados ou
acréscimos como algas, orelhas, frisos, figuras zoomorfas e antropomorfas etc. Alguns
grupos utilizavam-se de pigmentos vegetais ou minerais para aplicacdo na face interna
ou externa do vasilhame antes da queima. Nessa Ultima etapa, a coloragcdo da pasta
também ¢ afetada pela presenca ou auséncia de oxigénio ou monoxido de carbono
(ambiente oxidante ou ambiente redutor). As pecas sdo submetidas & queima em
fogueiras, visando obter o seu cozimento uniforme, onde se opera um processo de
caréater fisico-quimico que lhes assegurard propriedades como dureza e porosidade. A
impermeabilizacdo é conseguida posteriormente pela aplicagcdo de resinas, podendo ou
n&o receber pinturas decorativas com tintas de base organica ou inorganica, geralmente



nas tonalidades preto, vermelho e amarelo, que sdo aplicadas nas pecas utilizando-se 0s
dedos ou pequenos talos com algoddo nas pontas penas etc.

Sob o ponto de vista arqueoldgico os artefatos sdo analisados dentro do seu
contexto histdrico-cultural, porém estabelecem-se sistemas classificatorios baseados em
atributos como natureza do antiplastico, método de manufatura, textura, processo de
queima, dureza, técnicas decorativas etc., visando aprofundar conhecimentos
especificos acerca das praticas cotidianas e ritualisticas dos grupos que estdo sendo
estudados. Dentro de um enfoque mais amplo, classificam-se o0s utensilios
arqueoldgicos ceramicos em dois grandes grupos, de acordo com sua funcdo: ceramica
utilitaria, como tigelas, tachos, panelas, pratos e jarros utilizados no preparo, consumo e
armazenamento de alimentos e bebidas, além de brinquedos, flautas, apitos, fusos etc,
objetos relacionados a outras atividades cotidianas; e a ceramica cerimonial como urnas
funerérias, estatuetas, tangas, cachimbos etc, pecas usadas em praticas de carater
sagrado ou nas ocasides especiais como nos ritos de passagem.

No Maranhdo, as primeiras referéncias sobre as ceramicas utilizadas pelos
Tupinambéa foram descritas pelo capuchinho Claude d'Abbeville durante a ocupagédo
francesa, que relata que os nativos possuiam grandes panelas de barro "e outros
vasilhames grandes em forma de vasos", utilizados para preparar e armazenar 0
"manipoi"* e 0 “cauim"? durante as ocasides festivas ou em praticas cerimoniais. No
inicio deste século, entre as décadas de 20 e 40, o pesquisador maranhense Raimundo
Lopes efetuou diversas prospeccdes em sitios pré-historicos na Baixada e no litoral do
estado, onde localizou sitios lacustres, esteiarias e sambaquis. Os objetos ceramicos por
ele resgatados apresentavam pinturas e decora¢es com figuras de animais, modelados
ou gravados, fusos, pesos de rede, idolos etc., nos primeiros sitios, enquanto a ceramica
encontrada nos sambaquis apresentava gravacGes com motivos geométricos com bordas
marcadas a dedo. Atualmente, esse acervo, bem como outros resgatados posteriormente,
encontra-se sob a guarda de museus especializados nas cidades do Rio de Janeiro e
Belém.

Com a chegada do colonizador, estabeleceu-se uma nova sistematica no
processo de fabricacdo e circulacdo de artefatos ceramicos. A introducéo do torno, até
entdo desconhecido no Novo Mundo, associado a uma gama de novas formas e funcGes
de objetos ligados diretamente ao cotidiano europeu, foi paulatinamente incorporando
ou substituindo as préaticas consagradas de confeccdo e utilizacdo, visando adequar-se a
crescente demanda dos emergentes nucleos urbanos. Posteriormente, com o advento da
Revolucgdo Industrial, intensificou-se a importacdo de utensilios produzidos em grande
escala, como a faianga e a porcelana, o que ndo impediu a continuidade da producéo
artesanal tradicional, agora destinada as classes menos favorecidas ou a grupos distantes
dos grandes centros de comercializacéo.

No século XX, a continua utilizacdo de novos materiais, como o aluminio e o
plastico, para fabricagdo de utensilios e bens de consumo, gradativamente provocou a
extin¢do ou a restricdo do uso de objetos oriundos da producgéo ceramista. Tal processo
resultou em profundas altera¢fes na dindmica das relages historicamente construidas
de producéo, troca e comercializacdo, 0 mesmo ocorrendo também em grande parte das
comunidades indigenas, o que propiciou o estabelecimento de novos vinculos de
dependéncia atrelados ao consumo de objetos produzidos pelas grandes estruturas
industriais e agravados pela perda do conhecimento das técnicas, das relagdes sociais,
tabus e rituais associados a producao ceramista tradicional.

Atualmente, no Maranhdo, ainda resistem alguns focos de producdo da
ceramica artesanal, mais precisamente nos municipios de Rosario, Carutapera,
Alcantara, Cajari, Humberto de Campos, Codd e Carolina, dentre outros, o que, de certa



forma, parece garantir a perpetuacdo desse saber ancestral. Entretanto, é fundamental
que se situe adequadamente a importancia da trajetéria histérico-cultural da cerdmica na
nossa sociedade, estabelecendo-se paralelamente uma politica de reconhecimento,
valorizagdo e investimento nos grupos que mantém essa heranca, resgatando e
preservando a pratica que, através da manipulacdo do barro, possibilitou a cristalizacao
de formas e vivéncias tdo fundamentais no desenvolvimento da sociedade humana.
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O SABER QUE SE TECE NA RENDA*
Deborah Baesse**

A pedagogia profissional € um ramo da educacdo que tem como objeto de
estudo o processo pedagdgico profissional, interessando-se por investigar os vinculos
que se estabelecem entre as atividades laborais e educativas, entendendo o trabalho
como meio de formagéo global dos individuos, através do qual se estabelece a formacgéo
de valores, o desenvolvimento do espirito investigativo e a formacao pratico-produtiva
do educando.

Segundo José Marti, “o homem cresce com o trabalho que sai de suas maos”.
Isso, obviamente, quando esse trabalho ndo o escraviza, mas, ao contrario, liberta e faz
crescer. Trabalho, nessa perspectiva, pressupde um intercdmbio com a natureza, onde 0
homem transforma o mundo que o cerca, transformando-se a si mesmo. Isso se da a
medida em que cada homem apropria-se de um sistema de conhecimentos, habilidades,
habitos, convicgbes e modos de conduta orientados, frente & divisdo social do trabalho,
assimilando, mediante um processo pedagdgico, o exercicio de uma atividade laboral.

Historicamente, trabalho e educacdo foram surgindo paralelamente. Na pré-
historia, 0 homem primitivo ia, através de trabalho e da construcéo dos instrumentos de
caca, educando-se. Pensar e agir, planejar e executar eram habilidades adquiridas
paralelamente.

De la até aqui o mundo passou por muitas mudancas, modernizou-se ganhou
em varios aspectos mas perdeu em pelo menos um: a ruptura da unidade teoria-pratica.

Com o advento do capitalismo, educacéo e trabalho dissociaram-se passando a
ocupar lugares distintos na estrutura social imposta por esse modelo econémico. A
educacéo passou a ocupar lugar na super-estrutura e o trabalho na infra-estrutura social,
sendo a atividade responsavel pela manutencdo das bases materiais da sociedade.
Apesar das distorgdes colocadas pelo capitalismo, ndo foi, entretanto, possivel
estabelecer-se uma total dissociacdo entre fazer e saber, visto que ha na sociedade um
jogo de forgas, onde um ambito interfere no outro, impondo o trabalho demandas a
educacdo, que por sua vez, gera transformacdes no mundo produtivo. Foi exatamente
esse movimento dialético que nos ultimos anos imp6s aos modelos educativos
mudancas que possibilitassem o enfrentamento do mundo globalizado, oportunizando
aos alunos acesso a um mercado cada vez mais competitivo e seletivo. Nesse afd, muito
se tem revisto e repensado, passando a buscar, no passado, meios simples, esquecido e
desvalorizado, propondo-se releituras dessas pérolas. No ambito da pedagogia
profissional, o artesanato & uma dessas fontes inspiradoras, na qual o pesquisador, 0
professor, o formador de profissionais, pode colher exemplos que alimentem e
enriquecam sua pratica.

Observando, por exemplo, uma rendeira, que em seu trabalho tece
habilidosamente pecas extraordinarias, passando de geracdo em geracdo um oficio e
uma arte, verificamos que, apesar de leiga, do ponto de vista da pedagogia e da ciéncia,
essa “mestra” cumpre de modo brilhante, com eficiéncia e eficacia 0s objetivos a que se
propBe: produzir e ensinar o que produz, perpetuando a existéncia do oficio. Curioso é
pensar que nas universidades e centros de profissionalizagéo, apesar de todo 0 acesso a
ciéncia e tecnologia, muitas vezes os mestres que |4 trabalham ndo conseguem atingir
esses mesmos objetivos basicos. Em muitos desses centros nem se produz um saber,
nem se ensina a produzir esse mesmo saber. O méximo que se consegue ¢ “formar”
profissionais muitas vezes mediocres que vao se encarregar de perpetuar a reproducao



de um saber igualmente mediocre, mantendo o estado de coisas que vem nos
conduzindo ao caos social, econdmico e cultural.

