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RESUMO

A mediologia das praticas culturais:
Da transmissdo a mise en scene da cultura tradicional no processo de festivalizagdo

Esta tese de doutorado ¢ uma analise do processo de transformacao das praticas
festivas cotidianas, tidas como tradicionais, em manifestagdes espetaculares,
surbordinadas ao consumo cultural, no atual contexto da globalizagdo. O processo de
transformagdo de uma festa a um festival, ¢ o que chamamos de processo de
festivalizagdo.

Para esta analise temos dois objetos de estudo: o Festival Interceltique de
Lorient, na Bretanha, que ¢ um dos maiores festivais das Europa, e as festas de Reinado,
uma celebracao religiosa também conhecida como Congado que acontece no Estado de
Minas Gerais, Brasil.

O Festival Interceltique de Lorient, uma "empresa do folclore" da a Bretanha
uma musica « modelo », exportavel, adaptada a sociedade moderna, e vinculada ao
mesmo tempo a tradi¢do. Paralelamente, as festas do Reinado nos revelam um trajeto ja
percorrido pelo Festival Interceltique de Lorient: como uma festa cotidiana, familiar,
religiosa e civel se reelabora pouco a pouco, tornando-se em espetiaculo, onde a
autenticidade e a visibilidade tormam-se critérios condicionais para a existéncia da
festa. Através do grupo Treze de Maio, um dos representante dos Reinados em Minas
Gerais, percebemos como os processos de transmissdo da heranga musical e
performatica sdo repassados, € como a mise en scéne da tradi¢do ganha forma.

Como método de andlise, nos inspiramos na mediologia de Régis Debray, que
nos fornece caminhos para olhar e refletir sobre os elementos simbolicos que
determinam a dinamica das festas, ¢ a relacdo entre esses elementos e as técnicas de

transmissao de ideias, valores e crencas.

Palavras chave : Festival Interceltique de Lorient, Reinados Mineiros, mediologia,

musica, dispositivos midiaticos, cultura tradicional, cultura globalizada.



RESUME

La médiologie des pratiques culturelles:
De la transmission a la mise en scéne de la culture traditionnelle dans le processus de
festivalisation

Cette theése de doctorat est une analyse du processos de transformation des
pratiques festives quotidiennes, considérées comme traditionnelles, en manifestations
spectaculaires, subordinées a la consomation culturelle, dans le contexte actuel de la
mondialisation. Cette transformation d’une féte en festival, nous I’appelons le processus
de festivalisation.

Pour cette analyse, nous avons deux objets d'étude: le Festival Interceltique de
Lorient, en Bretagne, qui est l'un des plus grands festivals d'Europe, et les fétes des
Royaumes de Notre Dame du Rosaire, aussi connu comme Congado Mineiro, une
célébration religieuse qui se passe dans 1'état du Minas Gerais, au Brésil.

Le Festival Interceltique de Lorient, une « entreprise du folklore », donne a la
Bretagne une musique "mod¢le", exportable, adaptée a la société moderne, et en méme
temps liée a la tradition. En paralléle, les fétes des Royaumes révelent un processus déja
concrétisé dans le Festival Interceltique de Lorient: comment une féte quotidienne,
familiére, religieuse et civile devient peu a peu un spectacle, ou l'authenticité et
visibilité sont des critéres conditionnels pour I'existence de la féte. Par le biais du Treze
de Maio, 1un des groupes représentants des Royaumes a Minas Gerais, nous
comprendrons comment s’opére les processus de transmission du patrimoine musical, et
comment la mise en scene de la tradition prend forme.

Comme méthode d'analyse, nous nous sommes inspirés de la médiologie de
Régis Debray, qui nous fournit des facons de voir et de réfléchir sur les éléments
symboliques qui déterminent la dynamique des fétes et festivals, et la relation de ces

¢léments avec la technique de transmission des idées, des valeurs et des croyances.

Mots Clés : Festival Interceltique de Lorient, Royaumes de Notre Dame du Rosaire,

meédiologie, musique, culture traditionnelle



ABSTRACT

The Mediology of cultural practices:
From transmission to mise en scéne of traditional culture in the festivalisation process

This thesis is an analysis about the process of transformation of the festive
quotidian practices, considered as traditional, in spectacular manifestations, in the
present context of globalization. This evolutionary way between the feast and the
festival is what we call the festivalization process.

To make this analysis, we have studied two objects: the Festival Interceltique de
Lorient, one of the biggest festivals in Europe, and the feasts of Kingdoms of Our Lady
of Rosary, also called like Congado Mineiro, a religious celebration that happens in the
state of Minas Gerais, Brazil.

The Festival Interceltique de Lorient, the “professional business of folklore” in
Brittany, produces a music 'model', exportable, adapted to modern society, and at the
same time connected with the “tradition”. In parallel, the feasts of Kigdoms exposes a
process already settled by the Festival Interceltique de Lorient: How a daily, family,
religious and civil party is reworked gradually to become a spectacle, where authenticity
and visibility become a conditional criterion for the existence of the feast and festival.
With the Treze de Maio group, one of the representatives of this Kingdoms of Minas
Gerais, we realise how the processes of transmission of the musical heritage are
transmitted, and how the mise en scéne of tradition takes shape.

As a method of analysis, we look to the “mediology” of Regis Debray, which
offers us ways to look and reflect about the symbolic elements that determine the
dynamics of the feast and festivals, and the relations of these elements with the

technical transmission of ideas, values and beliefs.

Keywords : Festival Interceltique de Lorient, Kingdoms of Our Lady of Rosary,

mediology, music, média apparatus, traditional culture, globalized culture.
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PREFACIO

Em marco de 2009, estivemos pela primeira vez na sede do Reinado Treze de
Maio de Nossa Senhora do Rosario, onde realizamos uma parte desta pesquisa. Até
entio, conheciamos o local como « A casa da Rainha Conga' », «espago onde
aconteciam festas do Congado Mineiro ». Neste primeiro encontro, fomos recebidos por
Dona Isabel Cassimira®, A Rainha, e sua filha, a Princesa Isabel Cassimira, conhecida
como Belinha.

Depois das apresentagdes, Belinha pegou algumas fotos do grupo de Congo e do
grupo de Mogambique, ¢ ela nos explicou a diferenca entre eles. “A primeira coisa que
vocé deve saber, ¢ que aqui somos um Reinado, € ndo apenas um grupo de Congado.” —
Disse ela. Em seguida, explicou a diferenca entre as guardas®, e a necessidade
fundamental de saber identificar cada uma.

Ao falar sobre as festas do Rosario em Minas Gerais, utilizamos em alguns
momentos o vocabulo Reinado, e em outros, Congado. A diferenga entre eles ¢ clara:
Reinado diz respeito a um grupo que é composto por mais de uma guarda. E sinénimo
de Irmandade, e tem um significado intimo de alianca, associagdo, parentesco, pertenca.
Em outras palavras, o Reinado respeita e convive com as diferentes formas de devogao
a Nossa Senhora do Rosario (Congado, Mogambique, Marujada, entre outros), e cada
uma delas ¢ essencial a manutengao de um Reinado.

O termo “Congado Mineiro” foi adotado nos anos 50 para caracterizar, de forma
abrangente, o que eram as festas de Reinados (ou Reizados) que aconteciam em Minas
Gerais. Alguns representantes de guardas e instituicdes publicas queriam divulgar e dar
visibilidade as manifestacdes, ressaltando seu carater festivo e regional.

Em 1948 foi criado o Diretério Central dos Congados e Marujos de Minas
Gerais — que se tornou Federagdo dos Congados de Minas Gerais, ¢ em seguida

Associagao dos Congadeiros de Minas Gerais. O Estatuto da Associagdo de 1973, diz:

' Ver Apéndice 1 « glossario »

* Os sobrenomes de familia foram registrados de diferentes maneiras. Por isso encontraremos ao longo do
texto as seguintes grafias do mesmo sobrenome: Cassimira, Casimira, Cassimiro e Casimiro.

? Ver Apéndice 1 « glossario »



“As festividades e promocgdes publicas devem ter assisténcia das autoridades civis,
militares e eclesiasticas.” (Portaria N° 4, ARTIGO 5°, § tnico)’. Neste documento
podemos perceber os lagos estreitos entre as festas (j& cunhadas como Festas do
Congado Mineiro), e as institui¢des governamentais, religiosas e civeis.

Politicamente o termo Reinado foi substituido por Congado, e como qualquer
estratégia de promocdo destinada a construir uma identidade regional tUnica e
abrangente, alguns grupos se sentiram excluidos desse processo, mesmo que
indiretamente tivessem sido levados pela onda de intervengdes e investimentos publicos
em “cultura tradicional”.

Este trabalho considera os Reinados de Minas Gerais em suas singularidades,
percebendo o lugar, as fungdes, os sons, os instrumentos, as dangas e as vestimentas de
cada guarda dentro do processo ritual de adoracdo a Nossa Senhora do Rosario. Ao
mesmo tempo, esta tese analisa o processo de apropriagcdo dos grupos pela industria do
entretenimento. Sendo assim, o termo Congado Mineiro aparece em alguns momentos,
tratando, prioritariamente, das questdes politicas de inser¢cao no cendrio midiatico. Falar
sobre “Congado” e “Reinado” ¢ essencial para entender o processo de massificacdo das
culturas tradicionais, e afirmar que, para além delas, existem as diferengas, que sdo a
verdadeira riqueza dos grupos.

Esta tese foi apresentada dia 18 de setembro de 2014, com a presenga em
publico da Rainha Conga de Minas Gerais, Isabel Cassimira, sua filha, a princesa Isabel
Cassimira, e seu filho, um dos capitdes da Guarda de Mocambique Treze de Maio,
Antonico Casimiro. Ao final da apresentacdo, Belinha disse ter gostado do que ouviu,
mas se sentiu incomodada com aparecimento repetitivo do termo Congado Mineiro,
pois, segundo ela, este termo ndo ¢ correto, e usa-lo seria reproduzir um erro.

Para Belinha, e para todos do Treze de Maio e de outros Reinados, os quais
temos imenso respeito, explicamos a importancia do trabalho académico em refletir
sobre os diferentes aspectos contextuais, socioldgicos, politicos e culturais que
cunharam o uso do termo Congado. Mas acima de tudo, mostramos a forca dos
Reinados no contexto contemporaneo, em busca de autonomia, refor¢ando o seus

sentidos de “festa do Rosario” — e ndo das festas para entretenimento do publico.

* Ver Anexo 2 « Estatuto da Associagdo dos Congadeiros de Minas Gerais »



Esperamos que neste trabalho os integrantes dos Reinados se reconhecam e fagcam daqui
seus espagos de voz.

Quanto ao Festival Interceltique de Lorient, sabemos que muitos outros
espetaculos existem por detrds das cortinas. Espetaculos familiares, musicalidades que
resistem nos campos, nos saldes, nas ruas, nas casas, ¢ ndo apenas nos palcos. Alguns
sentirdo falta, como nos, desses ambientes furtivos e delicados, mas eles existem.
Vamos explord-los num préoximo trabalho. Nesta tese tentamos construir um breve
percurso de festivalizagdo das da cultura tradicional bretd, e o impacto sociocultural dos

megaeventos.



INTRODUCAO

No inicio dos anos 90 a iniciativa de promover as festas e festivais se amplifica

no cenario mundial e, como Isabelle Garat (2005) acrescenta, “a imbricagao estreita dos
A s ,ie . . ~ 995

campos econdmico, politico e cultural transforma o sentido da espetacularizagdo™. As

festas e festivais sdo a vitrine dos artistas, mas também das cidades, numa rede que

transcende as fronteiras locais.

As festas e festivais, bem como os lugares nos quais eles se desenvolvem — a
exemplo das cidades historicas — sdo objetos de consumo e representam tanto
uma fonte econdmica quanto politica para as coletividades locais. Eles ndo se
caracterizam mais como um tempo de ruptura, de desvio da ordem social: ao
contrario, no regime festivo, no qual festas e festivais estdo intimamente
ligados, a busca ¢ de coesdo social, oferecendo assim a sociedade a imagem
inversa da fratura e da desintegragdo de um lago social.® (GARAT, 2005, p.
643).

Ha diversas hipdteses sobre a origem do termo festival, sendo este, na maior
parte das vezes, apontado como prolongamento de uma festa. O sufixo —al designa
coletividade e neste caso, uma coletividade que se reune em torno de uma pratica
festiva. Além desta caracteristica, um festival também ¢ identificado pelo seu carater
estival. Esses eventos sdo comuns no verdo europeu, proprios a esta época do ano,
quando as pessoas saem as ruas para se encontrar em eventos festivos. Os festivais
respeitam habitualmente um calendario com datas fixas, enquanto que as festas podem
ser programas ou nao.

A proliferacio de festivais no cenario mundial, ou a “festivalomania”
(BOOGARTS, 1992, p. 114), gera, por consequéncia do numero exagerado de eventos,
a competi¢do. Esta ¢ aplicavel em vdarios niveis: entre os artistas, entre produtores e
entre as cidades. "Devido a esta tendéncia internacional [de multiplicagdo do numero de

festivais], a concorréncia tornou-se implacavel. A rivalidade entre as cidades ndo ¢

> “I’imbrication étroite des champs économique, politique et culturel transforme le sens de la mise en
spectacle de la ville et de ses habitants”. Traducao livre.

6>Les fétes et festivals, ainsi que les lieux dans lesquels ils se déroulent — par exemple les centres anciens
— sont des objets de consommation et représentent une ressource économique autant que politique pour
les collectivités locales. Ils ne constituent plus des temps de rupture, de détournement de 1’ordre social :
bien au contraire, sous le régime festif ou sont étroitement entremélés fétes et festivals, la recherche est
celle de la cohésion ou de la mise en spectacle de la cohésion sociale, offrant ainsi a la société 1’image
inverse de la fracture et du délitement du lien social”. Tradugao livre.



apenas econdmica, mas também se manifesta no campo da produgdo artistica"’
(Ibidem). Os festivais sdo a vitrine de novos artistas, bem como de novas formas
artisticas, por vezes marginais, que ainda ndo foram reconhecidas em um circuito
oficial.

Estudos recentes sobre o carater espetacular das festas e festivais consideram a
grande influéncia destes fendmenos na esfera cultural publica. Jean-Louis Fabiani
(2012) associa os festivais de cultura a uma esfera de intervengao critica, na qual uma
audiéncia engajada e vigilante encontra nesses eventos uma ferramenta politica de
afirmacdo identitdria e territorial. Os festivais, segundo o autor, contribuem para
configurar um lugar de critica social.

Como fendmeno cultural, as festas e festivais t€ém dupla fun¢do: inscrever um
acontecimento num espago-tempo, através de um discurso representacional do grupo
que organiza a manifestacdo, € em retorno, contribuir ativamente com todas as
constru¢des sociais, devolvendo ao grupo as marcas de sua identidade cultural,
edificada no momento das festividades.

Sendo um catalisador do carater ideologico da comunidade que as realiza, as
festas reforgam o imaginario coletivo, reafirmando certos valores especificos do grupo
que as produz. Momento de encontro e partilha, as festas permitem as coletividades de
reconhecer similitudes e se mobilizarem para construir e reforgar uma identidade
comum. A mesma identidade que os retine também os separa e os diferenciam de outros
grupos culturais, de outras coletividades e as vezes do publico leigo.

A esfera local ¢ percebida, em todas as discussdes sobre a génese desses
fendomenos espetaculares, como o ponto de partida para criagdo de um lugar de fala
proprio e caracteristico de uma comunidade. Os festivais, bem como os megaeventos,
exprimem a grandeza de um lugar, a efervescéncia, como citou Fabiani (2012), no
sentido que Durkheim dava as emogdes coletivas suscitadas por cerimonias religiosas
nas sociedades arcaicas. Tais fendmenos transformam espacos ordinarios em locais
remarcaveis, que acabam se transformando em espagos de memdria.

Os eventos festivos buscam ndo somente aumentar o potencial de visitantes, mas

criar € marcar no territrio um espaco-tempo Unico, legitimo e rememoravel. E neste

7 “En raison de cette évolution internationale [du nombre de festivals], la concurrence est devenue
impitoyable. La rivalité entre les villes n’est plus seulement de nature économique, mais se manifeste
aussi sur le terrain de la production artistique”. Traducdo livre.



caso, o espetaculo identifica o territorio. Estas manifestagcdes produzem uma fronteira
social, geografica, temporal, cultural e um lugar de experiéncias coletivas. Tais eventos,
bem como os locais nos quais eles se desenvolvem, sdo objetos de consumo e
representacdo de recursos econdmicos € politicos, por meio da oferta turistica.

Arnaud Brennetot (2004) chama de “territorializagdao™ o efeito provocado pela
organizagdo de festas e festivais. De acordo com o autor, “a territorializacdo destes
novos espagos de vivéncia permite de aceita-los, de apropria-los, e de dar um sentido
que os legitima®” (BRENNETOT, 2004, p. 30). O efeito de territorializagdo ¢ acionado
pelos habitantes locais, e também pelos turistas que, uma vez de integrantes do
territério, agregam a ele valores particulares.

Entre as categorias festivas apresentadas por Di Méo (2001), as festas
comemorativas se enquadram no regime de afirmacdo de uma identidade local no
cenario nacional e internacional. Mesmo que se trate de eventos que rememorem fatos
pontuais (como os “500 anos de descobrimento do Brasil” ou a “Batalha de 100 anos”
na Franca), estes fatos tém frequentemente o valor de sinédoque. “Isso significa que eles
alimentam uma simbologia que funciona em diferentes niveis geograficos superiores e
globais®. (DI MEO, 2001, p. 7)

Além das caracteristicas j4 mencionadas, as festas também apresentam um
carater atemporal. Como veremos adiante, nas celebragcdes e festas do Rosario, os
musicos, dancantes e devotos sdo convocados em torno de uma tradigdo ancestral. O
negro-escravo-colono ressurge no cendrio contemporaneo, dialogando com seus
descendentes, transcendendo os limites espaciais e temporais da criacdo e
reinterpretagdo dos momentos festivos. Para os integrantes a festa ¢ um espago de
vivéncia de todos os mundos, presente, passado e futuro. O passado se eterniza na
constru¢ao do congadeiro de hoje e de amanha, os homens e mulheres que festejam e
que dancam, mas que carregam consigo o historico de uma realidade social ainda viva e
latente.

Existe nas festas e festivais, portanto, uma fun¢ao social, politica e econdmica.

Constituem-se como um lugar de encontro e constru¢do indenitdria, a0 mesmo tempo

¥ “La mise en territoire de ces nou- veaux espaces de vie permet de les accepter, de se les approprier, de
leur donner un sens qui les 1égitime. ” Traducao livre
?“Cela veut dire qu’ils nourrissent une symbolique qui opére & d’autres écheles géographiques, en
general supérioures et plus globales.” Tradugao livre.



que espago de disputa de poder e reconhecimento. Engendram investimentos financeiros
que contribuem para o acumulo de capital e promovem visibilidade territorial. As festas
podem ser praticas culturais cotidianas, se desenvolver enquanto ritual, cerimonia,
cortejo, desfiles ou reunides familiares.

Além do carater comemorativo, as festas e festivais podem ser celebragdes
religiosas e/ou civeis. Dao-se tanto em espagos urbanos quanto rurais, em metrépoles ou
em cidades do interior. O publico pode ser diverso e heterogéneo, ou pode ser
especifico e selecionado. Também pode ser fixo ou ndmade, composto de pessoas que
se encontram periodicamente ou apenas nesses eventos ocasionais.

Dado o carater dindmico dos festivais e as multiplas influencias que ele exerce
na representacdo social do territdrio e das comunidades que o integram, refletimos sobre
as formas como as festas tradicionais sdo ampliadas, se tornando, por vezes, grandes
festivais. A expansdo das praticas festivas cotidianas em megaeventos transforma o
espaco publico, e da autenticidade e visibilidade a grupos muitas vezes minoritarios.

Percebemos que alguns desses grupos encontraram nas festas e festivais as vias
de promoc¢ao de suas ideias, valores e crencas, saindo do obscurantismo ao qual eles
foram subjulgados ao longo da historia. Nao obstante, eles adaptaram suas formas de
sociabilidade a outras esferas, incluindo espagos virtuais, realizando manifestagdes
publicas, se relacionando com outros grupos, comunidades e profissionais do
espetaculo, através de dispositivos transmidiaticos, para além da oralidade, que cercava
as formas de transmissao da cultura tradiocional.

A mise en scene, neste caso, traz consigo a intencionalidade de tornar espetaculo
a forma festiva tradicional. Mais do que revelar o objeto cultural, quando colocado na
perspectiva de uma mise en scene, ele sai do mero campo da revelagdo, para explorar
sua existéncia dentro da condi¢do de ser performadtico, atrativo e visivel. A mise en
snene da festa tradicionais ndo tem, necessariamente, a finalidade de transformar a festa,
mas traz essa transformagdo como consequéncia, ao apresentar uma outra forma de
experiéncia da festa tradicional, diferente daquela que existia anteriormente, mas
estabelecida a partir dela.

A partir desta observagdo prévia, nos questionamos: O que 0s grupos
minoritarios, iluminados pelos holofotes dos espetaculos festivos, trazem em comum?

Se eles resistiram ao imponderavel do tempo, se afirmando hoje como emblemas da



nova sociedade, como eles transmitiram e transmitem suas experiéncias coletivas? E
como eles as transformam em mise en scéne para um publico diverso e avido por festas
tradicionais?

Para refletir sobre essas questdes, optamos por dois objetos de estudo: O
Festival Intercelique de Lorient, que a 44 anos promove a ideia de unido dos povos de
origem celta, e hoje se constitui como um dos maiores festivais da Europa em
frenquéncia de publico. Ele transforma a cidade de Lorient, na Bretanha, no palco de
uma cultura criativa e cosmopolita, diferente de uma regido atrasada e rural,
subestimada pela capital francesa.

O FIL nos fornece elementos para refletir sobre o caminho entre a festa
tradicional e o festival, um caminho que ndo necessariamente se aplica a todas as
experiéncias de festas que se tornaram grandes eventos, mas que nos mostra estratégias
de adaptacdo das festas tradicionais na contemporaneidade, e como isso inferiu na
representacdo social de um grupo minoritario.

