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O CARNAVAL LUDOVICENSE E A RESISTENCIA DA PASSARELA DO SAMBA
Fabio Henrique Monteiro Silva'

A elaboracdo discursiva apresentada nas matérias jornalisticas acerca do carnaval de rua
e de passarela em Sdo Luis entre as décadas de 1970 a 1990 ndo esclarece as peculiaridades das
brincadeiras que fazem parte do triduo momesco ludovicense. O que pode ser classificado como
uma brincadeira de rua ou como uma brincadeira de passarela? Qual o critério que fora utilizado
para gue os organizadores afirmassem o que é uma brincadeira de rua ou de passarela? Quais as
razdes pelas quais o desfile das Escolas de Samba passou a ser chamado de carioquizado?

Durkheim e Mauss® afirmam que o ato de classificar reflete automaticamente em dividir
algo em grupos distintos e determinados, além de mostrar que ndo existem classificacGes
espontaneas, ja que estas sempre sdo arbitrarias e oferecidas a sociedade. Desse modo, a partir
da década de 1990, foi oferecido & sociedade maranhense um conceito de brincadeiras de rua:
aquelas gque se apresentavam nos circuitos oficiais de rua. Apesar de elaborar uma espacialidade
até mesmo oposta entre rua e passarela, 0s organizadores do carnaval esqueceram-se de que 0s
mesmos blocos que se apresentavam nas ruas, apresentavam-se na passarela do samba.

O carnaval de rua passa a ser, entdo, aquele guardido da tradicdo sambista de S&o Luis,
uma tradicdo que deve ser mantida. Giddens® afirma que tradicdo é uma orientacfo para o
passado, a fim de exercer uma imensa for¢a no presente, portanto, com uma prética social de
confiabilidade na continuidade do passado, o discurso do carnaval de rua tradicional de Sao
Luis vai se tornando uma pratica cotidiana. Era preciso viver “o nosso carnaval de rua, um
evento popular de identidade prépria da maior importancia. Tem graga, originalidade, contetido
e tradicdo®. Era necessario reconhecer que “esse era o nosso verdadeiro carnaval™, pois os
“bons tempos estdo de volta”®. Desse modo, o carnaval carioquizado, pautado nos desfiles das
Escolas de Samba de S&o Luis passa a ser criticado por diversos setores da imprensa local.

A vontade era tanta de reviver 0s antigos carnavais, de resgatar o titulo de terceiro
melhor carnaval do pais que, na tentativa de ressuscitar o carnaval do passado nesse ano, 0s
promotores do carnaval patrocinaram um corso, chamado de Barca que representava 0S COrsos
que saiam nas ruas de S8o Luis até a década de 1970. Assim, “a bordo da Barca navegavam
folides, marinheiros, pierros e colombinas, cruz-diabo, dominds e tantos outros personagens do
nosso carnaval. Quando a Barca passar, caia na folia do verdadeiro carnaval da gente™”.

S0 faltaram dizer que a Barca havia ressuscitado os brincantes do carnaval de outrora. A
concepcdo desse resgate imaginério é ressaltada por Woodward® ao afirmar “que o passado é
parte de uma comunidade imaginada, uma comunidade de sujeitos que se apresentam como
sendo nos”.

Concebo historia como uma construcdo do passado, aquilo que passou e ndo consegue
voltar. Assim, apesar do desejo de alguns saudosistas que tentaram reviver 0s carnavais de
ontem, esse reviver pode ser elaborado apenas nas lembrancas dos folides, pois a historia jamais
poderda ser recuperada; historia ndo € o passado em si, mas as elabora¢des do passado que séo
construidas no presente.

O carnaval que identificava o folido maranhense era o de rua, aquele em que se brincava
de forma pura e simples, sem concurso de passarela. Era a época em que “éramos felizes e ndo
sabiamos™® como afirma o filésofo Ribamar. Esse é mais um discurso de valorizagio do
carnaval de rua em detrimento do carnaval de passarela. As ruas seriam o espacgo de lazer que
além de propiciar aos folides uma sociabilidade também os identificavam como os verdadeiros

! Historiador. Dr. em Histdria pelo IFICS; professor de Pés-graduagio da UEMA.
2 DURKHEIM, Emile; MAUSS, Marcel. Algumas formas primitivas de classificacdo: contribuicao para o estudo das representacdes
coletivas. In: MAUSS, Marcel. Ensaios de Sociologia. Sdo Paulo: Perspectiva, 1981.
® GIDDENS, A. As consequéncias da modernidade. Sdo Paulo. Ed UNESP, 1991.
‘5‘ RETORNO as origens. O Imparcial, Sdo Luis, 13 fev. 1994. Caderno Impar,
Ibid.
¢ Ibid.
"RETORNO..., op. cit.
8 WOODARD, R. Identidade e diferenca: uma introdugéo teérica e conceitual. In: SILVA, T. T. (Org.). Identidade e diferenca: a
perspectiva dos estudos culturais. Petropolis, Rio de Janeiro: Vozes, 2000. Cap. 1, p. 7-72.
° SILVA, Ribamar. Quando o carnaval era o terceiro do pais. O Imparcial, 13 fev. 1994. Geral.



brincantes da folia de momo em S&o Luis. Enquanto isso a passarela era o simbolo de um
carnaval gue ndo passava de uma copia do carnaval do Rio de Janeiro.

Desse modo, Hall* afirma que a identidade cultural de um povo estd imbricada na
busca da recuperacdo de uma verdade passada desse mesmo povo, tendo como caracteristica
uma origem comum.

Todos esses discursos que valorizavam o passado do carnaval ludovicense, sua
importancia e a necessidade de recuperagdo (como se isso fosse possivel!) eram materializados
nos jornais locais. Outro discurso acompanhava essa primeira premissa: o discurso da
importacdo, da competicdo e da descaracterizacdo, que era presentificado no carnaval de
passarela. O carnaval de rua, portanto, seria um carnaval puro, com construcdes de limites
culturais rigidos, transformando a cultura ludovicense em uma cultura fechada em si mesma,
isolada de um contexto maior, enquanto a passarela seria o espaco de importacdo, de outros
carnavais.

O que, entdo, contribuiu para que, mesmo com a elabora¢do de um discurso contrario ao
carnaval na passarela do samba, bem como uma politica cultural de desvalorizagdo desse
espaco, 0 mesmo permaneceu e permanece ainda nos dias atuais? Primeiro foi a elaboracdo de
outro discurso produzido pelos defensores do carnaval de passarela que passa a desconstruir as
arbitrariedades e os conceitos que foram dados a esse tipo de carnaval.

Assim, de acordo com Paulo®, mesmo sendo criticadas, as escolas de Sdo Luis
mantinham sua singularidade, seu estilo préprio, com temas que valorizavam a cultura do
Estado. Além disso, 0 compositor acredita que a carioquizacdo do carnaval de passarela ndo
passa de uma estratégia de alguns para tirar proveito do carnaval de rua, pois as agremiacdes
gue desfilam nos circuitos oficiais recebem para isso. Ressalto que esse discurso nas décadas

anteriores era apresentado de outra forma, pois,
[...] Os responsaveis pelos blocos e escolas de samba andam mesmo a passos largos nesse
setor momesco. Variam todos os anos as fantasias, aprimoram-se nos ensaios de musica e
movimentacdo, ampliam mesmo o nimero de seus participantes enchendo as ruas de alegria, tanto
como se faz em Recife e no Rio [...] o carnaval maranhense se salva por causa deles, que s&o na
verdade dignos de todo elogio [...].*

Mesmo sem o0 apoio dos 6rgdos oficiais, como Prefeitura e Estado, a passarela sempre
foi um local de descontragdo, algazarra, competicdo, o lugar onde os brincantes ficavam
esperando o bloco rival passar a fim de saber se teria condigdes de ser campedo e,

principalmente,

[...] ao contrario do que muitos esperavam e até torciam, o publico prestigiou o espetaculo
oferecido pelos blocos. Ninguém se intimidou e foi pra passarela com muita garra. A empolgagao
foi tal que pareciam até que estavam com todo apoio dos donos do poder. As fantasias eram de
primeira e mostraram que em S&o Lufs ninguém consegue acabar com a alegria [...].*3

A reportagem mostra que, em 1996, mais uma vez a passarela sofreu com a falta de
apoio do poder publico. Saliento que, em 1994, ano em que a passarela foi construida na ultima
hora, a estratégia era tentar acabar com o carnaval de passarela e ndo ocorrer o desfile oficial.
Nesse ano de descaso com o carnaval, as escolas, blocos e tribos de indio que foram para a
passarela oneraram seus cofres, mesmo sabendo que nada iriam receber em troca. Essa postura
mostrou a forca daqueles que compartilham com o carnaval na passarela do samba — o carnaval
que também valoriza as coisas do Maranhao.

Desse modo, lancando méo de mais uma estratégia para dar continuidade ao carnaval de
passarela, os blocos, as tribos e as escolas de samba, buscaram no proprio carnaval de rua a
receita para a continuidade do carnaval de passarela. Em outras palavras, como as apresentacdes
dos circuitos oficiais nas ruas de Sdo Luis eram pagas, essas brincadeiras passaram a participar
dos carnavais de rua para angariar fundos e comprar suas fantasias, cobrir seus instrumentos e
participar do carnaval de passarela. Nos circuitos oficiais, os blocos tradicionais se apresentam
com as fantasias do carnaval anterior, enquanto os blocos organizados e as escolas de samba

YHALL, S. A identidade cultural na pés modernidade. 3. ed. Rio de Janeiro: Zahar, 1999.

11 Aresovaldo Paulo Noguera, S&o Luis, 7 mar. 2008. Entrevista concedida a Fabio Henrigue Monteiro Silva. Filmado e gravado em
DVD.

2 DIARIO DA MANHA, S#o Luis, 16 fev. 1961.

30 IMPARCIAL, Sdo Luis, 20 fev. 1996. Geral.



confeccionam uma camisa identificando a sua agremiagdo. O certo é que o proprio carnaval de
rua, mesmo se posicionando muitas vezes contra o carnaval na passarela do samba, foi utilizado
por essas agremiacOes, de maneira estratégica, para dar continuidade a competicdo na passarela
do samba.

Aproveito para discordar daqueles que afirmam ser o carnaval de rua um espaco onde
ndo ha competicdo. Ao contrario, essa competicdo apenas ndo esté institucionalizada. Os blocos,
como disse Seu Paulo™, descem em peso para mostrar que um é melhor do que o outro e para
mostrar, também, que tém uma bateria mais cadenciada, com um maior numero de brincantes.
Portanto, concebo isso como competicdo. Além disso, tradicionalmente, o carnaval é
competitivo, pois como afirma Burke®, desde o carnaval romano havia disputa de cavalo entre
jovens rapazes.

Nessa perspectiva, a passarela continuou sobrevivendo e sobrevive até os dias atuais e
abriga o samba, a parte poética de todas as agremiacGes carnavalesca, a rainha da festa, a
sacerdotisa da folia. E o local onde a musica carnavalesca continua sendo cantada pelos
apaixonados por carnaval, o espaco onde as baterias fazem tremer o chio. E o palco onde no
existem espectadores, pois, como lembra Araujole, a plateia mesmo ao assistir aos desfiles,
participa dele intensamente, divertindo-se e emocionando-se. Quantos foliGes ndo choram ao
ver a sua escola passar? Quantos ritmistas ndo se emocionam quando a sua bateria comeca a
tocar? Quanta felicidade é vislumbrada nos olhos e nos rostos dos amantes do carnaval. Por
isso, como versa o samba da Flor do samba de 1979 “carnaval é a festa maior”. E de fato a
maior festa que a nagdo Brasil pratica, e, em Sdo Luis, a passarela do samba tornou-se um
espaco de contestagdo, resisténcia, paixao e dizibilidade, no qual pude perceber as mudancas
pelas quais o carnaval passou.

Reitero que as mudancas das agremiagdes auferidas na festa momesca de Sao Luis s
podem ser compreendidas com o advento da passarela do samba. Defendo a ideia de que antes
as manifestagdes que faziam parte do carnaval desta cidade estavam em constante
transformacdo, por isso que o carnaval anterior & década de 1970 é o carnaval dos corddes.
Nesse sentido, corddes é a classificacdo dada a todas as manifestacbes que faziam parte do
carnaval até antes de 1974, quando foi instituida a passarela do samba.

Isso ndo significa afirmar que na passarela do samba ndo havia diversidade; ao
contrario, foi 0 espaco onde diversas manifestaces se apresentavam a fim de conseguir o titulo
do carnaval da capital. Ao tentar alcancar o tdo almejado titulo, destaco como mudanca
significativa na festa momesca primeiro a transformacéo das turmas de samba em escola de
samba.

Até a década de 1970, as escolas de samba de S&o Luis mantinham um padréo de roupas
que representavam as cores de cada agremiacao e também cantavam varios sambas. A partir de
1974, quando foi instituida a passarela com arquibancadas, as escolas comegaram a desenvolver
um samba-enredo, dividindo o desfile em varias etapas e mostrando tal desenvolvimento com as
alas estilizadas.

A mudanca no tamanho das escolas fez com que diminuisse 0 nimero de participantes.
Além dessa mudanca, o horario de desfile fora alterado; se antes as agremiacfes saiam pela
tarde para brincar o carnaval, a partir da construgdo da passarela, comecaram a chegar cada vez
mais tarde. O folido que desejasse contemplar os desfiles das escolas de samba em Séo Luis
deveria ficar até a madrugada e, muitas vezes, até 0 amanhecer do dia para apreciar o espetaculo
carnavalesco.

As escolas cresceram, as charangas transformaram-se em blocos organizados, as tribos
de indio preferem temas brasileiros — por isso ndo se chamam mais Sioux ou Apaches, e sim
Guarany, Tupi e Carajas. Os blocos tradicionais enriqueceram suas fantasias, agora luxuosas, e
surgiu uma nova categoria: a dos blocos alternativos, que se fazem presentes no folguedo de
S&o Luis somente a partir da década de 1990. Mas as grandes mudangas nas formas de 0s

“NOGUEIRA, Aerosvaldo Paulo. Entrevista, Sdo Luis, 8 nov. 2007. Entrevista concedida a Fabio Henrique Monteiro Silva.
Filmado e gravado em DVD.

5 BURKE, Peter. Cultura popular na Idade Moderna. Trad. Denise Bottmann. Sao Paulo: Companhia das Letras, 1989.

6 ARAUJO, Eugénio. Nao deixe o samba morrer: um estudo histérico e etnografico sobre o carnaval de S&o Lufs e a escola
Favela do Samba. Sdo Luis: UFMA/PREXAE/DAC, 2001, p. 34.



folibes exercitarem sua arte de fazer no carnaval podem ser sentidas na estrutura da festa e no
espaco social da mesma.

A cidade mudou: dos tempos em que 0s mais velhos saiam as ruas sem medo da
violéncia aos dias dos receios da violéncia constantes da atualidade. Por a cidade n&o ser mais a
mesma, 0s espacos em que os foliGes praticam a festa carnavalesca também mudaram. Aquele
carnaval brincado na Rua do Passeio, Deodoro e Jodo Lisboa, cedeu espaco para novas
localidades, como Liberdade, Cohatrac, Vinhais, dentre outros bairros ludovicenses. Os velhos e
saudosos carnavais ndo voltam mais, tem-se outro tempo, outra histéria — mesmo que seja no
mesmo espaco fisico cujos interesses sociais, culturais e politicos sdo outros.

Como mudangas estruturais, ressalto o reflexo do crescimento da cidade e do nimero da
populacdo, elementos que contribuiram para o aumento do nimero das brincadeiras. A
passagem da passarela de um local menor (Praca Deodoro) para outro onde pudesse comportar
um maior nimero de simpatizantes (Anel Viario); os circuitos do carnaval de rua que se
estruturaram com som, iluminag&o, dando uma nova caracteristica a essa forma de participar da
festa carnavalesca; e, principalmente, uma mudanga brusca na folia de momo ludovicense, séo
elementos contundentes que fizeram com que o carnaval deixasse de ser do povo e passasse a
Ser para 0 povo.

Eu seria um roméantico em afirmar que o povo teve o dominio maior sobre a feitura da
festa carnavalesca em S&o Luis, mas como a elaboragdo da festa carnavalesca — seja nas ruas,
clubes ou passarela do samba — passou a ser determinada pelos organizadores, evidentemente
que sdo estes que determinam onde, quando e como ela deve acontece. A partir da instancia em
que determinam os espagos onde o folido pode brincar este ndo pode mais ser considerado um
produtor da festa carnavalesca.

Compartilho com Canclini'’ quando este afirma que toda vez que os grupos populares
perdem o controle, a producdo e elaboragdo da festa, esta jA ndo merece ser adjetivada de festa
popular. Nessa perspectiva, a partir da organizagdo do folguedo momesco por parte do poder
publico, o carnaval passa a se tornar ndo do povo, mas para 0 povo.

Ao ser organizado pelo poder publico e pela iniciativa privada, o carnaval passa a ser
uma festa planejada, com investimentos, negociagdes e, principalmente, controle da mesma.
N&o quero estabelecer com isso, muito menos afirmar, que existe um controle social sobre o
folido. Diria que, quando € instituido o desfile na passarela ou mesmo nos circuitos de rua com
horério de entrada e saida dos participantes e os organizadores da folia controlam com uma lista
0 bloco ou escola de samba que faltou, isso diferencia muito o carnaval atual do carnaval
passado. Faz parte das mudancas estruturais do carnaval.

Nessa perspectiva, 0 que muda na festa carnavalesca ludovicense sdo as estruturas, que
tentam normatiza-la através dos seus 6érgdos institucionais, tais como a MARATUR, que ao
venderem um discurso acerca da melhor forma de participar da festa carnavalesca seria essa ou
aquela. O que se percebe é que de um lado, estavam os saudosistas que afirmavam que 0 nosso
verdadeiro carnaval era o carnaval de rua, como se existisse um falso carnaval que seria o de
passarela. Na verdade, elabora-se ai uma luta clara na tentativa de exercer o dominio na festa
carnavalesca, entre os representantes do Estado e aqueles que ndo aceitavam tal dominio e
demonstraram isso quando, mesmo sem ter concurso oficial em 1996, foram a passarela do
samba participar do concurso promovido pela imprensa'®,

Nesse sentido, elaborou-se capital intelectual® que, uma vez instaurado, se reproduziu,
tentando impedir, no caso do carnaval ludovicense, a continuidade do carnaval de passarela. Em
S&o Luis, o carnaval na década de 1990 esteve atravessado pela complexa luta entre esses
capitais simbdlicos: rua versus passarela.

As mudancas ocorridas na festa carnavalesca em Séo Luis, visiveis na década de 1990,
ndo podem ser compreendidas fora da relacdo de forca que existe dentro desse contexto

7 CANCLINI, Nestor. As culturas populares no capitalismo. Rio de Janeiro: Civilizac4o Brasileira, 1983.

'8 0 ESTADO DO MARANHAO, S#o Luis, 24 fev. 1996. Geral, p. 5.