Mas voltando a renda, consta que sua feitura definitiva surgiu nos fins da idade
meédia, sobretudo na Francga, Italia, Inglaterra e Alemanha, tendo sido segundo Bertha
Schewertter®®, introduzida neste Gltimo pais em meados do século XVI, por Barbara
Uttman.

Hé uma lenda sobre sua origem que diz: que “um jovem pescador usando pela
primeira vez uma rede de pescar tecida pela sua noiva, apanhou do fundo do mar uma
belissima alga petrificada, que ofereceu a sua eleita. Tempos depois, partiu para a
guerra. A noiva, saudosa e com pensamento voltado para o ausente, um dia, teceu outra
rede que reproduziu o modelo da alga; os fios dessa rede eram terminados por pequenos
chumbos. Assim foi descoberta a renda chamada “a piombiini” ou de chumbos; os
chumbos foram posteriormente substituidos por bilros. Dessa forma, de um pensamento
amoroso teria surgido a renda de bilros.” (Rendas e Bordados do Maranhdo — FUNC-
MA).

A renda é um tecido aberto, sem corddo nem trama, formado de pontos iguais
ou diferentes, obtida pelo cruzamento de fios , de maneira a produzir um desenho.

Ha trés grandes categorias de rendas: as rendas de agulha, as rendas de tenerife
ou nhanduti e as rendas de bilros, classificadas conforme o instrumento utilizado em sua
confeccéo.

A arte de tecer rendas foi introduzida no Brasil pelos portugueses, tendo sido
incorporada, em varias regides, constituindo-se, até hoje, em importante manifestacdo
da cultura popular brasileira.

No Maranhdo, a renda de bilros, encontrou clima propicio e se enriqueceu de
novos motivos ornamentais, ao peso de sugestdes nativas, que vao desde grades simples
até a estilizacGes audaciosas.

Esta arte européia foi transmitida pelas sinhas-donas maranhenses as negras
escravas que aprenderam a manejar os bilros, superando suas mestras e aperfeicoando o
oficio.

Antigamente, a producdo de renda era existente em quase todo o estado do
Maranhdo. Hoje, com menos intensidade, ocorre principalmente nos municipios de
Caxias, Pastos Bons e Sao Luis, destacando-se, nesse Gltimo, um importante centro de
producdo na comunidade de pescadores da Praia da Raposa.

Para construir seu objeto ou produto, a rendeira, como qualquer outro
profissional, alia conhecimentos praticos e teoricos, langando mao de instrumentos
manuseados com habilidade e destreza.

Os utensilios utilizados séo: a almofada — feita de tecido forte, grosseiro, e
cheia com algodao cru, folhas secas de bananeira ou capim; os bilros — de madeira de
tucum, onde se enrolam os fios ou linhas; o pique — papeldo, furado ou picado, onde
estd o desenho ou padrdo que orienta a rendeira na elaboracdo da renda (tampas de
caixa, papeldo ou cartolina); espinhos de tucum — que funcionam como alfinetes; o fio —
linha de cores variadas utilizada para tecer a renda.

As rendas sdo geralmente produzidas por mulheres de baixa renda, que
trabalham isoladamente ou em conjunto. Para tecer a renda, a almofada repousa no solo
sobre uma esteira de palha e a rendeira trabalha sentada & moda oriental; outras vezes a
almofada é colocada sobre um suporte de madeira e a rendeira se senta em um banco a
sua frente.

2 SCWETTER, Bertha. Enciclopédia de Trabalhos Manuais,. Ed. Globo. 1958.Porto Alegre



A colocacdo e a troca de bilros obedece a uma técnica que exige muita
habilidade e prética, necessitando um treinamento que se inicia quando a rendeira ainda
é menina. E a partir da troca de bilros que vao surgindo os diferentes tipos de pontos e
padrdes formadores da renda.

Ao elaborar o pique, a rendeira, fazendo uso da sua criatividade planeja e
arquiteta o desenho, o tamanho e a forma que deseja obter ao final do processo,
adequando o produto final do trabalho ao destino que lhe deseja dai: toalha, gola,
colcha, pala, guardanapo etc.

Sendo a renda um artefato artesanal, sua producdo ndo de da na esfera
industrial, fugindo, portanto, ao padrdo de divisdo parcelar ou pormenorizada do
trabalho, que se caracteriza pelo fracionamento do processo de fabricacdo em
numerosas operacdes executadas por diferentes trabalhadores.

O artesdao é um trabalhador livre e criativo, responsavel pela execucéo de todo
o ciclo de trabalho por ele desenvolvido. Nesse sentido, o trabalho é propriedade de
cada trabalhador ou artesdo que, detentor da “ciéncia” de sua arte, conhecimento esse
passado de geracdo a geracdo aliando fazer e saber, produz artefatos que comercializa
para garantir sua sobrevivéncia. Um exemplo disso sdo os mestres de oficio, depositario
de grande sabedoria e que dirigem oficinas artesanais, transmitindo aos seus aprendizes
artes e oficios.

A rendeira, como artesa que é, torna-se sujeito do seu trabalho, humanizando-
se através dele, uma vez que domina todo o processo de trabalho, planejando-o,
construindo suas ferramentas, executando-o e até mesmo comercializando-o.

Segundo Marx (1888), o trabalho é a esséncia do homem, pois a esséncia do
homem ndo reside nele prdprio, mas nas relacBes sociais. Sendo o trabalho o fio
condutor dessas relagdes, 0 homem naturalmente se realiza vivenciando suas aptiddes,
produzindo bens e servigos e trocando com 0s outros homens sua produgdo a fim de
atender as suas necessidades.

Desta forma, compreende-se que o trabalho da rendeira é fruto de um processo
educativo de formacéo profissional, onde existem um saber que se transmite (contetdo),
formas de transmissdo desse saber (métodos praticos) e a intencdo de quem ensina
(rendeira-mestra), com vistas a garantir a perpetuacdo da arte e a pratica de um oficio
que sirva aos seus aprendizes como meios de sobrevivéncia (objetivo), caracterizando
assim a existéncia de componentes pessoais e nao pessoais de um processo pedagogico
informal, intuitivo, mas legitimo e eficiente, capaz de ensinar muito aqueles que se
julgam muitas vezes detentores do saber, mas que na verdade sdo pouco sabios, por que
ndo conseguem aprender com as coisas e pessoas simples, detentoras de um
conhecimento universal e depositarios do saber popular, fonte inesgotavel de
aprendizado.

*Artigo publicado no Boletim n°12, de dezembro de 1998
** Déborah Lima Baesse é pedagoga, mestre em Pedagogia Profissional, assessora
do Instituto de Cidadania Empresarial e membro da CMF.



ESTORIAS DE ALCANTARA: ITAMATATIUA DE SANTA TEREZA*

Eliane Lily Vieira**

No ano de 1515 nasceu em Avila, Espanha, Tereza de Ahumada, que tomou o
habito dos carmelitas em 1536. Uma das fundadoras das carmelitas descalgas, Santa
Tereza D'Avila ou Santa Tereza de Jesus, apesar de seu intenso trabalho missionario,
nunca veio ao Brasil, mas tornou-se a dona e protetora das terras de Itamatatiua, em
Alcantara, no Maranhao.

Os primeiros representantes da Ordem dos Carmelitas desembarcaram em S&o
Luis em 1615 com a armada do general Alexandre de Moura, que vinha consolidar a
reconquista do territério pelos portugueses do dominio francés. Estabeleceram-se e
influenciaram a histéria da provincia durante os séculos XVII, XVI1II e XIX. Fato é que
nesses trés séculos, a Igreja, atraves de suas irmandades religiosas, possuia uma série de
bens, incluindo escravos, que garantissem a producdo agricola e outros servicos. Os
mercedarios e carmelitas foram senhores de numerosas propriedades na regido de
Alcéantara e aos ultimos foi atribuida a organizacdo de uma fazenda na area onde hoje se
localiza o povoado de Itamatatiua.

Contava Mée Calu (ultima remanescente da escravatura em Alcantara) que na
época da abolicdo, os escravos que serviam a Irmandade do Carmo tiveram uma Vvisao
com Nossa Senhora, onde ela mandava que eles fossem embora e indicava um caminho.
Mas, quatro grupos de negros, provavelmente de origem banto, ligados por lagos tribais
e de parentesco, resolveram ficar e mudaram-se para os sitios e fazendas da Igreja no
interior. As estorias sobre as terras de Itamatatiua sdao muitas. Uns falam de um antigo
quilombo e outros afirmam que "os pretos foram pra | porque queriam e Santa Tereza
deu permisséo”.