Nos interessamos também pelas festas dos Reinados de Nossa Senhora do
Roséario em Minas Gerais, como objeto de pesquisa revelador de um processo de
inser¢do das celebragdes da religiosidade popular no ambito da industria do espetaculo.
Na verdade, chamaremos ora de Congado Mineiro, para nos referirmos a uma festa
urbana, organizada, subvencionada por institui¢des publicas e privadas, ¢ de Reinado'’,
para nos referirmos aos grupos e as festas criadas no ambiente das celebragdes
tradicionais, com significagdes que ultrapassam as representacdes dadas ao Congado
Mineiro.

Escolhemos estes dois objetos de andlise pois, em ambos, a musica ¢ colocada
na perspectiva do espetaculo (embora ela tenha outros significados igualmente ou mais
importantes para quem a produz — os quais tentaremos identificar). Através da musica
os atores sociais encontraram a forma de convocar nao apenas o publico, mas de reunir
aqueles que partilham do mesmo universo cultural. Além de ser um vetor de
convergéncia, lugar de representagdo, de criacdo e recriagdo da tradicdo, a musica
cumpre o papel comunicacional, convocando a memoria coletiva eventos do passado,

projetando-os na atualidade, revestidos de sentidos e valores.

' Ver Apéndice 1 “glossario”



A musica tradicional ¢ a vitrine das festividades do chamado Congado Mineiro e
do Festival Interceltique de Lorient. Ela ¢ a midia que transmite a mensagem e ¢ a
propria mensagem, ja que a oralidade ¢ aqui vista como experiéncia de encontro entre o
passado, o presente e o futuro. Com a modernizagdo, outros dispositivos midiaticos sdo
usados para divulgacao e visibilidade do Festival Interceltique de Lorient e das festas de
Reinado em seus respectivos cenarios de existéncia, mas a musica, enquanto memoria
da oralidade, prevalece como convite as experiéncias coletivas.

Na primeira parte da tese, discutimos sobre as variagcdes do conceito de cultura,
desde o0 momento em que o termo foi criado para designar aspectos biologicos dos
diferentes povos, ao momento em que ganhou uma funcao valorativa, sendo um campo
de estratégias de reconhecimento e representagdo. Na primeira parte também
apresentamos as bases da disciplina “mediodologia” desenvolvida por Régis Debray
(1979), que nos mostra como a cultura ¢ tramitida ao longo das geracdes, e as formas de
mediagdo presentes neste processo.

Através da metodologia apresentada pelo autor, no segundo capitulo criamos um
quadro medioldgico, que analisa como os lugares, as formas, os atores, as midias e as
referéncias estéticas usadas nas festas se desenvolveram ao longo de trés momentos: na
cultura tradicional, passando pela cultura moderna e chegando na cultura globalizada,
com o formato de festival. Neste quadro refletiremos sobre as festas de Reinados, que
ficaram conhecidas como Congado Mineiro, que em seu sistema de significagdes
transita de um periodo da cultura a outro e estd em constante transformag¢do, nao
necessariamente evoluindo para um festival, tampouco estagnando na rtbrica “festa
tradicional”.

No segunda parte da tese, apresentamos os dois objetos de estudo. Introduzimos
o capitulo 3 com a histéria cultural da Bretanha, mostrando como ela adquiriu o
estereotipo depreciativo da sua cultura e do seu povo, e finalizamos com a inser¢do do
Festival Interceltique de Lorient, que transformou a representacdo social da regido,
através do profissionalismo artistico, da abertuda as novas criagdes musicais, ¢ da
internacionalizagao da festa tradicional.

No capitulo 4 apresentamos o contexto do Brasil colonia, onde os escravos
encontram formas de realizagcdo dos rituais africanos, que deram origem as festas de

Nossa Senhora do Rosario que conhecemos hoje como Congado Mineiro. Mostramos



como eles se apropriaram da pratica festiva para incultir seus valores e salvaguardar
suas tradi¢des ancestrais, a0 mesmo tempo em que hoje a utilizam como ferramenta de
visibilidade e ascen¢do social. Apresentamos a caracteristicas das festas de Reinado, e
mostramos como esta expressao cultural se tornou especifica de Minas Gerais. Também
descrevemos os tipos de resisténcia enfrentadas pelas irmandades religiosas a fim de
continuar praticando as festas no territiério mineiro.

Na parte 3 desta tese mostramos como € o processo de transmissdo de
conhecimento, desde as festas tradicionais as festas no momento globalizada.
Mostramos como as formas de transmissdo foram modificada em diferentes contextos,
mas também identificamos o que mudou no conteudo transmitido ao longo dos periodos
culturais. No capitulo 5 apresentamos as possibilidades de mediagdo a partir do fazer
musical, bem como as instituicdes de transmissdo (familias, comunidade, igreja,
universidade, mestres de cultura, etc), e no capitulo 6 apontamos a constru¢do da
referéncia estética da autenticidade dos grupos, por meio de um olhar reflexivo sobre as
associacgoes, cursos, grupos folcloricos, entre outros agentes que representam as festas
do Reinado e do Festival Interceltique de Lorient.

Na parte 4 desta tese mostramos como os grupos rotulados como “Congado
Mineiro” se apropriaram da mise en scene da tradigdo, através de performances
publicas. No capiulo 7 identificamos como se deu a acupacdo dos espacgos da cidade, o
que gerou a separacdo do “ator” e do espectador da festa. No caso das festas dos
Reinados, mostramos o momento em que eles puderam sair as ruas para desfiles e
cortejos, a0 momento em que eles tiveram permissdo para entrar na Igreja com seus
instrumentos. No capitulo 8 mostramos, através do Festival Interceltique de
Lorient, como as midias e as transformacdes estéticas ajudam a inserir as festas na
cultura globalizada, e como as festas do Reinado anunciam uma nova época festiva, a
da mise en scene da tradicao.

Por fim a andlise das formas transmissao e das mensagens transmitidas, proposta
pela mediologia de Régis Debray, nos faz questionar como estas festas se repetem com
as transformagdes do tempo, e tém uma processualidade semelhante. O que nos faz
apontar caminhos para a continuidade e existéncia das praticas festivas no cendrio

contemporaneo, e nelas, desvendar formas de resisténcia e imposi¢ao cultural.
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Alguns respaldos quanto a redagdo desta tese: decidimos que, tudo aquilo que
nos toca, deve ser deixado na forma que nos toca. Em outras palavras, aqueles autores
que discursaram sobre algum assunto de maneira subjetiva e pontual, foram transcritos
em citagdes diretas. Por vezes contrariamente ao que a academia nos ensina, julgamos
essencial deixar as palavras sairem da boca de seus autores, € ndo necessariamente
reinterpretadas por nos.

Achamos que vocés que vao ler este trabalho sdo capazes de perceber a forga e
os varios graus de entendimento que podem emergir de uma citagdo, e no6s deixamos a
cada um a possibilidade de interpretacdo, pois muitas vezes privilegiamos citagdes
diretas longas. Isso ¢ valido para as entrevistas. Respeitamos a linguagem do momento e
do entrevistado. Este trabalho esta carregado de entrevista, e consideramos isto o que de
mais autoral podemos lhes oferecer: o resultado da nossa interagdo com outra pessoa

num determinado momento. As falas foram transcritas tal qual ocorreu nos dialogos.
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PARTE 1- CULTURA: APRENDER, TRANSMITIR, PRODUZIR
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Capitulo 1 — Percurso social da palavra cultura

As ciéncias sociais deram ao longo da historia uma atengdo especial a palavra
“cultura”, substantivo utilizado largamente, pronunciado com veeméncia nos discursos
sobre o povo bretdo, celta e no que se refere aos congadeiros também. Fala-se,
indiscriminadamente, em fenomeno, manifestagdo, expressdo, pratica, patrimonio
cultural, na maior parte das vezes para exprimir a pesada heranga pela qual tais grupos
empreendem esforgos para sustentar, recriar € promover.

Embora sejam confundidos aleatoriamente, cada um desses termos diz respeito a
uma forma de abordagem especifica dos objetos culturais. A palavra “fendmeno” esta
associada a “l) aparéncia pura e simples (ou fato puro e simples), considerada ou nao
como manifestagdo da realidade ou fato real; 2) objeto do conhecimento humano,
qualificado e delimitado pela relacdo com o homem; 3) revelacdo do objeto em si”
(ABBAGNANO, 2007, p. 437), entdo o fendomeno cultural poderia ser associado a um
evento espontaneo, momentaneo, ocasional.

Manifestagdo e expressdo equivalem aquilo que se apresenta por meio de
simbolos e comportamentos simbolicos, servindo para comunicar conceitos € sensagoes
e mais do que isso, para concretiza-los. H4, entretanto, uma diferenga entre a expressao
e seu conteudo. A expressdo ndo se limita apenas a final demonstragdo de um objeto,
mas ela também realiza e aperfeicoa o objeto apresentado, ao exprimi-lo. Sendo assim,
ela estd ligada a forma madura do objeto, mas ao mesmo tempo independe dele,
produzindo outros contetdos no momento que o objeto se manifesta. O termo
manifestagdo neste caso diz respeito tanto a algo que se mostra, quanto a construgdo,
evolu¢do ¢ mudangca no momento da apari¢do. Quando usado no ambito cultural, o
termo manifestagdo traz consigo um carater publico e coletivo de algo que se expde e
testemunha o desenvolvimento deste objeto cultural na esfera social, marcando a
independéncia entre o que se expressa e o conteudo do que ¢ expressado.

Pratica, como o proprio termo diz, pertence ao campo semantico da agdo, ao
procedimento, ao alcance de algo. No pragmatismo metodologico, o principio do
pensamento ¢ produzir formas de acdo, ndo pretendendo definir verdade ou realidade,

mas sim procedimentos. Possui um carater instrumental e operacional. No pragmatismo
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metafisico, W. James e F. C. S. Schiller transformam o conceito de verdade em
utilidade, mas eles colocam em dependéncia os aspectos do pensamento (incluindo as
emocodes, enquanto forma de racionalidade) aos da acdo. “Deste ponto de vista, as agdes
e os desejos humanos condicionam a verdade: qualquer tipo de verdade, inclusive a
cientifica” (Ibidem, p. 785). O termo pratico se resume em algo que dirige a acdo, se
traduz na acdo, ou encontra sua racionalidade na agdo.

Como pratica cultural entendemos a forma de aplicacdo e repeticdo dos usos,
costumes, crengas ¢ modos de agir ligados a experiéncia e ao conhecimento de cada
grupo. A pratica pode estar ligada apenas a operacionalizagdo de uma atividade ou ser
condicionada a um processo de aprendizado, reflexo ou imitagdo para sustentagdo da
sua existéncia. Na maior parte das vezes, a realizacdo de uma pratica cultural convoca a
experiéncia, reflexdo ou pensamento, antes da manifestagdo. Usa-se a expressiao
“pratica cultural” para dizer da manutengdo de comportamentos, em diferentes
geragdes, por meio de diferentes atores sociais. A transmissdo ¢ algo intrinseco a uma
pratica cultural, que traz referéncias de processos anteriores, com caracteristicas
similares.

Partimos do principio de que no contexto da globalizacdo a cultura se manifesta,
revela, apresenta, expde publicamente e coletivamente, por via de seus objetos de
consumo. Profissionais especializados, grupos amadores, comunidades tradicionais,
turistas, se apropriam e sdo apropriados pelo valor da cultura enquanto produto,
transformando-a (ou adaptando-a) em objeto de consumo e inserindo-a no campo
politico. Este processo afeta pequenos e grandes grupos culturais, nas cidades urbanas,
nas provincias, nos ambientes familiares e nos espagos virtuais.

Nos espetaculos promovidos nas festas e festivais, a cultura ¢ uma forma de
fetiche, um artificio que cumpre a funcdo mediadora entre o culto a representagdo de um
passado histérico e o reforco do mesmo na atualidade. Ela pode ser vista como
mercadoria com valor de uso e de troca, como propds Marx, € como processo
ideologico de humanizagdo de objetos e coisificacdo de sujeitos pela industria cultural,
como propde Adorno e Horkheimer. A cultura ¢ condicionada a um valor simbdlico de
uso e se manifesta, no caso desta pesquisa, através do espetaculo.

A transformagdo da cultura em objeto de consumo pode ser um empreendimento

dos proprios grupos culturais, ou pode ser a eles imposta ou negociada. De uma maneira
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ou outra, a tendéncia de homogeneizar as diferentes praticas culturais e transforma-las
em mercadoria, propria do fendmeno da globalizacdo, faz emergir as dicotomias
publico/privado, local/global, erudito/popular, tradi¢do/diversidade. “O ‘eixo vertical’
do poder cultural, econdomico e tecnoloégico parece estar sempre marcado e compensado
por conexdes laterais, o que produz uma visdo de mundo composta de muitas diferencas
‘locais’, as quais o ‘global-vertical’ ¢ obrigado a considerar” (HALL, 2011, p. 57).

Ha, tanto no Festival Interceltique de Lorient quando nas festas do Reinado
Mineiro, uma tensao e resisténcia ao crescente fendmeno “global-vertical” que engendra
transformagdes entre o que se entendia como cultural no inicio da existéncia da mesma
(o que se fazia, de que forma se fazia, através de quais autores, com quais referéncias
estéticas € como se transmitia) ¢ a forma como essas festas sdo concebidas no contexto
atual, inseridas num cendrio midiatico, guiadas por outros autores.

Apresentaremos aqui algumas acepg¢des cientificas da palavra cultura, que
possibilitaram o seu entendimento hoje enquanto um campo de possibilidades
estratégicas de acdo e visibilidade. Primeiramente, entretanto, mostramos como a
cultura ¢ entendida e pronunciada entre integrantes do Reinado Treze de Maio e entre os
organizadores do Festival Interceltique de Lorient. Em relagdo ao primeiro grupo,

citamos o seguinte trecho de uma entrevista:

(Isabel Casimira) — Eu ia falar, a questdo de... Igual aqui, aqui esse bairro, ¢
um bairro de tradi¢do de umbanda, candomblé, de ter um em frente ao outro.
E, as vezes, acontece também de um reinado, de vocé ter a sua festa, de ser o
mesmo dia, que vocé também esta... que vocé também estd festejando. Entao,
os simpatizantes daqui vém cda, os simpatizantes de 14 vem ca ou entdo, vem
um pouco aqui e vai um pouco la. Porque aqui ¢ um bairro tradicional de... de
cultura africana. Como diz o povo “Povos de matriz africana”. (risos) Que
dizem que ¢ o politicamente correto.

Thaise - O primeiro dia que estive aqui, eu lembro que vocés viajaram
para nordeste do Brasil, né ?

(Isabel Casimira) — Humm, foi nordeste... Ah, foi, Ceara!

Thaise — Eu lembro que vocé chegou la e que o povo falou que vocés eram
parte da manifestacdo artistica brasileira”, era...

(Isabel Casimira) — “Mestre da cultura popular”.

Thaise — “Mestre da cultura popular” que vocé nem sabia que vocé era
mestre.

(Isabel Casimira) — Nem eu sabia, ndo. E eu falei “Eu sou isso? Que delicia”!
Thaise — (riso)

(Isabel Casimira) — E dai para frente eu... eu, como dizem, “me empoderei
desse titulo” e acreditei que eu sou mesmo.

Thaise — E. O que isso faz? O que muda na sua vida?

(Isabel Casimira) — E o... ¢ o fato da gente estar falando de ser comum. Se
voceé na sua casa, voc€ todo dia varre a casa, voc€ faz um trenzinho, para vocé
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¢ comum. Vocé ndo vé valor naquilo. O outro de fora que agrega valor aquilo.
E hoje o valor que eles me mostraram 14, eu acreditei que realmente eu tenho
esse valor, porque eu sou mestre de cultura, porque eu tenho um saber, porque
eu conheco de um assunto. (CASIMIRA, CASSIMIRO, 2011).

Nesta entrevista fornecida por Isabel Casimira, uma das representante da
Irmandade Treze de Maio, podemos perceber dois fatos importantes: O primeiro deles é
a tomada de consciéncia do que a palavra “cultura”, deveria ser substituida por
“matriz”, ja que esta Ultima possivelmente neutraliza o termo discriminativo “cultura
africana”. O que para o grupo Treze de Maio designava, principalmente,
“comportamentos, instituicdes, ideologias e mitos que compdem um quadro de
referéncia''” (CERTEAU, 1993, p. 168) sobre a cultura africana, deveria se tornar, ao
contrario de um espelho, a matriz propria da cultura africana, a fonte de referéncia da
mesma, a “imagem, percep¢ao ou a compreensdo do mundo proprio a um meio ou a um
tempo' > (Ibidem).

Reconhecendo-se como a propria imagem do africano, os integrantes do
Reinado foram designados “mestres de cultura”. Esta segunda afirmagdo ¢ reveladora
de um universo ao qual eles foram categoricamente inseridos: “os tratos do homem
cultivado, ou seja, conforme o modelo elaborado dentro de uma sociedade estratificada
por uma categoria que introduziu suas normas 1a onde ela impunha o seu poder'”
(Ibidem). O modo de compreender o conhecimento que é passado dentro do seio
familiar foi “corrigido” e colocado dentro de um campo de possibilidades estratégicas
de visibilidade. Esta intervencdo que delega ao grupo Treze de Maio o poder de
transmissdo de sabedoria (como se antes ela ndo fosse repassada) se manifesta através
de um ato politico que age sobre praticas ancestrais do grupo.

Temos nesse exemplo trés de algumas das propostas apresentadas por Michel de
Certeau para caracterizar o que ¢ “cultura” e “cultural”. O termo cultura varia entre
comportamentos de um grupo, as ideias que organizam as experiéncias coletivas. A
cultura, distingue também o “ser humano cultivado” ( que ¢ capaz de ensinar, como um

“mestre de cultura”), e o ser humano ordinario. Este diferenca que transformou as

"'"Les comportements, institutions, idéologies et mythes qui composent des cadres de référence (...)"
Tradugdo livre.

"2 "’image, la perception ou la compréhension du monde propre a un milieu (...) ou a son temps".
Traducdo livre.

B ves traits de "homme ‘cultivé’, ¢’est-a-dire conforme au modéle élaboré dans les sociétés stratifiées
par une catégorie qui a introduit ses normes la ou elle imposait son pouvoir" Tradugao livre.

16



experiéncias cotidianas do grupo Treze de Maio, € o que estamos tratando. Pretendemos
identificar como o referencial de visibilidade dividiu as comunidades tradicionais
delegando a elas o estatuto de cultura, e portanto, uma forma de poder.

Entre as outras definigdes de cultura apresentadas por Certeau, temos “um
patrimonio de ‘obras’ a preservar, a difundir ou em relagio ao qual se situar. A ideia de
divulgar ‘obras’ se acrescenta aquela de ‘producdes’ e de ‘produtores’ a favorecer, em
via de um renovagio do patriménio'*.” (Ibidem, p. 167). Além disso, cultura pode ser “o
adquirido, na medida em que se distingue do inato. A cultura aqui estd ao lado da
criagdo, do artificio, da opera¢io, numa dialética que se opde e a combina a natureza”
(Ibidem). Finalizando (uma definicdo que ¢ sempre incompleta), o autor acrescenta:
“um sistema de comunica¢do, concebido de acordo com modelos elaborados pelas
teorias da linguagem verbal'®” (Ibidem).

A cultura possui, portanto, carater utilitarista e produtivo. Ela serve como marca
indenitaria, que situa uma obra ou patrimdnio no contexto da sua existéncia, a0 mesmo
tempo em que promove a difusdo dos mesmos bens em diferentes épocas. Para que a
cultura seja agenciada, ¢ necessario que ela mude, se adapte, crie e se renove, por vias
de uma evolu¢do propria ou pela interferéncia de agentes culturais (criadores,
animadores, criticos, produtores, consumidores), que promovem acdes, atividades e
discurso especificos para ela.

Tanto nas defini¢cdes anteriores como nas ultimas, ¢ importante ressaltar que a
cultura estd ligada simultaneamente a um conjunto de operagdes adquiridas e
patenteadas (legado, social, modo de vida, formas de pensar, comportamentos, saberes,
etc.) a0 mesmo tempo em que remete a um critério funcional, ligado ao seu
desenvolvimento e utilizagao, fruto da revolugdo tecnocrata.

O Festival Interceltique de Lorient, enquanto manifestacdo cultural que ocupa

um lugar representativo no cendrio dos festivais franceses e europeus (com cerca de

700.000 visitantes e espectadores anuais'’), representa bem o que ¢ cultura em seus

' "un patrimoine des ‘ceuvres’ a préserver, a répandre, par rapport auquel se situer. A I’idée d’ceuvres’ a

diffuser, s’ajoute celle de ‘créations’ et de ‘créateurs’ a favoriser, en vue d’un renouvellement du
patrimoine". Tradugao livre.

P "’acquis, en tant qu’il se distingue de I’inné. La culture est ici du coté de la création, de Dartifice, de
I’opération, dans une dialectique qui I’oppose et la combine a la nature". Tradugao livre.

' "un systéme de communication, congu d’aprés les modéles élaborés par les théories du langage verbal".
Traducdo livre.

7 http:/fr.wikipedia.org/wiki/Festival interceltique de Lorient, visto em 10/10/2012.
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aspectos operacionais. “O Festival Interceltique de Lorient ¢ um ator cultural com
ambigdo de viver para além de 10 dias de sua edi¢dio de verdo, em agosto. E por isso
que ele desenvolve cada vez mais agdes e atividades durante o ano para o publico em
geral, mas também para seus parceiros” '*.

Embora os responsaveis pelo festival o tenham personificado na figura de “ator
cultural”, o FIL ¢ na verdade uma associa¢cdo cultural composta por um presidente
(atualmente Lisardo Lombardia), um conselho administrativo de 23 membros, cerca de
1200 voluntarios permanentes, além de estagidrios que trabalham no periodo festivo.
Eles sdo financiados por institui¢cdes publicas, privadas, mecenas, associagdes culturais,
sociedade civil, e apoiados midiaticamente por veiculos nacionais e internacionais.
Contam com uma programagdo de 10 dias (I a 10 de agosto), com exibigdes e
concursos musicais, além mostras de cinema, artes plasticas, danga, historia e literatura
dos paises celtas.

O principal discurso que gira em torno do Festival Interceltique de Lorient ¢
sua vocac¢ao de recriar e valorizar a cultura breta (antes condenada ao desaparecimento),
ligando-a ao universo celta. Como podemos perceber nos seguintes trechos relativos ao
FIL, existe uma estratégia de divulgagdo da cultura regional, que se propaga
mundialmente, estabelece lagos com os outros paises de origem indoeuropeia e
reverbera novamente dentro da comunidade regional, de forma inovadora e

cosmopolita.