19 Segundo Bourdieu, o conhecimento da organizacdo interna do campo simbolico — cuja eficacia reside justamente na possibilidade
de ordenar 0 mundo natural e social através de discursos, mensagens e representacdes, que ndo passam de alegorias que simulam a
estrutura real de relacdes sociais — a uma percepcéo de sua funcéo ideoldgica e politica e legitimar uma ordem arbitraria em que se
funda o sistema de dominagao vigente. BOURDIEU, 2003, p. 14.



simbdlico. Essa relagdo se torna mais acentuada nesse periodo, principalmente pelas mudangas
estruturais pelas quais a cidade passou.

Essas manifestacGes sentem o reflexo das mudancas sentidas na cidade de S&o Luis,
uma vez que o carnaval ndo pode estar dissociado dessas elaboragdes. Mudancas sdo inerentes
ao tempo, registra-las € o papel do historiador, guardido das memoérias de um povo, para que
estas ndo se percam no vazio da existéncia. Resgatar as memorias da histéria do carnaval de So
Luis é meu papel como historiador e folido de um tempo de belezas do carnaval — tanto do de
outrora como 0 do momento vivido.
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APROPRIAGOES E TRADICOES:
O BUMBA MEU BOI DO LITORAL DO PIAUI?

Calil Felipe Zacarias Abréo*

O objetivo deste trabalho é compreender o Bumba Meu Boi do litoral piauiense,
verificando a presenca de diferentes tradi¢fes na sua brincadeira. Metodologicamente, o estudo
se baseia em entrevistas com amos e brincantes, visita a museus, fontes hemerogréficas, como o
jornal “O Bembém?”, literatura académica e folclorista, bem como os DVDs do Ritual de Morte
do “Rei da Boiada” (2015) e “Novo Lirio” (2013). Assisti pessoalmente ao Ritual da Morte do
“Rei da Boiada”, em 2015, do “Brilho da Ilha”, em 2014, do “Flor do Lirio” e do “Novo Lirio”,
em 2016. A pesquisa foi constantemente friccionada com a nogéo de “Apropriacao” de Chartier
(1982). O recorte temporal se centra de 1926 até 2016. O recorte é longo, mas justificado pelas
entrevistas do vice-presidente da “Sociedade de Bois” e presidente do “Boi Novo Fazendinha”,

20 Retoma texto publicado em parceria com Priscila de M. Souza, no Boletim 60 da CMF - Junho de 2016.
2! professor de Histdria e pesquisador de cultura popular, com énfase sobre Bumba Meu Boi do Piaui.



Acrisio, que baseado em fontes memoriais afirma a existéncia de Bois na ilha de Santa Isabel
desde o inicio da década. O octogenario Raimundo Bandeira, Amo do “Boi Igaragu”, é da
mesma opinido. Carlos Penna Botto, no livro “Meu exilio no Piaui”, é o registro mais antigo
sobre a existéncia de bois em Parnaiba, no final dos anos 20. Penna Botto chegou a Parnaiba em
novembro de 1929, vindo do Rio de Janeiro para exercer a funcdo de capitdo dos Portos do
Estado do Piaui, retornando ao Rio de Janeiro em agosto de 1930, passando o periodo junino em
Parnaiba. E um livro comprometido com os ideais da revolucéo de 30, no que tange a critica as
oligarquias. Foi escrito antes da revolugéo de 1930, e publicado em 1931, nas oficinas do novo
governo. Ele nos confirma as fontes orais coletadas por Pedrazani (2010) em relacdo as datas de
existéncia do Bumba Meu Boi, se ndo no estado, pelo menos na cidade de Parnaiba. Num relato
onde o tom é tdo mal-humorado e conservador quanto o do padre Lopes Gama, em Pernambuco,
apontado como o primeiro relato conhecido sobre Bumba Meu Boi no Brasil, em 1840,
portanto, 90 anos antes do de Parnaiba, Botto afirma que:

Outra cousa chocante em Parnaiba e que esta a chamar a a¢do policial é a bacanal conhecida pela
denominagdo de: “o boi”. Tratar-se de grupos de caboclos e pretos, homens e mulheres, todos
individuos desclassificados, que percorrem as ruas da cidade, de dia e & noite, desde S. Jodo (24
de junho) até S. Pedro (29 de junho), as vezes até mesmo 1 de julho. A frente de cada grupo vae,
aos pinotes, um robusto negralhdo fantasiado de “boi”; ao “boi” segue-se 0 tocador de um
instrumento sonoro africano, uma espécie de tambor que emite sons mistos e plangentes, e atras,
aos saltos e gritos, uma quarentena de maltrapilhos, seminus, arquejantes, ébrios... E uma cena
verdadeiramente africana, de uma selvageria impressionante! Por mais de uma vez foi despertado,
alta madrugada, pela passagem barulhenta do “Boi” pela porta das Capitania. No ultimo dia cada
grupo “mata o Boi”, simbolicamente, no meio de uma orgia pandemonica!... (BOTTO, 1931, p.
214-215).

Do relato de Botto (1931) se pode afirmar que existiam pelo menos 02 bois em Parnaiba
em 1930, provavelmente 03, pela forma como o autor estrutura o paragrafo. Seriam,
provavelmente, os trés celeiros tradicionais, Sdo José, Catanduvas e Ilha Grande de Santa
Isabel? O Boi ja era brincado no més de junho. Néo sabemos quando esse auto do ciclo natalino
se tornou uma festa do periodo junino no Maranhdo, no Piaui e na Amazbnia. As lendas
maranhenses sobre dom Sebastido parecem sugerir que foi no Maranhdo que o boi se tornou
uma brincadeira junina. Benjamin Santos, editor do jornal memorialista “O BEMBEM?”, afirma
que os bois de Parnaiba eram dedicados a Sao Jodo, e que talvez isso “venha do tempo em que o
lugar se chamava Vila de Sdo Jodo da Parnaiba”. Atualmente, a primeira noite dos Bois néo ¢
mais a véspera do Sdo Jodo, e sim, na noite em que cada Batalhdo se apresenta no arraial da
prefeitura.

A brincadeira ja possuia o carater dionisiaco em que a cachaga era um dos elementos
vitais, como na fala de Benjamin Santos, no jornal “O BEMBEM” sobre o Boi, do inicio dos
anos 50, através de suas fontes memoriais. A quantidade de brincantes do relato de Botto, nos
anos 30, é proxima a que Benjamin Santos conseguiu resgatar nos artigos que vem publicando
no seu jornal mensal: “40 maltrapilhos”, mas Botto nada nos informa sobre a Catrevagem, pois
sO aparece 0 boi.

Seu Bandeira (2014) diz que menino, nos anos 40, viu um Bumba Meu Boi de Parnaiba
embalado apenas pelo maraca e pelo apito. Ele lembra que foi um maranhense, Luis Maranhdo,
que no final da década de 40 introduziu o tambor de “Caixa” no Boi de Parnaiba. O Boi visto
por Penna Botto nos anos 30 é tocado por uma “espécie de tambor”. Que tipo de tambor seria?
Lebncio Rodrigues Sobrinho defende que o boi mais antigo do Maranhdo é o de sotaque
“caixa”, em Humberto de Campos, Tutoia e Barreirinha (FERRETTI, 2015, p. 486). Seria 0
mesmo sotaque do boi que existiu até recentemente em Amarante, no Piaui, intitulado boi de
“CAIXA”? Entrevistamos o Gltimo Amo e proprietario da brincadeira, que ndo sobreviveu a
atual administragdo municipal, isso numa cidade que sempre se orgulhou de suas “Semanas
Culturais”. Seu Bandeira nos afirmou que ainda menino viu, na década de 40, um Boi de
orquestra tocar na col6nia do Carpina. (BANDEIRA, 2014).

Ferretti (2015) nos informa que na obra literaria “Jacy — Lenda Maranhense”, de Sobbas
de Castra, publicada em Sao Luis em 1667, no Jornal “Semanario Maranhense” ha a descrigao



de uma danca do tambor, realizada com o consentimento do senhor na fazenda Coroata (MA),
nas noites de sabado, com uma grande variedade de tambores.

Para Ferretti (2015), as dancas de tambor descritas em jornais e outros documentos do
século XIX parecem mais relacionadas ao divertimento do que ao culto, mas a parte profana das
festas, era necessario solicitar licenca na policia para realizar uma brincadeira com tambor.
Examinando outros documentos nos quais o tambor era associado a uma atividade mais
diretamente religiosa e terapéutica denominada “maracd”, observa-se que a descriminagéo e a
perseguicdo pela policia era maior. No Maranhdo, desde a segunda década do século XIX o
tambor tem um lugar de destaque na vida do negro, apresentado junto a dangas em brincadeiras
profanas e religiosas. O maraca aparece na documentacdo maranhense somente em 1892,
associado a pajelanca (FERRETTI, 2015).

Nesse intervalo do inicio dos anos 30, 0s saberes ligados ao uso do tambor parecem ter
desaparecido de Parnaiba. Sebastido Caracas (2015), que morou em Parnaiba nos anos 40, entra
em conflito com as afirmacdes de seu Bandeira, quanto a existéncia de bois na década de 40.
Enquanto Caracas fala do inicio dos anos 40, Bandeira se refere ao final da década.
Provavelmente nessa época, inicio dos anos 40, os bois ficavam restritos a llha de Santa Isabel,
onde seu Bandeira viu o tambor sendo (Re)introduzido na brincadeira (BANDEIRA, 2014).

Quanto ao tamanho dos bois, essa € uma histéria polémica. A maioria dos entrevistados
afirma que o boi parnaibano sempre foi grande. Chiquinho Reis (2015) “Folharal”, antigo
proprietéario e tio do atual proprietario, confirmou nossas suspeitas, contando outra historia. Na
sua época, o Boi era menor do que é hoje. Na “Casa Odilon Nunes”, em Amarante,
conseguimos uma prova material de que o antigo Boi Fazendinha tinha dimensdes menores,
fotografando o boi comprado pelo Governador Dirceu Arcoverde, na década de 70, e doado ao
museu. Seu Bandeira e o dono do “Novo Fazendinha”, que brincou no boi menino, ndo aceitam
que a foto tirada em Amarante seja do antigo Fazendinha. O regulamento do campeonato da
prefeitura é citado hoje pelos boieiros como uma necessidade de o boi ser grande. O
regulamento, ao qual ndo tivemos acesso, fala, segundo nossos entrevistados, em imponéncia do
boi. Bandeira também nos fala do gosto do publico parnaibano por bois maiores. Nossas
pesquisas apontam que pelo menos em dois dos trés celeiros tradicionais — “Catanduvas” e “Ilha
de Santa Isabel”, o Boi possuia outro tamanho, com dimensdes menores.

Para Penna Botto (1931), o boi brincava de dia e de noite. A presenca de mulheres, nos
anos 30, é precoce em Parnaiba. Nos anos 50, Benjamim so fala na presenca de homens. Teria
se enganado o capitdo que vira por duas vezes o boi passar na porta da sua Capitania? Ou o que
teria feito as mulheres abandonarem o boi nos anos 50? As mulheres s6 acompanham os Bois,
como nas fontes citadas nos trabalhos académicos do Maranhdo? Os brincantes sdo pobres,
desclassificados, maltrapilhos, seminus. Carater africano (BOTTO, 1931). “Eram todos homens
feitos, de uns trinta anos pra mais: estivadores, magarefes, cortadores de carnalba... cada um
pagava o custo de sua propria roupa” (O BEMBEM, 2013, jul. p. 6). Mais uma vez, as fontes
parnaibanas coincidem com a literatura académica maranhense.

A policia parece ndo ter perseguido os Bois, como em S&o Luis. Nos anos 50, o dono do
Boi em Parnaiba se responsabilizava, na policia, pelo comportamento do seu Boi (BEMBEM,
2013, jul.). Batista também nos lembra de que como em outras partes do Brasil, a brincadeira de
Boi em Parnaiba era precedida pela licenca pedida na delegacia, na época em que seu pai era o
Amo da brincadeira. Seu Bandeira, com seus 80 anos, foi varias vezes tirar licenca para o boi
poder “botar o Boi para brincar” (BANDEIRA, 2014), fazendo com o boi o tradicional
movimento da meia lua em frente & delegacia. O memorialista Benjamin Santos (BEMBEM,
2013) também nos fala da obrigatoriedade da licenca. O conjunto da producéo académica do
Maranhao sobre boi também nos aponta na mesma direcdo, utilizando para isso, ndo s6 as fontes
memorialisticas como fontes escritas (FERRETTI, 2015).

Nada encontramos sobre persegui¢cfes ao Bumba meu Boi no livro “Centenario da
Parnaiba”. Ali, cultura é sinénimo de alta cultura, representada pela poesia. Os autores do
capitulo “Seguranga Publica e Criminalidade”, s6 nos informam que “as medidas de saneamento
tomadas pelas autoridades policiais tém conseguido bom éxito na repressdo a pratica do
curandeirismo e baixo espiritismo” (CORREIA, 1944), nada que nos fale diretamente sobre o
boi. Foi nessa época que Caracas morou em Parnaiba e nos afirma ndo ter visto nenhum rastro



de Boi na cidade. Teria a repressdo ao “curandeirismo e baixo espiritismo” respingado nos bois
dos Tucuns, bairro préximo ao Centro, onde morava Caracas? Nos currais da llha e do
Catanduvas os bois persistiram, como nos mostram as entrevistas com Batista (2014), neto e
filho de Amos do bairro Catanduvas, e pelo menos com matracas e apitos na Ilha de Santa
Isabel, na memoria dos octogenéarios Jodo Ribeiro (2015) e Raimundo Bandeira.

Quanto aos memorialistas da cidade, Carlos Arakem (199?), em seu livro “Estorias de
uma cidade muito amada”, também nada nos informa sobre o Bumba Meu Boi, mesmo tendo
um capitulo de um dos seus livros, intitulado “As festas populares estdo morrendo?”, no qual o
autor trata das novenas, das quermesses, dos leildes. No “Almanaque da Parnaiba”, também
nada encontramos. Em contraponto, a autora Elenita ao tratar das sociabilidades, apresenta o
Bumba Meu Boi (ARAUJO, 2002). A auséncia de relatos sobre boi trouxe algumas
inquietacfes. Ndo era de bom tom falar sobre boi nos anos 50, mesmo amando a cultura
popular? Seria a composi¢do social suficiente para explicar a auséncia de registros sobre bois no
Piaui? S6 um militar angl6fono como Penna Botto, exercendo um trabalho transitorio na cidade,
teria liberdade para tratar do tema? O relato de Penna Botto (1931), nos anos 30, reforca a ideia
de associar o boi as camadas mais pobres da sociedade. O siléncio sobre os bois estaria
relacionado ao Ritual da Morte dos bois, “uma orgia pandémica que nos fala Botto (1931)?

No livro “Centenario da Parnaiba”, ficamos sabendo que a cultura negra era alvo de
perseguicdo policial (CORREIA, 1944). Em Parnaiba, a critica contra a pajelanca continuava
dura. E o que se vé& no poema intitulado PARNAYBA, Pagelanca, editado no jornal “O Paiz”,
que associa a pajelanca ao espiritismo, pratica de bruxaria, tentativa criar uma seita, fanatismo,
liderado por uma mulher ¢ sua familia, “cobrando os 80 em dinheiro” (FERRETTI, 2015, p.
214-215).

Na Parnaiba de hoje, ndo é frequente o uso do termo terreiro para se referir a sede do
boi; nossos entrevistados parecem sugerir que ele foi mais utilizado no passado. Na Bahia, a
primeira noticia que se tem do uso da palavra terreiro com candomblé data de 1807: “presidente
do terreiro dos candambles (sic.)”, é como foi descrito o escravo angolano Antonio, por um
capitdo de milicias (REIS, 2005).

No Maranhdo, pelo menos a persegui¢do ao Bumba Meu Boi néo ficou s6 no papel, o
boi foi proibido de brincar no perimetro urbano, ndo podendo percorrer as ruas da cidade, s6
permitindo suas demonstracfes no perimetro suburbano. No entanto, sdo mais flexiveis com o
carnaval. Desconhecemos a origem do secretario de policia. Os jornalistas, provavelmente
advogados, foram formados no Recife? Suas preocupagdes civilizatorias se dirigem contra as
brincadeiras do “Ciclo Junino”, sendo mais tolerantes com os trés dias em que se brinca o
carnaval. O apoio da imprensa ¢ incondicional, como se pode ler na edi¢do do “A Tarde”, de 30
de junho de 1915, que critica o boi por ter percorrido as principais ruas da capital. Tanta
perseguicdo & cultura popular teria que deixar sequelas. No artigo intitulado FOLK-LORE da
“PACOTILHA”, de 3 de julho de 1915, o autor lamenta que o melhor da cultura popular
estivesse desaparecendo de S&o Luis.

A imprensa parece mais agressiva do que a policia, pois a pajelan¢a ndo era crime, no
Caddigo Penal da Republica Velha (FERRETTI, 2015, p. 85). Até o presente momento da
pesquisa, ndo tivemos acesso ao cédigo de postura de Parnaiba, que era publicado nos Jornais
piauienses. Em S&o Luis, um novo cddigo de postura foi publicado no Diério Oficial do Estado,
em meados de 1936, até agosto de 1937. Em S&o Luis, as religides de origem negra se
distanciaram do Centro, onde eram perseguidas e onde ocorria uma forte valorizacdo
imobiliéria. A repressdo policial se manteve mais ou menos estavel durante as décadas de 1930
e 1940, e nas manifestacBes culturais, os bois tinham dificuldades para brincar no Centro da
cidade. A campanha contra 0 Bumba Meu Boi, na imprensa de So Luis, vinha através de uma
noticia que atribuia ao proprio povo da Villa Operaria reclamacdes contra a “zoadenta”
brincadeira. Reclamagdes sobre barulho também sdo encontradas na Edi¢ao do “PACOTILHA”,
da capital maranhense, de 7 de junho de 1902. Sobre persegui¢cdo, no Maranhdo, as atividades
relacionadas a cura, levaram a prisdo de muitos pajés, e é possivel que muitos deles tenham
migrado para a periferia, “iniciando-se na mina ou associando-se as velhas mineiras, tenham
passado a realizar rituais de mina em seus saldes, como “reza” a tradi¢do oral” (FERRETTI,
2015, p. 27). Ferretti (2015) ndo nos informa se algum desses perseguidos foi para o Bumba
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Meu Boi. Em Parnaiba, em outro momento histérico, seu Bandeira, Amo do Boi lgaragu,
segundo seu filho “Gordinho”, que brinca de “Catirina” no Boi, s6 abandonou suas atividades
como “Macumbeiro” por recomenda¢do médica, apos um infarto.

A integracdo de Parnaiba a economia é recente. Acostumada a resolver praticamente
sozinha seus problemas, a cidade teve dificuldade com a crise provocada pele retracdo do
mercado da Carnalba, nos anos 50, em dialogar com o governo estadual. Foi no governo do
parnaibano Alberto Silva, no inicio dos anos 70, que Parnaiba comecga o processo de integracao
no estado do piauiense. No Piaui, data dos anos 70 a preocupacdo do Estado em fortalecer os
grupos de Bumba Meu Boi. Os Bois de Teresina, Pedrazanni (2010) mesmo indica, foram
reerguidos nos anos 70, com a ajuda do governo, incentivado por migrantes da regido central do
Piaui, que migram para a capital nos momentos de crise da economia piauiense, levando
consigo seus saberes. Hoje, o Sdo Jodo da cidade de Parnaiba é considerado um dos maiores
Brasil.