Itamatatiua é um distrito do municipio de Alcantara onde se chega de carro em
cerca de uma hora. Com pouco mais de 300 habitantes, possui 105 construcées, escolas
e posto de saude proximo. Como outros povoados da regido, sobrevive da roca, da
criacdo de animais domésticos, de plantacBes caseiras e da extracdo de mangue (sord),
transformado em carvdo para uso proprio e comercial. Sua particularidade econdémica é
a producdo sistematica de artefatos de barro utilizados pela prépria comunidade e
comercializados nos sitios proximos, em outros municipios e em S&do Luis, por
atravessadores. Sua peculiaridade historico-cultural é ser uma terra de pretos e de santo,
estabelecida em posses da Igreja: Itamatatiua de Santa Tereza.

N&o se sabe ao certo quando a comunidade comecgou a produzir utensilios de
barro e muitos dizem que "foi uma béncdo da Santa no tempo dos mais antigos”. Certo €
que essa atividade € comunitaria e familiar, promovendo a unido do grupo. As criangas
praticamente nascem no meio do barro. Cedo ajudam as mulheres na fabricacdo da
LOUCA e aprendem a fazer seus proprios brinquedos. A argila na regido € de cor escura
e "buscada no meio da lama". As mulheres abrem os barreiros e separam o barro. Os
homens o transportam para o sitio, em cofos carregados: no lombo de animais, no pau
de carga ou na cabeca, onde é colocado nas barracas proximas as olarias ou a casa das
louceiras. Ai o barro é limpo, molhado, misturado com areia branca passada em peneira
de guarima e amassada com o0s pés "para fazer a liga e formar a massa" que as
habilidosas maos artesds transformam em potes, panelas, pratos, alguidares, bilhas,
canecos, jarros etc. Essas pecas, depois de postas para secar a sombra, sdo "assadas" em
fornos a lenha. Aos homens cabe a fabricacéo de telhas e tijolos que obedece a0 mesmo
processo.

Parte da venda dos objetos de barro, bem como parte da producéo da roga e da
criacdo de animais, € destinada & Santa e a festa, realizada sempre no més de outubro



em datas mdveis. Os arranjos e a preparacdo da festa duram o ano todo, mas do més de
setembro em diante 0os moradores passam a viver em funcdo da mesma. A Igreja e a
Casa da Santa sdo enfeitadas com ornamentos feitos de buriti, papel celofone e
laminado, tinta e outros materiais. S&o armados o altar e a mesa de doces. Os quintais e
ruas sdo capinados e as casas limpas e "ajeitadas”. Adultos e criancas de roupa nova
"para melhor se representar” na celebragdo dos batizados, na procissdo, na missa e nos
bailes a radiola.

Chega afinal o tdo esperado momento. O sitio esta cheio e 0 movimento é
grande. Sdo pessoas de outros povoados, de Sdo Luis, de outros municipios e até de
outros estados. Pessoas que vém pagar promessa, parentes e amigos que se reencontram
para homenagear a Santa e “brincar". E dia de Festa: sai a procissdo da Casa da Santa
rumo a Igreja, acompanhada por caixeiras, uma pequena multidao carregando velas de
varios tamanhos e criancgas vestidas de anjo. Realiza-se a missa e na Casa da festa, o
altar iluminado, a mesa de doces, a banda de musica, muita comida e bebida aguardam a
volta dos convidados. Mais tarde vem a hora da "VARRICAQ": as caixeiras entoam
hinos de louvor a Santa Tereza; as bandeiras® e outras criangas com vassouras de jucara
e carnalba saem varrendo a Igreja, as ruas, as barracas, as olarias e as casas na maior
algazarra.

Em frente a Igreja, todos dangcam ao som das caixas e da banda de mdsica,
esperando o derrubamento do mastro e a entrega do retrato da Santa ao Juiz ou Juiza
(responsavel pela festa) do proximo ano, como simbolo do compromisso assumido.

No ano de 1993 ndo houve a festa grande, apenas a ladainha, a missa e 0s
batizados. As caixeiras, 0 povo em geral e até a Santa sairam da igreja e da Casa da
Festa sempre de costas: morreu em junho desse mesmo ano Seu Eurico de Jesus, filho
de Itamatatiua, nascido em 1908. Seu Eurico foi por muitos anos uma espécie de
responsavel maior pela Igreja, pela Casa e pelas terras da Santa. Em sua guarda, ficava a
pedra com a insercao que serviu como um documento para definir a posse das terras.

"COLONI ST. THERE MANDADA EDIFICAR EX®° Prc. CD. GRACILIANO
A.P. PIMENTEL 25 D'AGOSTO DE 1878 DERL M. J. C."

A partir da segunda metade do século XX, o municipio de Alcantara passou
por uma série de situacdes com as quais a populacdo ndo estava acostumada. A
instalacdo do Centro de Lancamentos Aero-Espaciais (CLA), nos anos 80, acabou por
definir novas regras, mesmo para as areas relocadas ou diretamente atingidas. Sede e
povoados tiveram que se adaptar a nova realidade. Itamatatiua, no entanto, pareceu
resguardar-se, preservando seus habitos e costumes. O trabalho com o barro (embora
passando por um periodo de crise) e o fato de ser uma terra de negros e de santo sao
pontos decisivos no modo de viver daquela gente e que contribuem diretamente na
unido, sobrevivéncia e identidade cultural da comunidade.

Comenta-se, em Alcéntara, que houve um tempo em que os padres queriam a
guarda da imagem de madeira policromada de Santa Tereza, “mas qual?, o povo nao
deixou. Isso vem desda antigiiidade, dos mais velhos. E como as terras sio da Santa, &
eles sdo considerados uma irmandade, a Irmandade de Santa Tereza. Os caboclo la sdo
todos unidos e ela é a Santa mais rica que nos temos dentro desse municipio de
Alcantara” - Itamatatiua de Santa Tereza.

*Artigo publicado no Boletim n°13, de junho de 1999
* Eliane Lily Vieira é museologa.

% Meninas que carregam pequenas bandeiras durante o ritual da festa
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OS HERDEIROS DE ZOMADONU: PATRIMONIO E DIREITO
CULTURAL*

Raul Lody**

O homem se auto-representa, representa e interpreta o outro. Estabelece
codigos e principios de representacdo e de acumulo de bens materiais, bens simbaolicos.

Dessa maneira, compreende-se Patriménio Cultural. Patriménio Cultural ndo
hierarquizado. Patrimdnio antropologicamente compreendido nos planos da historia, das
sociedades, da economia, da ecologia, nas producbes permanentes e adaptativas dos
acervos das culturas.

Ao preservar seu patrimoénio historico-cultural, a sociedade visa ao seu
crescimento. Todos buscam uma vida digna, integrada em crescimento solidario, pois
assim o desenvolvimento humano compromete-se consigo mesmo. Desenvolvimento,
transformacéo, tradicdo, memdria convivem e tém expressdes na sociedade complexa.
Com esse entendimento, as politicas publicas voltadas aos instrumentos de protecdo e
de reconhecimento dos patriménios culturais ampliam acdes que vao além das igrejas
barrocas, dos palacios, dos monumentos que atestam os herois oficiais.

Patriménios etnograficos, ambientais, paisagisticos falam entre si,
testemunhando a histéria social e ndo apenas a histdria épica de fatos celebrados pelo
olhar do poder, da Igreja, ou de outros segmentos de uma ordem estabelecida por uma
elite dominante e assim excludente dos demais acervos que ndo a identificam ou
constituem uma identidade parcial da vida de uma cultura, de uma sociedade, de uma
civilizagéo.

A representatividade de Patriménio Cultural nasce da consciéncia da
coletividade. H& edificios que contam o passado ao presente. H& historias orais que
regulam codigos de ética e de moral. Ha tecnologias que circulam nas cozinhas, nas
casas, nas oficinas e em tantos outros locais. H4 um permanente desejo de fruicdo e de
falas entre tdo diferentes linguagens sensiveis, todas patrimoniais.

Né&o se celebra o patriménio de pedra e cal, busca-se uma compreensdo mais
ampla do que é patriménio cultural, diria melhor patrimdnios culturais.

No caso do Brasil, a nossa formacdo pluriétnica aponta para peculiaridades,
identidades, representacdes proprias. 1sso é Patriménio. Isso € Patrimdnio Cultural.

O direito ao patrimdnio, o direito a singularidade do patriménio, o direito
cultural pleno é conquista também plena do exercicio da cidadania.

Casos mostram o inicio de um reconhecimento por parte do Estado aos
patrimonios de diferentes grupos, tdo portadores e detentores de historia, de cultura, de
organizacles e de relacBes hierarquizadas, de sistemas simbolicos préprios e que
também interagem e comunicam-se com a sociedade nacional.