"Eu trabalharei o que foi feito até o presente: a defesa da identidade, da cultura
e da musica celta... Sempre me inclinando sobre a modernidade, a inovacgao, a
criagdo, a juventude" 1 (LOMBARDIA, julho / agosto de 2007, in AR
SONER, n. 383).

"No6s apostamos no jogo de um povo que tem como objetivo manter a sua
identidade, na qual a expressdo cultural corresponde a uma vida cotidiana. O
FIL ¢ o unico festival a expressar a cultura do pﬁblico"zo (DELION, Junho,
Julho, Agosto de 1998, in Bretagne économique, n 104).

"Eu parti do principio que ndo tinhamos o direito de matar uma cultura e que o
futuro era a diversidade, ndo a uniformidade. Para mim, era uma cultura viva,

'8 "Le Festival Interceltique de Lorient est un acteur culturel qui ambitionne de vivre au dela des 10 jours
de son édition estivale en aoft. C'est pourquoi, il développe de plus en plus des actions et activités en
cours d'année destinées au grand public, mais également a ses différents partenaires" Traduction livre.
Visto em 24/10/2013 em http://www.festival-interceltique.com/festival/qui-sommes-nous.cfm

1% « Je travaillerai dans les démarches qui ont été faites jusqu’a présent : la défense de I’identité, de la
culture, de la musique celtique... tout en se penchant sur la modernité, la nouveauté, la création, la
jeunesse. » Tradugao livre.

2« Nous jouons la carte d’un peuple, qui entend conserver son identité et dont I’expression culturelle
correspond a une vie quotidienne. Le FIL est le seul festival a exprimer la culture de son public ».
Traducao livre.
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ndo uma paragem sobre a imagem de uma cultura rural que ndo existia mais"!
(PICHARD, Margo de 2007, em Ouest France, n. 19).

"O Festival Interceltique de Lorient ocupou um lugar estratégico no momento
em que as culturas minoritarias dos paises celtas corriam o risco de escorregar
e se tornar uma fonte de interesse para os antropdlogos e uma fonte de
desespero para os ultimos militantes de causas perdidas".22 (PICHARD, Junho,
Julho, Agosto 1998, in Bretagne économique, n ° 104).

"A alma celta na conquista do mundo"? (Junho, Julho, Agosto 1998, in
Bretagne économique, n © 104).

"Cada ano uma regido celta é colocada no centro das atengdes. E para ela a
ocasido de fazer reconhecer sua identidade cultural internacionalmente"”*
(EAST MAG julho / agosto 2003, n. 167).

"O FIL exporta também o seu know-how: oferece o seu apoio a organizagao de
novas manifestagdes célticas no mundo inteirozs"(EAST MAG julho / agosto
2003, n. 167).

"O comissario € em breve secretario-geral, Pichard, por vezes acusado de
‘perigoso revoluciondrio cultural’ terd margem de manobra para consolidar as
aberturas para paises culturalmente da mesma familia, tento estatuto de nagao,
0 que permite contornar o sectarismo francés em seu desprezo pela cultura
bretd e fazer realmente viver um conceito de interceltismo"”® (CABON, 2010,
p. 38).

"Uma cartografia cultural emerge de fato em torno do planeta através das
herangas frequentemente legadas pela migragdo, depois declinadas para as
comunidades no cruzamento de pelo menos duas culturas"”’ (CABON,2010, p.
101).

Desenvolvimento, infraestrutura, qualidade cultural, criagdo e pesquisa sao
alguns dos substantivos que acompanham o Festival Interceltique de Lorient. A cultura,

neste caso, ¢ um artificio criativo que faz renovar a tradigdo, “faz descobrir e viver

intensamente o folclore, a personalidade dos povos de origem e cultura celta®

1« Je suis parti du principe que I’on n’avait pas le droit de tuer une culture et que 1’avenir était la
diversité et non I'uniformité. Selon moi, c’était une culture vivante, et non un arrét sur I’image d’une
culture rurale qui n’existe plus » Tradugao livre.

2« Le Festival Interceltique de Lorient a occupé une place stratégique au moment ou les cultures
minoritaires des pays celtiques risquaient de basculer pour ne devenir qu’une source d’intérét pour les
ethnologues et une source de désespoir pour les derniers militants de causes perdues ». Tradugao livre.

» « L’ame celte a la conquéte du monde » Tradugio livre.

** « Chaque année une région celte est mise & 1’honneur. C’est pour elle I’ocasion de faire reconnaitre son
identité culturelle a I’international » Tradugao livre.

» «le FIL exporte aussi son savoir-faire : il propose son soutien & I’organisation des nouvelles
manifestations celtiques dans le monde entier. » Tradugao livre.

%« Le commissaire et bientdt secrétaire géneral Pichard, parfois taxé de ‘dangereux révolutionnaire
culturel” aura les coudées plus franches pour consolider les ouvertures vers des pays culturellement de la
méme famille ayant statut de nation, c’est qui permet de contourner le sectarisme frangais dans son
mépris de la culture bretonne et fait réellement vivre un concept interceltique. » Tradugao livre.

"« Une cartographie culturelle se dessine en effet tout autour de la planéte a travers d’héritages le plus
souvant légués par les migrations, puis déclinés par des communautés au carrefour d’au moins deux
cultures ». Traducao livre.

% « Faire découvrir et vivre I’intensément le folklore et la personnalité des peuples d’origine et de culture
celtique ». Tradugdo livre.

19



(CABON, 2010, p. 18), e mostra que “existe ainda um lugar para a cultura celta
cosmopolita, a qual é incansavelmente aberta e intercéltica” (Ibidem, p. 134).

A reunido da grande familia celta, que se pretende formar dentro do Festival
Interceltique de Lorient ¢ um fenomeno proprio da época atual, que se caracteriza pela
diversificacdo das formas culturais. Na era da globalizagdo, “o que esta surgindo ¢ antes
de tudo o novo rosto de sociedades onde as fronteiras se misturam entre o auténtico, o
tradicional e as contribui¢des vindas das civilizagdes distantes, que se deslocam de um
lado para o outro mundo” (ABELES, 2012, p. 50).

A hibridacdo, “processos socioculturais nos quais estruturas ou praticas
discretas, que existiam de forma separada, se combinam para gerar novas estruturas,
objetos ou praticas” (CANCLINI, 2011, p. XIX), ¢ um acontecimento do fim do século
XX, quando as novas tecnologias aproximaram os fendOmenos econdmicos, sociais e
culturais. Temporalmente e espacialmente, comunidades que estariam suficientemente
distantes para partilhar experiéncias comuns, passaram a compartilhar experiéncias. As
fronteiras (da etnia, entre colonos e colonizadores, dos géneros, das classes sociais, do
desenvolvimento tecnologico) tornaram-se esvaecidas e o fluxo e a mobilidade nos
convocam para o tema da transnacionalidade.

Se hoje podemos dizer que ha um lugar onde as culturas se interceptam, se
confundem e continuam neste fluxo ininterruptamente, como elas mantém a tdo
almejada originalidade, afirmada por grupos culturais e as vezes reivindicada pelo
publico? Neste espago transitdrio, como 0s grupos minoritarios encontraram eco para
suas reivindicagdes, indicando seus valores e afirmando-os enquanto simbolo de uma
nova sociedade? Este lugar chamado “cultura”, que nem sempre valorizou as
intervengdes dos grupos que se destacam, € o mesmo espago simbolico onde hoje eles
encontram status.

Como se consagrou como cultura cosmopolita o campo de referéncia do Festival
Interceltique de Lorient e como se transformaram em mestres, aqueles que festejam e
adoram a Nossa Senhora do Rosario? A aproximagdo entre o conceito € a pratica da
cultura, suas diferentes correntes de pensamento, de contextos e interpretagdes ¢ onde

buscaremos respaldo para entender os fendmenos dos quais tratamos.

¥ « C’est dire qu’il reste encore place pour la culture celte cosmopolite, a la quelle s’est inlassablement
ouvert I’interceltisme. » Traducgao livre.
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1.1 A busca do sujeito na antropologia comportamental e no
interacionismo simbdlico

Maurice Mauviel (2001), ao discorrer sobre o percurso intelectual (historico,
psicologico e antropologico) da palavra “cultura” na Franga, aponta como a palavra foi
valorizada entre os anos 30 e 60. Se antes, para o historiador Lucien Febvre, “cultura”
existia, mesmo que pouco se soubesse sobre sua ela, Louis Aragon assinala, em 1980
que, “quando pronunciamos a palavra cultura ¢ preciso defini-la!**” (ARAGON, 1980,
p. 65). Na Europa, a busca do entendimento dos fendmenos culturais se deu nos anos
60, com o fendmeno da imigragdo, do qual o continente foi alvo.

Antes disso, o contato entre os povos era assunto ignorado nas ciéncias sociais,
que consideravam cultura como um extrato bioldgico e hereditario de cada ser humano.
Na Bretanha, por exemplo, a imagem do bravo guerreiro celta habitou o imaginario
popular por muito tempo, categorizando um tipo social baseado em critérios fisicos e
bioldgicos. O mesmo ocorreu com o negro, que ao contrario do indio nativo,
representava o ser humano forte e robusto, tipo ideal para o duro trabalho escravo.

Ainda nos anos 50, com a destrui¢do causada pela Segunda Guerra Mundial, este
determinismo biolégico comegou a ser repensado. A UNESCO reuniu antropélogos
culturais, geneticistas e bidlogos para produzir um documento do qual consideram, entre

outros, que:

Dados cientificos de que dispomos atualmente ndo confirmam a teoria
segundo a qual as diferengas genéticas hereditarias construiram um fator de
importancia primordial entre as causas das diferencas que se manifestam entre
as culturas e as obras das civiliza¢cdes dos diversos povos ou grupos étnicos.
Eles nos informam, pelo contrario, que essas diferengas se explicam, antes de
tudo, pela historia cultural de cada grupo (MACHADO, 2008, p. 65).

O determinismo bioldgico foi questionado gragcas a compreensdao de que as
particularidades que caracterizam a espécie humana sdo apreendidas e transformadas
com o tempo, gracgas a aptidoes especificas, ndo advindas de tragos psicoldgicos inatos,

ligados a inteligéncia ou temperamento. Por outro lado, o determinismo geogréfico

3 "Quand on prononce le mot culture, il faut s’entendre." Tradugdo livre.
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evidenciou a casualidade que condicionava a diferenga entre os povos, considerando a
acdo das forcas naturais sobre a humanidade.

Embora o determinismo geografico tenha sido refutado sob argumento de que os
tracos humanos sdo estabelecidos ao longo da historia, ele serviu de base para
explicagdes sobre, por exemplo, a “incivilidade” do povo brasileiro, como citou o
historiador inglés Buckle: “O conjunto do Brasil, apesar de suas aparentes vantagens
imensas, sempre se manteve totalmente incivilizado; seus habitantes errantes selvagens
sd0 incompetentes para resistir aos obstaculos que a propria generosidade da natureza

colocou em seu caminho™' (BUCKLE, 1908, p. 153).

Basicamente o que se propunha era veicular o desenvolvimento das
civilizagdes a alguns fatores como calor, umidade, fertilidade da terra, sistema
fluvial. Em principio teriamos que todas as civilizacdes teriam evoluido a
partir desses elementos de base. Surge, porém a pergunta: se o Brasil contém
esses elementos fundamentais, qual a razdo da inexisténcia de uma civiliza¢ao
nesta parte do mundo? A resposta, pueril, mas convincente para o momento,
era simples: por causa dos ventos alisios (ORTIZ, 2012, p. 17).

O filososofo britanico John Locke publicou Essai sur [’entendement humain
(1689), sendo o primeiro a dizer que o ser humano passa permanentemente por um
processo de aprendizagem e assimilagdo de valores e conhecimentos, através de
experiéncias que vao do nascimento a sua morte (endoculturagao). Locke introduziu o
relativismo cultural, através do qual identificou que os principios de moralidades,
virtudes, regras e condutas variam entre diferentes grupos sociais.

Um acento sobre a heranga social (transmissao cultural) e sobre os simbolos foi
feita pelo francé€s Anne Robert Jackes Turgot em Plan sur deux discours sur [’histoire
universelle (1751), que definiu os seres humanos como possuidores de um “tesouro de
signos” e de todas as ideias adquiridas a partir do mesmo, as quais sdo infinitamente
comunicdveis e transmitidas a outros homens, aumentando a heranca dos grupos
humanos. Ele trilhou pelos caminhos da antropologia contemporianea ao considerar
ainda que ¢ por meio dos signos que conhecemos a existéncia de objetos exteriores, e

que “dispositivos primitivos” existem tanto nos povos barbaros quanto nos civilizados.

1 “The whole of Brazil, notwithstanding its immense apparent advantages, has always remained entirely
uncivilized; its inhabitants wandering savages, incompetent to resist those obstacles which the very
bounty of Nature had put in their way.” Tradugao livre.
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Foi o antrop6logo Edward Tylor que introduziu o vocébulo cultura em 1871,
marcando a oposi¢do entre cultura (mitologia, filofilosofia, religido, linguagem, arte,
costumes) e a ideia desenvolvida da Franga de civilizagdo (realizagdes materiais,
progresso, lei, moral, educagdo). Aos poucos, sob a pressdo da democratizacdo, a
pedagogia francesa mudava seu ponto de vista, ou reajustava conceitos anteriores
baseados numa percepcao histdrica elitista, que segregava o sujeito primitivo (rural),
cuja autenticidade cultural ¢ inegavel, sob o olhar dos ser humano erudito (citadino).

Tylor investiu na cultura enquanto objeto de estudo capaz de fornecer analises
sobre o processo cultural de evolucdo humana. A diversidade cultural, segundo ele, ¢é
dada pelos diferentes estagios de evolugdo de grupos sociais (ser humano selvagem,
barbaro e civilizado). O relativismo cultural estava claramente ligado a evolugdo
multilinear descrita por Darwin, o que foi duramente criticado por ndo reconhecer os
possiveis outros caminhos da cultura na Franca e em toda Europa. Ja no o século XVII

0s povos passam a ser caracterizados segundo uma hierarquia de “civilidade”:

Em 1614, Pierre Avity (1573-1635), em “Estados, Impérios e Principados do
mundo”, d4 uma descricdo convencional do México e do Peru, no qual ele
evoca os povos do Novo Mundo que levam uma vida selvagem sem qualquer
forma de civilidade ou policia. Em Montaigne (“Os Canibais”), em Edmund
Spenser (“O Reino das fadas”), Shakespeare (O velho Gonzalo de “A
Tempestade”) encontramos esta antitese etnologa: o homem descoberto pelo
europeu ¢ desprovido de civilidade.” (MAUVIEU, 2001, p. 95).

O que a evolucao histérica dos povos se propos a fazer, de fato, ¢ uma ligagao
entre as sociedades primitivas e grupos civilizados, “aceitando o postulado que o
.. , o : . , .
simples’ (povos primitivos), evolui naturalmente para o mais ‘complexo’ (sociedades
ocidentais).” (ORTIZ, 2012, p. 14). Considerava-se que ha entre os povos uma “historia
natural da humanidade” que leva os homens incultos aqueles que possuem
conhecimento. Neste aspecto, ao falarmos sobre grupos minoritarios, percebemos que
em algum momento da histéria eles foram colocados num estagio inferior de

desenvolvimento, sendo considerados atrasados. E que este estigma os acompanhou por

2En 1614, Pierre d’Avity (1573-1635), dans Etats, Empires et Principautez du monde, donne une
description conventionnelle du Mexique et du Pérou dans laquelle il évoque les peuples du Nouveau
Monde qui meénent une vie sauvage sans aucune forme de civilit¢ ou police. Chez Montaigne (Des
Cannibales), chez Edmund Spenser (La Reine des fées), chez Shakespeare (Le vieux Gonzalo de La
Tempéte), on retrouve cette antithése ethnologue : I’homme découvert par 1’Européen est dépourvu de
civilité. Tradugdo livre.
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muito tempo, até que eles encontrassem na sociedade moderna um vetor de ascensao

social, que mostraremos, estd intrinseca nas festas e festivais.

O alemao Franz Boas foi um dos opositores da teoria evolutiva de Tylor, bem
como da andlise das culturas a partir do conceito de raca. “Quando as divisdes sociais
seguem linhas raciais, o grau de diferenciagdo entre formas raciais ¢ um importante
elemento no estabelecimento de grupos e conflitos raciais®”. (BOAS, 1940, p. 15). O
autor apontou uma metodologia comparatista em diferentes povos. Em The Limitation
of the comparative Method of anthropology (1896) ele se apropriou de estudos
historicos para buscar a origem dos particularismos que tomam conta de cada grupo
social, considerando que cada cultura segue suas proprias logicas, e possui uma

evolugdo interna a si mesma:

O objetivo da nossa investigagdo ¢ descobrir o processo pelo qual certos
estagios da cultura tenham se desenvolvido. Os costumes e as proprias crengas
ndo sdo os objetos finais da pesquisa. Queremos saber as razdes pelas quais
cada costume e crenga existentes - em outras palavras, temos que descobrir a
historia de seu desenvolvimento. O método que é atualmente mais utilizado
em investigagdes dessa natureza compara as variagdes que ocorrem sob 0s
costumes e crengas e se esfor¢a em encontrar a causa psicoldgica comum que
sublinha todos eles.** (BOAS, 1940, 276).

Aos poucos o ser humano primitivo ganha, nas pesquisas do antropdlogo teuto-
americano, caracteristicas mentais que o assemelha ao “ser humano civilizado”, embora
num outro grau de evolugdo. Estas caracteristicas s3o agenciadas por costumes e
crencgas transmitidas ao longo das geragdes, caracterizando as diferentes formas e
estagios de comportamento. Os diarios de campo de Boas, publicados em 1983, nao
despertaram, entretanto, tanto interesse quanto aqueles escritos por Bronislaw

Malinowski e publicados em 1967.

3 “When social divisions follow racial lines, as they among ourselves, the degree of difference between
racial formes is an important element in establishing racial groupings and in creating racial conflicts.”
Tradugdo livre.

** “The object of our investigation is to find the process by which certain stages of culture have
developed. The customs and beliefs themselves are not the ultimate objects of research. We desire to
learn the reasons why such customs and beliefs exist — in other words, we which to discover the history of
their development. The method which is at present most frequently applied in investigations of this
character compares the variations under which the customs or beliefs occur and endeavours to find the
common psychological cause that underlines all of then.” Tradugao livre.
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Antropologo de origem polonesa, Malinowski ¢ conhecido por criticar o sistema
classificatorio baseado no evolucionismo, bem como a descri¢do cultural baseada no
passado historico, propondo a compreensdo do comportamento humano através de
referéncias sobre o estado mental dos individuos, o que ¢ possivel sobretudo pela da
experiéncia da pesquisa de campo. Considerado um dos fundadores da antropologia
social, partiu de Malinowski o desenvolvimento do método etnografico. Para o autor, “o
corpo e o sangue da verdadeira vida nativa” (Malinowski, 1997, p.31), s6 se encontra no
terreno.

A antropologia social buscou legitimidade como ciéncia desenvolvendo estudos
de amparo a psicologia social. A “psicologizacdo” da antropologia nos forneceu
aproximacdes com o transculturalismo, pois entendia as representagcdes sociais atraveés
de comportamentos de individuos que se influenciam mutualmente. Entre os
representantes da psicologia social estd George Devereux, criador da etnopsicanalise
(aplicagdo da psicanalise aos estudos antropologicos) e dos conceitos de identidade e
personalidade étnica.

A identidade trata dos aspectos da individualidade humana. Falar sobre ela
implica pensar sobre os processos de individualiza¢do, consciéncia de si (self) e
personalizacdo, bem como as dindmicas de socializagdo. Esta tomada de consciéncia
sobre si mesmo, suas origens, principios, condutas, trajetorias, escolhas, suscita a
progressiva formagao do proprio comportamento, reorganizagcdo do passado, controle e
intervencdo no presente, inferéncia no futuro. Esses sdo os elementos indicadores da
construcdo indenitaria, mas ela se estabelece essencialmente na relagdo de alteridade
entre os sujeitos no cotidiano.

Quando o entendimento sobre si mesmo, a partir do indicador de outrem, atinge
o grau de influéncia nas decisdes, sentimentos e comportamento, a identidade pode ser
um instrumento de expansdo e valorizagdo da personalidade, ou ao contrario, de
protecdo e dissimulacdo da diferenca. Esse ¢ essencialmente o aspecto tratado por

Devereux entre a década de 60 e 70

** Trés importantes textos foram publicados neste periodo: “La renonciation a I’identité : défense contre
I’anéantissement”, fruto de uma conferéncia na Sociedade Psicanalista de Paris, em 1964, e publicado na
Revista Francesa de Psicandlise em 1967; “Une théorie ethnopsychiatrique de 1’adaptation”, artigo de
1965, disponivel no IMEC (Instituto Memorias da Edigdo Contemporanea, Paris); e “L’identité ethnique :
ses bases logiques et ses dysfonctionnements.” publicado em “Ethnopsychanalyse complémentariste”,
livro organizado em 1970 e publicado em 1972, pela editora Flammarion, Paris.
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Ao longo de seus estudos o autor refletiu sobre as questdes indenitarias, a
natureza da personalidade étnica e individual. Para Devereux a identidade étnica ndo ¢
um modelo idealmente construido a partir de dados légicos e operacionais. Ela ¢ um
produto da diferenciagdo, seja para enriquecimento da mesma, seja por aculturagdo de
elementos heterogéneos a esta identidade. Os aspectos que definem a identidade ndo
dependem de um individuo individuo, mas sim de um arranjo que cada um faz a partir
de estruturas (subidentidades) existentes. A personalidade étnica €, por outro lado,
adquirida, se construindo gradualmente no espago-tempo, e variando de um sujeito a
outro.

A partir de Devereux, dois aspectos passaram a ser considerados nos estudos
sobre cultura: a cultura como conjunto de valores representativos de uma coletividade e
a cultura como aspiragdes e motivacdes de um individuo que integra a sociedade. A
passagem de andlises macroculturais para microculturais abriu as portas para o
interacionismo simbolico, permitindo compreender as relagdes que a cultura estabelece
com o individuo e a sociedade.