As grandes modificacbes na brincadeira de boi em Parnaiba ocorreram mais
intensamente nos ultimos 20 anos. Aqui tem uma liga, chamada de “Sociedade de Bois”, que
chegou até mesmo a recomendar aos seus membros ndo participarem do “Sdo Jodo da Parnaiba
de 20147, pela falta de apoio do Poder Executivo municipal, principal responsavel, nas Gltimas
duas décadas, pelo financiamento da brincadeira do Boi, que acabou sendo a mais esvaziada da
historia. Apenas trés bois adultos foram para o “Quadrilhdédromo”. Mesmo os personagens
centrais se modificam de uma regido para outra. Além do Boi, a chamada “Catrevagem”
parnaibana conta com o “Pai Francisco”, a “Catirina” o “Folharal”, o “Cabeca de lata” ¢ a
“Burrinha”. A cunhagem de um termo especifico e a maior quantidade de personagens da ideia
da importancia dos mesmos na brincadeira. Atualmente, o auto do Boi em si estd
desaparecendo, para cumprir o cronograma da “Secretaria de Cultura” da prefeitura.

O tempo de apresentacdo é de apenas 20 minutos para cada Boi, limitando a
apresentacdo a trés ou quatro toadas. Tradicionalmente, a cidade tem trés grandes currais: o
Catanduva, perto do aeroporto; os Tucuns (S&o José), na beira do Rio Igaracu; e a ilha de Santa
Isabel. A brincadeira de boi parnaibana ndo esta isolada dos vizinhos, nossas pesquisas apontam
que 0 nosso boi versa com pelo menos duas tradi¢des. A “primeira tradi¢do” é representada pelo
“Rei da Boiada” e pelo “Igaragu”, Bois viajados e acostumados a participar de festivais fora de
Parnaiba. O “Igaragti” foi, por mais de uma década, uma das principais atragoes dos festejos
juninos de Teresina; e o “Rei da Boiada” ganhou o campeonato de toadas da capital.
Atualmente, a brincadeira sofre influéncia dos estilistas carnavalescos que atuam no Bumba
Meu Boi, como exemplo temos o Ednilson, no “Flor do Lirio”, e o “Jodo da Guia” e o “Rafael
da Guia”, no “Rei da Boiada”, que sdo estilistas tanto de carnaval como de Bumba Meu Boi.

Outra influéncia € a do Boi-Bumb4, essa teve inicio na década de 90, com a introducéo
de personagens oriundas do Boi-Bumba de Parintins, na Amazdnia, com o qual percebemos
maior liberdade e didlogo do que em relacdo ao Maranhdo, dai nos questionamos a respeito do
porque da aceitagdo de Parintins e do carnaval, e a vigilancia quanto ao Maranh&o. Oficial é a
sinhazinha importada do Boi-Bumba de Parintins pelos donos de Bumba Meu Boi que
contratam estilistas envolvidos na estética do carnaval e do Boi-Bumba. Dai nos questionamos
se ha preconceito, por ser no Maranhdo, mais explicito, a religiosidade afro ou o que se pretende
é fugir da associacdo com um estado cujos indices sociais sdo proximos aos do Piaui.

A influéncia do Maranhdo chega através da migragdo de brincantes e Amos, como por
exemplo seu Jodo Rodrigues, pai do “Canarinho”, ambos Amos do Boi “Novo Fazendinha”, que
brincou Boi a primeira vez no Delta maranhense. Seu Raimundo Bandeira que viu, em S&o
Luis, o Boi de Viana, e 0 comeco da profissionalizacdo da brincadeira no governo Sarney. A
rela¢do Parnaiba e Delta é de mio dupla, a exemplo temos o Amo “Mano”, que foi Amo do Boi
“Flor do Campo”, do Dr. Helio, em Parnaiba, e atualmente é Amo na cidade de Araioses, no
Delta, que também sofre influéncia do boi de Parintins, assim como Tutoia, nas suas dancas
folcléricas.

O “Rei da Boiada”, do bairro Catanduvas, foi fundado em 1963, pelas trés familias mais
tradicionais do bairro: os Neres (Morenos), os Reis e 0s Santos, superando rivalidades seculares.
No passado, eram dois bois contrarios, o “Rei da Boiada” e o dos “Morenos”. Com o0 processo
de modernizagdo dos Bois de Parnaiba, o “Boi dos Morenos” foi incorporado ao “Rei da
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Boiada” (O BEMBEM, jul., 2009). O atual proprietario, Jodo Batista Filho, é o0 Amo principal
do Boi, além de ser filho (Jodo Peinha) e neto (Sebastido Gerdnimo) de Amos. A tradicdo oral
faz do “Rei da Boiada” um Boi quase octogenario. Ja passou por varias denominagdes no
decorrer de sua historia. S6 como “Rei da Boiada” ele ja existe ha 53 anos.

O Boi mais antigo, de Parnaiba, em atividade, ndo incorporou apenas os brincantes e
saberes dos Bois extintos do seu bairro Catanduva. No sotaque, seus Tambores se aproximam
dos Bois de Teresina, que sdo mais impactados pelos bois de Sotaque de “Matraca” ¢ ”Baixada”
do Maranhdo. Mesmo em Parnaiba, o boi conversa com outros currais. Nos Tucuns, é forte a
presenca de escolas de samba; e também ali, a modernizac¢do dos bois acabou com o boi mirim
Prateado, de onde Batista buscou Rafael da Guia, e seu pai, Jodo da Guia, para cuidarem dos
aderecos do boi. E foi mais ousado ainda, ao buscar nas Quadrilhas o bailarino Sharles para ser
0 Pajé do Boi. O processo de modernizacdo de bois € antigo e se intensificou nas Gltimas
décadas, com a premiacdo do concurso de bois, pela prefeitura. Hoje, é praticamente impossivel
um boi pequeno, e mesmo médio, pensar em titulo. Os custos sdo altos, e os donos de bois, de
origem humilde, em sua maioria. Cada boi faz o Ritual de Morte do seu jeito, ¢ a do “Rei da
Boiada” tem caracteristicas dionisiacas. Impressiona o trajeto do “Rei da Boiada”, a caminhada
comega na sede do boi as 13h30min, e retorna ao campo do Botafogo, em frente a sede, as 17
horas, depois de percorrer varios bairros da cidade, acompanhado inclusive por alguns
integrantes do seu boi mirim “Garantido”, na faixa etaria de 14 a 15 anos, numa espécie de
Ritual de iniciacdo para o Boi adulto (“Rei da Boiada™). Para Batista (2016), nunca houve
batizado de boi em Parnaiba. Foi 0 mesmo que ouvimos do Seu Bandeira (2014), bem como de
todos 0s outros entrevistados e lemos nas fontes consultadas. E uma caracteristica Parnaibana a
existéncia de Bois mirins, inclusive com a prefeitura organizando um campeonato com disputa
de prémios financeiros.

Localizado num dos trés celeiros de Bois, a ilha é sede do vitorioso “Novo Fazendinha”.
Aqui estamos diante de outra tradi¢ao, que denominamos de “Tradi¢do do Delta”, que sao Bois
influenciados pelos Bois de outras cidades do delta do Parnaiba, fato reconhecido por Seu
Bandeira, que se diz influenciado pela batida do Tambor de Tutoia, depois que viu um de seus
bois se apresentar em Parnaiba. Tanto em Tutoia quanto em Parnaiba, é lugar comum entre 0s
brincantes de Boi que a batida dos Tambores das duas cidades é parecida (BANDEIRA, 2014).
A “Tradigdo Delta” troca figurinha com Tutoia, localizada na outra extremidade do Delta do
Parnaiba, e reconhecida como um dos principais viveiros de cultura popular no Maranhdo, e
também com vérias pequenas cidades entre Tutoia e Parnaiba, cuja populagcdo ha muitos anos
tem migrado para Parnaiba (BOTTO, 1931). Essa tradi¢do parece dialogar bastante com os bois
da llha Grande de Santa Isabel, onde se localizam os bois “Novo Fazendinha” e seu “contrario”
“Brilho da ilha”, bem como outros pequenos grupos. A linguagem usual entre os boieiros de se
referir ao grupo rival como “contrario” era usada na segunda metade do século XIX para se
referir & pessoa que estava com o diabo no corpo (FERRETTI, 2015).

Seu Bandeira, que passou quase dez anos em S&o Luis, viu algumas apresentagdes,
como a do Boi de Viana e do Boi de Rosério. Se os brincantes de hoje, em Parnaiba, gostam de
afirmar as particularidades do Boi local, relacionando a batida do Boi do Piaui a tradi¢do e
zelando pela sua manutengdo, numa espécie de “Rien du Chartier”, seu Bandeira é mais aberto
ao que viu e estudou, o que ficou demonstrado na sua entrevista. Quanto a batida do tambor,
Ednilson, o Loirinho, figurinista do boi “Flor do Lirio”, dos Tucuns, e do carnaval da cidade,
tambozeiro, é zeloso na defesa das tradi¢des do Boi local: “Se mudar a batida, acaba o boi do
Piaui” (EDNILSON, 2014). Seu Bandeira ¢ muito mais flexivel. Seria um caso a parte? Nao.
Batista (2014) nos diz que colocou indias e instrumentos de corda, cavaquinho e banjo, no seu
Boi, depois de ver uma apresentacdo do Boi “Pirilampo”, de Sdo Luis, em Parnaiba. O tinico boi
do Piaui, atualmente, que é de orquestra, é o de Joca Marques, cidade proxima de Luzilandia, no
norte do estado, de propriedade de uma deputada estadual. O boi tem feito apresentacdes
sistematicas, tanto no Piaui como no Maranhdo, e sido razoavelmente remunerado para 0s
padres piauienses. Recentemente, 0 boi se apresentou em Luis Correia, cidade vizinha a
Parnaiba. O Boi vive uma realidade diferente da dos bois de Parnaiba, frequentemente
abandonados na ajuda de custo por parte da Prefeitura. Os Bois do Piaui ndo sdo convidados
para apresentacfes em outros estados, ndo sabendo explorar os canais abertos pelo “Festival de
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Folguedos de Teresina”, que atrai brincadeiras de Boi, quadrilha e similares de varios pontos do
Brasil. Enquanto convivem com problemas de financiamento, observam os Bois de Parintins se
fortalecerem estruturalmente, levando, por tabela, o turismo da cidade; e a razoavel estrutura de
alguns bois de S&o Luis, que participam de festivais nacionais e internacionais.

Apropriacdes acontecem em todos 0s niveis. Estudantes piauienses pegavam o vapor e
iam estudar em Sdo Luis, e muitos publicavam nos jornais, a exemplo do oeirense Justino
Moura, no poema bem-humorado “Cangdes da Vida”. A imprensa de Codd, no Maranhdo, que
difamava as religides afro-brasileiras no final do século XIX, mantinha correspondéncia com os
jornais da capital e com jornais dos estados do Piaui e do Para (FERRETTI, 2015, p. 76).

CONCLUSAO

As respostas dos brincantes sdo difusas e talvez reflitam as mudancas na forma como é
entendida a cultura do mestigo. As politicas publicas do “Lulismo” resgataram a autoestima dos
descendentes dos indios do Piaui, a ponto de se tornarem novamente visiveis nos censos. Talvez
0 Boi seja formado por varios mitos, refletindo sua formagdo mestica de negros e brancos e,
posteriormente, de indios.

Concluimos que a brincadeira de Boi em Parnaiba, ndo tem o caréater estatico pregado
por alguns tradicionalistas. Mesmo nos bois apontados como ‘“verdadeiramente” parnaibanos,
como os da ilha de Santa Isabel, tanto no gigante e premiado “Novo Fazendinha” quanto no Boi
de porte médio “Brilho da Ilha”, notamos a existéncia de tragos culturais presentes também na
parte maranhense do Delta, inclusive nos proprios brincantes, e at¢é mesmos nos Amos, como é
o caso do Seu Rodrigues, o primeiro “Canarinho” do “Boi Novo Fazendinha”, migrante
Maranhense.

Ficou evidente, também, o impacto que a estética carnavalesca do bairro Sdo José tem
provocado nos Bois, ndo sé do seu bairro, com o segundo maior vencedor da década, o boi
“Flor do Lirio”, como no proprio “Rei da Boiada”, no outro extremo da cidade. E forte
igualmente a absorcdo de personagens de outra brincadeira, a do Boi-Bumba, pelos nossos bois.
Além da introducdo da “Sinhazinha” e da transformagdo do “Pajé” parnaibano num amazonico,
o proprio “Boi” tomou outras dimensdes e formato, tornando-se similar ao “imponente” Boi-
Bumba. Mesmo com essas transformacfes a brincadeira ndo se descaracterizou. Estamos
esperando a sua visita boieiro. Saudag6es Joaninas.
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0OS ARTESAOS: MESTRE OLEIROS EM ROSARIO/MAZ
Rosilene Martins de Lima?

O municipio de Rosario/MA é um dos mais antigos do Estado do Maranh&o. Sua
histéria comeca com uma pequena povoac¢do, denominada Itapecuru - Grande, situada a margem
esquerda do Rio Itapecuru, onde ali existia uma igreja em homenagem a Nossa Senhora do
Roséario. Somente em 1915 ¢ elevado a condicdo de cidade pela lei estadual n°. 654, de 06 de
abril.

Possui uma economia fragilizada, sobrevive de pequenos negdcios, sua maior riqueza
estd na composicdo do solo, que é rico em recursos minerais, de onde é extraido insumo para
construcdo civil e é o maior produtor de tijolos e telhas do Estado.

Suas riquezas naturais se destacam ainda com a producdo de artesanato ceramico,
costume antigo que iniciaram fabricando potes e filtros de barro e que se inovou com novas
pecas. Os trabalhos com ceramicas iniciaram & beira do Rio Itapecuru no bairro do Carmo, com
0 pouco acesso que tinha na época em Rosario para sair, a louca saia embarcada mais depois
mudou e j& era possivel sair com carroca.

Nessa secdo enfatizo o artesdo/oleiro com o proposito de percebé-los frente a produgéo
de saberes tradicionais aqui relatados — especialmente as cerdmicas artesanais. Neste registro,
alcanga-se ndo apenas a memoria pessoal, mas, sobretudo, a coletiva desse grupo de pessoas,
gue mesmo sem a intencdo de ser um grupo o sdo, pois estdo ligadas a uma rede de interesses
que respondem juntos a uma série de questBes perenes a sua condicdo de trabalhadores da
cultura e identidade de artesdo/oleiro.

Ha uma vasta literatura que aborda a questdo da identidade, tomada como objeto por
diversos pesquisadores que se dedicam a perceber no sujeito a evolucdo dos acontecimentos, a
exemplo de Stuart Hall (2006). A identidade em meio ao processo de mudangas permanece,
fragmenta ou renasce de forma a alimentar o mundo de consequéncias que a ela propria
modifica. Ainda segundo Stuart Hall, tais mudancas provocam a perda de referéncias e
dinamizam o sentido de pertencimento. Embora as questdes que tratam a identidade sejam
densas, é necessario fazer uma breve localizagdo do artesdo/oleiro de Rosario/MA no tocante a
constituicdo de sua identidade.

A profissdo de artesdo envolve esfor¢o e dedicagdo, valores que vao sustentar uma
unidade e formar o perfil do mestre-artesdo. A revisdo tedrica desta questdo remete a outras
épocas e naturalmente outros perfis de acordo com a evolugdo da sociedade. Esse tipo, o
artesdo, afirmou seu lugar social, econébmico e cultural na contemporaneidade — com a
particularidade de conviver no mesmo mercado que predomina a producdo mecanizada e
superior do ponto de vista da produtividade.

22 Este texto ¢ parte da dissertacdo de Mestrado do Programa de Desenvolvimento Sécio-Espacial e Regional (UEMA) de Autoria de
Rosilene Martins de Lima orientada por Marcelo Cheche Galves. (2013).
2 Mestre em Desenvolvimento Sécio-espacial e regional/ UEMA; membro do GP-Mina/UFMA.
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A formagdo de um arteséo existe hd séculos e esta estruturada na fase anterior vivida
por ele, quando é considerado um aprendiz — momento que é exigido mais que aprendizagem
técnica, é exigido envolvimento. Ao aprendiz sdo oferecidos os segredos do fazer relevantes
para a aprendizagem, com base nisso, s@o elaboradas as tarefas e, o mais importante, 0
compromisso com a aprendizagem.

O periodo de aprendizagem é longo e pode ocorrer de varias maneiras. O aprendiz pode
ser iniciado por alguém da familia — neste caso que é bastante comum, o repasse de
conhecimento se da de geracdo a geracdo, e adquire ao longo dos anos um valor simbdlico hoje
muito apreciado — pois esta particularidade agrega ao objeto um rol de contetdo e informacao
que vai desde as técnicas tradicionais, das questdes territoriais, aos aspectos culturais.

Valores simbolicos que suprem a lacuna deixada pelos produtos industrializados atraem
0 consumidor, visto que este consegue saber muito mais do objeto, pois a memdria da feitura do
mesmo é carregada como um bem afetivo. Outro local em que ocorre a aprendizagem do oficio
é nas oficinas — 0 jovem aprendiz se aproxima da atividade por identificacdo pessoal ou ainda
por ser levado pela familia, que reconhece o valor do oficio e deseja que o filho aprenda.

Ao invés de manter acesa a luz do discurso que vé as identidades distantes das
mudangas ocorridas no mundo, Stuart Hall (2006, p. 9) destaca que “Um tipo diferente de
mudancga estrutural esta transformando as sociedades modernas no final do século XX.
Fragmentando as paisagens culturais de classe [...] que, no passado, nos tinha fornecido sélidas
localizagdes como individuos sociais.”

Insiro a imagem do artesdo/oleiro rosariense situado nas fronteiras do processo de
mudanca como fornecedor genuino das novas identidades que nascem ou se transformam junto
a sociedade.

Um saber cultural ocupa um lugar de resisténcia porque nele hd uma identidade
construida na experiéncia do cotidiano, essa experiéncia nunca é do passado, embora seja assim
que se costuma entendé-la. E estranho pensar que processos, tecnologias e modos de producéo
ocupem o mesmo lugar no processo criativo que s6 a experiéncia é capaz de oferecer, visto ser
nela que reside o tempo dos artefatos.

Em geral, hd uma atmosfera que conspira por estas memarias, em diversas ocasides tive
uma forte impressdo de que o artesdo fazia referéncias a auto-identidade®, ndo como um
individuo em sua matéria, ndo era para si que clamava atencdo, mas para um sujeito maior, uma
identidade coletiva, que precisava ser salvaguardada como legado para as geracGes futuras,
como um bem que ndo podia ser esquecido.