Os movimentos sociais afro-descendentes ha muito vinham exigindo igualdade
de tratamento por parte do Estado para o reconhecimento funcional e ideoldgico de
diferentes patrimonios que atestam e promovem auto-estima de um forte segmento da
vida brasileira que € justamente a das populacdes negras. Sdo patrimdnios que
mostram a acdo civilizadora de culturas da Africa Ocidental, austral e oriental. S&o
representagdes que valorizam consciéncias politica, racial, historica e social. Sao
acervos que confirmam tecnologias, ciéncia, religido, papéis de homens e de mulheres
na formulacdo e guarda de memdria e na geracdo de formas adaptadas, reinventadas,
contudo relacionais aos modelos de origem, revelando sentidos e sentimentos de Nagao.



Finalmente um candomblé é tombado

O candomblé é uma instituicdo que reune, de maneira viva e a0 mesmo tempo
memorial, um conjunto de manifestagbes como: mdsica, danga, indumentaria,
gastronomia, lendas, contos, linguas, arquitetura, rituais litdrgicos, tecnologias, codigos
de ética e de moral entre muitos outros.

Os candomblés, os da Bahia, s@o organizados em Nac0es, verdadeiras micro
Africas, chamadas pelo povo Yoruba/Kétu por egbé, comunidade. Também s&o Nagdes
Angola, Congo, Gexa, Jejé e de Caboclo, uma criacéo afro-descendente.

O  terreiro emblematicamente escolhido para 0 primeiro
tombamento/reconhecimento oficial por parte do Estado pela importancia e significado
dos africanos na sociedade brasileira foi o 14 Nass6 Oi6 Acal4d Magb6 Olodumaré, a
tdo conhecida Casa Branca do Engenho Velho na cidade do Sdo Salvador, na Bahia.

A Casa Branca é casa-matriz do Kétu na Bahia e outras importantes casas sao
filiadas ao terreiro erguido para Xangb e Oxossi, seguindo costumes e tradi¢cBes dos
Yoruba. O Gantois e o 11&é Axé Opb Afonja ampliaram o Kétu e seguiram os modelos da
tradicdo, contudo expressando caracteristicas proprias e relacdes também préprias com
a sociedade nacional.

O llIé Axé Opd Afonja, em 25 de novembro de 1999, recebeu também o
reconhecimento patrimonial com o ato do tombamento pelo governo federal.

O tombamento é um instrumento legal que, além da legitimagdo, busca
preservar acervos como prédios, arvores sagradas, simbolos religiosos, conjuntos
paisagisticos e etno-culturais.

O tombamento é, antes de tudo, um ato politico que promove a igualdade entre
as diferentes maneiras de expressar o direito cultural, a auteridade.

Outro importante ato para a comunidade afro-descendente e para o Brasil foi o
tombamento do tradicional terreiro Oba Ogunté Seita Africana Obaomin, o
conhecido Sitio ou Sitio de Pai Ad&o o mais tradicional Xangd e seguidor do Nagb na
cidade do Recife, em Pernambuco.

O povo do Xango, incluindo-se os grupos de maracatu africano, maracatu de
Xangb ou maracatu de baque-virado, agremiagbes do carnaval e muitos outros
segmentos da cultura afro-pernambucana simbolicamente também receberam um olhar
oficial, uma inclusdo formal nos programas de politicas publicas para a cultura, ndo
hierarquizando a propria cultura como geralmente ocorre em analises meramente
exoticas com as rotulagdes de erudita e popular.

Em 12 de janeiro de 1984, o governo do Estado de Pernambuco reconhece,
inclui no patriménio publico um terreiro de Xangd, assumindo o valor das religides
africanas e seus diferentes processos de memoria e de interacdo com o Recife, com
Pernambuco.

Certamente a dimensdo simbolica do ato do tombamento toca em questdes
mais complexas como relagdes raciais, do direito, da cidadania, de temas de interesse
nacional e internacional.

Os voduns do Maranh&o e sua casa

O tdo conhecido terreiro/comunidade chamado Casa das Minas, o Mina Jejé
na llha de Sao Luis do Maranhdo, remonta a longa origem no Benin, na época do rei
Agadja (1708-1732), periodo em que a religido dos voduns tornou-se muito importante
nessa regido da Africa ocidental.



Ainda nesse periodo, destaca-se o culto a Zomadonu, filho de Akaba e outros
como Azaka, filho de Gbaguidi, de Savalu, inclusive de forte referéncia etno-histérica
para o Jejé do Reconcavo da Bahia, na cidade do Sdo Salvador no terreiro do Bogun e
na cidade da Cachoeira com a Roga do Ventura.

A Casa das Minas congrega cultos popular e real, segundo os padrbes
historicos do Benin. Os voduns organizados em familias sdo assim nominados: Davice,
Dambira e Queviogo, ocorrendo ainda uma outra organiza¢do complementar em voduns
incluidos como os de savaluno e Alada.

Para Verger, o Maranhdo, notadamente em S&o Luis, na Casa das Minas, € 0
lugar na didspora que cultua os voduns da familia real do Abomei.

A Casa das Minas inegavelmente é um patriménio significativo para o
Maranh#o, para o Brasil e para a propria Africa.

O acervo material, imaterial e o reconhecimento do povo do Maranh&o e das
liderancas religiosas afro-descendentes do Brasil s&o unanimes em destacar o alto
significado cultural e histérico da comunidade Jejé para a sociedade nacional.

Sem duvida, o instrumento legal do tombamento é um reconhecimento, uma
legitimacdo oficial, embora a mais notdria legitimacao oficial, embora a mais notéria e
funcional legitimacao se dé pela agdo co-participativa da comunidade. S&o festas de S&o
Sebastido, Sao Jodo, Divino Espirito Santo, Santa Barbara e Natal convivendo no olhar
e na compreensao ja brasileira os muitos voduns, reais e populares, contudo reafirmando
compromissos de memdria, de cultura e principalmente de dignidade.

*Artigo publicado no Boletim n°15, de dezembro de 1999

** Raul Giovanni Lody é antropdlogo, muse6logo e técnico em cultura popular da
Funarte. E autor dos livros: Santo também come; Tem dendé, tem axé: etnografia do
dendezeiro; O povo de santo; Religido, historia e cultura dos orixas, voduns, inquices e
caboclos.



CONSIDERACOES SOBRE A PROTECAO DO PATRIMONIO
CULTURAL*

Margareth Figueiredo**

O Brasil apresenta um processo tardio no desempenho da preservacdo da
memoria do Patriménio Cultural. Estamos préximos de completar 500 anos de
descobrimento e as primeiras a¢des preservacionistas, de &mbito nacional, comegaram a
se esbocar na década de 20, quando alguns arquitetos, liderados por José Mariano
Carneiro da Cunha Filho e Ricardo Severo iniciaram um movimento, que ficou
conhecido como neocolonial, onde pregavam a volta as caracteristicas arquiteténicas
das construcdes brasileiras do periodo colonial.

Em 1923, o deputado Luiz Carneiro Ledo apresentou ao Congresso Nacional
um projeto de lei sugerindo a criagdo de uma Inspetoria dos Monumentos Historicos dos
Estados Unidos do Brasil.

Somente em 14 de julho de 1934, através do Decreto Federal n.° 24.735, é
criada a Inspecdo dos Monumentos Nacionais, vinculada ao Museu Histérico Nacional,
6rgdo do entdo Ministério da Educacdo e Salude Publica.

Em 1936, Mario de Andrade, encarregado pelo ministro Gustavo Capanema,
iniciou os estudos visando a criacdo do Servico de Patrimdnio Historico e Artistico
Nacional — SPHAN. A concepcdo do escritor sobre a preservacao de cultura ndo se
restringia apenas as categorias tradicionais de arte, definiu: “Entende-se por Patriménio
Artistico Nacional todas as obras de arte pura ou de aplicada, popular ou erudita,
nacional ou estrangeira, pertencentes aos poderes publicos, e a organismos sociais e a
particulares nacionais, a particulares estrangeiros, residentes no Brasil”.

Pouco tempo depois esse projeto ganhou forma de lei, através do Decreto Lei
n.° 25, de 30 de novembro de 1937, que: “Organiza a protecao do patrimonio historico e
artistico nacional”, em vigor até os nossos dias.

A nivel estadual, tivemos, inicialmente, a Lei 3.999 de 05 de dezembro de
1978, que, depois de 12 anos, foi revisada e revogada pela Lei 5.082 de 20 de dezembro
de 1990, ainda em vigor, e “Dispde sobre a protecdo do patrimoénio cultural do Estado
do Maranhdo”. No seu Art. 1° define: “ O patrimonio cultural do Estado do Maranhao ¢
constituido pelos bens de natureza material e imaterial, tomados individualmente ou em
conjunto, portadores de referéncia a identidade, a acdo, a memoria dos diferentes grupos
formadores da sociedade maranhense e que, por qualquer forma de protecdo prevista em
lei, venha a ser reconhecidos como valor cultural visando a sua preservagao”.

Em 04 de julho de 1995, a Prefeitura sancionou a Lei n.° 3.392, que “Dispoe
sobre a protecdo do patrimonio cultural do municipio de Sdo Luis”.