O interacionismo simbdlico, uma perspectiva socioldgica norte-americana que
se desenvolveu a partir dos anos 60, derivada da Escola de Chicago, se op0s ao
funcionalismo que condicionava as relagdes sociais num quadro normativo e isolado.
Na dialética propria das interagdes, onde as coletividades exercem influéncia na conduta
dos individuos e vice-versa, os significados das a¢des dependem de como o individuo
interpreta os fatos que lhe sdo apresentados, perante o contato com outros individuos, e
esses significados podem ser modificados ao longo do tempo, mediante outras
interacoes.

Ervin Goffman mostrou atencdo especial para as formas de interagdo dos
individuos na vida cotidiana. Ele utiliza o termo “fachada” para definir um valor social
positivo, que cada um assume para si por meio da relagdo de alteridade durante um
contato pessoal. Embora seja uma construgdo particular, a “fachada”, vai depender de
tributos sociais previamente estabelecidos. “A pessoa tende a experimentar uma
resposta emocional imediata a fachada que um contato com outros permite a ela; ela
catexiza sua fachada; seus "sentimentos" se ligam a ela”. (GOFFMAN, 2011, p.14).

Os comportamentos sdo definidos pela da interagdo (gestual e sonora), que

orienta a comunica¢do. Estados mentais e corporais sao analisados por Goffman como
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formadores da organizacdo social, pois como linguagem, os gestos mediam a interagao,
que por sua vez se transforma em acontecimentos, e a sequéncia desses acontecimentos
revela uma ordem normativa comportamental, percebida em ambientes distintos.
Padrdes e sequéncias de comportamentos emergem, portanto, da interacdo social.

O filésofo americano Georg Herbert Mead, embora ndo tenha sido tedrico da
comunicag¢do, também buscou entendimento entre as experiéncias ¢ a forma como elas
se produzem através da interagdo social, considerando o papel essencial da
comunicag¢do, dos processos comunicativos e da linguagem na descricdo dos gestos que

conduzem ao ato social e seu significado:

Estamos particularmente preocupados com a inteligéncia no nivel humano,
isto €, com o ajuste de um para o outro dos atos de diferentes individuos
humanos dentro do processo social humano; um ajuste que se realiza através
da comunicagdo: por gestos nos planos inferiores da evolucdo humana e por
simbolos significativos (gestos que possuem significados e, portanto, sdo mais
do que meros estimulos substitutos) sobre os planos mais elevados da evolucao
humana. O fator central em tal ajuste ¢ o "significado" [meaning]. O
significado surge e se encontra dentro do campo da relagdo entre o "gesto" de
um dado organismo humano e o comportamento subsequente deste organismo
conforme indicado por outro organismo humano. Se aquele gesto indicar para
outro organismo a conduta subsequente (ou resultante), entdo haverd
significado. Em outras palavras, a relacdo entre um estimulo dado - como um
gesto - e as fases posteriores do ato social pelo qual ele é uma fase
antecipatoria (se ndo inicial) constitui o campo pelo qual o significado se
origina e existe’®. (MEAD, 1972, p.75-76).

A necessidade de pensar a representagdo dentro do conceito de cultura também
foi afirmada por Schwartz (1976). Considerando que a cultura ndo ¢ partilhada
igualmente por todos os individuos de um grupo — mesmo em pequenos grupos hd uma
complexidade de “culturas” — era impossivel haver um conceito homogéneo sobre o
assunto, entdo Schwartz propos que a cultura fosse pensada a partir de um conjunto de

representacdes: a representacdo de si mesmo (self-reflexive construct); a representagcao

3% «We are particularly concerned with intelligence on the human level, that is, with the adjustment to one
another of the acts of different human individuals within the human social process; an adjustment which
takes place through communication: by gestures on the lower planes of human evolution, and by
significant symbols (gestures which possess meanings and are hence more than mere substitute stimuli)
on the higher planes of human evolution. The central factor in such adjustment is “meaning.” Meaning
arises and lies within the field of the relation between the gesture of a given human organism and the
subsequent behavior of this organism as indicated to another human organism by that gesture. If that
gesture does so indicate to another organism the subsequent (or resultant) behavior of the given organism,
then it has meaning. In other words, the relationship between a given stimulus—as a gesture—and the
later phases of the social act of which it is an early (if not the initial) phase constitutes the field within
which meaning originates and exists.” Tradugao livre.
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construida na relagdo com o outro, a partir do processo de socializagdo; a representacao
guiada por estimulos e situagdes afetivas e cognitivas; e as representacdes ligadas as

normas e crengas, que orientam comportamentos.

A nocgao de sujeito sociologico refletia a constante complexidade do mundo
moderno e a consciéncia de que este nucleo interior do sujeito ndo era
auténomo e autossuficiente, mas era formado na relagdo com outras pessoas
importantes para ele, que mediavam para o sujeito os valores, sentidos e
simbolos — a cultura dos mundos que ele habitava. (HALL, 2011, p.11).

O interacionismo mudou a forma como as questdes indenitarias comegaram a
ser pensadas. Se o sujeito socioloégico possuia uma esséncia interior, que poderia,
entretanto, ser modificada no contato com os outros sujeitos, exteriores ao seu universo,
entdo a identidade que era a “costura” entre o sujeito e o mundo cultural que ele
habitava (ibidem), poderia situar o individuo no seu mundo social, ou por outro lado,
fragmentar suas referéncias simbdlicas, através do interacionismo, fazendo brotar o
ainda indefinido sujeito p6s-moderno.

Nos anos 60, as reflexdes sobre a cultura passam também por uma reforma
linguistica. Antropdlogos se esforgaram em criar modelos de interpretacdo cultural a
partir da comunicagdo. Enquanto Chomsky pregava que a linguagem possuia um
modelo estrutural universal (Gramatica transformacional, 1950), Roger Kessing via em
cada universo humano uma unicidade absoluta, imaginando a possibilidade de escrever
“gramaticas culturais”, baseadas em trabalhos antropolégicos.

Kessing dizia que cada locutor possui uma visdo individual da linguagem
comum, expressa no seu proprio dialeto. A lingua ¢, portanto a soma de todos esses
diferentes dialetos, que podem ser amplamente diferentes entre si, e variam de acordo
com o interlocutor, com a forma de comunicacdo estabelecida, com o momento de
interagdo. Por isso os grupos e subgrupos utilizam versdes diferentes da linguagem em
diferentes situagdes — € o sistema semantico o intermediario entre os dialetos e a
linguagem estabelecida. A codificacdo linguistica e a expressdo verbal da mesma
permitiram que homens e mulheres decifrassem suas experiéncias, manipulando-as.

A antropologia simbolica encontra lugar também nas obras do pesquisador
americano Clifford Geertz. Em The Interpretations of Cultures(1973) o autor reune uma

série de estudos empiricos para anunciar uma teoria interpretativa da cultura baseada em
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simbolos. Assim, numa descri¢do microscopica do objeto (descri¢do densa), deve-se

“ler” a cultura.

O conceito de cultura que eu defendo (..) ¢ essencialmente semiotico.
Acreditando, como Max Weber, que o homem ¢ um animal amarrado a teias
de significados que ele mesmo teceu, assumo a cultura como sendo essas teias
e a sua analise; portanto, ndo como uma ciéncia experimental em busca de leis,
mas como uma ciéncia interpretativa, a procura do significado. (GEERTZ,
1989, p. 4).

Quanto a andlise e descrigdo do objeto cultural, o autor acrescenta que ¢

necessario, antes de tudo, apreendé-la, para depois apresenta-la:

Fazer a etnografia ¢ como tentar ler (no sentido de “construir uma leitura de”)
um manuscrito estranho, desbotado, cheio de elipses, incoeréncias, emendas
suspeitas e comentarios tendenciosos, escrito ndo com os sinais convencionais
do som, mas com exemplos transitorios de comportamento modelado. (Ibidem,

p- 7).

A semidtica foi utilizada por Geertz para pensar nas teias de significados dos
fendmenos ligados a vida social e ao ser humano. Compreendendo o contexto das
relacdes entre arte, religido, ideologia, ciéncia, lei, moralidade, senso comum, seria
possivel encontrar uma ciéncia interpretativa da cultura.

A fim de determinar o significado real de cada objeto e cessar a controvérsia
filosofica que ndo se refletia na observacao dos fatos concretos, Charles Sanders Pierce
j& havia proclamado pelo pragmatismo: “Os elementos de todo conceito entram no
pensamento 16gico através dos portdes da percepgdo e deles saem pelos portdes da agdo
utilitaria.” (PIERCE, 1977, p.239), e mais tarde o pragmaticismo (1905),
essencialmente metodologico, propunha a busca do terceiro grau de clareza e a
compreensdo dos objetos através da sinergia entre o sujeito enunciativo € o elemento

enunciado:

A posicdo de que a terceira categoria — a categoria do pensamento,
representacdo, relagdo triddica, mediagdo, terceiridade genuina, terceiridade
enquanto tal — ¢ um ingrediente essencial da realidade, e, todavia, por si
mesma ndo constitui a realidade uma vez que esta categoria ndo pode ter um
ser concreto sem ac¢do, como um objeto sobre o qual operar seu controle, assim
como a agdo ndo pode existir sem o ser imediato do sentimento sobre o qual
atuar. (PIERCE, 1977, p. 298).

A semidtica permitiu clarificar questdes relativas ao processo comunicativo,

excluindo certos determinismos. Barthes lembra que, quando Saussure tratou sobre a
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existéncia dos signos em “Curso de Linguistica Geral” (1916), ele considerava que a
semiologia tinha por objeto “qualquer sistema de signos, seja qual for sua substancia,
seja quais forem seus limites: imagens, os gestos, os sons melodicos, os objetos e os
complexos dessas substancias que se encontram nos ritos, protocolos ou espetaculos, se
ndo constituem linguagem, sdo, pelo menos, sistemas de significagdo (BARTHES,
1993, p.11). Embora muito tenha sido pensado sobre os sistemas de signos aplicados
principalmente na linguistica, Saussure abriu caminhos para reflexdo sobre a amplitude
das significacdes a serem explorados.

Umberto Eco, por sua vez, considerou o fendomeno de significagdo como
comunicagdo (relacdo emitente-destinatario), e que a produgdo signica - sendo uma
forma de critica social e praxioldgica - ¢ obrigatoriamente guiada por um sujeito.
“Trata-se do SUJEITO HUMANO enquanto ator da pratica semidtica”, um “dentre os
possiveis referentes da mensagem do texto” (ECO, 1980, p.255). Considerar o papel do

sujeito comunicante seria transpor barreiras da semidtica:

A semidtica talvez esteja destinada a violar também os seus proprios limites
naturais para tornar-se (para além da teoria dos codigos e da producdo signica)
a teoria das origens profundas e individuais das pulsdes a significar. Nesta
perspectiva, alguns argumentos da teoria da producdo signica poderiam tornar-
se objeto de uma teoria da TEXTUALIDADE ou da criatividade textual.
(ECO, 1980, p. 256).

O sujeito, ancorado no percurso historico e social da humanidade, ¢ aquele que
propde uma nova forma de conhecer o mundo, inferindo na realidade dos
acontecimentos a partir de sua enunciag¢do. Essa virada entre a concepcdo de sujeito
social para a de sujeito falante, aliado a multiplicacdo dos “aparelhos de contestagao”,

dissipou o poder enquanto categoria discursiva a todos os sujeitos:

Viram-se assim a maior parte das liberagdes postuladas, as da sociedade, da
cultura, da arte, da sexualidade, enunciar-se sob as espécies de um discurso de
poder: vangloriavam-se de pdr em evidéncia o que havia sido esmagado, sem
ver o que, assim fazendo, se esmagava alhures. (BARTHES, 1980, p.32).
Quando a semiologia se debrucou sobre o texto (ou vice-versa), foi possivel sair
da generalidade que pesa sobre o discurso coletivo e imergir na escritura, trabalhando

para que ela ndo seja dogmatizante e universalizante. Neste sentido, a linguistica ocupa

um lugar privilegiado na andlise dos fenomenos sociais. A partir da linguistica, Lévi-
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Strauss, buscando cientificidade, situou a antropologia estrutural no dominio da
semiotica.

O autor entendia o estruturalismo ligado a etnologia a partir de quatro
condigdes, cuja principal, “uma estrutura oferece um caréter de sistema’” (STRAUSS,
1958, p.332). Em um conjunto de estruturas, composta por diversos elementos, qualquer
mudanga entre eles gera mudancas em todas as estruturas. Comparando modelos do
mesmo tipo, ¢ possivel prever as reagdes que a mudanca desses elementos gera,
entendendo o funcionamento de diferentes fatos observados. Para Strauss, ndo deveria
haver oposi¢do entre a observacdo etnografica e as pesquisas estruturais, pois esta

ultima pode nos fornecer relagdes e entendimentos de contextos globais:

No nivel de observacdo, a regra principal - podemos mesmo dizer que a Unica -
¢ que todos os fatos devem ser exatamente observados e descritos. Esta regra
implica uma outra consequéncia: os fatos devem ser estudados em si mesmos
(quais processos concretos os trouxeram a existéncia?) E também em relacdo
ao todo (ou seja, qualquer mudanca observada em um ponto serd levada as
circunstancias gerais da sua aparic;éo)38. (Ibidem, p.333).

A antropologia estruturalista assinada por Strauss propunha o uso da linguistica
e da psicologia (estruturas da mente) para refletir sobre os estudos de parentesco.
Segundo o autor ha mensagens simbolicas intrinsecas nas trocas matrimoniais exercidas
na comunidade de Kadiwéu. O estudo do parentesco imbrica o sistema terminologico,
(vocabulos), enquanto fenomeno linguistico, ¢ os sistemas de atitudes (cédigos
comportamentais), enquanto fendmenos culturais. Esses sistemas juntos, numa relagao

de analogia, revelam a atividade estruturante das relagdes sociais:

Porque eles sdo sistemas de simbolos, os sistemas de parentesco oferecem a
antropologia um terreno privilegiado sobre o qual os esfor¢os podem ou quase
(e insistimos mneste “quase”) juntar-se aos da ciéncia social, mais
desenvolvidas, ou seja, a linguistica. Mas a condicdo desta reunido, da qual um
melhor conhecimento sobre o homem pode ser esperado, ¢ de nunca perder de

*T "une structure offre un caractére de systémes". Tradugio livre.

¥ " Au niveau de I’observation, la régle principale — on pourrait méme dire la seule — est que tous les faits
doivent étre exactement observés et décrits. Cette régle en implique une autre par voie de conséquence :
les faits doivent étre étudies en eux mémes (quel processus concrets les ont amenés a 1’existence ?) et
aussi en relation avec ’ensemble (c’est-a-dire que tout changement observé en un point sera rapporté aux
circonstances globales de son apparition)." Traducdo livre.
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vista que, no caso de estudo socioldgico, tal como o estudo da linguistica,
estamos no simbolismo™. (STRAUSS, 1958, p. 68).

A semiologia ganhou espago na medida em que reconhecia que os costumes e
crengas estavam tanto integrados ao universo comportamental quanto simbdlico. Neste
contexto a cultura passa a ser encarada frequentemente como processo pelo qual os
individuos (suas atitudes, reagdes, comportamentos, interacdes) produzem sentido,
integrando e/ou modificando sua realidade a partir de sistemas simbdlicos € cognitivos
do grupo social ao qual ele pertence.

Seguido pela corrente de pensamento dos pds-estruturalistas, (principalmente
Jacques Derrida, Gilles Deleuze e Michel Foucault), a no¢do de realidade foi reforgada
como uma constru¢do social subjetiva, diretamente dependente da pragmatica do
contexto socio-historico e contra, portanto, o universalismo. Como forma simbolica, a
linguagem ndo se aplica apenas como narrativa sobre os sujeitos e acontecimentos,
como ela também os constitui e os da autonomia. Este principio de racionalidade ¢
seguido pela critica as instituicdes sociais e reflexdo sobre suas inferéncias nos varios

meios de comunicagao:

Os pensadores pds-estruturalistas desenvolveram formas originais de analise
(tais como a gramatologia, a desconstrucdo, a arqueologia, a genealogia e a
semioandlise) que se dirigem a critica de instituicdes especificas (como a
familia, o Estado, a prisdo, a clinica, a escola, a fabrica, as forcas armadas, a
universidade e até a propria filosofia) e para a teorizacdo de diferentes meios
(por exemplo, a leitura, a escrita, o ensino, a televisdo, as artes visuais, as artes
plésticas, o cinema e a comunicagao eletronica). (PETERS, 2000, p.34).

A énfase dos poés-estruturalista no discurso como elemento constitutivo e nao
apenas representacional da realidade trouxe a tona o sujeito moderno, individuo Uunico,
centrado, racional, autdbnomo e consciente, o sujeito desenhado pelo iluminismo. Ele se

aproxima de alguma forma do sujeito pés-moderno, que também propde a ruptura com

os modelos narrativos do mundo social. Mas a diferenga entre ambos ¢ que o sujeito

3 "parce qu’ils sont des systémes de symbole, les systétmes de parenté offrent a 1’anthropologue un
terrain privilégié sur lequel ses efforts peuvent ou presque (e nous insistons sur ce presque) rejoindre ceux
de la science sociale la plus développée, c’est-a-dire la linguistique. Mais la condition de cette rencontre
donc une meilleure connaissance de I’homme peut étre espéré c’est de ne jamais perdre de vue que, dans
le cas de I’étude sociologique comme celui de 1’étude linguistique, nous sommes en plein symbolisme."
Traducdo livre.
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p6s-moderno ndo ¢ uma constru¢do Unica, fixa e permanente. Ele assume diferentes
identidades de acordo com o momento, de forma provisoéria e variavel.

A passagem da sociedade tradicional, calcada na continuidade do passado
historico e na perpetuagdo de experiéncias de geragdes anteriores foi ultrapassada,
diante da sociedade moderna, reflexiva e descontinua. A sociedade deixa de ser uma
totalidade homogénea articulada em torno de centros de interesses, mas sim um espago
atravessado por “divisdes e antagonismos sociais que produzem uma variedade de
diferentes “posicdes de sujeitos” — isto €, identidades - para os individuos”. (HALL,

2011, p.18).

1.2 A virada cultural e a ressignificacio do popular

O centralismo cultural e politico, a colonizacdo e o expansionismo do final do
século XIX impediram os autores franceses de dialogarem com a literatura estrangeira
sobre os fendmenos culturais. Nao havia entre os etnégrafos um conceito coerente sobre
cultura, que afluisse trabalhos vindos de outros continentes. Entre os anos 1950 ¢ 1970
as ciéncias sociais e da educagdo tentaram dar uma ideia precisa de cultura popular,
apoiados principalmente na obra de Richard Hoggard, publicada em Londres, 1957, e

nos anos 70 traduzida para francés. O autor diz:

Eu me inclino a pensar que os livros que tratam de "cultura popular”
geralmente sofrem de desconhecimento da condi¢do e da vida do "povo".
Muitas vezes descrevemos o comportamento cultural das classes populares,
sem nos obrigarmos a entrar em contato com seu estilo de vida e com os
valores que controlam seus entretenimentos. Entdo eu tentei plantar a
decoragdo da vida cotidiana e fazer o meu melhor para descrever as formas de
sociabilidade propriamente populares40. (HOGGARD, 1970, p. 29).

0" encline a penser que les ouvrages qui traitent de la ‘culture populaire’ souffrent généralement d’une
méconnaissance de la condition et de la vie du ‘peuple’. On décrit trop souvent le comportement culturel
des classes populaires sans s’astreindre a la mettre en relation avec leur style de vie et avec les valeurs qui
commandent leurs divertissements. Je me suis donc efforcé de planter de décor de la vie quotidienne et de
décrire de mon mieux les maniéres et les formes de sociabilité proprement populaires". Tradugao livre.
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Seguido a este trabalho, o tema democracia cultural entrou em pauta. O direito a
cultura foi discutido pelos meios de comunicagdo, associagdes e sindicatos. Os
franceses Jacques Cherpentreau e René Kaes (“La Culture Populaire en France”, 1962)
crivaram as discussdes sobre cultura de massa, desenvolvida em seguida por Louis
Aragon, que acentuou as questdes sobre difusdo da cultura no territério nacional,

evitando o centralismo parisiense:

Cultura vem de suas fontes, como todos os rios, ¢ ela retorna transformada, da
mesma forma que a 4gua vinda das montanhas vai para o mar, e, impulsionada
pelo sol, cai como chuva sobre esta montanha da qual ela se originava. A 4dgua
da chuva, dos céus comuns a toda a humanidade, sem sabor, como abstrata, cai
em um canto do territorio onde ela se transforma, e de onde ela ganha gosto.
Esta circulagdo tem dois sentidos, nunca devemos perdé-la de vista quando se
trata da difus@o da cultura. (...) Sim, é preciso ir levar a cultura aos burgos, nos
cantdes, ¢ preciso também ir aos burgos e cantdes buscar as fontes. *!
(ARAGON, 1946, p.68).

Apesar do esfor¢o em valorizar uma cultura viva, baseada em fontes populares,
no trabalho de Aragon surtiu um efeito paradoxo: “da natureza militante do trabalho
(necessidade de disseminar a cultura do povo) provém um resultado singular: ele
construiu uma tela adicional entre a alta cultura erudita e a cultura popular**”
(MAUVIEU, 2001, p.84).

O contexto socioecondmico que dividiu 0 mundo em trés planetas distintos na
Teoria dos Trés Mundos entre 1945 e 1989 foi também o momento da “virada cultural”,
encaixando a cultura no espectro entre o mundo capitalista, 0 mundo socialista e o
universo em descolonizagdo. Enquanto cada um desses mundos mostrava suas
diferengas ideoldgicas e o desigual estdgio de desenvolvimento, a cultura se tornava

parte da riqueza nacional de cada um, ocupando lugar central na vida politica e

intelectual das sociedades.

1 «La culture vient de ses sources, comme tous les fleuves et elle y retourne transformée, de méme que
I’eau issue des montagnes va a la mer, et, puisée par le soleil, retombe sous forme de pluie sur cette
montagne dont elle prenait son origine. L’eau de la pluie, des cieux communs a toute 1’humanité, sans
saveur et comme abstraite, retombe sur un coin de territoire ou elle se transforme, et dont elle prend le
gott. Cette circulation a double sens, il ne faut jamais la perdre de vue lorsqu’on parle de la diffusion de
la culture. (...) Oui, il faut aller porter la culture dans les bourgs, dans les cantons, il faut aussi aller dans
les bourgues et les cantons chercher les sources". Tradugao livre.