Descrever 0 momento da feitura dos objetos é uma forma de expressdo que demonstra a
preocupacdo com a identidade do sujeito que o concebeu. Em seu tempo lembrado, relata a
textura do fazer com as marcas que Ihe acompanharam uma vida inteira, tracando em palavras,
pausa e esquecimento a experiéncia cujos aspectos ocultam na maioria das vezes as dimensdes
ocupadas na propria vida.

Em seu livro Memdria e sociedade, Ecléa Bosi (1994) propbe ao leitor uma forte
emocdao, ao destacar a importancia do velho na construgdo da memoria, e que 0 marco desta
contribuicdo esta na articulagdo do homem com o seu trabalho, com o que ele realizou durante
uma vida inteira. Condic&o que lhe permitiu inserir-se num coletivo de pessoas unificadas pelo
oficio que aprenderam quando ainda jovens e ndo se davam conta do caminho que estavam
tracando. As consideragdes que seguem podem ser aplicadas ao artesdo/oleiro, na relagdo que
constroi entre o trabalho e o seu tempo de vida:

1) Envolve uma serie de movimentos do corpo penetrando fundamente na
vida psicoldgica. Ha periodo de adestramento, cheio de exigéncias e receios; depois,
uma longa fase de préticas, que acaba confundindo com o préprio cotidiano do
individuo adulto.

2) Simultaneamente com seu carater corpoOreo, subjetivo, o trabalho
significa a inser¢do do sujeito no sistema de relagdes econdmicas e sociais. Ele € um

*No sentido do eu entendido reflexivamente pelo individuo em termos de sua biografia (GIDDENS, 2002).
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emprego, ndo s6 como fonte salarial, mas também como lugar na hierarquia de uma
sociedade feita de classes e de grupo de status. (BOSI, 1994, p. 471, grifo do autor).

Compreender a natureza do trabalho do arteséo/oleiro no seu dia-a-dia e a forma como
isso é marcado pelas dificuldades em manter-se na profissdo nao ¢ tarefa das mais faceis. Sua
sobrevivéncia envolve dimensdes sociais, econdmicas e culturais arraigadas a um sistema de
conhecimento local. Compreender aqui significa pensar como se dedicam a construir objetos
gue garantam sua subsisténcia para além de suas necessidades materiais, objetos cujo empenho
a eles, alteram a sua vida cotidiana nos aspectos de sua existéncia.

Ao adentrar no espaco da pesquisa, as olarias propriamente ditas, chamou atencdo a
recepcao gue o artesdo dispensou ao abrir 0 seu dia de trabalho para conversar sobre o que faz
com o barro ou o que é o seu trabalho. Ao ouvir suas palavras, sente-se que “a recordagdo ¢ tdo
viva guanto presente, que se transforma no desejo de repetir 0 gesto e ensinar a arte a guem o
escuta” (BOSI, 1994, p. 474). Nenhum parou para ser entrevistado, enquanto trabalhavam,
narravam suas experiéncias.

Observo que durante a fala apontam um conhecimento da importancia do trabalho que
executam e uma felicidade em saber que alguém mais pode reconhecer isto. Ha algo de especial
na atmosfera do lugar e estava acontecendo naquele local e os artesdos ndo querem so falar, é
preciso que o pesquisador veja a feitura das coisas. Por diversas vezes fui indagada — a Senhora
javiu? A senhora conhece? E assim iam mostrando e relatando. A beleza do oficio cobria como
uma espécie de véu as dificuldades, elas existem, todos sabemos, ndo podiam ficar de fora, mas
pareciam que eram menores naguele momento, quando se tinha algo maior nas méaos.

Quando os artesdos contavam como aprenderam o oficio, sempre ressaltavam a
grandeza de criar algo com as préprias maos. Essa associacdo logo me remeteu a historia da arte
na antiguidade, quando o “artista”, pessoa da comunidade, era imbuida de poder magico, algo
sobrenatural capaz de Ihe permitir iconografar saberes criando objetos, em que o valor remetia a
contemplacdo, ou a ocasifes especiais. Mais significativo ainda foi perceber que ao mostrar as
olarias e o trabalho ali realizado, me dei conta de que toda a familia, mesmo os membros que
ndo participavam da rotina da atividade, estavam ali, queriam mostrar algo que considerava
importante.

Abro um hiato para refletir o que acabo de relatar acima — ndo se trata de uma
contradicdo a respeito da presenca de membros da familia envolvidos na atividade ceramista, de
fato ndo foram localizados aprendizes da mesma raiz familiar em processo, 0 que
hipoteticamente sugere a preocupagdo com a erradicacdo, sobretudo das raizes culturais, se essa
fosse a Unica forma de repasse de conhecimento.

Ha em alguns lugares e época o costume de ser da familia a responsabilidade de
transmissdo de saberes aos mais jovens, quando isso ocorre ela é a guardid e cultua o costume,
preserva e repassa 0 conhecimento através de suas geracOes zelando para que ele nunca se perca
e como garantia de que os membros sempre teriam uma profissao.

Esses legados soam como tesouros, herancas que foram repassadas ao longo das
geracdes. Mesmo a evolucdo historica das sociedades demonstra que houve uma melhoria na
qualidade de vida de sua populagdo atravessando os tempos e transformando o imaginario de
todos. Todos querem prosperar em seu tempo, isto € tacito, embora se precise ainda perguntar:
por que manter na familia saberes tdo rudimentares, qual o valor desse saberes e para que eles
sirvam? Ou ainda, pode se ir mais longe e querer saber quem ira utiliza-los no futuro, a quem
interessa sua manutengé&o.

A historia da cerdmica artesanal encontrada hoje em Rosario faz pouca referéncia da
época em que as familias estavam envolvidas com ceramicas artesanais, 0s mestres em atividade
relatam que aprenderam com um parente ou trabalhando como ajudante na olaria de terceiros.
Mas quando fui entrevista-los, os artesaos, chamou-me atencdo o fatos de ser acompanhado o
tempo todo por membros das familias, que ouviam atento a resposta do mestre, num claro
siléncio de compreensdo e respeito, e por vezes complementavam as falam que por ventura ele
esquecesse.
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O espaco/olaria também sofreu mudancas, embora ndo tenham sido tao rapidas. Conta o
artesdo que normalmente se comeca trabalhar em casa de moradia, senta-se a frente e comeca a
feitura dos objetos. E dali que os outros os vizinhos e quem passa pelo caminho toma
conhecimento de suas atividades, olham, admiram, compram ou encomendam. Aos poucos, a
casa de moradia vai ganhando quintal e a oficina vai surgindo no meio da casa, o cora¢do do
lugar, porque a frente ficam as pegas prontas, em exposicao para serem compradas.

Em outro aspecto observo que poucos artesaos ja ndo moram no local de trabalho, mais
a maioria ainda mora. A familia est4 presente no dia-a-dia. Mesmo que ndo esteja diretamente
envolvida nas atividades diérias, conhecem de perto as atividades e o orgulho do costume vai se
mantendo.

O trabalho do artesdo implica uma série de competéncias que o desafia, ele tem ser
capaz de se manter na profissdo com 0s poucos recursos que possui: frente ao mercado, deve
perceber nas dificuldades as oportunidades que surgem; na hora de produzir: definir que
produtos possuem maior potencial de venda. Segundo Grande et al. (2012) “trabalho dos
mestres vai além da produgdo, contemplando a comercializacéo e a relagdo com a comunidade e
seus consumidores”.

Ademais, deve se lidar com outras questbes como as que tém surgido com o
crescimento e desenvolvimento da cidade. Nos ultimos anos, a presenga das olarias proximas as
residéncias tem sido motivo de intensas reclamacdes dos vizinhos sobre a fumaca oriunda da
gueima no forno.

Segundo os artesdos até 0 momento as reclamagdes ndo questionam o desmatamento ou
algum dano ambiental, pois para produzir a queima utilizam-se sobras de podas de arvores e
madeira de demolicdo de casas residenciais. O foco esta na produgdo de fumaca que causa um
mal estar nas proximidades.

Ao0s poucos, estas reclamagdes vdo se intensificando e chamam a atencdo para uma
problematica que ndo tarda a chegar, provocando reflexdes sobre a continuacao das olarias na
cidade. Ja ha casos em que o oleiro mudou de atividade devido a inviabilidade de manter a
olaria no centro urbano, por ndo conseguir conter tais consequiéncias/implicagdes.

N&o sera possivel, portanto, ver as questdes sucumbirem sem respostas — 0s locais onde
se encontram hoje as olarias em Rosario estdo rodeados de vizinhos, quase todos incomodados
com a fumaga produzida na queima dos objetos. Cabe ao artesdo mais esta preocupagdo. Seu
Antonio/oleiro diz que nem sempre foi assim, mas se a cidade continuar se desenvolvendo, vai
ficar dificil trabalhar dentro dela. Ele proprio esta em processo de mudanga, diz que j& era para
ter ido, esta apenas aguardando terminar algumas coisas que esta fazendo no novo endereco.

Resolver problemas ndo € a unica condigéo para ser artesdo/oleiro, mas € preciso refletir
sobre eles e debaté-los. Tratar cada questdo a seu tempo aponta para a necessidade do coletivo, a
troca de ideias entre pares. A vivéncia das problematicas permite examinar as condi¢des
necessarias para o encaminhamento das discussdes, algumas auséncias sdo sentidas no discurso
do coletivo de artesdo, isolado em seu labor.

O artesfo reclama de sua Associagdo®, ausente do debate dos principais problemas que
o afligem. O fato de a Associagdo existir e ser deficiente nas suas questGes administrativas,
deixar de realizar aquilo minimamente esperado pelos associados, configura-se como lugar de
auséncia, desencadeando o imaginario daqueles que esperavam por algo que ndo veio. De
acordo com Grande (2012, p. 27):

A atividade artesanal hoje traz impactos para a economia, 0 que depende de varios
aspectos, como a disponibilidade de mao de obra, as politicas governamentais, 0s incentivos a
atividade, o mercado, o valor dado as tradicdes entre outros (BENTON, 1998). O Brasil
reconhece a importancia econdmica e cultural do artesanato - estima-se que essa atividade
corresponda a 3% do PIB (Produto Interno Bruto) -, mas vem implementando politicas de
incentivos a atividade lentamente. Duas dessas acfes sdo o Programa Brasileiro de Artesanato
(PBA), vinculado ao Ministério do Desenvolvimento, Indistria e Comércio Exterior (MDIC) e o
Programa SEBRAE de Artesanato.

% 0Os entrevistados demonstram claramente que conhecem a importancia da Associacio para pensar os interesses coletivos, para
reduzir custos e promover a cultura local, por isso expressam indignacéo.
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Garantir apoio ainda é uma meta importante dos artesdos para melhorar sua condicao de
trabalho. Ndo é uma euforia do momento da entrevista, as angustias se repetem a cada
entrevistado. O relato das dificuldades que tém na hora de comercializar a producdo fora da
cidade - despesas com aluguel de carro, combustivel e motorista, além de passar uma semana ou
quinze dias na estrada. Quando as vendas acontecem logo € um alivio, duro mesmo é voltar com
a mercadoria e a despesa.

Outro sentimento desta memoria coletiva € a auséncia de saudosismos. De maneira
geral, o passado ndo € ressentido. Os artesdos relatam as mudancas como propria dos tempos e
das sociedades. Parece clara a ideia de que é preciso seguir em frente, sem a percep¢édo de que
0s tempos bons j& passaram. A atividade ceramista é tida sempre como algo bom, possui suas
dificuldades, ainda assim, ajudou a criar os filhos, que hoje podem tragar novos caminhos. As
lembrancas de tempos ceramistas aparecem sempre serenas.

Ao ver as maos da artesd moldando o barro, nos vem a mente a sensacdo vivida na
infancia de tocar o barro com as maos e de criar formas imperfeitas, mas que traziam a imensa
satisfacdo de ver algo disforme ganhar contornos de animais e de pequenos objetos.

Apesar de levar em consideragdo as formas e condic¢des de vida do artesdo, ndo se pode
ignorar as condi¢Ges de sua base produtiva, de onde advém as determinagdes materiais
expressas nas condi¢fes rudimentares de trabalho. Em esséncia, as novas organizagdes do
trabalho foram ampliadas de forma generalizada para todos os segmentos do mundo do trabalho
que estejam inseridos no sistema econémico vigente, o que faz com que a producdo seja
motivada pelo fluxo do crescimento.

Essa dindmica ndo é alheia a producdo de cerdmicas artesanal em Rosério: o
artesdo/oleiro enche as olarias com a producdo, o cliente aparece, confere produto/qualidade,
certifica-se das condices de comercializagdo, e negocia a compra, que pode ser na hora ou pelo
sistema de encomenda.

Para compreender melhor essa realidade e as mudancas desencadeadas no mundo, que
atingem vigorosamente até mesmo culturas domésticas em que o costume e a transmissao de
conhecimento acontecem de geracao a geragao iniciadas por algum parente, como é o caso desta
producdo de ceramica, é necessario trazer a luz as diferentes perspectivas, as contradicfes e 0s
sujeitos envolvidos.

A exploragdo da terra para obtencdo da argila utilizada na producdo de cerdmica
artesanal em Rosario estabeleceu-se como um desses saberes pertencentes ao nacleo familiar.
Para Lipietz (1988, p. 37) a atividade desenvolvida no seio das familias, dentro mesmo das
casas de moradia com pequenas extensdes para o quintal, merece ser vista com muita atencao,
pois:

Nesse modo, o trabalhador direto é proprietario e possuidor de seus meios de producédo
(escolhe sua destinacdo e os emprega ele préprio), e a finalidade (a l6gica) da produgdo e da
reproducgdo simples da unidade de exploracdo. Entre os meios de producéo figura a terra. A forma
de existéncia espacial deste modo é a superposi¢do figura de um espago econdémico e de um
espaco juridico parcelario, compostos por uma justaposicdo de unidades de exploragdo familiar,
organizadas em torno de cidades mercados.

Entretanto, num modo de producdo em que a familia é o nicleo gestor, a atividade
familiar deve ser apreendida a partir da analise das estruturas do trabalho, o que lhe confere
singularidades quanto & forma de producéo, por representar um circuito fechado dentro da esfera
familiar.

A intensificagdo que o trabalho atinge denuncia auséncia de estrutura, expde o descaso
em que se encontra e mexe com 0 imaginario do artesdo que pensa 0 quanto poderia ser
diferente se possuisse alguma assisténcia do governo, alguma iniciativa que os amparassem
principalmente nos momentos mais cruciais para o oleiro, o periodo das chuvas, visto que as
mudancas modificaram também o legado familiar, ou seja, nem sempre o artesdo pode contar
com filhos, esposa e parentes na feitura dos objetos.
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Nesse ambito, a figura central da olaria é o mestre oleiro, a figura masculina, ele é quem
mobiliza a familia: esposa, filhos e parentes, pessoas que saem dos seus afazeres para ajudar na
tarefa de producdo. Porém, poucas sdo as olarias hoje em Rosario que consistem unicamente no
nucleo familiar, aos poucos esté ficando mais rara, por isso a luta pela melhoria das condicoes
econdmicas que garantam a dispersdo dos membros familiares.

O artesdo/oleiro Roselias Gongalves confirma a preocupacéo dos demais entrevistados,
pois acredita que se morrerem 0s mestres, 0s oleiros mais velhos, a producéao vai acabar por que
ndo ha aprendizes em numero suficiente. Foi recorrente ouvir de todos os entrevistados que 0s
seus filhos ndo demonstram maior interesse e que eles mesmos ndo quiseram inserir os filhos
nessa atividade e acabam por migrarem para outros polos de trabalho: “Os meus filhos eu nio
quis botar nenhum. Tem um que ta em Macapa e uma que ta em Tucurui, é cabeleireira, o outro
é montador, dois que é formado na escola agricola, técnicos agricolas, e outro que mora aqui, a
classificagdo — dele e na area de concretagem”.

Os filhos desses artesaos/oleiros parecem ndo se interessar pela atividade dos pais. Nada
contra a atividade em si, mas muitos foram embora de Rosario em busca de melhores condi¢des
de vida. Por outro lado, na prdpria cidade, outros jovens justamente porque ndo tém
oportunidades de trabalho ou porque ndo se constitue como méao de obra qualificada, chega as
olarias em busca de trabalho e tornam-se ajudantes. Novamente observa-se que é o peso das
suas condigdes sociais e econdmicas que 0s empurra rumo ao trabalho artesanal com o barro.

Dentro de cada uma das olarias visitadas durante a pesquisa, sucede exatamente a
mesma coisa. A geragcdo mais velha continua a comandar as olarias, mas a perpetuagdo do
nucleo familiar a frente da atividade estd comprometida. Junto com ela, percebo que o repasse
de saberes agrega valores simbélicos, muito mais do que um simples repasse de conhecimento
como forma de representacdo social destes sujeitos, que ao longo de suas vidas demonstraram
interesse em seguir ou ndo o oficio.

E o caso dos que hoje s&o mestres, e que demonstra ndo ser necessario ter nascido em
uma familia de oleiro para tomar para si tal responsabilidade. Adentraram as olarias como
ajudantes, aprendizes, cresceram em importancia, executaram tarefas”®, levantaram pecas®’, e
dinamizaram o cotidiano das olarias. Atualmente, a presenca dos ajudantes esta condicionada
diretamente as encomendas e ao volume de trabalho existente nas olarias. Quando ha uma
encomenda grande, por exemplo, o dono da olaria precisa de muitos ajudantes para atendé-la.

Nesse processo, de resisténcia e de instabilidade, o ajudante também é uma categoria de
trabalhador que esta escassa em Rosario. Sdo chamados por ocasido da encomenda, portanto
precisam ter experiéncia no oficio, mas as condi¢@es de trabalho ndo sdo atrativas e ndo lhes
oferecem garantias; ganham pela producéo, de maneira temporéria.

Saber lidar com o barro é uma das profissGes mais comuns em Rosario. De alguma
forma foi aprendida, seja ainda na infancia/adolescéncia ou em outro momento da vida do
trabalhador. Embora para a maioria a atividade nas olarias ocupa uma posic¢do secundaria, nem
todos vivam desse conhecimento, a maioria dos ajudantes intercala o oficio com o trabalho em
firmas, ou alguma outra prestacdo de servicos, chamada de “bico”, como: pintura de paredes;
ajuda em obras; fabricacdo de tijolos na indUstria de construcao civil, entre outras.

Em contrapartida, a relacdo dos ajudantes com a olaria é fruto das condicdes de vida que
0 municipio oferece aos seus habitantes, expressdao da auséncia de politicas publicas que
garantam qualidade de vida e melhores condigbes de trabalho. E possivel reconhecer nestes
trabalhadores que eles estdo excluidos do mercado formal de trabalho e suas condi¢bes 0s
denunciam através da baixa escolarizacdo e desemprego. A fragil condicdo social desses
trabalhadores o mantém ligado as olarias, garantia, provisoria ou ndo, de seu precario sustento.

% Acordos tratados na contratagdo da mao-de-obra em que o oleiro/ajudante combina realizar determinada tarefa que corresponde a
um ndmero X de produtos.