Entre as medidas de protecdo do patrimonio cultural, previstas em lei, 0
Tombamento é a primeira acdo que impede legalmente a destruicdo de bens culturais, e
se constitui em um conjunto de acdes realizadas pelo poder publico visando a sua
preservacéao.

O processo de Tombamento dos bens maranhenses, dependendo do valor
historico, artistico, arqueoldgico, paisagistico e etnogréafico e que representam para a
memoria nacional, estadual ou municipal, pode ser feito, respectivamente, pela Unido
através do Instituto do Patriménio Historico, Artistico Nacional — IPHAN (exemplos:
Capela da Quinta das Laranjeiras; Conjunto Arquitetonico e Urbanistico de Alcantara;
Conjunto Arquitetbnico e Paisagistico de Sdo Luis; Fonte das Pedras; Retdbulo da
Catedral da Sé; Engenho Central de Pindaré etc.), pelo Governo Estadual atraves do
Departamento do Patriménio Histérico Artistico e Paisagistico do Maranhdo -



DPHAP/MA (exemplos: Centros Historicos de Sdo Luis, Viana, Caxias, Carolina;
Capela Bom Jesus dos Navegantes; Farmacia “Jodo Vital de Mattos”; Casa de Nago;
Engenho Central de Pindaré; Casa de Camara e Cadeia de Itapecuru-Mirim etc.) e pela
Fundagdo Municipal de Cultura— FUNC, no caso especifico de Sdo Luis.

A maioria dos processos de tombamento sdo feitos por iniciativa do poder
publico, mas qualquer pessoa fisica ou juridica, proprietaria ou ndo, pode solicitar,
através de oficio aos 6rgdos competentes, o pedido de tombamento de um bem,
considerando a importancia que este representa para a preservacdo da memoria cultural
de um povo, uma nag¢do, uma comunidade.

E importante que o pedido contenha informagBes basicas, que facilitardo o
processo como: nome e endereco do bem e do interessado e, na medida do possivel,
documentacao fotografica, dados historicos, desenhos etc.

Por ser uma medida restritiva, existem muitas ddvidas, por parte da populacéo,
a respeito dos efeitos do tombamento: o que pode ser tombado? Quem pode tombar? O
tombamento tira o direito de propriedade?

O tombamento pode ser aplicado a todos os bens culturais méveis e imoveis,
de interesse na preservacdo da memdria coletiva, de propriedade publica ou privada, de
forma parcial ou total.

Nem todo monumento relne, ao mesmo tempo, ao longo de sua existéncia,
elementos com requisitos histéricos, artisticos, arqueoldgicos, paisagisticos e
etnograficos. Por essa razdo, alguns bens sdo tombados considerando-se principalmente
critérios histdricos, arqueoldgicos e paisagisticos, a exemplo das ruinas do Sitio do
Fisico; outros pelo seu valor artistico, como o retadbulo do altar-mor da Catedral da Sé, e
alguns sdo tombados por reunir elementos histéricos e etnograficos como a Casa de
Nagb. Assim, os critérios de tombamento variam de acordo com a especificidade de
cada monumento. Convém salientar que todos gozam dos mesmos direitos que a
legislacdo pertinente faculta.

O tombamento néo significa a desapropriacdo ou alienagdo do bem, portanto,
ndo altera o direito de propriedade, apenas proibe que o mesmo seja destruido ou
descaracterizado. Todos 0s bens tombados ficam sob a protecdo e fiscalizacdo dos
Orgdos competentes, que deverdo ser consultados, antes que o proprietario ou
responsavel pelo imdével inicie qualquer obra de manutengdo, mudanca de uso,
revitalizacdo, restauracdo etc. para que possa ser analisada e autorizada, com base nos
critérios previstos em lei.

O reconhecimento, através do tombamento, é a primeira medida legal que a
Unido, Estado e Municipio dispdem para proteger um bem cultural, mas, essa acao
isolada ndo encerra ou garante a preservacao. A conservacao de um bem, muitas vezes,
significa custos que nem sempre o proprietario possui. Portanto, é importante que o
poder publico promova meios através de incentivos financeiros e fiscais, como a lei
municipal que isenta o pagamento do IPTU dos imdveis tombados, que possam ser
revertidos na salvaguarda e recuperacao do patrimonio cultural.

O Governo do Estado vem, desde a década de 70, desenvolvendo em S&o Luis
e no interior, projetos e programas visando a preservagdo e revitalizacdo do acervo
urbano e arquitetébnico, promovendo a recuperagdo de varios bens, entre 0s quais
podemos citar: Infra-estrutura urbana de parte do bairro da Praia Grande; Centro de
Criatividade Odylo Costa, filho; Centro de Cultura Popular Domingos Vieira Filho;
Fabrica do Rio Anil, Teatro Arthur Azevedo; recuperacdo da Igreja da Sé e Museu
Historico e Artistico do Maranhao.

Atualmente, o governo do Estado estd executando o Programa de
Desenvolvimento de Turismo para o Nordeste—.PRODETUR com recursos obtidos



através de financiamento junto ao Banco Interamericano de Desenvolvimento-BID.
Esse Programa compreende obras, ja em andamento, de Infra-estrura urbana nos bairros
da Praia Grande, Desterro e Praca Jodo Lisboa (recuperacdo de ruas e calcadas e
instalagbes subterrneas de agua, luz e telefone), Terminal Hidroviario, Escola de
Musica e Faculdade de Arquitetura, entre outras que estdo em fase de planejamento.

Hoje, j& podemos falar de um amplo interesse nacional e internacional na
defesa do patriménio cultural brasileiro. Em dezembro de 1998, o Centro Historico de
Séo Luis, ao lado de outros centros historicos como Olinda, Salvador, Ouro Preto, foi
inscrito na Lista de Patrimbénio Mundial — UNESCO, inaugurando assim novas
perspectivas de investimentos para a cidade na area de turismo cultural e conservagéo
do patrimdnio arquiteténico e ambiental urbano.

*Artigo publicado no Boletim n°14, de agosto de 1999
* Margareth Gomes Figueiredo é arquiteta e superintendente regional do Instituto de
Patriménio Historico e Artistico Nacional - IPHAN.



MACHADO DE PEDRA NO MARANHAO*

Eliane Leite**

Apesar de errbnea, a concepcao romantica do arquedlogo como um cacador de
tesouros raros tem sido constantemente retratada em filmes e novelas de aventura. Na
verdade, o arquedlogo é um pesquisador de culturas antigas e sua associag¢ao a objetos é
extremamente significativa a medida que a analise dos mesmos vai revelar o homem,
praticas politicas e econdmico-sociais vivenciadas por ele em seu contexto de origem. A
pesquisa arqueoldgica visa, através da investigacdo cientifica dos elementos da cultura
material, inferir dindmicas culturais, processos e normas que regem 0s Universos sociais
dos grupos que os produziram.

Sob esse aspecto, 0s objetos fabricados pelo homem no decorrer do tempo
“falam” e “contam” a sua historia, haja vista que a confec¢do do mais rudimentar
artefato pré-histérico e dos mais sofisticados computadores de Gltima geracdo tém sido
orientada por um conjunto de valores e concep¢des culturais que direcionam a acao do
homem na tentativa de adaptar-se de forma adequada ao ambiente que o cerca.

Dessa forma, idéias, comportamentos, técnicas etc. materializam-se em
diferentes objetos inseridos em contextos intrincados que refletem padrdes peculiares ao
tempo, espaco e individuos responsaveis por sua configuracao.

Em suma, artefatos liticos, objetos ceramicos, vestigios de habitacdes, ruinas
de edificios, utensilios domésticos de uso cotidiano e ritualisticos, tudo aquilo referente
a producdo humana encontrado e resgatado em um sitio arqueoldgico é analisado ndo
apenas no seu aspecto estrutural ou funcional, mas principalmente objetivando
identificar a “intencdo” que motivou sua fabricagdo, seu conteido simbolico.

Os grupos humanos gue inicialmente ocuparam nosso territério eram, em sua
origem, cacadores e coletores conhecedores de técnicas de lascamento litico, o que Ihes
permitia a confeccdo de artefatos de utilizagdes mdaltiplas na obtencdo e preparo de
alimentos. Posteriormente, desenvolveram técnicas de plantio, adotando hébitos
sedentarios e a fabricacdo de objetos ceramicos.

Os sitios pré-histéricos maranhenses diversificam-se em habitacfes lacustres
(esteiarias), assentamentos litoraneos (sambaquis) e sitios interioranos dos quais sao
provenientes artefatos liticos, cerdmicos, adornos e utensilios encontrados
acidentalmente em sua maioria por curiosos e leigos que os coletam sem nenhum
critério.