#"du caractére militant de 1’ouvrage (nécessité de diffuser la culture du peuple) découle une singuliére
conséquence : il construit un écran supplémentaire entre la culture savante et la culture populaire".
Traducio livre.
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A virada cultural foi unanime nos trés mundos, mesmo que se concentrassem em
diferentes questdes relativas aos estudos culturais (ideologia, discurso, consumo,
comunicagdo etc.). Ela se diferenciou pela forma de funcionamento, logica e autonomia
dos meios de comunicagdo de massa da industria cultural. As questdes levantadas pela
virada cultural ndo eram essencialmente sobre a existéncia de tecnologias da
informagdo, e sim como a vida cotidiana foi reestruturada pelo uso e recep¢do dos

novos modelos comunicacionais.

Em parte, isso se devia a experiéncia comum, ainda que desigual, da cultura da
mercadoria de massa (cinema, radio e televisdo, musica gravada, espetaculos
esportivos de massa), que se enraizava em explosivas metropoles plebeias do
mundo: desde a propria Bueno Aires, de Sarlo - onde uma migracdo de
mestigos da zona rural criava a cidade populista do tango, do futebol e do
peronismo - até a Calcutd na qual cresceu Dispesh Chakrabarty, uma cidade
pos-colonial com uma nova industria cultural de comediantes, cantores e times
de futebol. (DENNING, 2005, p.15).

O fato de a cultura ter se tornado mercadoria, consumo, subsisténcia, um dos
“prazeres do trabalhadores”, como diria Marx, (DEENING, 2005), a virada cultural
serviu de impulso, a0 mesmo tempo solu¢do contra os radicalismos culturais da Nova
Esquerda — agitadores, ativistas, intelectuais, entre outros, preocupados com questdes
referentes a sexualidade, raca e género, além da velha luta de classe. A virada cultural
se manifestava paralelamente nos trés mundos, em ambos a cultura foi colocada no

lugar da superestrutura :

Ela ¢ tdo evidente na fundacdo do Centro Popular de Cultura (CPC) no Brasil
quanto na fundagdo da New Left Review britanica; tanto no discurso de Frantz
Fanon sobre “Racismo e Cultura” no congresso Présence Africaine, em 1956,
como na célebre anélise de Roland Barthes sobre a fotografia do soldado negro
em Mitologias, de 1957; no livro Formagdo da Literatura Brasileira, de
Antonio Candido, em 1950, como no Culture and Society, de Raymond
Williams, em 1958. (DENNING, 2005, p.16).

O interesse pelos particularismos regionais € nacionais emergiu em contraponto
ao internacionalismo, que pensava o mundo na sua unidade, e ndo na sua
descontinuidade. O transnacionalismo, ligado ao fendmeno da globalizagdo, pretendia

dissolver o mundo num s6, e os criticos dos estudos culturais imaginaram neste
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contexto um mundo sem fronteiras, direcionado ao hibrido e a outros conceitos como
bricolagem, criolizagdo, mestigagem, sincretismo, transculturagao.

A expressdo “fronteiras” aplicada as discussdes sobre territorio designa
inicialmente a separagdo entre dois lugares, cidades, estados, paises etc., guardando os
limites entre um e outro. Sociologicamente, como nos mostra Simmel, ndo sdo apenas
os limites fisicos que organizam e configuram o espaco, mas o proprio espaco que
estabelece suas logicas e limites. Tais limites infligem relagdes entre dois lugares, como

uma zona de confluéncia, mas sdo eles proprios um (entre)lugar.

A fronteira ndo ¢ um fato espacial com consequéncias sociologicas, mas um
fato sociologico que toma uma forma espacial. (...) E certo, a fronteira é antes
de tudo uma entidade perceptivel e espacial que nés tragamos na natureza sem
nos darmos conta do seu valor socioldgico pratico, mas este fato age
fortemente em retorno sobre a consciéncia da relacdo entre partes. i
(SIMMEL, 1923, p. 467).

O carater sociologico apontado por Simmel parte do arranjo de aspectos
individuais de um sujeito com os aspectos coletivos do grupo ao qual ele se identifica, o
qual estd, simultaneamente, em relacdo a outros grupos que se tocam no espago da
fronteira. A fronteira pode, portando, promover reagrupamentos distintos, de individuos
que independente de onde de localizam, tém o mesmo sentimento de pertencimento. E
pode, ao contrario, distinguir individuos do mesmo espago, por ndo estarem eles no
mesmo espaco psicoldgico do encontro.

Assim, ¢ a complexidade que define um espaco de fronteira, muito mais que as
certezas de estar de um lado ou outro de uma zona de delimitagdo. Este entrelugar &,
como caracterizou Suzam Friedman, fluido e esvaecido. Friedman retrata bem a
complexidade de questdes que emergem quando se fala das zonas fronteirigas. A autora
caracteriza as linhas de delimitacdo nos seus diversos aspectos e contradigdes e

identifica neste espago intersticio, onde narrativas indenitrias se cruzam:

As fronteiras, com as suas linhas de demarcacao, simbolizam a ideia de
impermeabilidade, se bem que seja de permeabilidade a realidade com que
convivem. As fronteiras separam ao mesmo tempo em que ligam. Remetem

* “Die Grenze ist nicht eine rdumliche Tatsache mit soziologischen Wirkungen, sondern eine
soziologische Tatsache, die sich rdumlich form (...) Ist sie freilich erst zu einem rdumlich-sinnlichen
Gebilde geworden, das wir unabhingig von seinem soziologisch-praktischen Sinne in die Natur
einzeichnen, so 1libt die starke Riickwirkung auf das Bewubtsein von dem Verhéltnis der Parteien.”.
Traducao livre.
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para nogdes de pureza, distingdo e diferenca, mas por outro lado propiciam a
contaminacdo, a mistura e a crioulizacdo. As fronteiras fixam e demarcam,
mas sdo, em si mesmas, linhas imagindrias, fluidas, e em permanente processo
de mutagdo. As fronteiras prometem seguranga, estabilidade, a sensagdo de se
estar "em casa", ou "na sua terra" - ao mesmo tempo em que forcam a exclusdo
e que impdem a condigdo de estranho, de estrangeiro, e de apatrida. As
fronteiras sdo a materializacdo da Lei, policiando as divisdes; mas, por isso
mesmo, elas veem-se constantemente atravessadas, transgredidas e
subvertidas. As fronteiras sdo usadas para exercer o poder sobre os outros, mas
também para ir buscar o poder que permite sobreviver contra uma forga
dominante. Regulam os movimentos migratérios e de quem viaja - os fluxos
de pessoas, bens, ideias, e das formagdes culturais de toda a espécie. Ao fazé-
lo, no entanto, contrariam as praticas de regulacdo, na medida em que
promovem os encontros interculturais e a concomitante producdo de
hibridizacdes e de heterogeneidades sincréticas. Como acontece com a fric¢do
das placas continentais, cujo contato provoca violentas erupcoes, as fronteiras
sdo lugares de 6dio e de mortandade. Elas sdo também, no entanto, lugares
onde moram o desejo utdpico, a reconciliagdo e a paz. (FRIEDMAN, 2001, p.
9).

O fendmeno das fronteiras ¢ analisado pela autora na o6tica do feminismo, mas
pode também ser convocado quando se fala de género, raca, etnia, classe, religido etc.
Os grupos de imigrantes de diversas origens sofrem um processo constante de interagao
com o grupo que os acolhe, e por fim s3o reunidos num mosaico de culturas que traduz
o multiculturalismo. A exemplo da sociedade americana, os imigrantes acabam por
silenciar suas particularidades através de um artificio de assimilagdo constante que
tende a construg¢do de uma sociedade homogénea.

Reducionista e utopico, o discurso de “Melting Pot”** designa o processo de
assimilag@o dos grupos, e criacdo de um Novo Mundo homogéneo. Segundo Friedman,
na verdade o importante ndo ¢ nem caracterizar os grupos segundo um plano
multiculturalista, que enquadra cada cultura, uma ao lado da outra, e nem unifica-las
dentro de um projeto de aculturacdo. A sua pesquisa repousa na fronteira entre as
diferengas, no entre-espaco das culturas, antes que elas se tornem o que s3o, e depois
que elas foram confrontadas umas as outras.

A partir disso, ela cria as analogias citadas acima. A fronteira ¢ o lugar onde se
encontram as diferengas, onde elas sdo separadas e ligadas, onde as culturas se
contaminam, mas encontram sua esséncia, onde juntas se afirmam, e juntas se anulam,

onde fortalecem utopias e onde estabelecem conflitos. Por isso, falar sobre fronteira,

* A expressio Melting Point, baseada numa pega teatral homénima (1864), sugere uma convivéncia
harmoniosa e unificada de deferentes grupos culturais imigrantes nos Estados Unidos, através da
assimilagdo, miscigenagdo e unificagdo dos mesmos. Melting Point denuncia o processo de aculturacdo
sugerido pelo "american way" e sugere uma "pureza racial " do povo americano.
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estar na fronteira, ou atravessar uma fronteira ¢ um processo irreversivel, que seja de
abertura ou fechamento em relacdo ao outro, ou apenas reconhecimento de seus

proprios limites.

1.3 Da criacao dos sistemas-mundos a era da globalizacao

O lugar das identidades culturais ¢ deslocado com a modernidade tardia. Se
antes as identidades culturais eram construidas a partir de critérios regionais, tribais,
religiosos e étnicos, na pds-modernidade todas as diferengas foram abarcados na cultura
nacional, que cria sistemas de representagdo universais, ¢ igualam diferengas de
identidade. Este fendmeno ¢ fruto da globalizagdo, que gera “fluxos de comércio,
capital e pessoas em todo o globo, facilitados por diferentes tipos de infraestrutura
fisica, normativa e simbolica, que criam as precondi¢des para formas regularizadas e
relativamente duradouras de interligacao global”. (HELD, McGREW, 2001, p.12).

Se antes falavamos em multiculturalismo para caracterizar a existéncia de varias
culturas num lugar comum, hoje o transculturalismo ressalta a recombinag¢do entre elas.
Nesta abordagem, “o pulso do desenvolvimento histérico € sustentado pela consciéncia
perturbadora de um mundo existente fora dos respectivos mapas mentais*” (HERREN,
RUECH, SIBILLE, 2012, p. 6). A passagem do discurso da diferenca cultural e das
fronteiras para o discurso da fusdo, da fluidez e a hibridizacdo, estd inserida numa
perspectiva econdmica (neoliberalismo), com implicacdes na vida social, na medida em
que “cada geracdo tem encontrado respostas diferentes para essa tensdo entre
identidades locais protegidas pelas fronteiras e a atragio da abertura para o global*®”
(ibidem).

Cada geracao reage, portanto, de uma maneira diferente. Na Europa o projeto de
modernidade foi marcado, inicialmente, pela indiferenga em relagdo as culturas
estrangeiras, através de um nacionalismo austero. Segundo Bauman, (2005, p.60) “no

limiar da Era Moderna, a Europa era um mosaico de linguas e grupos étnicos, cada qual

* “the pulse of historical development is sustained by the perturbing awareness of a world existing

outside the respective mind maps.” Tradugao livre.
% «Each generation has found different answers for this tension between border-protected local identities
and the lure of global openness” Tradugao livre.
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almejando alcancar o status de Estado-Nacdo [...] o Estado emergente precisava de
patriotismo [...] o que exigia o expurgo de costumes, dialetos [...] para padrdes
unificados”.

Este projeto desvencilhou-se. A soberania do Estado foi rebatida pelo fluxo
global que destituiu as barreiras territoriais, econdmicas, sociais e culturais. Os quatro
movimentos que constituem a modernidade, segundo Canclini (2011, p.31) se
afirmaram: Um projeto emancipador (racionalizacdo da vida social e individualismo),
projeto expansionista (descobertas cientificas e desenvolvimento industrial), projeto
renovador (aperfeicoamento, inova¢dao) e um projeto democratizador (investimento na
educacdo como meio de evolugdo racional e moral).

No momento de formagdo da sociedade em rede, a Europa destacou suas
relagdes interculturais, criadas no periodo de expansdo territorial, mas ndo conseguiu
apagar, em algumas regides, os fortes tragos do periodo de conservadorismo, resquicios
da constru¢do dos Estados-nacdes. “Exigia também silenciar, isolar e incapacitar o
infiel, o desleal, os suspeitos de serem vira-casacas e os apenas indiferentes ou nao
suficientemente convencidos e entusiasmados entre os destinados a ser os futuros
cidaddos nacionais do Estado-nacdo.” (BAUMAN, 2005, p. 61).

Embora possamos dizer que o transculturalismo envolve diferentes contextos,
sabemos que ele atua diferentemente sobre cada um deles. Na América Latina, o
processo de modernizacdo tardio, gerado, entre outros, pela colonizagdo,
contrarreforma, lento crescimento urbano, analfabetismo, restrita expansdo de mercado,
democratizagdo para minorias, desigual distribuicdo de renda, nos coloca, tardiamente,
no caminho da economia liberal, das praticas de consumo, e do transculturalismo.

Canclini (2011) concorda com Schwartz (1976) ao dizer que “este liberalismo
deslocado e desafinado € “‘um elemento interno e ativo da cultura nacional, um modo de
experiéncia intelectual destinado a assumir conjuntamente a estrutura cognitiva da
propria sociedade, sua dependéncia de modelos estrangeiros e os projetos de
transformé-la” ( CANCLINI, 2011, p.77).

Na analise das relagdes transculturais, ¢ importante identificar o contexto em que
cada grupo se enquadra, além de acionar esse contexto num sentido global, elaborando

correlagdes com outros componentes da construgdo indenitaria. E certo que o contexto
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de globalizagdo favorece a aproximacao entre grupos, o que ndo anula o olhar para a
construcao localizada de cada qual dentro do seu contexto de origem.

As associagdes entre o universal e o local surgem constantemente. A
globalizacao ¢ usada como metafora dos World-Systems, a teoria que trata das relagdes
internacionais aplicadas a geoeconomia e economia politica entre paises apds o avanco
do capitalismo. As formas de dependéncia entre o sul e o norte certamente sio
consideradas, mas outros tipos de relagdes sdo estabelecidas, principalmente no campo
simbdlico.

A existéncia de um ntcleo que dita pesos e medidas a economia mundial ¢
também fonte de referéncias para multiplos processos de criagdo de politicas culturais.
A exemplo desses modelos de referéncia, grupos sociais completamente diferentes na
origem e na dindmica sdo encarados da mesma maneira. Os “sistemas-mundos”
desconsideram os processos de emergéncia dos particularismos locais, as formas como
eles foram constituidos, hibridizados e excluidos. Ao mesmo tempo, se criam fronteiras,
os sistemas-mundos ddo origem também a microrrelagdes e sistemas de entendimento

proprios a cada zona raiana e aqueles que a atravessam.

Os sistemas-mundos constroem um conjunto de estruturas de fronteira,
parcialmente sobrepostas, parcialmente encaixadas, parcialmente fazendo
referéncia umas as outras, mas sempre relacionando tanto o universal e o
particular, quanto o dentro e o fora. Fronteiras separam o dentro e o fora, mas
ao fazé-lo estruturam o contato e controlam a influéncia de diferentes sistemas
sociais entre si™. (PREYER, BOS, 2002, p. XI).

A instauracdo de uma cultura nacional apresenta, portanto, obstaculos. Porque o
processo de unificagdo das diferencas ¢ majoritariamente forcado e violento, ele ignora
a diversidade de classes, etnias e géneros, e porque, quando houve colonialismo, houve
também depreciacdo da cultura dos colonizados. Esses fatores sdo responsaveis por
divisdes na cultura nacional, que tem sido unificada pelo exercicio do poder. As nagdes

modernas, conclui Hall (2011, p.63), sdo, todas, hibridos culturais.

7 “The global can serve as a multiple point of reference to processes that are totally different in origins,
dynamics and outcomes (...) which has to be taken in to account in theorizing the emergent processes of
particularization, fragmentation, hybridization and exclusion. World-systems form a set of border
structures, partly overlapping, partly referencing to each other, but always relating the universal and the
particular as well as the in and the out. Borders separate in and out, but by doing so they structure the
contact and control the influence of different social systems on each other.” Tradugao livre.
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Os imigrantes, mestigos, vindos de didsporas, de guetos, segregados, entre
outros, buscam inser¢ao e eles ganham visibilidade gragas ao processo de globalizagdo e
sistemas-mundos, que acabam por fortalecer as identidades minoritarias. Sao
comumente categorizados segundo critérios raciais, étnicos, de género, linguisticos,
politicos, religiosos, entre outros. Esta reorganizagdo social e geopolitica fortalece-os
enquanto semelhantes, mas anula suas diferengas, pelas quais cada um busca
autoconhecimento e reconhecimento.

Por isso a busca pela preservacdo a firmagdo da singularidade de cada grupo
cultural, se tornou uma grande questdo na contemporaneidade. Algumas minorias
resistem a homogeneizagdo social, negociando e adaptando suas praticas festivas a
industria do espetaculo. Com isso, a complexidade do mecanismo de producgdo e de
transmissdo de crengas, valores e doutrinas sdo afetados pelas mediagdes técno-
culturais, como chamou Regis Debray (1995).

Desta forma, vamos refletir sobre as estruturas de transmissao cultural exisentes
nos nossos dois objetos de pesquisa: o Festival Interceltique de Lorient, que € o
mediador da cultura bretd, celta e cosmopolita, ¢ as Festas dos Reinados Mineiros, que
elevam o estatus social e cultural dos negros, através do legal deixado pelos seus
antepassados. Ao percebermos como as formas de transmissdo das mensagens, do
savoir-faire musical e dos fundamentos religiosos sdo feitas, podemos entender a
maneira como os grupos lidam hoje com a necessidade de mise en scéne da cultura

tradicional no processo de festivalizagao.
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Capitulo 2: A Mediologia — Um caminho pelas épocas
culturais

Em diferentes épocas da historia, como a humanidade transmite suas crengas,
valores e doutrinas? Quais sdo as estratégias? Existem barreiras a essa transmissao? O
que ¢ essencial para que ela ocorra? O “século das mediagdes tecno-culturais”, como foi
classificado por Regis Debray o nosso tempo atual, impde uma reflexao técnica, politica
e moral sobre o poder dos meios de transmissdo de mensagens, trabalho da

“mediologia”.

2.1 A disciplina “Mediologia”

O principio da disciplina é, segundo Regis Debray™, a substitui¢ido uma palavra
pela outra. ‘Comunicagdo’ por ‘mediacdo’, o que nao equivale de forma alguma a
“estudos dos media”, nem “estudo das midias”, embora no Brasil, a tradugao do termo
seja “midiologia”. Isso porque, no pais fez-se uma adaptagdo fonética e grafica do termo
“média”, para “midia”, derivagdo do anglicismo mass midia. O portugués europeu, por
sua vez, conservou a forma latina “média”.

Encontra-se portanto, no Brasil, o termo midiologia, um representativo de
“mediologie”. Adotaremos, entretanto, o termo portugués “mediologia” (exceto nas
citacdes diretas de outros autores, onde a publicagdo privilegia o termo “midologia”), ja
que o autor problematiza: ndo se trata apenas de uma mera palavra, mas de uma

filosofia, a filosofia da mediagdo, que transcende a filosofia da comunicag¢do. “Medio”

*8 Regis Debray ¢ nasceu em Paris, em 1940. Entre 65 ¢ 67 esteve em Cuba, participou de guerrilhas ao
lado de Che Guevara e foi prisioneiro dos militares bolivianos de 1967 a 1971. Na década de 80 foi
assessor de assuntos estrangeiros do presidente francés Frangois Miterrand. filésofo de formacdo, se
consagrou aos estudos sobre as media¢des. Apresentou o neologismo “midiologia” em 1979, em “Le
pouvoir intelectuel em France”, e posteriormente desenvolveu o conceito, principalmente, em “Cours de
mediologie génerale”, (1991), “Manifestes mediologiques” (1994), “Transmettre” (1997), “Introduction a
la médiologie” (2000) — todas as obras traduzidas em portugués. O autor foi também responséavel pelas
revistas “Cahiers de médiologie”, “Médium” e “Les cahiers de médiologie”.
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ndo ¢ o mesmo que midia e nem médium. Equivale a “um conjunto dindmico dos
procedimentos e corpos intermédios que se interpdem entre uma producao de signos e
uma producdo de acontecimentos (DEBRAY, 1995, p.28), incongruente com estudos
sobre comunicagao de massa.
Chamo de “midiologia” a disciplina que trata das fungdes sociais superiores em
suas relacdes com as estruturas técnicas de transmissdo. Chamo “método
midiolégico” o estabelecimento, caso a caso, de correlagdes, se possivel
verificaveis, entre as atividades simbodlicas de um grupo humano (religido,
ideologia, literatura, arte, etc.), suas formas de organizacdo e seu modo de

coleta, arquivamento e circulacdo dos vestigios. Como hipdtese de trabalho,

considero que este ultimo nivel exerce uma influéncia decisiva sobre os dois
primeiros. (DEBRAY, 1995, p. 21)

As questdes principais do autor se estruturam de maneira particular. “Nao se
trata de formular a questdo: “este pensamento ¢ o produto de qué?”’, mas “O que ¢é que
produziu efetivamente?”. Nem tampouco “De onde vem tal informagdo e o que
significa?” mas “o que ¢ que essa nova informacgao transformou no territério mental de
determinada coletividade e de seus dispositivos de autoridade?” (DEBRAY, 1995, p.
17). Com isso, decifra-se “como as formas simbolicas tornam-se forcas materiais”
(Ibdem).

O ponto de partida para pensar essas questdes ¢ a ideologia, melhor dizendo, a
“des-ideologia”, como sugere o autor. Cada andlise mediolégica demanda uma
abordagem especifica, uma busca de vestigios simbodlicos que determinaram a dinamica
do pensamento e suas relacdes com a técnica de transmissdo de ideia em cada contexto
da historia cultural. Esta dindmica esta intrinseca nos mitos, crengas ¢ doutrinas, no que
ele chama de “for¢as materiais”, escondida por traz das ideologias.

E preciso ofuscar (nfo apagar) os mecanismos de crenga e clarear aqueles que se
propoem a uma analise das formas de transmissio cultural ao longo do tempo. E preciso
se abstrair do campo semantico da episteme ¢ ir para o campo da praxis. Saindo do
campo ideoldgico, ¢ possivel adentrar no campo dos acontecimentos — sem entretando
desvalorizar a forga da ideologia, mas encarna-la, a fim de compreender suas formas de
atuacao.