27 «Levantar uma peca” — expressdo usada dentro das olarias com referencia ao torno seja elétrico ou pedal, devido ser no torno que
as pecas ganham forma dos objetos.
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Ao comparar o numero de olarias que existiam ha dez anos (cerca de 50) com o nimero
das mesmas olarias em funcionamento no periodo da pesquisa (total de 15), vé-se claramente
gue houve uma reducdo do ponto de vista quantitativo expresso nos numeros. Entretanto, as
condi¢des funcionais da atividade chamam a atencdo para a mensuracdo das informagdes, dai
passou-se analisar itens como a qualidade, o ritmo e a dindmica funcional destas olarias em suas
especificidades.
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MEMORIA DOS PRIMEIROS TERREIROS DE TERECO EM BACABAL(MA)®

Fladney Francisco da Silva Freire®

O Terec6 é uma pratica religiosa comum na regido central do maranhdo, mas que
também se difundiu por outros estados (Ferretti,2003). O presente artigo contém algumas notas
sobre os primeiros terreiros “oficiais” da cidade de Bacabal(Ma). Esse estudo s6 tem sido
possivel com auxilio dos estudos de meméria.

Quando iniciei, em 2011, a realizar o mapeamento de terreiros do municipio através do
Projeto “Afros e Etnicos em Cena”®, procurei a Secretaria Municipal de Cultura, mas ndo
obtive informagfes sobre os terreiros. Desde 2013, representando grupos vinculados a cultura
negra, sou membro desse Conselho, que costuma ndo considerar as religides afro-brasileiras
como algo legitimo no quadro cultural local. Existe, claramente, um processo de silenciamento
ndo s6 do Terecd, mas também das comunidades quilombolas que surgiram antes da
emancipagdo do municipio.

Continuei a mapear os terreiros e casas de Umbanda e Terecd através do Projeto
Memorias e Culturas Negras (FAPEMA, 2012-3), tendo encontrado terreiros bem antigos
funcionando no centro da cidade. Importante salientar que a Secretaria de Cultura negava a
existéncia dessas casas, afirmando desconhecé-las, exigindo documentos ditos “oficiais” para
comprovar sua existéncia.

Era uma manhd de terca-feira, quando iniciei, em 2012, pelo centro da cidade de
Bacabal, o mapeamento de terreiros, acompanhado pela colega de turma Larissa Lago. O
primeiro terreiro visitado fica proximo & Rua Magalhdes de Almeida, uma das mais
movimentadas da cidade, aproximadamente quatro quilémetros de distancia da Secretaria de
Cultura. Fomos recebidos por Dona Raimunda da Concei¢do, uma senhora de cabelos brancos
de sessenta anos de idade.

% Esse material faz parte do trabalho de campo realizado entre 2011 —2015.

» Mestrando em Antropologia Social (UFG); bolsista CAPES; membro do Grupo de Pesquisa GPMINA e do Nucleo de Estudos
NEAFRICA.

% 2 O Projeto Afros e Etnicos em Cena (PROEXT-MEC/SEPPIR) foi coordenado pelo Prof. Dr. Antonio Evaldo Almeida Barros e
consistiu na realizagdo de oficinas de Estudos Africanos e Afro-brasileiros destinadas a professores da rede publica e alunos dos
Ensinos Basico e Superior de Bacabal. Paralelamente, realizava-se o0 mapeamento dos terreiros do municipio.


http://www.rigs.ufba.br/
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Foto: Terreiro de dona Raimunda - Fladney Freire

Dona Raimunda nos convidou para tomar café e durante o bate-papo conversava sobre
sua vida, o quanto é dificil continuar a labuta e como a saude ¢é algo que pesa na velhice. Foi
guando mencionou o nome do falecido marido, apontando para a parede do terreiro, e
mostrando os documentos da Federagdo de Umbanda. Sua fala era sempre marcada pelo
saudosismo aos tempos de prosperidade que o marido conseguiu para familia.

O falecido senhor Catarino Cardoso Silva, conhecido como seu Cantor, ainda é
relembrado como um grande homem e figura central para as tradi¢Ges religiosas afro-brasileiras
da cidade: homem negro de voz imponente, que sempre alegrava os brincantes nos dias de festa.
Seu Cantor deixou muitos filhos de santo espalhados por todo o Brasil. Era um homem de forca,
com doutrinas fortes e muito carismaticas.

Seu Cantor tinha orgulho dos diplomas que possuia. O seu terreiro foi um dos
primeiros da cidade de Bacabal a ser cadastrado junto a Federagdo de Umbanda. Faleceu no ano
de 1994. Dona Raimunda deu continuidade as obrigacdes do terreiro. Atualmente a maior festa
ocorre na data festejada pelos cat6licos a Sdo Francisco, esse mesmo santo é reverenciado no
nome social do terreiro.

Dona Raimunda é a segunda esposa de Seu Cantor. Ela relatou que o marido manifestou
sua mediunidade ainda na infancia, casou-se e foi morar no bairro conhecido como Trizidela, na
periferia da cidade de Bacabal. Foi nesse periodo que fundou o seu primeiro terreiro, Depois ele
se separou da primeira companheira e foi morar com ela. Disse que antes de fundar o atual
terreiro em Bacabal j& existiam outros grandes terreiros no municipio, mas que ninguém possuia
documentos, pois ndo era obrigatério no periodo. Foi quando iniciaram as perseguicdes aos
centros religiosos por volta dos anos 1940-60, que entdo o marido para Sdo Luis e conseguiu 0
documento que autorizava bater os tambores.

E importante ressaltar que o Estado do Maranhdo foi permeado por perseguicdes as
religides afro e também outras expressdes da cultura popular. No livro organizado pela
pesquisadora M. Ferretti (2015), consta casos de persegui¢des policiais e outros tipos de
violéncia, 0 marco temporal é 1876 — 1977, o livro além de artigos de pesquisadores, tem na
segunda parte, transcricfes documentais das matérias de jornais que circularam no presente
periodo.

Sabe-se que antes do momento de oficializacdo da Umbanda, os cultos afro-brasileiros
eram constantemente reprimidos pelos agentes policiais, que consideravam tal pratica como um
desvio, elementos causadores de danos aos cddigos de moralidade da época. Era comum a
prisdo de brincantes: muitos dos sujeitos entrevistados durante a pesquisa de campo falam de
momentos dificeis enfrentados pelos familiares no tempo da perseguicao policial aos terreiros.

As praticas sociais de grupos negros [Terecd, Tambor de Mina, Bumba meu Boi,
Tambor de crioula e etc] a exemplo das festividades e costumes populares foram, portanto,
controlados com rigor desde os tempos coloniais até fins do império e durante a primeira
metade do século XX. Os escravos, indios e mesticos eram cerceados em suas atividades por
inimeras prescricbes. Membros da irmandade da Casa das Minas [S&o luis- MA] relataram
casos de perseguicdes religiosas que sobrevivem na memoria do grupo (FERRETTI, 1995).

Na parede do terreiro, dois documentos comprovam a existéncia da Tenda de Umbanda
S&o Francisco: o primeiro documento é de 07/08/1948, expedido pela Secretaria de Seguranca
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Publica - Divisdo de Policia Especializada do Maranhéo, e o segundo documento € de 1962 da
Federagdo Umbandista do Rio de Janeiro.

O segundo documento foi cadastrado por influéncia do pai de santo de seu Cantor. Era
muito comum ele ir em direcdo ao Rio de Janeiro para as obrigacfes do terreiro. Os clientes
pagavam suas passagens para o seu deslocamento e para realizar alguns trabalhos naquela
cidade. Para Dona Raimunda, Seu Cantor era um homem de muitos negocios.

Figura 1: Tenda de Umbanda S&o Francisco (1948)
Fonte: Documentagdo Pessoal da Familia do Seu Cantor

Esse € um dos poucos terreiros mais antigos da cidade que possui documentacao oficial
de sua existéncia. Importante salientar que ndo havia intencdo direta de recolher tais
documentos. Como a maioria dos terreiros antigos hoje esta fechada ou sendo chefiada por
outros sujeitos, ter acesso a esse tipo de material requer tempo, ou entdo em alguns casos esses
documentos aparecerem sem nenhum motivo aparente. As pessoas 0S apresentavam como que
para comprovar sua existéncia e para mostrar a que lugar pertencem.

Figura 2: Tenda de Umbanda S&o Francisco (1962)
Fonte: Documentacédo Pessoal da Familia do Seu Cantor

1.2 Terreiro de Zé Uru

O segundo terreiro é datado do mesmo periodo que o terreiro de seu Cantor, segundo o
relato de muitos chefes de terreiro, era comum o contato entre as casas de santo nas festas da
regido do Mearim. Foi na casa de seu Zé Ur( que iniciou a histéria da minha avo e
consequentemente minha mae no santo, seu Zé Ur( era conhecido como um homem de grandes
poderes espirituais, as informagfes que obtive sobre ele estavam em meus cadernos de campo
de 2013, foi quando passei a me interessar pela historia das primeiras casas da cidade.

E dificil conseguir material sobre as casas de santo antigas em Bacabal, muitas ja ndo
existem mais, os mais velhos ja faleceram e em muitos casos é a nova geracao de brincantes que
acaba fornecendo as informagdes, “memorias de momentos vividos por tabela” Pollak(1992).
Quando fui ao local onde funcionava o terreiro, encontrei a ex-mulher de seu Zé Ur(, conhecida
por carmina, ela deu poucas informacBes sobre o falecido esposo. Atualmente, nesse mesmo
lugar funciona um “novo” terreiro desde 2004, “Tenda Espirita de Umbanda Nossa Senhora do
Carmo”, ao qual dona Carmina afirma nao ter nenhum vinculo com o terreiro anterior.

Para obter mais informacGes fui ao meu caderno de campo de 2014, quando comecei a
conversar com minha familia sobre a existéncia dessa casa. Maria de Lourdes Pacheco, nasceu
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no ano de 1925, faleceu aos 75 anos na cidade de Bacabal-MA. Em sua casa ela rezava em
criancas, era parteira, realizava diversas obrigaces, trabalhava de mesa, era considerada uma
pajoa. Foi uma das primeiras filhas de santo de seu Zé Urd. Segundo Angela, minha mae, O
terreiro era conhecido como Tenda do Capitdo da Jurema, entidade de seu Zé Urq, ficava
localizada na rua Artur Azevedo n° 584, Bairro da Esperanca.

Vale ressaltar que a énfase metodoldgica recai sobre o diario de campo. Como sugere
Malinowski (1978), “o diario etnogréfico, feito sistematicamente no curso dos trabalhos num
distrito, ¢ o instrumento ideal para esse tipo de estudo” (p.35). Segundo Fonseca (1998), uma
maneira de fazer um bom trabalho de campo € estudando a subjetividade, ritos sociais e a
educacdo sentimental dos envolvidos, tendo o diario de campo a funcéo sistematizadora, mas
sem esquecer que 0s nossos modelos sempre serdo simplificagcdes grosseiras da realidade

Minha mée foi preparada e batizada pelo pai de santo Zé Urd. O primeiro contato dela
com o mundo do Terecd ocorreu na infancia. Sua mae, todos os domingos, a levava para as
sessOes, ela ficava sentada no banquinho observando o ato religioso, enquanto Maria de Lourdes
resolvia suas pendéncias no terreiro.

A primeira vez que recebeu sua entidade foi aos sete anos. Segundo minha mae, havia
um poco na casa onde ela morava e esse local a arrastava, ela residia na rua Tavares de Moura,
uma quadra do terreiro: “é como se tivesse um ima entre 0 pogo € eu, a primeira vez eu tinha
apenas sete anos”. Em um desses momentos de manifestagdo a entidade incorporou, depois
subiu em cima da casa onde ela residia, entdo comecou a ameagar jogar-se no chdo. Foi nesse
momento que Maria de Lourdes foi ao terreiro que frequentava, solicitou ajuda ao pai de santo
do terreiro. Entdo, Zé Urd resolveu o problema naquela tarde, mas que voltou constantemente a
repetir-se. Foi quando a mée de Angela resolveu leva-la para realizar o trabalho de afirmacao,
logo mais tarde ele realizou o seu batismo no Terec6.

Angela conseguiu estudar até o Ensino Médio, ganhou uma bolsa de estudos na Escola
Governador Sarney em Bacabal. Nesse periodo disse ter sofrido muito preconceito. A mée dona
Lourdes tinha uma mesa de santo em casa, fazia consultas e frequentava a casa do pai de santo,
“eles me chamavam de feiticeira, filha de macumbeira, meu Deus eu sofria, 0 povo me chamava
de feiticeira, macumbeira, eu ficava calada, nunca fui de brigar, a mae falava pra eu nao dizer
nada, seu Zé dizia que ndo era pra ligar, as vezes eu andava umas quadras de casa para nao
escutar essas coisas” (Pesquisa de Campo 22/01/2013).

Francisco José, meu pai, chefe do Terreiro de Sdo Raimundo, constantemente
participava dos togues no terreiro de seu Zé Url, algumas vezes ele foi acompanhado da minha
avo e minha mée: Quando ja estava quase chegando aos 23 anos apareceram uns problemas de
salde, questbes que os médicos ndo encontravam solucfes, em uma noite na casa do Pai de
Santo Zé Url dancei a noite toda e ndo senti nenhum problema de salde, foi nesse dia que
constatei que o problema era espiritual, foi ai que depois coloquei meu terreiro.

De certa forma, O terreiro de Sdo Raimundo Nonato, situado na Rua da esperanca, em
Bacabal(Ma), com vinte e quatro anos, carrega tracos do terreiro de seu Zé Uru, atraves da forca
da mée pequena, segunda pessoa na hierarquia do terreiro.
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DEVOCAO, MUSICA, FESTA E DANCA:
uma analise das festividades publicas do 11& Axé Oba 1z6*

Heriverto Nunes Mendonca Junior®

O Tambor de Mina ou simplesmente a “Mina”, manifestagdo de matriz africana surgiu
no Maranh&o em meados do séc. XIX. Seu marco inicial foi a fundag&o, pelas maos de africanas
da Casa das Minas Jejé, consagrada ao vodun “Zomadonu” (desta casa ndo saiu nenhum outro
terreiro com o mesmo modelo ritualistico) ¢ da Casa de Nagé consagrada ao orixa “Xango”,
ambas ainda em funcionamento. A partir de entdo, outros terreiros foram abertos em Séo Luis,
como o Terreiro do Egito (desaparecido), o Terreiro da Turquia, Terreiro de lemanja, Casa
Fanti, I1&6 Axé Ob4 1z06 entre outros.

Como o Candomblé da Bahia, o Tambor de Mina é instaurado a partir de modelos
identificados com nagdes ou diversas tradi¢des africanas (jejé, nagd, cambinda, fanti-ashanti),
modelos estes que sdo seguidos com grande rigidez por alguns terreiros que sdo fundidos ou
reelaborados. No Tambor de Mina s8o pontuados e recebidos em transe entidades espirituais
africanas (voduns e orixas) e entidades ndo africanas que comegam a ser conhecidas pelos negros
no Brasil, gentis e caboclos (FERRETTI, M., 2000).

Ferretti, M. (1985, p. 37) analisa a matriz afro Tambor de Mina como uma religido de
descendéncia africana desenvolvida no Estado e praticada em locais especializados e especificos
para essa finalidade Casas de Mina sendo estatica e iniciatica, a partir da incorporacdo de
entidades espirituais (\Voduns, Orixas e Caboclos).

As entidades cultuadas pelo Tambor de Mina sdo recebidas, em transe, pelos vodunsis,
também chamados de “filhos de santo”.

Segundo Mundicarmo Ferretti as entidades do Tambor de Mina podem ser classificadas
e descritas como:

a) divindades africanas: voduns (entidades dahomeanas) e orixas (entidades iorubanas).
Entre os voduns cultuados nas casas pesquisadas, 0s mais conhecidos sdo: Docu, Averequete,
Badé, Sogh6 e Abé. Entre os orixas mais cultuados sdo: Ogum, Oxdéssi, Xang0, lansd, Nand e
lemanja. Neste terreiro, o termo vodun também é usado para designar tanto as entidades
Dahomeanas como as lorubanas;

3 Com base em um conceito de “festas” veiculado na internet apresentamos uma analise do ciclo festivo do terreiro de Tambor de
Mina 11&8 Axé Oba 1z6. O vocabulo latino festum é o plural de festa, dai derivar a palavra “festa”. Trata-se de um rito social,
partilhado entre um grupo de pessoas, para marcar um certo acontecimento em forma de celebrag&o. Os aniversarios e as bodas de
casamento sdo dois exemplos de ocasifes que se festejam. Para que uma festa seja considerada um rito, os participantes devem
adoptar um papel para a ocasido, em geral descontraido e desinibido. A festa pode incluir misica, danca, disfarces e comida. Cada
festa tem 0s seus proprios ritos: nos aniversarios, por exemplo, 0 aniversariante costuma soprar velas que se encontram em cima do
bolo. Aqueles que assistem & festa, por sua vez, oferecem prendas ao aniversariante. A quantidade de pessoas envolvidas na festa
varia consoante o evento. Uma festa de aniversario pode incluir umas poucas pessoas do mesmo grupo familiar; em contrapartida,
ha festas que séo nacionais e que envolvem toda uma nacéo. Neste ultimo tipo de festas pode incluir-se a comemoragéo do Dia da
Independéncia de cada pais. Da-se o0 nome de festa oficial a qualquer festa em que o Estado se envolva na organizagdo. Desta forma,
o0 governo decreta feriado para que a populagdo néo tenha de cumprir com as obrigacdes laborais e se possa juntar aos festejos.
Convém destacar que o conceito de festa estd associado a diverséo e ao regozijo independentemente do evento em si. Por isso,
existem frases como “N&o vamos estragar a festa” (quando se pede a alguém para ndo causar distrbios ou problemas), que se utiliza
mesmo quando ndo se esteja no meio de um festejo. (CONCEITO.DE, 2017).

% Arte Educador, Graduado pela Universidade Federal do Maranhdo, Pesquisador de cultura Afro-Brasileira, Cantor e Compositor,
atua como professor de Arte em redes particulares de ensino.
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Foto 1: Pai Wender em transe com Xango, principal entidade africana do 11& Axé Oba 126

| | 0o g | |] b

e,

A

Fonte:ll é Obé 126

b) gentis: nobres encantados, geralmente europeus. Entre os fidalgos e os gentis mais
conhecidos destacam-se: Rei da Bandeira, Dom Jodo, Dom Luis, Rei Sebastido, Dom Pedro
Angaco, Rainha Dina, Rainha Rosa (geralmente associados a orixas e santos catélicos);

_Foto 2: Pai Wender em transe com D/om Luis, 1principa\I entil do 11& Axé Oba 126

c) gentilheiros: fidalgos ndo confundidos com orixas como: Rei da Turquia, Vandereji,
Légua Boji;

Geralmente, os encantados da familia de Légua Bugi, ou povo de Cod6 tém
caracteristicas de irreveréncia, agitacdo e dinamismo. O rei da Turquia é uma entidade que
como Légua Bogi Bua tem varios filhos, ou melhor, vérias entidades que fazem parte do seu
grupo. Na casa pesquisada percebe varios turcos sendo cultuados, como Jariodama e Mariana,
que sdo recebidos em transe pelo zelador espiritual desta casa, Pai Wender.