A existéncia de um grande afloramento granitico no municipio de Rosario,
entre outras fontes de matéria-prima encontradas a nivel regional, propiciou a obtencéo
de artefatos liticos pela técnica de lascamento em blocos graniticos. Sua fabricacao
consistia no aproveitamento de pedacos de rocha ou ndcleos que eram desbastados com
o0 auxilio de um percurtor, bloco menor, com o qual golpeava-se o nicleo obtendo-se
lascas afiadas ou dando-lhe a forma de outros artefatos como o machado, piléo etc.
Esses objetos eram posteriormente moldados por abrasdo com areia, dando-lhe a forma
intencionada e o polimento final.

A localizagdo de uma variedade desses artefatos e utensilios em diferentes
locais do Estado indica a provavel existéncia de um processo de difusdo cultural
especifico oriundo de trocas ou intercdmbio na regido.

O desconhecimento de uma explicacdo cientifica para o ‘“surgimento” de
machados liticos, por exemplo, tem motivado inumeras interpretacdes populares do
fendmeno. Na Baixada Maranhense, acredita-se que 0s mesmos sao projetados do céu
por intermédio de raios durante as tempestades, fincando-se a sete palmos do solo de



onde afloram gradativamente um palmo a cada ano que passa. Atualmente, ndo é raro
encontrarmos esses machados pendurados atras das portas das casas no interior do
Maranhao, onde sao conhecidos como “pedras de raio” e usados como amuletos de
protecdo contra raios, estando o seu efeito propiciatorio condicionado a permanéncia do
mesmo no local originalmente colocado por seu possuidor.

O “machado litico foi também incorporado de forma ritualistica a cultos afro-
brasileiros como o “machado de Xangd”. Também €, por vezes, usado como elemento
demarcador, pedra fundamental, em assentamentos de terreiros onde é considerado a
fonte irradiadora de todo o poder.

A apropriagdo de componentes materiais de determinada cultura por grupos
alheios a sua origem é um fato recorrente no desenrolar da dinamica cultural orientando
as diversas sociedades.

O caso especifico da utilizacdo do machado litico pelos grupos indigenas
brasileiros exemplifica a complexidade da questdo pois, a partir do contato com o
europeu, houve uma valorizacdo do machado metalico introduzido pelo conquistador
em detrimento ao artefato autdctone, usado ha cerca de 5.000 anos, em funcdo da
resisténcia, eficcia e rapidez na derrubada e corte de arvores. Assim, estabeleceu-se
uma brusca ruptura de um padréo cultural milenar indicativa do impacto do processo de
colonizacdo; embora, como ja descrito, os artefatos continuassem a ser utilizados por
outros grupos, havendo uma releitura de seu significado.

A permanéncia da relacdo homem-producdo material fundamenta a
importéncia do objeto como fonte de informac&o para a pesquisa cientifica na tentativa
da reconstituicdo da trajetdria dos diversos grupos participantes na formacdo de nossa
memoria, responsaveis pela estruturacdo dos valores que constituem nossa heranca
cultural.

*Artigo publicado no Boletim n°111, de agosto de 1998
*Eliane Gaspar Leite é arquedloga, membro da Comissdo Maranhense de Folclore e
professora do ensino médio.



O MUIRAQUITA*

Eliane Leite**
Deusdédith Filho**

Achados arqueoldgicos tém comprovado que as atividades da vida cotidiana
dos nossos ancestrais mais remotos eram orientadas pela reveréncia e um universo
simbdlico de grande complexidade.

No contexto pré-histérico brasileiro mais recente, as préaticas rituais foram
perpetuadas através de uma cultura material repleta de objetos mistico-religiosos, como
talismds ou amuletos sagrados, que garantiam ao usuario protecdo e obtencdo de
dadivas.

Os indios Tapajo-Trombeta da regido Amazoénica utilizavam amuletos de pedra
verde em forma de rd pendurados no pescogo com o0 objetivo de livrarem-se de
moléstias, protegerem suas vidas e assegurarem supremacia sobre os inimigos. Embora
esses grupos fossem portadores e reprodutores dos preciosos talismas, provavelmente
incorporaram a tradicdo de tribos mais antigas, anteriores a conquista da Amazonia.

InGmeros cronistas e missionarios que estiveram no territério brasileiro entre os
séculos XVII e XIX conviveram com tribos mais proximas a tradi¢do dos “objetos de
pedra-verde”, mas ndo registraram com precisdo como eram chamados. O capuchinho
Yves D’Evreux relatou que os indigenas iam buscar as pedras verdes na Serra do
Mearim, na provincia do Maranh&o, para comercializa-las com as tribos vizinhas.

O vocédbulo muiraquita, adaptado do tupi ou lingua geral, comecou a ser
utilizado em 1873 pelo Conego Francisco Bernardino de Souza que, em seu livro
“Lembrancas e Curiosidades do Vale do Amazonas”, menciona o uso pelos indios da
regido dos mueraquitans como poderosos talismas.

Entretanto, € em 1874 que Barboza Rodrigues popularizou a grafia muyrakyta,
atribuindo ao objeto um valor arqueolégico em seu livro “O Muyrakitd e os dolos
Simbdlicos”.

Os muiraquitas, encontrados principalmente na regido Amazonica, sdo objetos
batraquiformes, geralmente rds de patas encolhidas com quatro a sete centimetros de
comprimento, que eram suspensos pelo pescoc¢o por meio de dois furos transversais ou
duplos e laterais na face posterior, de modo a tornarem-se invisiveis. Eram
confeccionados em jadeita, nefrita, amazonita, feldspatos verdes e posteriormente em
outros minerais encontrados no local. Apresentavam uma coloracdo variando em
matizes de verde, desde o branco esverdeado ao verde amarelado, azeitonado, leitoso e
escuro, aproximando-se do preto. Seu processo de fabricacdo era lento e necessitava de
uma tatica elaborada a luz da Arqueologia moderna e, com base em dados compilados
por Barboza Rodrigues, acredita-se que a matéria era desbastada obtendo-se lascas do
tamanho e forma adequados. Em seguida, a lasca era desgastada com o auxilio de outro
bloco de matéria prima de dureza maior e agua que, através de friccdo, permitia o
contorno e polimento da peca. Posteriormente, ela era esculpida e perfurada com o
auxilio de um pontalete de bambu ou taquara que, associado ao poder abrasivo da areia,
facilitava a elaboracdo de desenhos e confecgéo de furos.

Apesar do enorme interesse suscitado por esses objetos entre leigos e
estudiosos no passar dos anos, sua génese, fabrico e simbologia ainda permanecem um
mistério a ser desvendado.

O carater lendario do muiraquitd atingiu 0 auge nos tempos da conquista,
quando encontrava e animava o imaginario amazonense.



Contava-se que anualmente na Serra Yacytaperé, as Amazonas ou
Ikamiabas sem companheiros faziam uma festa de consagracdo a lua, mae do
muiraquitd, que habitava o lago Yacy-uarua (Espelho da Lua). Os festejos duravam
varios dias e quando as aguas do lago ficavam calmas a ponto de refletir as
Ikamiabas, que permaneciam as suas margens, elas mergulhavam profundamente
para receber da mae lua, ainda moles, os amuletos sagrados que, endurecidos em
contato com o ar, eram entregues aos homens amados.

Na versdo dos indios Uaboi, também registrada por Barboza Rodrigues, era
no lago Yacy-uarua, onde morava a mde do muiraquitd, que existiam esses objetos
que sO podiam ser obtidos pelas mulheres, que ferissem o corpo deixando cair uma
gota de sangue sobre 0s muiraquitds que desejavam possuir, que logo apds morriam
tornando-se presas faceis. Assim, as mulheres os presenteavam aos amados, pais das
filhas que tiveram, como recompensa.

A érea de ocorréncia dos muiraquitds ndo se restringiu apenas a Amazonia,
inimeras pecas foram resgatadas no Maranhéo, Ceard, Piaui, Alagoas, Pernambuco e
Bahia.

Em 1920, Raimundo Lopes, investigando as estearias em Penalva, no
Maranh&o, evidenciou dois objetos de forma batraquiana e de coloracdo verde
amarelado que encontram-se atualmente integrando a colecdo do Museu Nacional, no
Rio de Janeiro.

A popularidade desses objetos nao restringiu-se as tribos indigenas, mas
estendeu-se ao colonizador europeu que 0s exportavam regularmente para o seu
continente onde, reduzidos a po, eram ingeridos como remédio na cura de diversos
males.

O fascinio do muiraquitd continuou presente na cultura brasileira em seus
diversos aspectos: na literatura, como retratado por Mario de Andrade no seu
“Macunaima”, e especificamente no Maranhdo por intermédio da escultura “Mae
D’Agua” de Newton S4, feita em 1940, e atualmente encontrada na praca Pedro II,
em Sao Luis.

*Artigo publicado no Boletim n°09, de dezembro de 1997

**Eliane Gaspar Leite é licenciada em Historia, membro da Comissdo Maranhense
de Folclore e professora do ensino médio.
** Deusdédit Carneiro Leite Filho é arquedlogo e membro da Comissdo
Maranhense de Folclore.
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TAMBOR DE CRIOULA NOS BOLETINS DA CMF*

Sergio Ferretti**

O boletim nuamero 03 da Comissdo Maranhense de Folclore, publicado em
agosto de 1995, foi dedicado a danca do Tambor de Crioula. Apresentava uma relacao,
hoje desatualizada, de 38 grupos de tambor de crioula de Séo Luis.