Para tanto, a mediologia se debruca sobre os elementos da signo incarnados na
vida social, mas sem subordinar todos os fendmenos da cultura ao império do signo, ou

seja culturalizar os fendmenos da natureza, concebendo-os como estruturas
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socioculturais pré-definidas. Este “exagero semiotico”, como o autor o chama, impede
de perceber os tragos do mundo subjacente impregnados, historicamente, na
corporalidade e na sensibilidade da realidade semantica. Semiotizar as obras e produtos
¢ de certa forma, “satelitizd-los”, tirando-os a possibilidade de se descontruir e
reconstruir um outro discurso.

A disciplina caminha para a interdisciplinaridade, pois intercede a vida
intelectual, social e material dos homens, com o trabalho do historiador das técnicas, do
semidlogo, do socidlogo, do antropdlogo, do psicologo social e do linguista. A
mediologia transforma o ser humano intelectual, entendido das ideias e valores, no ser
humano que transmite as mesmas. Por isso os trabalhos da midiologia sdo
constantemente inscritos na rubrica “ciéncias da informa¢do ¢ comunicagdo.” Mesmo
que ndo se constitua como um campo fixo, Regis Debray lembra que “pouco importa se
a midiologia vegeta sem residéncia fixa: o importante ¢ que ela se exercite”. (DEBRAY,
1995, p. 86)

Ao lado da semiologia, a mediologia também oferece outras perspectivas ao
socidlogo. O socidlogo, analisa os “sujeitos sem objeto”. O tecndlogo, entretanto, faz o
contrario, ou seja 0s “objetos sem sujeito”. A midiologia, esta, consiste na
“reconciliacdo entre substidncia e forma, ou ainda entre dispositivos materiais e
dispositivos mentais — em multiplicar as pontes entre estética e técnica’. (Ibidem, p.
172), lembrando aos socidlogos a importancia da historia material dos objetos, e ao
tecnologo que as inovagdes técnicas sdo sempre mediadas por relagdes sociais.

O mediador toma o lugar do mensageiro, na midiologia. O mensageiro cria ¢
transita pelo tempo/espago, enquanto o mediador ¢ atravessado pelo contexto. A
mensagem, na situagdo comunicacional, tende a ser fluida e sem ruidos, € 0 mensageiro
torna-se invisivel no processo. O mediador, numa situagdo de mediacdo, toma o canal e
determina a natureza da mensagem, sendo ele incorporado e determinante no processo
de transmissdo da mensagem.

O meio ¢ um ambiente onde hé circulagdo, ao mesmo tempo em que dita o
sentido dos vestigios, promovendo, igualmente com a interferéncia do mediador, a
organizagdo social dos eventos. A fixa¢do dos sentidos se d& através de uma logica
regulada pelos operadores sociais da transmissdo, um espago elaborado a partir de

elementos que legitimam, ligam, se apropriam e credenciam a mensagem.
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O caminho entre enunciagdo e a criagdo, passa pela forma de transmissdo e pelo
médium, este ultimo pode ser entendido em quatro sentidos: 1/ procedimento geral de
simbolizacdo; 2/ um cédigo social de comunicagdo; 3/ um suporte material de inscri¢cao
e estocagem e 4/ um dispositivo de gravagdo conectado a determinada rede de difusdo.
Os quatro elementos conformam o médium “sistema dispositivo-suporte-
procedimento”, “aquele que organicamente ¢ posto em movimento por uma revolugdo
mididlogica. > (Ibdem., p. 23).

O tempo entre o acontecimento simbolico o acontecimento material, corre
dentro da midiasfera, espaco onde se reagrupam os tipos de transporte de mensagens e
de ideias, passando da logosfera, com os canais da oralidade, a grafosfera, da escrita e
por conseguinte a videosfera, por meio dos suportes audiovisuais. Cada uma dessas
esferas possui fun¢des mediadoras proprias, € juntas formam um trajeto nao linear e ndo
temporal (“midiospaco”) do tecno-cultural, da cultura ao maquinismo e vice-versa.

Cada esfera contém um aparelho de memoria, inclusive o suporte técnico o tem.
O trajeto entre as esferas ¢ indicado pela memoria da midiasfera precedente, mas entre
uma e outra, o caminho nem sempre ¢ determinado, pois cada uma das esferas possui
uma autonomia propria, embora nossa percep¢ao englobe o conjunto delas, cada uma
unida ao seu complemento, formando um contexto de midiasferas unico.

As clivagens entre logosfera, grafosgera e videosfera mostram as sutis
diferengas entre as midiasfera, mas ndo a superposicdo de uma sobre a outra, nem a
anulagdo de uma em detrimento a outra. Ao contrario, uma reativa a outra
constantemente. “Com certeza, ndo hd um jogo com perdedor e ganhador entre escrito e
oral, porque existem varias espécies de escrita e de oralidade, selvagem ou ritual,
individual ou coletiva, induzida ou nio por uma leitura, etc.” (Ibidem, p. 51).

Por isso, segundo o autor, a midiasfera 3 (videosfera) pode estar mais perto da
midiasfera 1 (logosfera) que da 2 (grafosfera). O audiovisual retoma um certo tipo de
oralidade, embora menos mistica e mais pragmatica, € a0 mesmo tempo “reequilibra o
vestigio impresso”, ou seja, a midiasfera 3, pode-se dizer, prolonga o universo da
logosfera, refor¢a o da grafosfera, e € por si s6 um outro espacgo, diferente dos outros
dois citados. Esse ziguezague no universo das midiasferas quebra com o pressuposto
que as telecomunicac¢des que configuraram o mass midia tornaram obsoletos os outros

modos de transmissdo de enunciados.
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Inerente as todas as midiasferas esta a informacdo. Por si s ela ¢ inexistente. E
entre o emissor € o receptor que ela ganha forma, ¢ modificada e circula de uma lado a
outro, instantaneamente (os autores estdo co-presentes nas duas extremidades),
interpessoalmente (realizagdo de duas pessoa) e coletivamente (as pessoas sio
organizagdes sociais, individuos coletivos). Na travessia ha conflito, barreiras e jogos de
autoridade e dominagdo. Por isso, o ato de transmitir também ¢ apaziguante, lembra
Debray, isso porque na transmissao tenta-se acabar com os ruidos, com a inércia, com
0s outros transmissores e destinatarios que coexistem no processo.

“Transmitir ¢ organizar e organizar ¢ hierarquizar. Portanto, necessariamente,
também excluir e subordinar”. (/bdidem, p. 64). A Decodificagio dos signos na
traducdo das mensagens € vista pelo midi6logo como “intermediario instituido”, aquele
que finaliza a mensagem e fixa a interpretagdo sobre a mesma, instituindo-a, além de
transmiti-la. Este processo ¢ ndo horizontal, e sim desnivelado, porque o emissor € o
receptor ndo estdo na mesma altura, e justamente por isso a mensagem ganha crédito. E
institucionalizada porque um polo esta no plano superior e outro no inferior — acertando
uma relacdo de poder entre ambos.

Eis ai a distin¢do entre o semidlogo e o medidlogo: “O mididlogo ndo ¢ obrigado
a colocar a questdo da legitimidade. Contata que, toda estratégia de interpretacdo estd
subordinada a uma estratégia de apropriagdo: trata-se de uma operacdo politica, e por
conseguinte, de uma exclusao”. (DEBRAY, 1995, p. 93). E o problema ndo estd em
interpretar bem ou mal um objeto, mas como servir-se desta interpretagcdo, sabendo que
ela € objeto de poder e legitimagao.

Apresentando uma comparacdo simbolica feita por Regis Debray: ele percebeu
que haviam no rock n’roll, na calga jeans e nos satélites de televisdo, elementos mais
poderemos que as forcas armadas soviéticas. A transmissdo cultural de mensagens
simbolicas, através de mecanismos e suportes variados, ¢ eficaz tanto quanto ou mais do
que a comunicacdo pressupde, no processo de transformacdo da realidade social. Porque
a comunicacdo finda artefatos monumentos e ideologias, conduzindo-os no espaco, ao
passo que transmitir “mensagens fundadoras de nossa cultura”, pode criar ou
enfraquecer os paradigmas vigentes, transformando ideais através do tempo e de

geracoes.
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De acordo com o autor francés a midiologia vai além do envio de mensagem por
meio de um canal, pressuposto central da comunicag¢do, cujos receptor ¢, segundo
Debray, atomizado. H4 de se considerar, para além dos estudos das midias, do presente
ao passado, a existéncia de meios simbdlicos de transmissao e circulagdo de mensagens,
que agem de forma plurilateral, incluindo sujeitos ativos, capazes de articular e gerar

efeitos reais para o patrimonio cultural de seus sucessores.

A primeira [comunicacdo] € pontual ou sicronizante — trata-se de uma trama:
uma rede de comunicacdo religa, sobretudo contemporaneos — um emissor a
um receptor, presentes nas duas extremidades da linha. A segunda
[transmissdo] € diacrOnica e caminhante — trata-se de uma trama — além de um
drama — ela estabelece ligagdo entre os vivos e os mortos, quase sempre na
auséncia fisica dos “emissores”. (DEBRAY, 2000, p. 15)

Por descredenciar a comunicagdo de um saber propriamente dito, Regis Debray
ignora que a midiologia possa estar impregnada de processos comunicacionais, ou que a
comunicagdo possa estar contida no cerne da mediologia. Transmitir € comunicar sdo
processos que partem do mesmo principio, mesmo com outras nomenclaturas — fonte,
emissor, sinal, receptor, destino.

Embora percorram diferentes caminhos, e busquem diferentes respostas, pelo
ponto de partida comum, podemos dizer que, em contextos especificos, ¢ possivel
colocar as duas disciplinas em perspectiva. Ambas promovem um certo tipo de
organizagdo social, “que t€ém no emprego dos meios de comunicacdo sua expressao
mais evidente, ainda que para a Mediologia este ultimo conceito tenha uma acepgao
mais ampla do que em Comunicacdo” (MARANHAO, 2013, p. 166). Ana Carolina
Maranhdo acrescenta que, ¢ no modo de olhar para o aparato ténico que repousam as
divergéncias:

O que vemos ¢ que a Mediologia, em algumas partes do texto de seu criador,
desconsidera os meios de comunicacdo como objetos técnicos capazes de
transmitir ideias, pensamentos e o legado simbolico. Em outros momentos, e
de forma mais branda, o autor lanca um olhar transversal sobre os meios e 0s
insere dentro do aparato técnico que sustenta o fazer mediologico. Mas acima

de tudo ¢ possivel vislumbrar um papel bastante estimulante junto a pesquisa
em Comunica¢do. (MARANHAO, 2013, p. 267)

Como pudemos perceber, a premissa da mediologia ¢ a unido dos meios técnico
e simbdlico. Engloba, além dos meios de comunicagdo de massa, outros tipos de

“tecnologias da memoria”, capazes, num espaco-tempo entre o passado, presente e
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futuro, alterar a logica do pensamento. Fomos em busca dos vestigios sensiveis que
modificando, do interior para o exterioir, as praticas festivas das Festas de Reinado em
Minas Gerais e do Festival Interceltique de Lorient, segundo o caminho proposto por

Régis Debray:

Puxar o signo para o vestigio, o discurso para o percurso, a
interpretacdo para a instrumenta¢do, o texto para o documento, a
escrita para a inscrigdo, a propria comunica¢do para as vias de
comunicagdo (estradas, canais ferrovias), a oralidade para a vocalidade,
a memoria para as memorias, ou suportes materiais de vestigios, com as
mnemotécnicas ou procedimentos de codificagdo e estocagem a que
estdo conectados (literais, analogicos, digitais, etc). (DEBRAY, 1995, p.
72)

Podemos dizer que Debray considera como importante da midiologia o exercicio
pratico do olhar. Olhemos, como sugeriu o autor para 0s objeto concretos e
estabelecidos, instituicdes. O Congado Mineiro e o Festival Interceltique de Lorient.
Olhemos para eles enquanto objeto e enquanto suporte, caso “os espiritos de um época

contrastam-se tanto em seus objetos quando em suas obras”. (DEBRAY, 1995, p. 102).

2.2 A construc¢io do quadro mediologico

Classificamos a cultura em diferentes épocas, que aqui chamamos de épocas
culturais. Cada uma corresponde a um momento caracterizado por uma organizacao
sociocultural, e ndo precisamente a uma cronologia especifica — Seria impossivel datar o
inicio exato das manifestagdes em questdo. Tratamos dos dois objetos, considerando
que ambos passaram da cultura tradicional a cultura moderna e desta a cultura
globalizada. Em cada um desses momentos houve um lugar e uma forma de
desenvolvimento da pratica cultural, bem como atores sociais que estavam por traz dos
mesmo. Cada época cultural traz consigo uma referencia histérica que a caracteriza, e é
midiatizada de alguma maneira, indireta ou indiretamente.

O Festival Interceltique de Lorient completa em 2014 quarenta e quatro anos de

existéncia. Antes dele, festas populares, como o Fest-Noz, os bailes noturnos,
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compunham o cendrio da vida comum, revestidos de caracteristicas especificas. O
gwerz, canto solo bretdo, narrava historias, acontecimentos e mitologias, também
circulava no interior da provincia. Antes do Festival de Lorient, os Bagads, orquestras
de musica tradicional bretd, foram criados para transmitir e propagar a cultura regional,
revestindo-a de atualidade. Cada uma dessas manifestacdes estdo inseridas na
programacdo do Festival Interceltique de Lorient, promovendo a espetacularizacdo da
tradicdo musical da regido, e convocando referenciais histéricas de outra épocas
culturais.

A Festa de Nossa Senhora do Rosario promovida pela Guarda de Mogambique
Treze de Maio completa este ano setenta anos de existéncia. Antes que a Irmandade
estivesse formada, as festas de reinado se espalharam pelo Brasil, desde o periodo da
escravatura, ¢ em Minas Gerais se firmou como “Congado Mineiro”. Cada grupo
realizava os rituais de adora¢dao a Nossa Senhora do Rosario a sua maneira, nas ruas, nas
casas, em procissdo, dentro e fora das Igrejas, com repertorios musicais que
encontramos ainda hoje, e outros que possivelmente foram renovados e recriados.

Existe um tipo de evolugdo inerente a qualquer forma cultural, porque as
proprias transformagdes sociais apontam caminhos para a adaptagdo e sobrevivéncia
dessas formas culturais face a novos contextos. Os objetos estdo intimamente
imbricados a esse contexto de mudanga, e possuem eles mesmos um carater de
continuidade histérica, que ndo caminha necessariamente no mesmo ritmo das
mudangas contextuais, mas que estdo pertinazmente no cerne dessas transformacgdes,
mantendo reminiscéncias de um periodo e readaptando em outro.

Os dois objetos de pesquisa passaram pela época tradicional. Obviamente que os
contextos histdrico-socioculturais sdo diferentes entre si, bem como o periodo de tempo
e a forma como foram criados e se desenvolveram até os dias de hoje. Mas se os

L. . 4 . A
tratarmos enquanto praticas culturais®, eles se encontram. Os objetos tém em comum o

* Como pratica cultural entendemos a forma habitual de aplicagdo e repetigio dos usos, costumes,
crencas ¢ modos de agir ligados a experiéncia e ao conhecimento de cada grupo. “um conjunto de
contingéncias entrelacadas de reforcamento, no qual o comportamento e os produtos comportamentais de
cada participante funcionam como eventos ambientais com os quais o comportamento de outros
individuos interagem.” (Glenn, 1988). Uma pratica cultural estd intimamente relacionada a manutengao
de comportamentos, em diferentes geragdes, por meio de diferentes atores sociais. A transmissdo € algo
intrinseco a uma pratica cultural, que traz referéncias de processos anteriores, com caracteristicas
similares, condicionadas & uma processo de aprendizado, reflexo ou imitagdo para sustentacdo da sua
existéncia.
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fato de serem antigas formas culturais de grupos minoritarios (escravos € camponeses)
que numa inversdo social se tornam emblemas da nova sociedade, na qual eles
anunciam seus valores.

O que aconteceu durante essa inversdo social? Durante 3 épocas culturais, o que
se praticava como festa se transformou. Nao se pode dizer que o que existia, ndo
acontece mais. Mas ¢ possivel afirmar que, o modelo de festa tal qual os grupos
experienciavam antes, a forma como as praticas culturais se desenvolveram, mudou e
esta em constante mudanga. E possivel afirmar ainda que gragas a essas mudangas, tanto
o Festival Interceltique de Lorient quanto as Festas de Reinado ganharam e ganham,
gradativamente, visibilidade, e por isso podem incutir seus valores enquanto grupos
socais minoritarios.

O Festival Interceltique de Lorient nos serve de arquétipo. Sabemos que ele,
enquanto objeto cultural, estd em constante evolucdo, investindo anualmente em novas
atragdes, novos espetaculos, outros artistas, publico, financiamento, midiatizagdo. Mas
até¢ o periodo do trabalho de campo, podemos ver no FIL um caminho bem tragado de
um festa a um festival, que ja se tornou num megaevento. As transformagdes comegam
na época tradicional, quando se falava apenas em festa (festa popular, reunido familiar,
encontro festivo), a época globalizada, que abriga o grande festival que ¢ hoje.

Sob olhar do Festival Interceltique de Lorient, espelhamos as Festas de Nossa
Senhora do Rosario. Afinal de contas, também houve no contexto historico da sua
existéncia destas celebragdes trés épocas culturais. Na primeira delas, a festa tradicional
era ligada a um calendario religioso, de trabalhos agricolas, a um estilo de vida rural.
Foi assim que os escravos vivenciaram suas questdes ancestrais, € oS camponeses
bretdes, os momentos de socializagao.

Neste contexto, a festa ndo era midiatizada e os atores eram os proprios
espectadores. Todos os membros da comunidade podiam dangar, sem traje
caracteristico. Haviam musicos e cantores que tocavam em cerimoOnias religiosas e
civeis, e eram eles proprios o publico da sua festa, que expressava um sentimento
partilha, encontro, repeticdo do que se fazia ancestralmente e tradicionalmente, sem
pretensdes estéticas. Nas suas musicas os grupos faziam circular linguas e dialetos

proprios, e transmitiam pela oralidade, suas herangas culturais e sociais.
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A vida moderna trouxe mudangas. O desenvolvimento dos vilarejos, das
coldnias e da metrdpoles transformou o tempo da festa e o lugar da sua manifestagdo. A
cultura urbana criou eventos especificos marcados como festas folcloricas, em um
formato turistico. A festa passou a ser organizada e os musicos e dancarinos se
preparavam para apresentarem-se em trajes tipicos, respeitando uma tradicdo dita
“auténtica”, a espera de um publico especifico para a manifestagdo.

As pessoas que realizavam a festa anteriormente se organizaram em grupos
fechados, fazendo apresentagdes pontuais, que eram caracterizadas, principalmente, por
cortejos e desfiles publicos. Ao mesmo tempo, outros grupos ditos profissionais do
folclore, baseados numa suposta autenticidade, se juntavam para dangar e cantar onde
fossem convidados. Esses eventos da época moderna eram divulgados oralmente, e
também por cartas postais, reportagens e produgdes académicas. A musica, entretanto,
continuou sendo e ¢ até¢ os dias de hoje, o lugar onde as linguas vernaculas e as
experiéncias ancestrais eram resguardadas.

A ultima etapa da festa folclorica ¢ marcada pela visibilidade. As mesmas
cidades modernas tém seus representantes culturais, os profissionais que, além da
organizac¢do das festividades, manifestam interesse pelo registro e difusdo do evento. A
festa ¢ financiada e se integra na industria do espetaculo. Festivais sdo criados para
promover concursos entre os musicos, que sao julgados segundo suas capacidades de
serem fiéis, musicalmente e visualmente, a “tradi¢ao cultural”.

Além dos espagos publicos das cidades, e dos ambientes intimos e familiares
onde ainda existem as festas tal qual elas foras concebidas, as manifestacdes também
acontecem em ambientes virtuais, como veremos no exemplo do An Dro de World. A
televisdo, o radio, a internet, os dispositivos transmididticos de forma geral, servem para
agenciar o encontros, para apresentar a historia de cada grupo, incitar discussoes
académicas, dialogar com outros grupos festivos, e para desmaterializar o aspecto
presencial da festa. Em todos esses meios, entretanto, a musica circula como
transmissao e refor¢o da memoria coletiva.

O processo de transformagdo e modernizagdo da cultura tradicional na Bretanha
foi acompanhado por Catherine Bertho-Lavenir (2012), que desenvolveu um quadro
mediologico no qual nos baseamos. Através do quadro elaborado por Bertho-Lavenir,

podemos compreender como e quando as tradigdes bretas, identificadas desde o inicio
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do Festival Interceltique de Lorient, se inseriram na histéria cultural do século XX, e
como as praticas culturais chegaram a época midiatica.

Através da analise feita pela autora, consideramos a inser¢do das Festas de
Reinado no quadro medioldgico, pois entendemos que existe uma processualidade
comum as transformacgdes enfrentadas pelos dois objetos de estudo. Embora um nao
seja exemplo para o outro, pois cada qual tem um sistema de evolugdo proprio, quando
colocamos os dois em paralelo, vemos que existe uma dindmica de transformagao
comum em diferentes temporalidades, o que faz com que os dois objetos se encontrem
em determinados aspectos, e se distanciem em outros.

Segundo as questdes levantadas acima sobre o processo de festivaliza¢do das
festas tradicionais, a partir do exemplo do Festival Interceltique de Lorient ¢ da
institucionalizacdo do Congado Mineiro, ¢ de acordo com as chaves de andlise
propostas (lugar, forma, atores, midias e regéncia estética), o nosso quadro mediologico

foi conformado da seguinte maneira:
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IMAGEM 1: QUATRO MEDIOLOGICO: O PROCESSO DE FESTIVALIZACAO’’

CULTURA TRADICIONAL MODERNA GLOBALIZADA
LUGAR Mundo rural Metrépole e colonia Cidades modernas e espagos virtuais.
FORMA Praticas culturais cotidianas, | Cortejos, desfiles, festas tradicionais Manifestagdes
(familiares e comunitdrias) e Espetaculares/ Industria do espetaculo
eventos festivos (cerimonias
religiosas e civeis)
ATORES Trabalhador rural (escravos e | Grupos  tradicionais e grupos | Comunidades tradicionais, profissionais da
camponeses) parafolcloricos cultura, grupos parafolcléricos e amadores.
REFERENCIA Tradicao autenticidade Visibilidade
MEDIA Oralidade Musica, Oralidade, Dispositivos transmidiaticos (Televisao,
Musica Memoria, Carta postal, reportagens, | radio, internet) musica, oralidade,
producdes académicas. memoria, Carta postal, reportagens,

producdes académicas.