Fonte: 11é Axé Oba 1z
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d) caboclos: os caboclos da mina ndo sdo considerados nem indios nem espiritos de
mortos (eguns), embora tenham tido vida terrena e, as vezes, tem ligacBes com grupos
indigenas. Apesar de muitos serem de origem nobres, geralmente sdo associados a aldeias e
conhecidos como de fora do pal&cio.

Os encantados recebidos nos terreiros diferem dos voduns e orixas, porque nao
pertencem ao panteon africano, logo ndo podem ser incluidos na categoria de voduns e orixas.
Séo diferentes dos orixas devido ndo serem forgas cosmicas e dos voduns por ndo fazerem parte
da familia real do Dahomé, divinizadas no culto Mina Jeje, e por ndo serem grupos africanos
vindo para o Brasil (FERRETTI, M. 1994, p. 116).

Foto 4: Seu Cravinho, entidade da Mata de Codé (Macioda), um dos principais encantados e 0 mais
presente no 11é Axé Oba 1z6

C L

Fonte: do autor

e) indios: entidades, que ndo falam bem o portugués, nem pautam sua conduta pelas
normas de bom comportamento. Geralmente ndo vem ao terreiro em dia de togue. Para essas
entidades realizam festas especiais como o Tambor de indio ou Bora.

f) meninas ou tobossis: entidades femininas infantis para quais também sdo realizadas
festas especiais ou junto com lemanja, Oxum ou Navé.

Segundo Sebastido Cardoso (2003), sdo muitas as entidade cultuadas no Tambor de
Mina, como os Orixas Nagos, Xangbs, o deus da Justica e lemanja, sua méde, deusa das aguas
salgadas, Oxum, deusa das aguas doces e do ouro, lansd, deusa do raio e do vento, Ogum, deus
do ferro e da guerra, Oxossi, deus das matas e da caga, Obaluaié, deus das doencas e da saude,
Nand, deusa da lama e Exu, que ndo possui culto especifico, mas é referenciado. Os Voduns séo
geralmente agrupados em familias, como as de Badé Queviogd, Davice e Dambira.

Existem também entidades, nobres e caboclas, muitas delas oriundas da cura ou
pajelanga. Os nobres sdo entidades com nomes europeus, relacionados com Voduns e Orixas.
Como exemplo, o Rei Sebastido, que reinou em Portugal. Ap6s a sua morte, em 1578, surgiu a
lenda de que seria encantado durante a batalha de Alcacer Quibir, em Marrocos. No Maranhéo,
talvez devido a influéncia de sermdes do Pe. Antonio Vieira, considerados sebastianistas, o Rei
apareceu como encantado, na praia dos Lencéis, proximo ao Parcel de Manoel Luis, no
municipio de Cururupu. Ali, ele teria formado sua corte, sendo o Palécio de Queluz transferido
para 14, com toda sua riqueza de tesouros. O Rei teria se encantando em um touro negro, que
soltava fogo pelas narinas, e 0 seu encantamento sO acabaria se a estrela que possuia na testa
fosse perfurada. Entdo, o Rei voltaria em sua gléria e esplendor para a corte de Queluz,
enquanto a ilha de Sdo Luis afundaria. No Maranhdo, o Rei Sebastido é um nobre que é
reverenciado como Xapand. Outros nobres importantes sdo: D. Luis, Rei de Franga, ; D, Pedro
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Angasso; D. José Floriano; D. Jodo das Minas; D. Miguel da Gama; Maria Barbara Soeira ;
Rainha Rosa; Rainha Madalena; Princesa Luiza; Princesa Linda e outras.

Os fidalgos ou gentilheiros sdo representados por familias, como a familia da Turquia,
familia da Bandeira e familia de Jodo de Lima, e ndo sdo reverenciados como Orixas. Os
caboclos sdo entidades relacionadas como indigenas, pescadores, cagadores, vaqueiros ou
boiadeiros, agrupadas também em familias, como as de Bahia, de Seu Baiano Grande, e a
familia de Codo, de seu Légua Bugi Bud, que, para alguns, é um vodun cambinda, um principe
guerreiro ou um misto de Légba e Poliboji.

Percebe-se que os terreiros de Tambor de Mina sdo detentores de uma certa autonomia
de culto, podendo realizar formas e rituais diferentes para as entidades cultuadas. O terreiro 1€
Axé Oba 1206 é detentor desta autonomia, que sao elementos encontrados em seus rituais que se
diferem de outros terreiros.

O 11é Axé Oba 1z6 é um terreiro de Tambor de Mina localizado no bairro da Liberdade
em Sdo Luis- MA, durante todo ano a casa apresenta uma vasta programacdo de festas e
ladainhas em homenagens a santos, orixas e encantados.

Este terreiro foi fundado pelo sacerdote afro religioso Wender Pinheiro e tem 13 anos de
funcionamento, suas principais divindades sdo: Xangd (orixa que segundo a cultura iorubana
domina o fogo, os raios e trovfes) e Sogh6 (Vodun feminino da cultura nagd que tem como
dominio o vento). Ambas entidades recebidas em transe por Pai Wender.

Foto 5: Pai Wender em transe com Sogbd, entidade feminina africana.

Fonte: 11é Axé Oba Iz

A presenca de santos catélicos € muito comum no Tambor de Mina, Percebe-se a
relacdo devocional que os orixas, voduns e encantados tem com alguns santos catélicos.
Geralmente as festas acontecem no dia que o santo sincretizado com o vodum ou orixa.

Segundo Mundicarmo Ferretti, que analisa o culto afro brasileiro Tambor de Mina, que
apresenta a mesma como uma religido africana desenvolvida e praticada em Sao Luis — MA,
tem sua pratica a partir de toque de tambores, dancas e a incorporagdo de voduns, orixas e
encantados, como podemos ver:

Uma das caracteristicas fundamentais, assim como as demais religides de matrizes
africanas praticadas no Brasil, é o transe ou a possessao, que usualmente costumam ocorrer em
rituais onde as entidades espirituais homenageadas e cultuadas sdo invocadas e “recebidas” pelos
filhos e filhas de santo, pais e mdes de santo. A identificacdo afro no Maranhdo também é
conhecida como “brinquedo de Santa Barbara”, expressao que se refere aos toques ou festas do
Tambor de Mina. [...] Os caboclos (encantados) recebidos nos terreiros diferem dos voduns e
orixas, porque ndo pertencem ao panteon africano, logo ndo podem ser incluidos na categoria de
voduns e orixas. Ha diferengas quanto aos orixas devido ndo serem forgas cosmicas e dos voduns

por ndo fazerem parte da familia Real de Dahomé, divinizadas no culto Mina jeje e por ndo serem
grupos africanos vindos para o Brasil. (FERRETTI, M. 1994, p. 37, 116).

Ao abordar o tema “festas” do Tambor de Mina, ndo pode-Se esquecer que nao é
somente 0 momento em que envolve filhos e filhas de santo e suas divindades, mas também,
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acontece uma relacdo “espetacular” com a comunidade, curiosos, pesquisadores ¢ demais que
assistem esse momento de celebracéo.

O culto as entidades africanas e também a encantados (entidades brasileiras ou néo)
requer uma série de obrigacBes que sdo feitas de forma individuais ou coletivas, publicas ou
privadas. Este trabalho analisa elementos que compdem as festividades de carater publico, pois
as festividades e obrigacOes privadas sdo de carater fechado pertencendo apenas para 11é Axé
Obé 1z6.

Os toques publicos e as festas realizadas no 11é Axé Oba 1z6 seguem um calendario
programado acontecendo anualmente e tem como obrigacdo celebrar os orixas, voduns e
encantados pertencentes a este terreiro. Dentre as festas publicas encontramos: Festa de Xangb
(06 de janeiro), Festa de Xapana (19 e 20 de janeiro), Festa de Oxossi (21 de janeiro), Festa de
lemanja e das Princesas (02 de fevereiro), Festa de Ogun (26 de abril), Ladainha em
homenagem a Seu Légua e Pretos Velhos (13 de maio), Festa em homenagem ao Jodo de Lima
e povo das aguas (24 de junho), Festa ao Encantado Ubirajara (29 de junho), Festa para Noché
Nand (26 de julho), Festa em Homenagem ao Encantado Jariodama (1° sabado de agosto), Festa
para Da (24 de agosto), Festa para Don Luis e sua corte (25 de agosto), Festa para as Princesas
(30 de agosto), Festa para seu Légua e encantado José Raimundo (31 de agosto), Festa de
abertura do calendério Litlrgico do Tambor de Mina (03 de dezembro), Festa para Noché
Sogh6 Oya Barbasueira e Princesas (04 de dezembro), Festa para Noché Oxun (08 de
dezembro), Festa para Noché Ewa e Navé (13 de dezembro), Tambor de Bord — Festa em
Homenagem a Surrupira (14 de dezembro).

Neste trabalho ndo se apresenta de forma densa cada festa descrita acima, pois hd uma
dindmica diferenciada em cada uma. Cada toque realizado tem uma ‘“liturgia” diferenciada,
porém, podemos pontuar a presenca de dangas e canticos ja pré definidos em cada uma
(Imbarabd).

Dancas Rituais

A forma de comunicacdo nas religiGes de matrizes africanas se da através das dangas e
canticos. No 11é Axé Oba 1zd nédo é diferente, e percebe-se um cuidado do Pai de Santo e dos
Filhos de Santo na execucéo correta das dancgas e dos canticos rituais, pois segundo 0s mesmos,
a falha nesses quesitos podem arrecadar problemas ao ritual proposto e também a vida espiritual
da comunidade.

No Tambor de Mina do 11é Axé Oba 1z6 as dancas e canticos rituais sdo chamadas de
“Roda de Alaué”, onde os Filhos sdo organizados nesta roda pelo seu grau hierarquico e
executam durante este ritual que é realizado na maioria das vezes nas festas publicas, gestos
discretos que remetem a dramaturgia mistica das entidades entoadas nos canticos.

Neste terreiro as dancas rituais representam as relagdes dramaticas das entidades
invocadas durante a Roda de Alaué. A danca refere-se as narrativas misticas de orixas, voduns e
encantados. Durante o ritual percebe-se o repertério musical e coreogréfico riquissimo
revelando o comportamento e temperamento das entidades homenageadas.

Foto 6: Roda de Alaué do Ilé é Obéa 126
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Durante as festas publicas do Oba 1zd existe uma variante muito grande de dancas,
coreografias, gestos e musicas encontradas neste terreiro de mina. Consideramos que a danga e a
musica sdo elementos de interacdo social presente nos terreiros e que constituem suas
performances rituais.

A danga do Tambor de Mina tem como principio basico a interacdo de todo o corpo
com a forca da gravidade. Observa-se que os dancantes usam chinelos para dancar, eles mantém
0s pés espalmados; a pelves sempre apontada para baixo, como se o assoalho pélvico, tal qual as
solas dos pés, se comunicassem diretamente com a terra. Durante 0s passos de danga, 0 corpo
tem o0 peso acentuado para o chdo, e momentos em que empurra 0 chdo, mas em nenhum
momento ha em que se desliga do chdo, nem enfatiza, nem por atracdo, nem por rejeicao.

A energia que parece nascer dessa mecénica acdo e reagdo em relacdo a terra vai
percorrer o corpo da sola dos pés a cabeca, passando pela bacia e tomando o tronco através da
coluna vertebral atingindo os bragos depois de passear pelas articulagBes e subir para a cabeca,
comunicando-se com 0 espago.

Durante as dancas os corpos dos vodunsis parecem navegaveis, o fluxo de energia pode
ser comparado a um barco que adentra o corpo pela sola dos pés e vai navegar o corpo todo.
Este barco/energia pode percorrer todas as articulagdes do corpo.

O Tambor de Mina contém a forma de estar do corpo que permeia diversas linguagens
de dancas brasileiras, em concordancia com a “anatomia simbolica” proposta por Graziela
Rodrigues (1997), no entanto contém tracos exclusivos da linguagem do Tambor de Mina.

De acordo com essa pesquisa, pode-se dizer que a linguagem coletiva é uma matriz que
se mantém viva no Tambor de Mina, devido as peculiaridades que cada divindade imprime ao
gesto. Ha uma variacdo em aspectos performaticos nas religides de matriz africana que se pode
observar como: as vestimentas; as musicas; doutrina no caso do Tambor de Mina e o proprio
espaco onde ocorre o ritual. Mas quase sempre a danga aparece de uma maneira capaz de
envolver em um balé catartico os adeptos deste rito.

Logo no comego dos toques os “filhos e filhas de santos” estdo em um processo que
pode ser observado como preparagdo para o ritual, ele esta se inserindo no toque que geralmente
segue um ciclo festivo, 0 mesmo deve ser oferecido para algum orixa, vodun ou encantado. A
necessidade de se inserir dentro de um ciclo festivo faz com que este grupo participe de distintas
manifestacbes durante o ano. Dessa forma, da-se uma composicdo de linguagem que sdo
enriquecidas pela integracdo de diferentes elementos como: toalhas; bengalas (cetros); lencgos;
rosarios etc.

Alguns elementos sdo re-significados como o lenco, que a priori pensa-se que serve
somente para enxugar o rosto com o suor, mas no decorrer do ritual este objeto ganha outros
significados como, por exemplo, imitar as ondas do mar. Observa-se, também, a gestualidade
das pessoas que estdo em transe com voduns e das pessoas que estdo em transe com outros
encantados. Os voduns dangam de forma mais contida, discreta, ja os caboclos dangcam de forma
mais leve, mais acentuada, com alguns sons (brados) emitidos por alguns deles.

Atentamos que a danga comeca no intimo do corpo dos vodunsis e aos poucos vai
tomando todo o espaco interno, projeta-se nas abobodas das saias e riscam 0 espa¢co com giros,
retas, circulos, pausas, fremidos e cantos. Os vodunsis sdo as figuras centrais do ritual, porque
através do seu corpo que se faz o contato com as entidades. No entanto a acdo ritual,
denominada “toque”, completa-se com os que fazem a musica, com as mulheres que servem as
toalhas para os voduns e encantados que ja estdo incorporados, € com 0s que assistem ao ritual
sentados ou em pé.

A presenca da musica nas festas pablicas do I11é Axé Oba 126

A relacdo entre musica e religido é uma realidade presente nas expressdes culturais dos
distintos contextos do mundo. Manifestac@es religiosas de diferentes naturezas fizeram e fazem
uso da masica para cumprir e expressar suas Crengas e Seus ritos.

Estudos de etnomusicologia, da antropologia, da linguistica e de outros campos do
conhecimento humano que lidam com perspectivas relacionadas a pratica musical em contexto,
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tem demonstrado a forte presenga da musica dos “mundos”, religiosos e as fungdes que ela
cumpre em diversos cultos e rituais.

Nos universos que a mdsica serve a principios religiosos, a ténue relacdo que a
expressdo musical estabelece com as manifestacdes de religiosidades faz destes dois fenémenos
um corpus de conhecimentos, costumes, principios e a¢fes praticamente indissociaveis. Assim,
nesses contextos, é possivel conceber a crencga e a prética (ritos) religiosa como um dos aspectos
caracterizadores (constituintes) da performance musical como um todo.

Essa é a realidade da performance do Tambor de Mina da casa descrita nesse trabalho.
A musica, que pode e tem outras funcdes, pode ser concebida fundamentalmente para festejar e
cultuar as divindades. O ritual é composto por musicas diretamente relacionadas aos orixas,
voduns, e encantados envocados. A complexidade do toque de “Mina” e as distintas situagdes
gue a envolvem cria uma pratica repleta de possibilidades expressivas, que, somadas aos
aspectos religiosos, determinam caracteristicas fundamentais da performance do Tambor de
Mina.

Ao observar os toques chega-se a conclusdo que é a sequéncia ritual através do qual a
danca e a musica dos vodunsis € que tras a “eira” (saldo de danca dos terreiros) as entidades da
“Mina” para baiar (dangar). Com isso se analisa que o chamamento das entidades € feito com a
interacdo de percussdo, canto e danca.

A percussdo do 11é Axé Obéa 126 é feita por dois abatas, tambores de duas peles; ferro
(gd) acompanhado com uma baqueta de madeira e cabacas grandes e pequenas, revestidas de
malha de contas.

Foto 7: Abatas, ferro (gd) e cabacas

“

Fonte: 11é Axé Oba Iz()-

O canto comega com o solo do “Pai de Santo” que € respondido pelos instrumentos e
pelo coro formado pelos dancantes, tocadores de cabaca, outras pessoas da casa e algumas
pessoas da assisténcia. Algumas entidades como orixas, voduns e encantados também cantam e
sdo respondidas pelo coro, seus cantos falam de suas historias,seus enredos, histérias das suas
familias ou fazem referéncia a outras entidades.

Pode-se afirmar que o Tambor de Mina do 11é Axé Oba 1z6 carrega uma identidade rica
gestual, musical e de objetos que representam suas divindades representadas durantes as festas
publicas.

Festas publicas e algumas descricGes

No quadro abaixo iremos descrever 0s principais orixas, voduns e encantados cultuados
no 11é Axé Oba 1z6 a partir dos elementos demonstrados nas festas publicas.
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Orixa,
encantado, Perfil Valor Consideracdes
vodum
- Orixa Guerreiro dono | Forga, guerra, vitalidade, | Durante os canticos para Ogun os adeptos dangam com
3 do ferro abertura de caminho. 0 dedo indicador apontado para frente em linha reta.
O Entidade que tem muitos filhos na comunidade. Sua
festa acontece no dia 23 de Janeiro.

Orixa da Caga Fartura, prosperidade, | Durante alguns cénticos em homenagem a essa
b7 riqueza, astlcia, intui¢do. | divindade durante as festas pUblicas, os adeptos dangam
K com o indicador direito batendo sobre o esquerdo numa
© representacéo de arco e flecha, mas de uma forma bem

discreta. Sua festa acontece no dia 21 de Janeiro.

Vodun da satde Saide, Médico dos | O momento mais importante da festa desta divindade é
l% médicos. o0 “banquete dos cachorros”, que acontece no dia 20 de
= janeiro, ao meio dia, com 7 cachorros almogando do
X lado esquerdo e 7 criangas almogando do lado direito. A

comunidade acredita que essa entidade tras satde.
El: Médico Vida e morte. Esse Orix4 é festejado na comunidade durante o mesmo
g 3 % periodo da festa de Xapana, tendo 0 mesmo processo
(@) -8 ritual feito de forma publica.
Movimento Riqueza, dinamismo. Sua festa publica acontece no dia 24 de agosto. Suas
dancas rituais nesta comunidade acontecem com
s movimento circulares dos dois indicadores direito e
esquerdo em sentido horario e anti-horario. Para a
comunidade religiosa essa divindade representa 0
dinamismo.