Além do Editorial com o titulo Tambor de Crioula, apresentado por Sergio
Ferretti e Patricia Sandler, havia, no mesmo nimero do Boletim, um artigo de Carlos de
Lima "Tambor de Crioula - Memodria”; um resumo de texto de Sergio Ferretti,
"Religiosidade popular no tambor de crioula”; um artigo de Maria do Rosério Carvalho
Santos, "O ritmo do tambor de crioula no Maranh&o"; um artigo de Patricia Sandler,
"Musicalidade no Tambor de Crioula"; e um artigo de Eliane Franco Pereira, "Pungar é
sexualidade?". No numero 10 do Boletim, publicado em junho de 1998, ha um outro
artigo de Sergio Ferretti, "O tambor de crioula no 13 de maio em Codd". Como se V&,
sairam poucas matérias sobre tambor de crioula nos 18 numeros publicados no Boletim
da Comissdo Maranhense de Folclore, embora atualmente haja um interesse renovado
por essa dangca maranhense.

No artigo Tambor de Crioula - Memoria, Carlos de Lima lembra que essa é
uma danca de divertimento com alguma conotacéo religiosa, pois se apresenta também
por promessa em homenagem, principalmente, a Sdo Benedito. Lembra que ha 50 anos
os tambores de crioula eram freqlientes nos bairros e em reunides de ponta de rua, sem
indumentaria ou farda, num ajuntamento de amigos para se distrair. Usavam roupas de
uso diario, chapéu de palha e tinham os pés descalcos. Os grupos nao tinham numero
determinado de componentes. Os tambozeiros eram especialistas nos toques de
tambores. O canto, quase sempre de improviso, resumia-se a poucas estrofes
respondidas pelo coro, as vezes com uma palavra repetida. Algumas mulheres entravam
na danca provocando os homens e a assisténcia.

O tambor de crioula, como o bumba-meu-boi e o tambor de mina, estava
confinado aos bairros da periferia. Na gestdo de Dr. Antdnio Euzébio da Costa
Rodrigues na Prefeitura Municipal de S&o Luis, em 1964, realizou-se no centro da
cidade, na Praca Deodoro, um festival de folclore, com a presenca do tambor de crioula.
Quando Dr. José Sarney assumiu o Governo do Estado, foram valorizadas as tradi¢oes e
folguedos populares, com apresentacdo de grupos folcléricos no proprio palécio do
governo.

Carlos de Lima lembra que os grupos mais antigos e famosos de tambor de
crioula foram: o do Sr. Pio Calafate, sediado no lugar Jambeiro, no Sa Viana; o de Dona
Aurea Souza Campos, no Alto de S&o Benedito, defronte do atual Colégio Batista, no
bairro Jodo Paulo; e o grupo do Sr. Raimundo Coelho, ou Raimundo da Pernambucana,
este 0 que pela primeira vez fardou a dancante Maria Dancadeira, que equilibrava na
cabeca um jarro com flores de papel. No ano seguinte, o0 pessoal saiu fantasiado com
camisas coloridas iguais as saias das mulheres.

Carlos de Lima lembra outros grupos que foram se formando como os de:
Elpidio Costa, no Cavaco, hoje Bairro de Fatima; o de Cipriano Mota, no Lira; de Satiro
Santos; de José Jodo das Portas Verdes, no Bacanga; de Leonardo Martins Correia, no
Matadouro, hoje Liberdade; de Jodo Cancio dos Santos e Newton Martins Correia, no
Cavaco; o de Antero Viana, Zuleide Silva (Roxa) e de Laurentino Aradjo, no Areal,
hoje Monte Castelo; o de José Apol6nio Martins, no Jodo Paulo; o de Alauriano
Campos de Almeida, no Retiro Natal; o de Apolénio Melénio, na Floresta; o tambor da



Casa da Roca, na estrada do Porto de Roma Velha, hoje Avenida Newton Belo e outros
mais.

O texto Religiosidade popular no tambor de crioula, de Sergio Ferretti, € um
resumo de trabalho apresentado no Simposio "Festas e TradicOes Religiosas Afro-
Brasileiras”, na 472 Reunido Anual da Sociedade Brasileira para o Progresso da Ciéncia
(SBPC), realizada em Séo Luis em julho de 1995. Informa que no dia 13 de maio
costumam ser realizadas festas com toques de tambor de crioula nos terreiros de tambor
de mina, em homenagem a Preto Velho, e em outras datas, para outras entidades. Os
tambores de crioula costumam ser oferecidos em homenagem a S&o Benedito, tido
como santo negro, que no tambor de mina € sincretizado com o vodum daomeano Toi
Averequete. Nas festas de tambor de crioula, em terreiros de mina ou de umbanda,
costuma haver pessoas que entram em transe e recebem encantados ao som do tambor
de crioula. Assim, essa manifestacdo, considerada como uma brincadeira, realizada em
qualquer época do ano, inclusive no carnaval e em apresentacGes publicas, possui
também conotacdes religiosas.

Maria de Rosério Carvalho Santos, no texto O ritmo do tambor de crioula no
Maranhdo, lembra que o ritmo e a danca do tambor de crioula possuem diferencas
marcantes conforme as cidades e povoados do Estado. No Baixo Mearim, nos
municipios de Ipixuna e Bacabal, o sotaque é diferente do usado na capital. No Mearim,
o toque é forte e répido, percebendo-se mistura com outros batuques. Em Codo, o
tambor de crioula tem também toque muito forte, aproximando-se do terec6 (home
atribuido a religido de origem africana nos Vales do Itapecuru e Mearim). Nos povoados
do interior do municipio, a danca e os toques sdo mais pausados.

Os grupos da Baixada seguem a linha do sotaque dos grupos de bumba-meu-
boi de zabumba, pois os tocadores, que sdo 0s mesmos, involuntariamente seguem 0s
mesmos ritmos. Em Anajatuba e em Rosario os homens tém grande participacdo na
danca, ocorrendo a punga entre os homens, provocando quedas ao chdo. O toque €é
corrido e executado com muita vibracdo. Em Santa Rita, no municipio de Itapecuru, o
tambor de crioula tem influéncia da danca do coco e as mulheres dangam com maior
leveza.

No artigo Musicalidade no tambor de crioula, a ethomusicéloga Patricia
Sandler analisa som, ritmo, canticos, palmas, exclamagGes dessa manifestacdo. Diz que
a musicalidade se caracteriza pelo nivel de participacdo e interacdo dos tocadores de
tambores, matracas, cantadores e dancantes e que a musica é um processo no qual todos
sdo participantes e criadores ao mesmo tempo. Ha uma interpenetracdo dos padrdes
ritmicos simples e repetitivos, ou padrfes ostinatos. A musica comega com um ostinato
de duas notas tocadas no meido. O crivador, com tom agudo, entra com outro ostinato
entre 0s espacos dos ritmos do meido, e juntos criam um ciclo repetitivo cuja duracéo é
definida pelo padrdo da matraca. O tambor grande, de tom mais baixo, interage com 0s
outros, dirigindo a musica e a danca, especialmente a punga. O tocador do tambor
grande brinca com os ritmos, enfatizando, preenchendo espacos, real¢cando o sentido 2/4
e 6/8. O canto é delimitado pelos instrumentos - um cantador principal entoa melodia
curta que é respondida pelo grupo.

Outra base da musicalidade ¢ que a musica participa de um processo sem
comeco nem fim. O meido comeca a tocar ou alguém a cantar, seguido pelo toque dos
outros até chegar ao nivel de entrelagamento completo e continuo de toques e toadas. O
fim depende do ambiente musical ou social, quando os tambores necessitam ser
reafinados ao fogo. Toque e canticos silenciam sob protesto das coureiras. O fim é
também marcado, as vezes, pelo apito do cantador principal. A sensibilidade € tal que



musicos, cantadores e dancantes sustentam o ritmo, evitando que se torne arrastado ou
corrido.

O ciclo dos toques e toadas repete-se durante a noite toda. Alguns consideram
o tambor de crioula mon6tono, mas é essa forma repetitiva que facilita a interacdo
musical e social dos participantes, que constitui a forca do tambor de crioula.

No texto Pungar é sexualidade?, Eliane Franco Pereira refere-se ao cantico e
danca das coreiras, destacando a sensualidade na cadéncia do corpo e no rodopio. Frisa
a presenca da mulher na utilizagdo da punga ou batida de ventre com ventre e na
evolucdo da danca, com mesuras, requebro dos quadris, acompanhando ritmo e
marcacao com 0s pés, bracos, ombros, segurando a saia de maneira faceira e sensual.