50 Quadro Mediolégico baseado na apresentagio “Os Trés Tempos da Festa Folclérica” Fonte: LAVENIR 2012, p. 722
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A partir do método mediologico apresentado por Régis Debray, nos interessamos
pelas correlacdes entre a cultura tradicional e as produgdes festivas contemporaneas; as
correlacdes entre as formas de reivindica¢do social hoje, e as maneiras de resisténcia
cultural de ontem; as correlagdes entre os eventos familiares e a publicizagdo das festas;
as correlacdes entre o desenvolvimento das Festas de Reinado, e a continuidade das festas
do Congado Mineiro e do Festival Interceltique de Lorient.

Traduzindo as questdes de Debray para a nossa pesquisa, nos perguntamos: O que
a passagem da cultura tradicional a cultura moderna e globalizada trouxe as festas bretas
e as Festas de Nossa Senhora do Rosario? O que os dispositivos transmitidaticos
ofereceram ao Festival Interceltique de Lorient e ao Congado Mineiro? Qual o
significado intrinseco nas formas simbolicas das festas cotidianas, e como eles ganharam
materialidade?

As forgas que dao materialidade aos elementos simbolicos, estdo nos mitos,
crencas e doutrinas, por tras das ideologias. Nesse aspecto, podemos pensar de que
maneira o Festival de Lorient promove a cultura bretd, escondida atrds da rubrica
“interceltismo”. Seria necessario revelar um passado celta, para valorizar uma Bretanha
moderna e cosmopolita? Em relagdo as Festas dos Reinados, quais os fundamentos que
garantem a continuidade desses eventos? O que nos revela a ancestralidade, aspecto
essencial a transcendéncia, existente no momento festivo?

Todas estas questdes sdo percebidas no processo de transmissdo. A transmissao ¢
feita de diferentes formas, em diferentes temporalidades. Perceberemos nos proximos
capitulos como a transmissdo do savoir-faire musical e dos fundamentos da festa sdo
feitos entre a cultura tradicional, moderna e globalizada. Sob o angulo dos ensaios e das
discussdes internas as Festas de Nossa Senhora do Rosario, em particular no ambito
familiar do grupo Treze de Maio, veremos como as instituicdes (Igreja, comunidade,
universidade) constroem a ideia de tradi¢do, e como as associagdes € grupos

parafolcloricos impdem prerrogativas sobre a autenticidade das festas.

54



2.3 As estruturas técnicas da transmissao

Em 2002, a Guarda de Mogambique Treze de Maio publicou um CD duplo, com
gravagdes feitas durante a 58° festa de Nossa Senhora do Rosario. No encarte do CD,
identificamos, primeiramente, que esta festa se encontra dentro da época da globalizacao,
onde os recusos mididticos sdo acionados para valorizar a festa tradicional, que ndo deixa
de ser tradicional mesmo existindo num ambiente urbano e moderno, ¢ absorvendo as
mudangas que o tempo infere.

Além disso, também percebemos que este CD foi elaborado para um publico
especifico, mas que a estrutura de transmissdo das festas, entre os seus representantes, ¢
independente, de certa forma, do registro sonoro, pois ¢ a oralidade o canal de
transmissdo da heranca cultural, e ¢ em primeiro lugar, para os antepassados que a festa
se realiza, e ndo para o publico.

Mas ao mesmo tempo, vemos que o momento dos ensaios feitos para a elaboracao
do registro sonoro, promoveu o fortalecimento dos propositos do grupo Treze de Maio. E
durante a gravacdao do CD, também foi necessario utilizar a criatividade para lidar com o
momento, que ndo era aquele vivenciado até entdo nas outras festas. De alguma maneira,
o uso dessas estruturas técnicas da transmissdo promoveu o didlogo entre os musicos, €

fez circular as mensagens culturais de outras épocas:

“Com muito prazer e alegria preparamos este disco, querido ouvinte. Para além
dessa satisfacdo, devemos dizer que impossivel seria a realizacdo desse disco
sem o apoio da Secretaria municipal de cultura de Belo Horizonte, pois foi
exclusivamente com recursos do Fundo Municipal que ele foi financiado.
Agradecemos a Escola de Musica da UFMG, que nos apoiou através do
laboratorio de Etnomusicologia e, pessoalmente agradecemos a Professora
Roséngela Tugny, coordenadora deste laboratorio. Em especial, como nfo
poderia deixar de ser, agradecemos a Nossa Senhora do Rosario, a S&o
Benedito ¢ a Santa Efigénia, todos os santos mui milagrosos, tanto mais em
casos de emergéncia e multiplica¢do de recursos escasso.

O material que compde este disco foi basicamente captado durante a 58 Festa
de Reinado da Guarda de Mocambique treze de Maio de Nossa Senhora do
Rosério, no ano de 2002. Esta celebracdoo se repete, com as transformagdes
decorrentes dos imponderaveis do tempo — ninguém esta morto, pelo menos
ndo estdo o Reinado e a Guarda de Mogambique Treze de Maio - , ha quase 60
anos, no bairro Concordia, em Belo Horizonte, uma cidade grande, ambiente
urbano e moderno.

Na dinamica de gravagdo do disco, fizemos a tentativa de acompanhar todas as
etapas da festa, e na medida de nossas possibilidades técnicas e nosso félego,
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registrar as cang¢des conforme iam se apresentando. Portanto, o que aqui, neste
CD, dé-se aos ouvidos, ¢, na verdade, outra coisa bem mais ampla e complexa.
Este disco, (serd preciso lembrar?) ¢ uma festa! Ndo ha apenas musica nele.
Nao apenas musica tal como nos habituamos a ouvi-la, gravada no ambiente
asséptico e controlado do estudio. Musica, claro, mas também danga e reza.
Isso porque a musica da festa se inscreve num cerimonial no qual se exige
muita etiqueta e sofisticagdo: tudo tem seu momento apropriado, lugar
apropriado e ¢ executado por pessoa apropriada. Mas também o que ndo se
prevé e o que nao se controla estd nesse disco. Também o que se poderia
pensar insignificante ou impuro. Isso porque também ali na festa existem
falhas, as lacunas, as vozes roucas, os cachorros e finalmente o ritmo
exaustivamente repetido que a tudo arrebata, mas que, nem por isso, deixa de
ser passivel de criatividade, de estar a mercé da gravidade, da graga, do
imprevisto. Portanto, a acdo e o contexto que estdo por traz desse disco devem
ser também considerados quando o ouvires, caro ouvinte, pois que nada, no
ambiente da festa, se da de maneira isolada.

A festa propriamente dita é apenas a parte espetacular de uma maneira de ser,
estar e se afirmar no mundo, para um grupo de pessoas. As razoes da festa ndo
se encontram to somente nas relagcdes objetivas e concretas que estavam no
cotidiano; o que importa, finalmente sdo os lacos constituidos com os que
estdo. So as divindades os verdadeiros convidados desta festa, ¢ para elas que
se voltam ou se devotam todas as atencdes e horarias. Nesse sentido, a festa
compde o cendrio de atualizagdo de um sistema religioso pleno de relagdes
humanas e mudangas, como também extra humanas e sagradas.

Para amadurecimento da ideia “Guarda de Mocambique Treze de Maio de
Nossa Senhora do Rosario: 58 Festa Registro Sonoro”, foram necessarias
noites em claro e muitas lagrimas nos olhos, porque sempre “depois do tatu
pego, ndo falta prato”, ficando muito facil para outros deturparem as sagradas
cantigas do Rosario, ja que a maioria vem passada oralmente. Porém de uma
coisa estamos certos: o tatu € nosso, e agora iremos compartilha-lo com quem
se aprouver. E a isto, damos gragas a Deus, a Nossa Senhora do Rosario e aos
demais envolvidos nesta causa. Foi emocionante ver o envolvimento dos
componentes da Guarda no ensaios e reunides. O clima constante era de pura
louvagdo, se mesclando na aprendizagem e fortalecimento dos nossos
propositos. Foi como que “se pega no punhal, tem que sangrar.” A criatividade
de alguns componentes diante de alguns imprevistos, acontecimentos nio
incluidos no projeto, ou que ele ndo custearia, foi de grande magnitude.

Talvez este trabalho seja uma forma de preservagdo da raca éxul, sem maniatar
ninguém. E o passado da histéria no futuro dos descendentes ameacgados de
extingdo etnocultural. E compreender, nesse contexto, a lagrima e a dor em
nosso cotidiano e fazer da lagrima e da dor, forcas restauradoras de nos
mesmos. Ja penso que, no futuro, os tataranetos da Vové Maria Casimira das
Dores possam beber nesta fonte e se arraigar também nesta causa e
compreender ainda mais os propdsitos da Preta Velha. (Guarda de
Mogambique Treze de Maio de Nossa Senhora do Rosario, 58° Festa, 01 a
15/02/2002, Tupatoo Studio, 2002, CD1 e CD2)

A forma como as festas se desenvolveram no cendrio urbano se deu gragas aos
meios tradicionais de transmissdo, ou seja, a oralidade, mas também pela captacdo e
registro sonoro das musicas tradicionais. No caso das Festas de Reinado, a captagdo serve
como maneira de salvaguarda da tradi¢do, e claro, divulga¢do da manifestacio. Com a

aparicdo desses registros, os grupos se tornam, pouco a pouco mais conhecidos, embora,
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de maneira geral, essas produ¢des sejam primeiramente uma ferramenta de resgistro, de
preservagdo da raca, como o Treze de Maio disse. O que ndo significa, necessariamente,
que este dispositivo possibilite a recriacdo da tradi¢ao.

Entretanto, para outros grupos artisticos, que foram criados na época globalizada,
para suprir a industria do espetdculo, as estruturas técnicas da tramissdo oferecem
possibilidades de renovamento das musicas tradicionais, criando, por exemplo, outros
arranjos a partir da cangdes usadas no rituais. O uso dessas estruturas pode, como
aconteceu em alguns casos, popularizar uma musica que €, na sua origem, especifica de
um ritual. Neste caso, as questdes de direitos autorais sdo extremamente problemadticas, ja
que as musicas sao consideradas de dominio publico.

Nas Festas de Reinado, temos muitas produgdes sonoras e audio-visuais, (
comumente otuladas como Festas do Congado Mineiro), que foram registradas,
principalmente, & partir dos anos 50°'. Além do CD langado em 2002, o grupo, participou
de varios documentarios audiovisuais, entre eles, o “Salve Maria — Memoria da
religiosidade afro-brasileira em BH: Reinados Negros e Irmandades do Rosario”, uma
producdo financiada pela prefeitura municipal de cultura da cidade de Belo Horizonte,
langada em 2006. O video mapeou 36 locais de Belo Horizonte e municipios locais onde
existem Festas do Rosario.

Ha, certamente, interesse por parte dos grupos de divulgar suas festas, mas
também ha uma preocupacido quanto a maneira como a qual isso vai ser feito. Na época
da globalizacdo, enquanto profissionais da cultura, os grupos tém plena consciéncia das
formas de entrada neste novo contexto, julgado a visibilidade adquirida como boa ou
ruim, e desta forma controlando o modo como os dispositivos transmidiaticos interferem

na representacdo de suas praticas culturais.

Thaise — E é importante, por exemplo, aproveitar esses incentivos para cd,
para livro, para essas coisas, isso é importante?

(Antonio Cassimiro) — Eu acho assim, eu acho que quanto mais puder divulgar,
né... E que nem assim, eu acho que o advento do nosso cd mesmo foi
maravilhoso! Muita gente, quando eu mostrei o trabalho do nosso cd, fez “Mas
uai, vocé faz parte disso?” e eu falei “Faco”. Ai o cara ouviu e falou “Nossa,
mas o trabalho de vocés ¢ bonito. Eu gostei. Eu conheci isso na terra do meu
pai, ndo sabia que aqui em Belo Horizonte tinha”. Belo Horizonte tem um

! Ver Apéndice 3 “Quadro Cronoldgico da formagio social do Congado Mineiro ”
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problema que o Brasil é tdo grande, que muita gente s6 conhece Minas Gerais
aqui.

Thaise — é uma cidade muito urbana também, né, é um centro, é capital,
entio...

(Anténio Cassimiro) — E.

Thaise — Tem uma vida corrida.

(Isabel Cassimira) — Mas € que as pessoas que moravam no interior € que
trazem isso para a capital. Vovo mesmo era de Betim, né. Betim é uma cidade
proxima a Belo Horizonte.

(Antoénio Cassimiro) — E ja ndo € roga mais faz muito tempo.

(..)

(Antonio Cassimiro) — E assim, eu acho interessante com o trabalho que as
meninas fizeram mesmo do “Salve Maria” mesmo, mas assim, grupo demais.
S6 em Belo Horizonte sdo mais de 60, né, assim. Isso foi uma coisa bacana de
ver. Apesar de que se vocé for olhar agora também, o trabalho...

(..)

Thaise — Foi filme, né?

(Isabel Cassimira) — filme.

Thaise — Foi tipo um censo que ele fez.

(Isabel Cassimira) — Um documentario.

Thaise — Para registrar todos...

(Isabel Cassimira) — Foi.

(Antbénio Cassimiro) — Foram.

(Isabel Cassimira) — Isso mesmo.

(Antoénio Cassimiro) — Eu até comentei assim, porque quando eles chamaram a
gente, eu nem recordo deles chamando a gente. Eu s6 lembro que eu estou 14
assim, s6 eu que estou cantando ali? Sou eu. A gente estava descendo a rua
aqui, olha, e eles filmaram a gente assim. Que nem ela falou assim, estava um
dia gostoso também, porque assim meio nublado, ndo estava sol forte, ai quem
olha pensa que é de tarde. E ndo é. E de manhi, descemos com a rainha e
cantando, e aquela coisa. E eu falei assim “Nossa, eu nem recordo quando elas
fizeram aqui, quando filmaram a gente”.

(Isabel Cassimira) — Tranquilo demais, né.

(Antoénio Cassimiro) — Foi muito tranquilo e assim filmaram e eu nem vi.
Thaise — Pois é. £ importante. Eu acho que é importante esses registros e
essa divulgacdo se dar de forma consciente, né.

(Isabel Cassimira) — E.

Thaise — Por exemplo, eu acho que ndo convém, por exemplo, filmar de
qualquer jeito uma coisa e colocar no Youtube, por exemplo. Porque o
povo vai olhar para aquilo e nio vai entender.

(Antbénio Cassimiro) — Exatamente.

Thaise — Nio vai saber...

(Isabel Cassimira) — O porqué daquilo.

Thaise — Nao vai saber o nome, ndo vai saber composicio. Nao vai saber
nada. Vai ver uma... um som que talvez agrade, né, que eles gostem do
som, mas é muito... tem muito mais informacio por tras disso, né?
(Antonio Cassimiro) — E. Assim que nem o... Baseado nisso quando o pessoal
da UFMG ha anos atrds comegou a procurar o titio, vinham os estudantes,
vinham fazer um monte de trabalho, né? Ai o titio comegou a elaborar o como
deveria ser feito, explicando, mostrou sobre os instrumentos e tudo para o
pessoal poder... para o pessoal ter um conhecimento. Entdo, eles chegaram na
UFMG, chegaram 14 na biblioteca de 14 da UFMG, tem um livro 14 explicando,
olha, vérias partes explicando sobre reinado, sobre essa guarda aqui mesmo.
(CASIMIRA, CASSIMIRO, 2011)
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Em relagdo a producdo musical breta, a coleta das composi¢des sonoras foi o que
de fato impulsionou a criacdo de outros arranjos musicais, como por exemplo o Bagad,
uma forma orquestrada da musica tradicional, que posteriormente se tornou tdo popular,
que passou a ser simbolo da musica regional, como veremos adiante. A catalogacdo das
composi¢des permitiu ndo apenas que elas fossem conservadas, mas ainda que elas
fossem estudadas e posteriormente reapropriadas para outras experiéncias musicais.
Através do estudo detalhado destas cangdes, identificou-se um aspecto inovador na
musica tradicional bretd, que fornecesse infinitas possibilidades de recriacdo, como nos
mostra o jovem musico e cantor bretdo Gildas Le Buhé.

Ele vem de uma familia de musicos tradicionais bretdes. Seu pai ¢ fundador de
um Bagad (orquestra bretd), seus irmdos também sdo musicos, sua mae ¢ dangarina, e
duas de suas tias sdo cantoras conhecidas regionalmente. Le Buhé lancou seu primeiro
disco em 2006, cantando na sua lingua materna (bretdo). A partir de entdo ele faz
experiéncias musiciais com outros ritimos, sem, segundo ele, “perder sua identidade”:

Eu sempre me impregnei da minha musica, ou seja, da musica que eu escutava
das minha tias que eram cantoras. Eram duas velhas senhoras cantoras. Elas
cantavam noite a fora. Toda minha familia fala bretdo e cantava em bretdo. Isso
foi o que recebi de heranga. Em seguida, eu, trabalhando nessa musica, me
interessando muito por ela, eu percebi que tinha muita coisa nesta musica que
tinha ligagdo com as outras musicas do mundo. O dia em que eu atinei para
isso, foi formidavel, porque a partir daquele momento eu comecei a me
interessar pelo jazz, pelas musicas tradicionais, por outras dancas. Neste lugar
tinha uma espécie de imensa porta que se abriu diante de mim. Ento, a partir
da minha musica, da minha pequena regido, que ¢ a Bretanha, - a Bretnha néo é
grande, mas se interessando, ¢ cavando fundo, me interessando por esta
musica, eu percebi que ela tinha uma ligagdo que é muito mais flagrante que eu

pensava com as outras musicas. Este ¢ o meu cosmopolitismo®>. (LE BUHE,
2010)

32 «depuis toujours je me suis imprégné de ma musique, ¢’est-a-dire de la musique que j’entendais auprés
de mes grandes tantes qui étaient chanteuses. C’était deux vieilles dames chanteuses. Elles chantaient lors
des veillées a des soirées. Toute ma famille parle breton et chantait en breton. Ca c’est ce que j’ai recu en
héritage. Ensuite, moi, en travaillant cette musique la, en m’y intéressant beaucoup, je me suis apercu qu’il
y a beaucoup de choses dans cette musique la qui étaient des liens avec les autres musique du monde. Le
jour ou ¢a a été un déclic, ¢a a été formidable puisque a partir de la j’ai commencé & m’intéressé au jazz,
aux autres musiques traditionnelles, autres danses. La, il y a une espéce d’immense porte qui s’est ouverte
devant moi. Donc a partir de ma musique, de mon petit pays qui est la Bretagne, la Bretagne ce n’est pas
grand, en creusant, en s’intéressant a cette musique la je me suis apercu qu’elle avait un lien qui était
beaucoup plus flagrant que ce que je croyais avec les autres musiques. C’est ¢ca mon cosmopolisme.”
Tradugdo livre.
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O mesmo aspecto criativo foi confirmado por Alan Stivell, um dos representantes
desta musica bretd moderna. De acordo com ele, ndo existe limites entre as producdes do
passado e a musica da atualidade. Se vivemos nesta época, devemos nos aprorpiar do

referencial estético deste momento:

[Ndo ha] limite algum. Nao tem limite porque ndo podemos colocar no mesmo
plano o lado horizontal, que ¢ digamos a geografia, um pais, um outro pais ,etc;
e o lado vertical da histéria. Ou seja, é aquilo que eu expliquei no meu outro
disco: (...) porque ser bretdo, ¢ preciso, necessariamente, que seja do passado?
Niao tem uma ligagdo com o tempo. E na verdade, se, por exemplo, a gente se
contenta com isso, ¢ muito complexo, porque na verdade temos que comegar
pela musica tradicional, porque tem que sair da cultura do passado,
evidentemente, se a gente quer desenvolver alguma coisa para o futuro. Tem
que comegar da raiz mas por outro lado, se a gente se contenta em continuar a
copiar as raizes que a gente conheceu, pelos nossos avos e bisavos, isso nido
seria mais interessante que (...) uma musica renovada, atualizada, etc. Porque
no fim das contas, esta musica dita tradicional é uma musica de uma época
dada, que evoluiu. Muito da musica tradicional bretd, tem, de certa maneira,
uma parte que vem da idade média européia, e que segue os canones da beleza
estética de toda Europa da Idade Média e de outros aspectos da musica bretd,
que data do século XIX e que corresponde a uma estética europeia do século
XIX.** (STIVELL, 2010)

No discurso de Alan Stivell (bem como nas suas produgdes musicais),
percebemos claramente que a base para as recriacdes sdo feitas a partir do estudo e da
compreensdo da musica tradicional. Neste aspeto, as estruturas técnicas de transmissao
cumpriram a funcdo de langar a Bretanha rumo aos horizontes celtas, dando-a um caréter

renovado e inovador. Com a coleta das cangdes, dos instrumentos, € dos grupos

33 «“Aucune limite. Il n’y a aucune limite puisque on ne peut pas mettre sur le méme plan le coté horizontal
qui est disons le coté horizontal de la géographie, un pays, un autre pays, etc avec le vertical de I’histoire.
C’est-a-dire c’est ce que j’ai expliqué sur mon premier album, (...) pourquoi si c’était breton il faudrait
forcément que ce soit du passé. Il n’a pas de lien avec le temps. Et en fait si par exemple, on se contente de,
c’est trés complexe car (...) c’est que a la fois il faut bien partir de la musique traditionnelle parce qu’il faut
bien partir de la culture du passé évidemment si on veut développer quelque chose dans le futur, il faut bien
partir de base et de racines mais par contre si on se contentait de continuer a copier des racines qu’on a
connu par des grands-parents ou arriéres grands-parents, ¢a serait pas plus intéressant que (...) qu’une
musique rénovée, actualisée, etc. puisque enfin de compte cette musique dite traditionnelle, c’est une
musique d’une époque donnée qui a évolué. Beaucoup de la musique traditionnelle bretonne, il y a d’une
certaine maniére une partie qui vient du moyen age européen et qui suit des canons de beauté esthétique de
toute I’Burope du moyen age et d’autres aspects de la musique bretonne qui datent du 19°™ siécle et qui
correspondent & une esthétique européenne du 19°™ siécle.” Tradugdo livre.
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tradicionais, houve um grande incentivo a formag¢ao de novos musicos™, que, conscientes

de sua origem, promoveram a musica da época da globalizagao:

Claro, a grande questdo, entretanto, ¢ que € preciso conhecer, ¢ preciso ter
conhecimento (...) porque é realmente essa a esséncia da musica bretd e da
musica celta. Porque na verdade, se a gente ndo sabe, entdo a gente pode fazer
besteira, entdo tem que ter uma verdadeira base, se a gente quer divulgar a
misica e a identidade bretd ou celta, sabendo o que é isso.” (STIVELL, 2010)

As estruturas técnicas de transmissdo se configuram como ferramentas de
divulgacdo das producdes culturais em diferentes épocas, além de abrir possibilidades
para que, na transmissdo, o processo de apropriacdo das mensagens seja repensado e, as
vezes, recriado. Desta maneira, podemos dizer que, tanto nas Festas dos Reinados,
quanto no Festival Interceltique de Lorient, as estruturas técnicas de transmissao exercem
fundamental influéncia na maneira como as formas tradicionais da festa sdo repassadas
em diferentes épocas. Mas também podemos concluir que as estruturas técnicas ndo sao
as unicas, nem as mais importantes formas de transmissdo. No capitulo 5, veremos como
as institui¢des de transmissdo também interferem na producdo das festas no cenario

contemporaneo.