Senhor do fogo Representa justica, poder, | E a principal entidade do Oba Iz6. Pai Wender em
‘S, lideranga, raios e troves. | transe com essa entidade danga com uma bengala que a
S ponta é em forma de um machado. Sua festa acontece
x dia 06 de janeiro, e é uma das entidades mais queridas e

respeitadas da comunidade.
- Dona dos ventos Representa a guerra, o | Na comunidade essa entidade tem muitos filhos e
§ fogo, o vento, os raios e | acontece uma certa catarse coletiva durante seus
- 0s trovoes. canticos e dancas, pois sdo muito envolventes.
S Vodun feminino | Representa 0s ventos Essa divindade também ¢é recebida em transe por Pai
(%’ Nagd Wender e é festejada no dia 04 de dezembro junto com
lansé.

g Agua doce Representa o feminino, o | Divindade que tem bastante filhos na comunidade e é
6 amor, a dogura e a | muito festejada. Sua festa acontece no dia 08 de
vaidade. dezembro.

-‘g Agua salgada Mae, maternidade, | Divindade muito querida na comunidade. Suas dangas
g equilibrio. rituais rementem ao balancar das ondas do mar e sua

k= festa acontece dia 02 de fevereiro.

- Ancia Representa o envelhecer, | Suas dancas rituais geralmente acontecem encurvadas,
S as avos, a ancestralidade. remetendo a uma ancid, a uma avo, ou fazendo uma
z reverencia a terra. Sua festa acontece no dia 26 de Julho.

Ar Vida, equilibrio, | A festa destinada a esta divindade é sabado de aleluia,
- harmonia, paz. ndo tendo uma data definida, por conta do calendario
r_>g quaresmal. Sua danga acontece utilizando o “ala”
(e} (toalha branca ritual utilizada pelos adeptos para

demarcar o transe e caracteristicas da entidade
incorporada) sobre os ombros.
£ g Guardido do tesouro de | Uma das principais entidades de Pai Wender. Sua festa
g 8 Rei da Turquia acontece no primeiro sabado de agosto. E um dos chefes
g.2 do terreiro.
S @
w~
g €9 Encantado codoense | Entidade mais querida da comunidade. Sua festa néo
88 '% g (Mata de Macioda). tem data definida, acontecendo no més de janeiro.
§ oo
8¢ 2 Rei da Franca Entidade gentil de Pai Wender. Sua festa acontece no
- dia 25 de agosto.
s 3 Filha do Rei da Bandeira | Entidade infantil de Pai Wender sendo festeja em uma
'g kS g hul festa pequena chamada de “Salva” no dia 27 de agosto,
S s dia de Cosme e Damié&o.

Seu

Légual

Chefe da Mata de Codé.

Entidade muito querida na comunidade, tendo durante o
ano duas homenagens a ela, 13 de maio e 31 de agosto.
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As insignias e objetos que séo utilizados durante as festas publicas no 11é Axé Oba 1z6
sdo apresentadas da seguinte forma:

Insignia ou objeto Descricao Orixa, vodun ou encantado
85 Manta feita com migangas que levam as cores da | Sogb0; Navé; Oxum; lemanja; lansg;
< 8 entidade e é utilizada durante as festas publicas | Abé; Nana.
S 3 por orixas e voduns femininos no 11é Axé Oba
Sk I126.
c Cetro feito com cauda de boi, touro ou cavalo, é | Xangd; Oxossi.
% utilizado pelo Xangd de Pai Wender durante as
2 festas publicas e também por alguns Oxossis
w manifestados em alguns filhos de santos.
g Demonstra o feminino e é utilizado pelas labas e | lemanja; Sogbd; Oxum; Abg; lansj;
g algumas princesas, mas também por algumas | Nand; Princesas.
- encantadas femininas.
© E utilizado por algumas entidades velhas, mas | Xapand, Nan&, Oxalufan; Seu Légua;
= também, em alguns casos, ndo é utilizada como | Obaluaé; Dom Luis; Gentilheiros.
% um objeto de apoio para o idoso, mas como um
m cajado, demonstrando um sinal de nobreza da
entidade.

Em todas as assertivas sécio-antropolégicas sobre ritual, reside a compreensao de que 0
mesmo sao representacdes daquele que ¢ “feito” no seio da sociedade, praticas regulares e
ensaiadas de normas sociais e de valores estéticos e religiosos que orientam determinados
grupos em qualquer sociedade. Assim como, para alguns, 0 mito esta para o pensar, 0 rito
inclina-se ao fazer.

Contudo, reitera-se aqui que, para se ter uma compreensdo mais abrangente sobre 0s
fendmenos rituais em qualquer grupo social, as suas manifestacbes sdo entendidas como
resultados do pensar e do fazer que mobilizam a cultura no interior das comunidades numa agédo
socio-educativa no Tambor de Mina.

Medeiros (2009) afirma que nas religides, assim como em vérias areas do
conhecimento, o homem recria através de organizagbes e comportamentos sociais, sistemas
simbdlicos de seu imaginario e crencas, baseando-se em signos proprios, valores estéticos e
hierarquias.

Através da arte, habitos, concepgdes e culturas podem se comunicar, transmitir valores,
educar, evangelizar, conceber e perpetuar ancestralidades, que se projetam na histdria das
mentalidades como verdades concebidas por se tratarem de experiéncias corporais simbdlicas
com ritos de convivio, que envolvem relagdes sociais, trabalho e festas religiosas.
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TAMBOR DE TABOCA EM CURURUPU NO MARANHAO®*
Sergio F. Ferretti (UFMA)*

Entre 1992 e 94 realizamos trés viagens de estudos a Cururupu, cidade que dista 500
kms de Séo Luis, no Litoral Norte, em direcdo do Para, que pode ser atingida por estrada
asfaltada ou utilizando-se o ferry-boat para atravessar a baia, 0 que torna mais rapida a viagem.
O Municipio possui populagdo com cerca de 41.000 habitantes e a zona urbana 17.000, sendo
uma das cidades médias do Maranhdo. A regido foi habitada por indigenas, tendo sido
colonizada a partir de Alcantara e Guimaraes em inicios do século XIX. Por sua localizacdo em
litoral recortado de ilhas, tanto Cururupu quanto Turiagu, foram importantes portos de entrada
de escravos de contrabando para o Pard e o Maranhdo (Vicente Salles, 1971). Possui hoje,

* Apresentado na XX1 Reunido da ABA no GT Diversidade Religiosa Afro-Brasileira, Vitdria, ES, 05 a 09/04/1998.
3 Antropélogo; membro da CMF.
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significativo contingente populacional negro, que se expande igualmente pelos Municipios
préximos como Pinheiro, S. Bento, Viana e outros.

Nos séculos XVIII e XIX nesta vasta regido foram estabelecidos inimeros quilombos e
ainda hoje existem numerosos povoados negros denominados terras de pretos, entre 0s quais se
destaca o Quilombo de Frechal, recentemente reconhecido pelo Governo Federal como Reserva
Extrativista, localizado no vizinho Municipio de Mirinzal, a 80 kms de Cururupud. Alfredo
Wagner identificou na regido mais de 20 povoados considerados como Terras de Preto
(Almeida, 1994).

Em levantamento realizado em 1992, identificamos em Cururupu cerca de 20 lideres
religiosos, a maioria se auto-definindo como pajé ou curador e alguns como praticantes do
tambor de mina ou como umbandistas. Estas denominaces, embora tenham carateristicas
especificas, ali se encontram interrelacionadas. A pajelanga ou “linha de cura” ¢, geralmente,
denominada em Séo Luis, linha de agua doce, porque as entidades cultuadas relacionam-se com
as florestas, os rios, a terra e os animais. (Sao encantados em cobras, peixes ou repteis e se
afirma que moram em pedras, rios ou lagoas) A “linha de cura” é amplamente difundida em Sdo
Luis, tendo freqlientemente como centro de origem a regido de Cururupu e suas vizinhangas. Os
lideres populares religiosos no Maranhdo procedentes dos municipios de Viana, Sdo Bento,
Pinheiro, Guimaraes, Cururupu, Turiagu e outros da mesma regido, quase sempre sao pajés ou
curadores. No panorama das religides afro-brasileiras a cura é das denominagdes menos
conhecidas e estudadas, localizando-se mais proxima a tradicGes de origem amerindia, tendo
semelhancas com o culto da jurema do Nordeste.

A maioria dos curadores sdo homens, mas existem algumas mulheres que trabalham
como “pajoas”. Os pajés afirmam que t€ém o dom de cura de nascenga, que se manifesta desde
cedo, mas costumam ser iniciados por outro pajé, as vezes submentendo-se a rituais
prolongados com banhos, comidas, bebidas especiais muitas vezes durante mais de um ano. O
curador Norberto nos disse que sua inicia¢éo foi feita em S8o Luis por Zé Negreiros, durante
um ano e meio. Mundicarmo Ferretti (1993: 354-359) descreve a cerimbnia do encruzo, que é
um dos rituais de iniciagdo na cura. Eduardo Galvao (1976) apresenta uma série de informacoes
sobre a importancia e atuacdo dos pajés na Amazonia e Vicente Salles (1969) apresenta dados
interessantes sobre a pajelanca entre caboclos no século XIX.

E costume os curadores contarem muitas estorias de encantaria. Na regido de Cururup(
sdo famosas as estdrias do navio de dom Sebastido, encantado na ilha dos Lengois, que algumas
vezes aparece mostrando seus tesouros entre as dunas. Dizem que ninguém pode deixar a ilha
levando nada de la pois a embarcacdo afundaria. Muitas pessoas contam que viram 0s tesouros
de D. Sebastido. Alguns dizem que D. Debastido est4 encantado num touro com uma estrela de
ouro na testa, estoria que se relaciona com o ciclo do Bumba-Meu-Boi. Outra estoria contada
em Cururupu é a do pequizeiro da Mulata. Era uma arvore gigantesca que trés homens ndo
conseguiam abracar e que possuia uma gruta na raiz, habitada por um calango encantado. Caiam
folhas do pé de pequi mas a gruta estava sempre com o chdo de areia limpa e era considerado
local de encantaria. Ndo sabem se ainda existe. Muitos curadores conheceram e descrevem a
arvore como existente no lugar chamado Cabanal, na estrada de Santo Antonio, que vai pelo
Portinho. O litoral da regido é recortado de ilhas, pedras e muitas sdo conhecidas como local de
encantaria.

Mantivemos contatos em Cururupu e assistimos a rituais de tambor na casa de Betinho,
que comentamos a diante. Em Cururupu os rituais de cura sao realizados com toque de tambor,
aproximando-se mais do tambor de mina do que dos rituais de “pena e maraca”, ou brinquedos
de cura, que conhecemos em Sdo Luis e que Mundicarmo Ferretti (1995: 343-354) descreve.
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Existem também em Cururup, rituais de mesa branca, que se aproximam da Umbanda de mesa
e também das secBes de mesa branca inspiradas no Espiritismo Kardecista.

Conforme informagdes da falecida mée de santo dona Isabel Mineira, a linha de tambor
de mina foi introduzida por ela em Cururupl em meados da década de 1930. Seu terreiro
localizava-se em frente a sua residéncia e tem a forma de um navio, como & comum no
Maranho, trazendo na proa, proximo a ancora, a inscrigdo: “Viva Pingo d’Agua” (nome de um
de seus encantados). Ela foi preparada em S&o Luis no terreiro da Turquia. Sua senhora era a
princesa Rosinha, filha de Rainha Rosa. Além dela e de Pingo d’Agua, que ¢ filho de Légua, ela
possuia entre outros encantados: Mae Maria, Seu Légua e Rainha Dina. Dona Isabel preparou
diversas pessoas na mina, como dona Nazaré e dona Dozinha. Em sua casa s6 dancavam
mulheres, como ocorre nos terreiros de mina tradicionais de S&o Luis. A festa grande em seu
terreiro era feita em homenagem a princesa Rosinha, no dia de Santa Rosa de Lima, entre 29 de
agosto e 2 de setembro. Também fazia festa para Santa Barbara a 4 de dezembro e festa de reis
em janeiro. Assistimos tambor de mina na casa de dona Isabel na festa de seus 91 anos nos dias
11 e 12 de novembro de 1994, que descrevemos adiante. No Maranhdo o tambor de mina é
chamado de “linha da agua salgada” pois muitas de suas divindades atravessaram o Atlantico,
embora haja divindades “nascidas” aqui. Os pajés costumam dizer que a o tambor de mina ¢
mais “pesado”, no sentido de possuir obrigagdes mais numerosas e estritas.

Pelas informacgdes que dispomos, a umbanda penetrou no Maranhdo em meados da
década de 1950, intensificando-se a partir da década de 60 com a organizacdo da Federacdo de
Umbanda, organizada e dirigida por Zé Cupertino, que foi sucedido por Jorge ltaci, por Zé
Pinheiro e atualmente dirigida por Astro. Aos poucos a umbanda foi se difundido no interior do
Maranh&o e muitos curadores possuem diploma de registro na Federagéo. Entre outras entidades
a umbanda introduziu o culto a Exus, Pomba-Giras e Pretos Velhos. No Maranhdo se diz que a
umbanda é cruzada com a mina, uma vez que 0s instrumentos usados S&0 0S Mesmos e muitas
entidades, canticos e outros costumes sao comuns as duas manifestacdes. No Maranhdo, a mina,
a cura e a umbanda sdo as vezes dificeis de delimitar pois muitos de seus lideres trabalham em
varias delas e também realizam a chamada mesa branca Kardecista.

Instrumentos Musicais:

O tambor de mina costuma ser acompanhado por dois ou trés tambores denominados
abatas, construidos em madeira ou metal com couro nas duas bocas e colocados horizontalmente
sobre cavalete. Muitas vezes a mina também se acompanha de um tambor longo de couro numa
s6 boca (que em Sdo Luis é chamado tambor da mata), tocado transversalmente e que pode
permanecer amarrado a cintura do tocador . Existem ainda o ferro ou agogd e diversas cabacas
de tamanho variado, revestidas de contas. Estes sdo os instrumentos basicos usados nos terreiros
de mina e em muitos terreiros de umbanda cruzada com mina no Maranhdo. Em Cururupul 0s
abatas localizam-se diante do altar e, a esquerda de quem entra ficam o tambor da mata e as
cabacas. O ferro fica no centro ou entre as cabagas. Algumas vezes, em diferentes rituais, ou de
acordo com a regido, sdo introduzidos outros instrumentos, como o berimbau, chamado
marimba, usado nos rituais de terecd, denominacdo da variante da religido afro-brasileira de
Codo (mais proxima do Piaui). A introducdo de outros instrumentos serve para dar mais vida e
dinamismo aos toques. Os tambores costumam ser tocados por homens, o ferro por mulher e as
cabacgas por mulheres e criangas ou rapazes. Em Cururupl como em outros locais, costuma
haver varias velas acesas no chdo, perto da entrada e diante dos instrumentos principais.

Taboca € um gomo de bambu grande. Além dos outros instrumentos musicais, 0 tambor
de taboca utiliza duas tabocas medindo cerca de 30 a 50 cm de cumprimento. S&o tocadas
geralmente por mulher sentada num banquinho e sdo percutidas sobre pedra de cantaria lisa
medindo 30 x 60 x 10 cm. Nos rituais de mina e de cura em Cururupu as taboca ficam no centro
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do saldo, entre os dois abatas, diante do altar que contem imagens de santos catélicos. Em Séao
Luis temos visto algumas vezes toques festivos de taboca, acompanhando céanticos e dancgas do
tambor de crioula, fora de rituais especificamente religiosos. O pai de santo Euclides Ferreira da
Casa Fanti-Ashanti realizava apresentacdes publicas com este tipo de tambor de taboca, mas
nunca vimos este instrumento usado nos rituais do tambor de mina ou de cura em seu terreiro ou
em outro da capital maranhense. Assistimos em Cururupl em 1992 e em 1994, tambor com
taboca tanto em rituais de cura quanto em festas de mina, que passamos a descrever e comentar.

O tambor de taboca em Cururupu: Festa na casa de Betinho:

Humberto Franco Ribeiro, conhecido como Betinho, trabalha com linha de cura e de
mina. Assumiu este encargo desde o0s quinze anos, como heranca de seu pai. Tem 45 anos de
idade e abriu seu terreiro em 1974. Sua festa principal é realizada de 10 e 14 de dezembro. No
dia 11 realiza cura, dia 12 comemora Santa Béarbara, dia 13 Santa Luzia, com procissdo e jantar
e no dia 14 a derrubada do mastro. No dia 2 de fevereiro faz festa de bancada para fechar o
terreiro no periodo da quaresma, sO reabrindo no sabado apos a pascoela. A 12 de outubro
festeja o caboclo Ubirajara. Conhece varios pais-de-santo de S&o Luis, como Ribamar Castro e é
amigo e frequentador da Casa das Minas. Considera uma das vodunsis de 14, dona Roxinha,
como sua mée-de-santo, pois ela teria realizado alguns trabalhos de firmeza nele.

Betinho trabalha também como pedreiro e é assiduo freqlentador da igreja catdlica.
Participa da brincadeira folclorica de tambor de crioula, na festa de Sdo Benedito, e, ativamente,
do Bumba-Meu-Boi organizado na matriz da cidade. Também trabalha como parteiro e contou-
nos ja haver feito uns 50 partos, sempre incorporado com Méae Maria. Disse-nos que tem umas
10 filhas-de-santo e em seus terreiro dangam homens e mulheres. Seu guia é o caboclo
Aracanguira, que é um vaqueiro do rio Maracassumé, que ajuda a encontrar gado perdido. E da
familia de Légua e trabalha com linha de cura. Betinho brinca de boi para agradar a ele. No seu
terreiro recebe Badé Sorogama, caboclos turcos, Surrupira e outras entidades das linhas de mina
e de cura. Betinho é muito atencioso e foi conosco visitar outros pais-de-santo em Cururupu e
na vizinha cidade de Guimardes. Tem um irmao que é curador, que nao chegamos a conhecer.

Assistimos a festa de Betinho entre 11 e 14 de dezembro de 1992. O barracdo é
comprido medindo cerca de 3 x 9 metros, com piso de terra, paredes de meia altura de um lado,
cobertura de palha e duas portas na frente. Atrds ha um quarto dividido ao meio onde, na parte
da frente, Betinho atende clientes de cura. No fundo, ao centro, esta o altar com imagens de
santos catélicos como Santa Barbara, Santa Luzia, Sdo Sebastido, Cosme e Damido e outros. As
paredes e o altar sdo enfeitadas com papel laminado colorido. O teto estava todo revestido de
bandeirinhas de plastico coloridas, que foram renovadas para a festa.

Nos toques que assistimos dancaram uma a quatro mulheres e dois a trés homens. As
mulheres usaram saia longa rodada colorida e blusa branca ou da cor da saia. Usaram muito
talco no pescoco e varios rosarios. Usaram também no pescoco, um longo lenco colorido ou
branco e numa das méos outro lengo menor, que serve pare enxugar suor durante as dancgas. O
lengo grande ¢é usado para ampliar o movimento do corpo durante as dangas. Em Séo Luis este
lenco denomina-se pana ou espada e serve para dar destaque a divindade no transe. Dancam de
chinelo, sandalias ou descalco. Em Cururupl as dangantes dancam balancando o corpo e
movimentando bastante os bracos com movimentos ampliados pelo lenco grande do pescoco.