Ressalta a dependéncia do pungar ao toque no tambor grande com a punga da
coreira. Ai é que se percebe a sensualidade maior, identificando-se a manifestacdo da
libido masculina e feminina, entre coreira e coreiro, cujo resultado é a resposta sexual.
As conversas entre coreiras e coreiros apresentam expressoes de carater sexual, convites
para 0 ato, para 0 namoro sem compromisso, para uma voltinha em locais de encontros
clandestinos. Segundo o sexélogo Van Ussel, a construcdo de tabus em torno do corpo
ou do sexo determinou verdadeira sexualizacdo dos comportamentos e habitos
rotineiros, antes tidos como neutros. No vocabulrio, a area periférica a sexualidade foi
sendo semanticamente sexualizada com o uso simbdlico de certas expressdes.

Enfatiza a correspondéncia biunivoca entre coreiro e coreira pela punga. llustra
a afirmacdo referindo-se a uma festa de Sdo Benedito na sede do boi de Cajapid, em
1991, quando se cantou o Pener0, a coreira pungava primeiro com a cabeca, rolava o
corpo, pungava com o0s ombros requebrando, rolava, pungava com os quadris
requebrando, rolava e requebrava com o corpo todo desafiando o coreiro. Este agachou
com o tambor e ela ficou peneirando os ombros e quadris e quanto mais intensificava o
requebro, mais o coreiro marcava forte a punga, as vezes socando com o cotovelo.
Depois subiram juntos, com a testa unida, fitando os olhos. Sentia-se vibracdo de
energia em todo o grupo, entre tocadores e cantadores que aumentavam o ritmo da
marcacao.

Os tabus, os dogmas e regras que a sociedade machista constitui em torno da
sexualidade, reforcam preconceitos e discriminacdes. O que surge na vida cotidiana dos
coreiros e coreiras é aceito com normalidade, sendo desbloqueado no frenesi da punga,
no toque, na dancga e no canto. O pensamento do sexo como perigoso SO ocorre quando a
manifestacdo se da de forma abusiva, agressiva e vai de encontro aos padrdes da moral e
dos bons costumes. A valorizacdo da sexualidade no grupo se faz pela separagdo do
desejo e atracdo sexual, de antagonismo entre fantasia e ordem social. Podemos refinar
nosso olhar para a pratica do comportamento sexual dos homens em relacdo as
mulheres, na resposta da punga, onde ndao ha palavras mas expressdes libidinosas sutis
Ou escancaradas.

Encontramos no Boletim namero 10, de junho de 1998, o texto de Sergio
Ferretti sobre Tambor de crioula no 13 de maio em Codd, que comenta a festa de
tambor de crioula realizada anualmente nessa data pelo Centro Operario Codoense.
Localizada a cerca de 300 km da capital, Codd e conhecida pela importancia do
contingente populacional negro e das religides de origem africana como umbanda,
tambor de mina e terec6. N&o teve noticias da ocorréncia de festas com tambor de
crioula nos terreiros da cidade, que sdo comuns em S&o Luis no dia 13 de maio ou em
outras datas. Diversos encantados gostam de tambor de crioula, como os Pretos Velhos,
0 caboclo Jarioldamo, seu Antonio Luiz Corre Beirada e o vodum Averequete,
sincretizado com S&o Benedito.



Na sede folclorica do Centro Operario Codoense ha um busto em homenagem
a Princesa Isabel. Conversou-se com seu Inacio, que toca tambor de crioula ha varios
anos nessa festa e foi ajudante do famoso pai-de-santo Euzébio Jansen, falecido ha mais
de 20 anos. Houve apresentacdo de roda de capoeira, depois da banda de musica da
Prefeitura. O presidente do Centro convidou os presentes para a abertura da festa no
amplo auditério, onde funciona uma escola. Apds as palavras de abertura e hinos da
banda, apresentaram-se trés grupos folcldricos, com dancas do Coco, Mangaba e Lindd,
acompanhados pela banda. Eram dancgas de pares ou em roda, dangadas sobretudo por
pessoas idosas. O publico presente compunha-se principalmente de pessoas negras e de
antigos membros do Centro. Houve um jogral de alunos da escola, com apresentacdo de
cenas alusivas a historia da abolicdo, mostrando as leis que antecederam a Lei Aurea.
Houve homenagem a Princesa Isabel, que perdeu o trono em troca da liberdade dos
negros. ApoOs o rufar dos tambores, senhoras negras subiram ao palco saudando a
abolicdo e dancando o tambor de crioula. Depois a banda tocou valsas dangadas por
todos. O presidente convidou a todos para participarem do tambor de crioula na sede
folclérica em frente ao Centro e para a programacao civica do dia seguinte.

O presidente informou que dirige o Centro desde 1964 e que encontrou essa
festa dando-lhe continuidade e que este ano (1998) esteve mais fraca. Outros também
disseram que o 13 de maio é comemorado ali ha muito tempo, mas que esta declinando.
Disseram que sempre teve tambor de crioula nessa festa, que antes era organizada por
particulares.

O tambor foi realizado na sede, em espaco fechado, ndo muito amplo, cercado
com porta na frente e com um palco onde ficaram os tocadores, separados das
dangantes. Algumas marchas foram tocadas com baquetas. Os canticos, repetindo
poucas palavras, foram puxados ao microfone, algumas vezes por mulheres,
diferenciando-se de S&o Luis, onde sdo sempre puxados pelos homens. A danca é
participada por diversas mulheres, ndo havendo revezamento nem destaque de uma,
como em S&o Luis. A punga também ndo destaca uma dancante ao centro da roda. O
toque e a danca estavam animados, lembrando o terec6 dos terreiros locais. As mulheres
usavam ampla saia rodada, com outra saia por baixo, na mesma cor. Havia senhoras
muito idosas dancando animadamente, algumas pareciam em transe. Alguns homens
participavam um pouco da danca, que é predominantemente feminina. A bebida
circulava amplamente. O tambor foi tocado até o amanhecer, continuando vérias vezes
durante o dia, até antes de comecar o baile na noite seguinte.

Durante o dia 13 houve diversas atividades no Centro, que permaneceu em
festa. Houve alvorada, hasteamento de bandeiras, desfile pela cidade da banda de
musica, de estudantes e soldados, missa na Paroquia, corrida de bicicletas, toque de
banda, pau de sebo e tambor de crioula. A tarde houve festa de encerramento no
auditorio, repetindo apresentacdes da noite anterior, para publico mais numeroso. O
baile contou com grande participacdo popular e com banda de musicos contratados de
fora.

Havia togue no terreiro de Seu Santos por ser dia de seu aniversario. Ao
chegar, vimos que havia baile de reggae com grande participacdo de jovens. Havia farta
mesa de doces com bolos confeitados. Anunciaram a chegada de 6nibus de Teresina
trazendo um pai-de-santo e membros de seu terreiro. Vimos outro onibus trazendo
pessoas de um terreiro de outra cidade. No saldo de dancas havia mais de 50 pessoas
paramentadas, com vestes de culto, predominando mulheres com trajes brancos. Os
homens usam uma espécie de mandrido, comum nos terreiros de Codd6. No quintal,
havia velas acesas em algumas arvores. Pela meia-noite pararam 0s toques e cantaram
parabéns, distribuindo bolo confeitado. Passamos cerca de trés horas de pé e saimos por



volta de uma hora da manhd, sem ver o inicio dos toques. Depois soubemos que
continuou até a manha seguinte.

Embora parecendo meio decadente, a festa do dia 13 de maio em Codo
continua festejada junto com ceriménias civicas, com grande participacdo popular e
com toque de tambor de crioula. Os mais jovens parecem preferir bailes de orquestra ou
de radiola de reggae. As festas do culto afro em Codé iniciam-se, geralmente, muito
tarde ja na madrugada e continuam durante o dia seguinte, alterando toques de
umbanda, mina e terec6. Naquela cidade parece que ndo sdo comuns toques de tambor
de crioula nos terreiros. O tambor de crioula é apreciado sobretudo por pessoas mais
velhas e negras. Os mais jovens estdo preferindo outros géneros de dangas.

Como vemos, se escreveu muito pouco, até agora, sobre o tambor de crioula
nos Boletins da Comissdo Maranhense de Folclore. Ha muita coisa ainda para ser
observada, descrita e analisada nessa interessante manifestacdo de cultura popular
maranhense.

*Artigo produzido para publicagdo em Olhar, memdria e reflrxdes sobre a gente
do Maranh&o. S&o Luis: CMF, 2003

** Sérgio Figueiredo Ferretti é licenciado em Histéria e doutor em Antropologia
Social pela Universidade de Sdo Paulo - USP, € professor do Departamento de Sociologia e
Antropologia da Universidade Federal do Maranhdo. Coordena grupo de pesquisas na area
de Cultura Popular e religides afro-brasileiras no Maranhdo, é presidente da Comissdo
Maranhense de Folclore e autor dos livros "Querebentd de Zomadonu: etnografia da Casa
das Minas do Maranh&o" e "Repensando o Sincretismo".
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