Os homens usaram roupas variadas, branca ou colorida, com predominio de vermelho e
branco (talvez relacionadas aos santos festejados). Costumam usar um gorro colorido (Betinho)
ou chapéu amplo com formas estranhas. Homens também usam no pesco¢o o mesmo lenco
longo e na méo lenco menor. Os que sdo curadores, usam faixas na cintura, como é costume
entre os pajés. Betinho geralmente usa roupas amplas, feito um pijama leve de cores claras ou
branco, com mangas compridas. Usa guias longas (colares) atravessadas em “X* sobre 0 peito e
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costas e faixas com a mesma disposicao. Betinho cura segurando na mao uma chave de fenda e
uma régua. Diz que a chave serve para “abrir para o bem e fechar para o mal” e a régua para
medir o caminho reto”, mostrando sua grande preocupacdo com 0 bem e o mal.

Os dangantes dangam balangando o corpo e movimentando bastante os bracos, com
movimentos ampliados pelo lenco longo usado sobre os ombros no pescogo. Algumas vezes
balangam encurvando o corpo para frente e para tras. Outras vezes déo vérias rodadas diante dos
tambores e dancam em roda do saldo no sentido contrario ao dos ponteiros do reldgio. O ritmo
das musicas € alternadamente lento e corrido. Muitos toques lembram ritmos do Bumba-Meu-
Boi do sotaque de zabumba, tipico da regido. Alguns lembram outros ritmos negros, até mesmo
0 samba. Os dancantes vado diante dos tambores e entoam canticos, sempre em portugués, com
algumas palavras pouco conhecidas. Os canticos sdo repetidos em coro pelos dangantes como
ocorre na mina. Falam em Santa Barbara, Maria Barbara, Sdo Jodo, dom Jodo, Mina de Ouro,
Marinheiro, Mae d’Agua, etc.

No dia 11 de dezembro no terreiro de Betinho houve ladainha que comecou pelas 20
horas durando cerca de uma hora. A ladainha foi participada por catequistas e teve varias
leituras em livros da igreja catdlica, com comentarios e rezas de dezenas do terco. Depois 0
saldo foi defumado, soltaram-se foguetes e foi servido um café com bolo. A seguir comecaram
0s toques que inicialmente foram dancados por trés senhoras. Na casa de Betinho o ferro é uma
ferramenta usada para quebrar pedra que fica pendurado na parede do saldo e que € percutido
por mulher com outro objeto de metal. Ao centro, entre os dois tambores abatas fica a mulher
gue toca as tabocas, sentada em um bangquinho diante e abaixo do altar.

A cura que assistimos realizou-se dentro de um toque de mina. No inicio cantaram para
Santa Barbara e para Badé. Betinho entrou mais tarde, ja em transe e dangou algum tempo.
Depois comecou a atender clientes. Primeiro atendeu a um rapaz que permaneceu sentado num
banco no centro do saldo e que foi levado ali por parentes. Fez varios movimentos em torno
dele, botando fogo em aguardente derramada na mao, passando no rapaz e defumando-o com
cigarro. Deu muitos conselhos a ele, mandou-o ir para casa e ficar em repouso e deu um
remédio para a mae dele levar para casa. Depois atendeu a outros clientes no quarto atras do
altar. Algumas vezes o curador fumou cigarro, chupou o local em que a pessoa sentia alguma
dor e cuspiu um besouro morto ou outra coisa num prato branco.* Depois benzeu o paciente.
Dizem que a presenca do besouro no corpo do cliente é conseqliéncia da flechada de outro pajé.
O curador depois de falar e dar conselhos, reclamou que a policia sé deixa ele curar até 3 horas
da madrugada, por causa dos vizinhos.

Diante do terreiro havia um mastro feito com tronco grade de arvore cortada, ndo muito
alto erguido no centro do patio em frente ao saldo. O mastro, simbolizando que a casa estava em
festa, era revestido com murta tendo pendurado varios cocos, bananas, bebidas e encimado por
bandeira branca. Em alguns momentos diversas criangas ficavam brincando diante do mastro,
imitando as dancas dos encantados no sal&o.

No dia 12 a reza foi iniciada pelas 20:30 h e foi seguida de toque, como na noite
anterior, contando com a presenca de 4 senhoras, e trés homens, incluindo Betinho, que mais
tarde fez algumas curas. Por volta da meia noite, fomos assistir uma parte do toque na casa de
dona Dozinha. O saldo é maior, havia mais gente e a musica tocada com muita animagao.
Dangavam 4 homens e duas mulheres “fardados”, numa roda préximo aos tambores. No fundo
do saldo diversas senhoras com roupas comuns, acompanhavam os togques dangando e batendo
palmas ou fazendo movimentos com o corpo no ritmo da musica. Algumas musicas pareciam de
bumba-meu-boi ou sambas. A taboca era tocada ao centro, com uma vela acesa na frente. O

* Segundo Evans-Pritchard (1978: 112), a extracéo de objetos do corpo dos pacientes é realizada por curandeiros em toda a Africa,
como entre os Azande que ele estudou no Sudéo.
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toque era feito por uma mulher e por um homem alternadamente e o som das tabocas se
destacava nitidamente no conjunto dos instrumentos.

Na manhd do dia 13 houve uma missa rezada no terreiro celebrada por um padre
canadense com paramentos brancos e auxiliado por Betinho paramentado de curador, com roupa
branca e com seus rosarios. Os canticos da missa foram acompanhados por alguns instrumentos
da casa, como cabacas, ferro e por palmas. Houve muitas comunhges. Na tarde do dia 13
Betinho organizou uma procissdo levando peguena imagem de Santa Luzia , acompanhada
principalmente por mulheres e criancas e que percorreu longo trajeto, saudada por fogos de
artificio. Depois da procissdo foi servido jantar aos participantes.

Na manha do dia 14 ocorreu a derrubada do mastro. Antes de ser derrubado houve
varias brincadeiras como a danca do balaio grande, em que mogas dancam rebolando e se
abaixando até o chdo. Betinho e uma senhora com caboclo também acompanharam a danc¢a. Os
instrumentos do terreiro vém para o patio junto com bandeira grande do Divino, outras
bandeirinhas, a pomba do Divino e a imagem de Santa Luzia. Durante a derrubada todos tocam
e cantam. As frutas sdo retiradas do mastro e dizem que servem para serem usadas como
remédio. O mastro foi levado para dentro do saldo e o toque continuou com os dangantes usando
roupas comuns. No fim da manh& Betinho recebeu uma entidade que é cobra e arrastando-se no
chdo, sugou ovos que foram quebrados diante dele. Saimos ap6s este toque para a viagem de
regresso a Sao Luis.

Como o culto da jurema e do catimbd(Carvalho, 1995), a cura em Cururupl € um ritual
relacionado ao culto de seres da floresta. E um culto afro-brasileiro sincrético com elementos da
pajelanca indigena e uma forma de cura. Diferentemente da Jurema descrita por Jorge Carvalho
(1990), ndo constatamos na cura tanto em Cururupl guanto em S&o Luis, comportamentos de
licenciosidade, erotismo e palavras obscenas, que Carvalho encontrou na Jurema em Recife.

Festa no terreiro de dona Isabel mineira:

Em 11 e 12 de novembro de 1994 assistimos em Cururupu a festa de tambor de mina
em homenagem aos 91 anos de dona Isabel mineira. Dona Isabel que faleceu em 1996 com 93
anos, nasceu em Cururupl em 1903. Ainda crianca mudou-se com os pais para Sdo Luis. “Caiu
no santo” em 1913, com dez anos de idade e permaneceu freqiientando o famoso Terreiro da
Turquia dirigido por dona Anastéacia de quem foi filha-de-santo. Residiu em Sdo Luis até 1934,
guando retornou a Cururupl. Dona lIsabel foi parteira e nos disse ter feito mais de 6.000 partos.

Quando chegamos fomos visitar dona Isabel que estava com filhas e netos na porta de
sua casa consertando uma cabaca grande. Ela nos contou que quando nova gostava muito de
festas e parou de dangar em clubes quando abriu seu terreiro, entre 1937 e 38. Contou-nos que
estava preparando vestido novo para uma festa quando a senhora dela apareceu em sonho e
disse que estava no tempo dela comecar a trabalhar na mina. Disse que o pai dela foi delegado
de policia em Cururupt e prendia muitos curadores quando havia reclamacdo. A noite cantaram
0s parabéns para dona Isabel diante de um grande bolo cor de rosa.

O toque no barracdo, em forma de navio e com muro baixo, localizado em frente a sua
casa, durou de meia-noite até 3:30 h. Dona Isabel usava saia rosa longa, blusa branca rendada de
mangas compridas e dois rosarios longos cruzados no peito. Na cabega usava bonito arranjo de
rosas naturais e dois palitos orientais como adorno, pois era muito vaidosa. Nas médos segurava
pequeno lengo e um leque. Embora idosa e fragil era muito elegante. Dangou toda a noite
acompanhada de uma ajudante ou guia que usava vestido longo verde, vermelho, amarelo e
blusa branca. Usava também um pano vermelho grande que algumas vezes amarrava na cintura
ou dangava fazendo grandes movimentos do pano com os bragos. No meio da festa uma filha
mais velha de dona Isabel recebeu uma entidade e dancou algum tempo, mas usando roupa
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comum. Percebemos que Dona Isabel recebeu seu Légua, Princesa Rosinha, Rainha Dina e ndo
sabemos se outras entidades, pois o transe era muito discreto.

Dona Isabel sempre teve fama de muito rigida. Em seu saldo pessoas com encantado
ndo podem sentar, so se for no chdo, como ela fez uma vez na primeira noite. Quando ela queria
descansar, colocava um pé em cima do banco ou saia do saldo e ia por algum tempo para a sua
casa, em frente. Em seu terreiro s6 dangam mulheres, como ocorre em terreiros tradicionais do
Maranh&o. Na segunda noite havia seis outras senhoras dangando com roupas de cores variadas.
Dona lIsabel usava saia longa de veludo escura com bordados prateados e muitos colares sobre a
blusa branca rendada. Dangava com os mesmos enfeites e flores naturais na cabeca. Algumas
vezes dona lIsabel dancava balancando o corpo e movimentando os bragos, quase sem sair do
lugar. Na maioria das vezes rodava em torno do saldo no sentido contrério ao dos ponteiros do
relogio. Apesar da idade e da fragilidade, dona Isabel demonstrava grande animagdo e de vez
em quando cumprimentava pessoas da assisténcia.

No seu barracdo havia trés tambores abatas sobre cavaletes. Nao vimos tambor da mata.
Betinho, Vicentinho e outros curadores conhecidos da cidade estavam presentes e tocaram
instrumentos na sua festa. Havia cerca de 10 cabacgas de tamanho médio, tocadas ao longo da
parede da esquerda, por senhoras, mogas, criancas e rapazes. O ferro foi tocado por senhora
sentada numa cadeira ao lado da tocadora de taboca que, sentada hum banco baixo, ao centro,
na frente do altar, segurava as tabocas pela extremidade superior. Elas e o ferro, marcavam e
acentuavam o ritmo dos tambores e das cabacas. Notamos revezamento da tocadora de tabocas
pois devido a posi¢do, 0 toque por muito tempo deve ser cansativo. Os canticos sdo em
portugués e alguns com palavras supostamente em nagb. Cantaram para lemanja, Mineiro,
Vaqueiro Cearense, Verequete, Pombo Roxo, Pombo do Ar, Mina de Ouro, Dina, Dinora,
Rainha Rosa e para outras entidades espirituais.

CONCLUSOES:

Verificamos nos terreiros de Cururupl a presenca do sincretismo com juncdo de
elementos de procedéncias diversas. O processo de sincretismo que foi implantado nas religiGes
afro-brasileiras desde suas origens, continua se intensificando com a introdu¢do da umbanda,
(de suas entidades e rituais), e de outros elementos. No Maranh&o é comum a juncdo do tambor
de mina com a cura, embora em Sao Luis os dois rituais sejam feitos em dias distintos.

Em Cururupt a taboca é um instrumento que se agrega tanto ao tambor de mina quanto
do tambor de cura, certamente para dar mais vida e dinamismo aos rituais, o que pode ser
considerado como uma soma de forgas, como costuma acontecer com a religido dos grupos
subalternos.

O efeito sonoro das tabocas contribui para o equilibrio do conjunto. Sabemos que o
ferro ou agogb é um instrumento que nao pode faltar no tambor de mina, pois marca o ritmo
dobrado ou corrido dos toques. No tambor de taboca € um complemento e atua ao seu lado. As
batidas alternadas e compassadas das tabocas ampliam a funcdo dos tambores de atrair as
entidades e induzir o transe. Vimos o0 uso das tabocas em todos os toques que assistimos em
Cururupu e nos disseram que é sempre utilizado em todas as casas em toques de mina e de cura,
0 que n&o ocorre nos terreiros de mina ou nos toques de cura em S&o Luis.

Temos necessidade de realizar novas viagens de estudo a Cururupl para conhecer
melhor tanto a cura (pajelanca) e a mina, quanto as fungdes da taboca nos seus rituais.
Constatamos a presenca de grande contingente populacional negro na regido e a presenca de
indigenas no passado. Ndo sabemos se as tabocas foram introduzidas por tradi¢do indigena ou
africana. O uso das tabocas em rituais religiosos em Cururupu é diferente do uso festivo que
vimos algumas vezes na capital. O tambor de taboca de Cururupu faz parte de rituais religiosos
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praticados por populagdes negras com elementos de origens diversas. Ressalta a diversidade
religiosa afro-brasileira, que é ainda pouco conhecida e estudada.
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PERFIL DE CULTURA POPULAR: Dona Maria e seu terreiro
Cumplicidade, Amor ao préximo e Fé

Nadson Rodrigo dos Santos Alves®

A umbanda em Lago Verde (MA) e nos povoados maranhenses, é algo de se chamar
atencdo. Foi exatamente isso que me fez ir ao povoado Tatajuba, onde mora a lider de terreiro
conhecida na regido como Maria Cavalcante. Ao chegar 14 me apresentei, disse 0 que eu queria
e para que eu queria. No mesmo momento, com um belo sorriso no rosto ela me falou: Estou
aqui a disposicdo para falar o que quiser sobre o assunto umbanda. Tivemos uma longa
conversa, e em maior parte do texto terd apenas as falas de dona Maria.

Como o esperado de uma pessoa curiosa, perguntei logo como ela comegou, e dona
Maria, sem questionar me respondeu. Nas palavras dela:

% Aluno do Curso de Licenciatura em Educagio - UFMA



40

Quando eu era crianga, tinha uns problemas, de repente eu desmaiava, ia ao medico,
mas, eles falavam que era problema de coracdo. Tudo bem, eu e minha familia estavamos cientes
que era isso mesmo. Ao passar dos anos, eu continuava caindo desmaiada. Aos 15 anos eu casei,
mas, continuava a ter o problema de desmaio, foi ai que levaram uma roupa que me pertencia para
um homem que era médium, ele disse que eu ndo tinha problema de coracao, e sim, uma corrente
muito proxima de mim, e que eu teria que brincar, teria que ter um terreiro. E foi ai que comegou
tudo!

Dona Maria é uma mulher extremamente carismética, ao longo da entrevista, sempre
dava uma de suas gargalhadas. Mas, ndo eram apenas brincadeiras que estdvamos fazendo, tinha
pontos bem sérios e outros bem incriveis. Um desses incriveis foi quando perguntei sobre a
construcao de seu terreiro, e ela respondeu que:

“No comego, eu nem queria fazer parte disso, ndo aceitava que eu tinha que seguir esse
caminho, mas, com o passar do tempo, aceitei e passei a trabalhar, passei 7 anos trabalhando
sem terreiro, ai um dia, eu estava indo embora para um lugar que eu pudesse fazer meu terreiro,
mas, 0 senhor Manoel Coquinho (dono das terras), disse para mim fazer meu terreiro aqui, onde
atualmente é o povoado Tatajuba”. Fundei meu terreiro com a ajuda de todos que ja& moravam
aqui, todos me deram muito apoio. Fizemos apenas u terreiro pequeno, mas, com o passar do
tempo, tive que mandar aumentar, pois as pessoas de outras regides comegaram a frequentar.

Percebi o quanto o terreiro de dona Maria fazia parte da rotina daquela comunidade, que
mesmo sendo peguena, recebe varias pessoas, pessoas que veem ver e frequentar o terreiro.
Algo que é comum nas comunidades que tém terreiros é essa cumplicidade dos moradores.
Tanto em festas quanto em trabalhos! Falando ainda do terreiro, Dona Maria me contou sobre a
rotina de festas, algo que ndo é tdo diferente dos demais. Apenas uma coisa me chamou a
atencdo naquela rotina, algo que a lider afirmou ser o mais importante para ela, a missa que
sempre acontecia antes de cada festejo.

“Sempre respeitei as outras religides, eu pedia para padres fazerem missas em meu
terreiro”. Nas palavras dela: “O que eu mais gostava eram as missas no inicio dos festejos,
sempre tinhamos, neste periodo, era 0 que eu mais estava engajada com meu terreiro, ja faz trés
anos que nao temos, mas, acho muito ruim, pois 0 que eu mais presava era o inicio, e agora nao
temos mais”...

As missas ndo ocorrem mais, ndo por que eu ndo aceite, mas, pelo fato das igrejas nédo
permitirem. Quando tinhamos padres fazendo as missas nos festejos, eram sempre as escondidas,
por esse motivo. Agora, nenhum padre vem, pois sdo proibidos. Eles estudam muito sobre
religido, talvez eles saibam algo que eu néo sei a respeito da minha religido, por isso os proibem
de vir, falo das ordens superiores, 0s que estdo acima dos padres.

Pude perceber o quanto é serio para uma lider de terreiro as festas anuais, festas que se
tornam parte das suas vidas, uma rotina muito intensa e para eles, gratificante. Participei de uma
das festas do terreiro de dona Maria, gostei muito, principalmente do momento que aconteceu o
“Boi”, ver como as pessoas daquela comunidade brincavam juntos com os integrantes, nossa,
foi maravilhoso, tanto é que eu entrei também.

Antes de sair, perguntei pra ela assim: Ja que a senhora ndo queria seguir esse caminho
guando jovem, agora, depois de todo esse tempo, foi o certo a se fazer? Gostou de ter feito essa
escolha? Com suas palavras ela respondeu...

Realmente eu ndo queria iniciar nesta vida, mas, com o passar do tempo, fui cuidando de
pessoas que chegavam aqui muito doentes. Foram passando os anos, e cada vez mais as pessoas
me procuravam, fui vendo como eu fazia bem pra elas e o quanto elas me tratavam bem, isso me
fez passar todo esse tempo. Meu filho hoje toma conta do terreiro, mas, quando precisa, eu estou
pronta para ajudar no trabalho. Hoje eu sei que isso foi o certo, e eu amo fazer isso.

O que podemos tirar de historias como essa de dona Maria? Como mesmo depois de
todo esse tempo ela ainda ama o que faz? Em minha opinido, o que mais motiva ela a continuar
a ajudar as pessoas € o amor que ela tem para com o proximo e a sua vocacdo de ajudar as
pessoas. Uma pessoa que gosta tanto de ajudar as pessoas, ndo pode participar de algo que ndo
tenha Deus, como ela mesma fala.
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