3% Como veremos no Capitulo 3, Polig Monjarret foi um dos responsaveis pela coleta e registro das miisicas
tradicionais, bem como da criagdo de associagdo musical, BASS (Bodadeg Ar Sonerion), que promovia a
formacdo de novos grupos musicais (Bagad).

> «Alors évidemment la grosse question c¢’est par contre il faut connaitre, il faut quand méme avoir une
connaissance (...) pour faire c¢a, puisque réellement I’essence méme de la musique bretonne et de la
musique celtique. Parce qu’en fait si on ne le sait pas, alors la par contre on peut effectivement faire
n’importe quoi, donc il faut avoir de vraie base si on veut propager la musique qui a une identité bretonne
ou celtique, il quand méme savoir ce que c’est.” Tradugdo livre.
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PARTE 2 - A FESTA DA RELIGIOSIDADE POPULAR E O FESTIVAL
CELTA
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Capitulo 3 — A construc¢ao social da Bretanha

3.1 Do ruralismo ao cosmopolitismo

A Bretanha, peninsula localizada no oeste da Franga, estd entre o Canal da
Mancha, o Mar Céltico e parte do Oceano Atlantico (o Mar de Iroise e o Golfo de
Biscaia). Era chamada de Armorica quando foi ocupada no século V por povos vindos da
Europa central, especialmente das atuais ilhas britinicas (Gra-Bretanha, Irlanda, Ilha de
Man, Pais de Gales e Escocia). Eses povos eram indo-europeus e falavam a lingua celta™.

Na criacdo dos esteredtipos da cultura bretd, um dos elementos representativos
desta provincia diz respeito aos seus ancestrais europeus: os celtas. Os costumes, rituais e

supersti¢des foram calcados num suposto conceito de raca celta:

Que se tratasse de pessoas, de categorias sociais, de Estados, a obsessdo de uma origem
ilustre habita todas as mentes no século XVI. Sentia-se na verdade que tudo estava
decidido desde o inicio, a saber, o valor moral, a coragem, a inteligéncia de um individuo
ou de um grupo de individuos.”’ (DEVYVER, DUBQOIS, 1975, p. 111)

Antes mesmo que o conceito de “celtismo” fosse explorado dentro da provincia,
na literatura sobre a regido, os tratos caracteristicos da raga celta ja habitavam os
imaginarios: “Eles aparecem como guerreiros temiveis, lutadores e fortemente armados;
de alta estatura, vestido com calcas e casacos xadrez com capuz, adornados com
ornamentos de ouro™* (REZNIKOV, 1994, p. 85). O romantismo forjava um tipo ideal

de guerreiro celta, que transitava entre bravura e rudez.

**No plano linguistico desenvolve-se o bretio, que faz parte da familia de linguas de origem indo-
europeias, bem como o gaulés, o galés, o cornico e os gaélicos irlandé€s, escocés e manés.

T«Qu’il s’agisse de particuliers, de catégories sociales, d’Etats, I’obsession d’une origine illustre habitait
tous les esprits au X VI siécle. On estimait en effet que tout était décidé au départ, a savoir la valeur morale,
le courage, I’intelligence d’un individu ou d’un groupe d’individus”. Tradugao livre.

38 s apparaissent comme des guerriers terrifiants, fortement armée et batailleurs, de haute stature, habillés
de braies et de manteaux a capuchons a carreaux, ornés de parures en or”. Tradugéo livre.
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No plano literdrio, os ancestrais alimentam os imagindrios com mitologias e
continuam figurando como os grandes aventureiros e guerreiros que teriam colonizado a
Bretanha no século VI. Mas se antes quando se falava sobre raca celta, classificava-se o
bretdo como ser humano primitivo, hoje fala-se sobre identidade celta e interceltismo,
para caracterizar um povo moderno e cosmopolita, como veremos adiante.

Além de celtas, os bretdes também eram distinguidos pela figura exacerbada do
tipo provincial, como destaca Catherine Bertho (1980). A regido era mais arcaica que as
outras regides, mais catolica que as outras, mais reaciondria que as demais provincias
francesas — isso porque, quando a industrializa¢do afetou as atividades tradicionais na
Bretanha, revoltas rurais emergiram. A imagem provincial variou em dois momentos.

O primeiro deles foi a partir dos relatos historiograficos forjados por autores
parisienses, reafirmando o carater selvagem e folclorico da regido. O segundo, feito
diretamente por antropdlogos regionalistas, apds a Revolucao Francesa, valorizando mais
ainda o estereotipo folclorico da regido. imagem. O primeiro momento, em 1830, quando
as provincias francesas foram categorizadas enquanto institui¢des culturais, a Bretanha
ganhou reconhecimento da sua personalidade, a partir de quatro elementos associados: o
folclore (ritos, superstigdes, costumes), a caracteristica rural, a lingua e a paisagem. Os
elementos associados eram sempre os mesmo, mas em diferentes épocas eles eram
interpretados ora de forma pejorativa, ora de forma valorativa.

Na mesma ideia, quanto ao processo de criacdo, valoragdo e mise en scéne de
costumes que marcaram as provincias francesas, podemos encontrar outros exemplos.
Michel de Certeau nos conta sobre a festa da coroa de rosas em Salency, na Picardia, que
se tornou conhecida 1770, quando os parisienses agregaram ao evento o carater

religioso.

(...) Por isso o retorno a uma pureza original dos campos, simbolo de virtudes
preservadas desde os tempos antigos. Mas este selvagem do interior, que € o
camponés francés - a espessura da historia substitui aqui a distancia geografica —
apresentava o avango de ser ao mesmo tempo civilizado pelos costumes cristaos:
a proximidade da natureza, ligada a séculos de moral cristd, produziu esses
"sujeitos fiéis, doceis e trabalhadores."”’ (CERTEAU, 1993, p. 48)

59 \ 5 o . .

(...)"D’ou ce retour a une pureté originale des campagnes, symbole des vertus conservées depuis les
temps plus reculés. Mais ce sauvage de l’intérieur qu’est le paysan francais — 1’épaisseur d 1’histoire
remplace ici la distance géographique — présente 1’avance d’étre en méme temps civilisé par des mceurs
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Roger Chartier também cita a Festa em Salency para falar do entusiasmo festivo
que tomou conta da historiografia francesa: “Essas festas, em busca de uma Arcéadia
cristd, ndo sdo nada populares, embora as elites — depois de té-las encenado — encontrem
nelas a imagem de um povo ideal, casto e vigoroso, simples e frugal, industrioso e
cristdo” (CHARTIER, 2003, p. 35).

Neste contexto de valorizagdo das provincias, a Bretanha era habitada por
“homens da terra”, que podiam até ser nobres, fazendeiros e proprietarios de terra. Desde
a descri¢do de suas vestimentas ao seu cardter, o camponés era a representacao da utopia
do bom selvagem, que vivia numa sociedade agraria em harmonia com seus proximos. O
povo bretdo e seus modos de vida, bem como a histéria, economia, religido e politica da
Bretanha, passaram a ser objeto da literatura, visando construir uma identidade regional,
compativel com interesses turisticos.

A 1magem do bretdo, romantica e conservadora, demonstrava como,
historicamente, ele se constituiu como um ser humano rural. “Os tragos ndo estao ligados
ao absoluto, a uma qualidade transcendente. Tenta-se justificd-los com observacdes ou

3960

razdes historicas””. (BERTHO, 1980, p. 47). Para tanto, as ciéncias naturais, a geografia,

o solo e o clima, bem como a lingua breta, tornaram-se objetos de estudo, corroborando

para constru¢ao de um povo virtuoso.

“O Bretdo, por exemplo, ¢ bom em poesia - que faz a trama da sua cultura -
porque ¢é da raga céltica. Mas também porque a sua linguagem ¢ adequada em
suas sonoridades e sua organizacdo a efusdo poética. E ainda porque, isolado,
ele manteve o frescor natural ¢ o dom para a poesia das ragas "perto da
natureza". O Bretdo é poeta, enfim, porque vive em um pais poético, feito de
vento, de mar agitado e rochas de granito ...” (BERTHO, 1980, p. 47)%!

A Bretanha foi também terreno privilegiado para folcloristas interessados na

arquitetura regional. Estudos sobre o habitat rural foram feitos na década de 40 com a

chrétiennes : la proximité de la nature, liée a des siécles de morale chrétienne produit ces "sujets fidéles,
dociles et laborieux" ».

60 v Le caractére n’est plus rapporté a un absolu, une qualité transcendante. On tente de le justifier par les
des observations ou des raisons historiques".

1 "¢ Breton, par exemple, est doué pour la poésie — qui fait la trame de sa culture — parce qu’il est de race
celtique. Mais aussi parce que sa langue est propice dans ses sonorités et son organisation a I’effusion
poétique. Et encore parce que, isolé, il a su garder la fraicheur native et le don pour la poésie des races
"proches de la nature". Le breton est pocte enfin parque qu’il habite un pays poétique, fait de vent, de mer
déchainée et de roches de granit..."
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finalidade de melhorar a qualidade das moradias populares, principalmente no campo. A
partir dos anos 70 os projetos sobre o habitat rural suscitaram questdes de ordem
epistemologica: se por um lado o projeto fomentava o interesse sobre as relagdes
simbdlicas do ser humano com o meio ambiente através da arquitetura, por outro,
enquadrava o modo de vida rural no movimento da histéria, colocando-o na
intemporalidade, classificando-o como objeto folclorico.

O habitat “folclorico”, ¢ o termo empregado em 1942 nas recomendagdes do
“chantier 1425%? Posteriormente rotulado como "tradicional" ou "regional", em seguida,
passa pelo reconhecimento da "zona vernacular" tal qual foi identificada pelos
pesquisadores britdnicos na década de 1970.% (SIMON, 2004, p. 29).

A exacerbacdo do folclore, proporcionada pelos conservadores romanticos, foi
refletida no turismo regional, mostrando aos viajantes uma Bretanha pitoresca, de
descanso e lazer. Na revista “Bretanha Turistica”, de 1921, encontramos exemplo do
investimento neste dominio, como nos relata George Minois: “A sobrevivéncia das
vestimentas bretds ¢ essencial, indispenséavel para a saude moral de nossos compatriotas.
Temos que fazer tudo para preservar os nossas vestimentas nacionais, enormemente
ameacadas (...). Estas vestiduras pitorescas é que atraem turistas até nos (...). E uma
questdo de patriotismo e de bom gosto elementar. (1) (MINOIS, 1992, p. 766)%*.

Foi assim que a Bretanha pitoresca, descrita a partir de um olhar parisiense,
contribui para evolugdo do esteredtipo regional. Outras referéncias surgiram
posteriormente, elaboradas desta vez por notaveis bretdes expatriados. Eles
reivindicavam produgdes originais (literarias e musicais), cuja identificagdo ao territorio

nativo, os concorrentes parisienses nao poderiam alcancar.

620 ”Chantier 1425 foi um projeto langado em 1941, a pedido do Museu Nacional de Artes e Tradigdes
Populares. As pesquisas do “chantier 1425 foram consagradas a etnologia rural francesa, com estudos
sobre habitagdes tradicionais.

5 La nouvelle définition donnée a ce vieil objet de recherche qu’est la maison “folklorique” - ce le
qualificatif usité en 1942 dans les recommandations du chantier 1425 — ou plus tard étiquetée comme
“ traditionnelle” voire “régionale”, passe alors par la reconnaissance de la “zone vernaculaire” telle que
I’on identifiée les chercheurs britanniques dans le années 1970. Tradugao livre.

64 “La survivance des costumes bretons est essentielle, indispensable & la santé morale de nos compatriotes.
Il faut tout faire pour conserver nos costumes nationaux, grandement menacés (...). Ces vétures
pittoresques qui attirent chez nous les touristes (...). Il s’agit d’une question de patriotisme et d’élémentaire
bon got. (1) tradugdo livre.
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Cangdes, personagens tipicos, contos sobre a regido e festas comegaram a
proliferar no cenério nacional, fazendo apelo a pequena burguesia e aos operarios bretdes,
vindos para Paris no fluxo do &xodo rural. A cultura bretd continuou sustentada pelo
ruralismo, porque ainda assim considerava-se o0 aspecto campestre que se encontra
resguardada a personalidade da provincia. Mas hoje surge a necessidade de fazer da velha
Bretanha a nova Bretanha.

Diz-se que ha na regido uma potencialidade natural e constante de voltar a suas origens
multiculturais, para reconstruir as referéncias futuras. Neste caso, o que mais nos
interessa na tradig¢do breta € esta possivel habilidade de se recriar. Mas a tradigao, tal qual

ela ¢ convocada, “aberta” e criativa, existe? E mesmo antiga? Ou inventada?

“Por ‘tradi¢do inventada’ entende-se um conjunto de praticas, normalmente
regularizadas por regras tacitas ou abertamente aceitas; tais praticas, de natureza
ritual ou simbdlica, visam inculcar certos valores e normas e comportamento
através da repeti¢do, o que implica, automaticamente, uma continuidade em
relagdo ao passado. Alids, sempre que possivel, tenta-se estabelecer
continuidade com um passado historico apropriado” (HOBSBAWN, 2008, p. 9).

Qual ¢ o “passado historico apropriado” da regido, que a torna hoje um lugar
tradicionalmente cosmopolita? Quem sdo, de onde falam e como os autores constroem a
representacdo social da Bretanha? Para responder estas questdes tdo atuais e outras que

concernem o futuro da regido no territorio francés, remontemos ao passado.

"E porque vocé tem uma forte identidade cultural." Que seja. Mas tomemos
cuidado, essa identidade cultural baseia-se inteiramente no passado, um passado
tdo completo que somos obrigados a recria-lo, com todos os tipos de eventos,
como vimos. Uma identidade cultural que se contenta em cultivar seu passado,
com o risco de ‘folcloriza-10’, o que é cada vez mais o caso, ¢ estéril e perigoso.
Ela nutre um nacionalismo mais agressivo que necessariamente real 6,
(MINOIS 1992, p. 833).

No periodo paleolitico, a Armorica, que compreendia a regido da atual Bretanha e

as regides entre os rios Sena e Loire, recebeu grupos humanos vindos do noroeste da

65 «C’est parce que vous avez une identité culturelle forte”. Soit. Mais, prenons-y garde, cette identité
culturelle repose entiérement sur le passé, sur un passé tellement révolu qu’on en est réduit a le recréer, par
toute sortes d’animations, comme nous 1’avons vu. Une identité culturelle qui se contente de cultiver son
passé, au risque de le folkloriser, ce qui est de plus en plus le cas, est stérile et dangereuse. Elle nourrit un
nationalisme d’autant plus agressif qu’il est sans force réelle. (MINOIS, 1992, 833).
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Franga. No periodo neolitico, compunha um territério que vinha da Irlanda a Espanha
ocidental, época em que parece chegar ao local influéncias exteriores: “Nascido nas
regides do Danubio, espalhou-se lentamente para centro da Franga e conquistou a
peninsula do vale do Loire ou no 5° milénio. Desde entdo, o vale do Loire ¢ uma regido
chave para o contato "europeu" da Bretanha™®® (Ibidem, p. 27). Entre a Irlanda e a
peninsula Ibérica a Bretanha exerceu o trafico maritimo. A penetracdo de produtos
chegava pelo rio Rhin e pela Europa Central; a exportacdo saia pelo mar em dire¢do a
Portugal e as Ilhas Britanicas.

O nome “Armorica” possui origens celtas e significa “aquele que esta de frente
para o mar”. Os primeiros textos sobre esta regido e a chegada do povo celta aparecem o
no final do século V. “Pode-se concluir que, durante a Idade do Ferro e especialmente no
final, vimos na Bretanha Ocidental a chegada dos “celtofonos”, que batizaram sitios, mas
ndo eram suficientemente numerosos para suplantar, tampouco exterminar, os habitantes

anteriores” (GOLDIER P.R, COLBERT de BEAULIEU J.B in MINOIS, p. 47) 67,

66 «N¢ dans les régions danubiennes, il se répandu peu a peu dans le centre de la France, et gagne la
péninsule par la vallé de la Loire ou cours du V° millénaire. Dés cette époque, I’axe ligérien est une région
essentielle pour les contacts “éuropéens” de la Bretagne”.

%7 Tradug@o livre: “On peut en conclure qu’au cours de I’dge du fer, et surtout vers sa fin, on a vu I’arrivée
en Armorique occidentale de populations celtophones qui on baptisée bien des sites, mais sans étre en
nombre suffisant pour supplanter, ni encore moins exterminer les habitants antérioures".
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IMAGEM 2: Mapa da Armorica, regiio da Galia céltica lionesa (apdés a divisio da Galia em
Aquitania, Céltica e Bélga), aproximadamente entre os séculos -27 e -13 a.c, no império de Augustus.
Fonte: http://gallica.bnf.fr

As multiplas relagdes entre este povo de origem indo-europeia e os habitantes da
Armorica se cristalizaram. No plano religioso, o culto as forcas da natureza ¢ marcante
para a constru¢do da mitologia celta, denominada druidismo. As florestas eram os locais
de cerimonia, que aconteciam em datas relacionadas ao movimento da lua. Varios deuses
representavam fontes sagradas de energia. O druidismo foi o principal obstaculo para

implantacdo do cristianismo e das crengas cristds até o final do século XIX.

“E muito dificil para outra religido suplantar tal culto: nem templos, nem idolos,
nem textos sagrados para destruir; o vento, a chuva, o relampago, a lua, as
fontes, as rochas, as arvores s@o indestrutiveis. Os cultos podiam acontecer em
qualquer lugar, nos terreiros e na floresta; eles expressam os medos e prazeres
mais naturais do espirito, as for¢as internas e misteriosas do ser, sugerindo que
as representacdes simbolicas altamente estilizadas. Tal religido é quase
indestrutivel’68 (MINOIS, 1992, p. 54).

5811 est trés difficile a une autre religion de supplanter un tel culte : ni temples, ni idoles, ni textes sacrés a
détruire; le vent, la pluie, la foudre, la lune, les sources, les pierres, les arbres sont indestructibles. Les
cultes peuvent si dérouler partout, dans la lande et la forét; il exprime les peurs et les joies les plus
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O imaginario simbolico da religido e a filosofia de vida celta foram parcialmente
abandonados quando a legido de romanos chegou na Armdrica, por volta de 57 A.C.
(Ibidem, p. 55). Mas este imaginario ¢ convocado hoje como uma referéncia de um povo
que se dissipou em diferentes lugares do mundo. A cultura celta ¢ dificil de ser
caracterizada, entretanto é extremamente rica em simbolos e lendas.

Se no plano religioso a conquista da Armorica por César foi dificultada, esta foi
relativamente efetiva no plano politico e administrativo. A regido era dependente da
provincia de Lyon e de procuradores da cavalaria romana. As principais cidades foram
transformadas em centros urbanos, onde organismos juridicos atuavam.

A formagdo de algumas fazendas em torno das estradas garantiu que pequenas
propriedades fossem apenas superficialmente tocadas pela romanizagdo. Camponeses,
proprietarios agricolas, produtores de artesanatos, téxteis e cagadores, grupos que
prestavam servigos ordinarios aos vilarejos viviam em comunidades e resguardaram, com
poucas interferéncias, seus costumes, inclusive festivos.

Além da conquista de César, barbaros se instalaram na regido, que ficou
parcialmente dividida entre os séculos IV e VIII. Ao sul da Loire, os Visigodos se
fixaram e ao norte, os Francos. Na Ilha da Gra-Bretanha prevaleceram os Saxdes,
enquanto Anglos se dissiparam pela costa sul do Canal da Mancha. Se por um lado a
regido foi deixada a sua propria sorte, por outro firmou sua influéncia breta e suportava
ainda assim a pressdo dos povos germanicos nas fronteiras orientais. A populacdo do
sudoeste, se defendendo contra os Scots (povo celta vindo do leste da Irlanda), migraram
para a o outro lado da Armdrica, onde os habitantes ja falavam uma lingua vizinha e onde
j& haviam se estabelecido muitos bretdes.

Quando a Bretanha medieval comegou a se desenvolver, entre os séculos VIII e
IX, a peninsula era dividida em condados, e um personagem mitico na fundagdao do

~ o .. . 69 o -
Estado Bretdo figurava como conde de Vannes. De familia prestigiosa, Nominoé™ foi

naturelles de D’esprit, les forces intérieures et mystérieuses de 1’étre, que suggerent des représentations
symboliques trés stylisées. Une telle religion est presque indéracinable.

% Enquanto missus, Nominoé tentou afirmar a emancipagdo religiosa da Bretanha, que dispunha de bispos
designados pelo Império Carolingio para guia-la. Quando ele morreu, Salomon, que supostamente havia
lagos parentais com Nomono¢, tentou impor de forma tamanha a autonomia eclesidstica na Bretanha. Ele
ndo apenas protegeu os monastérios e Igrejas bretds, mas também multiplicou as fundagdes religiosas.
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escolhido pelo imperador Loius le Pieux, reconhecendo que a Bretanha possuia relativa
autonomia e que impor um conde franco a regido ndo era uma boa opgao.

A regido viveu um periodo de instabilidade: ascensdo e declinio de dinastias de
condes; redefini¢ao dos territdrios; a perda definitiva do Mont-Saint-Michel; a instalacdo
de pardquias no seio das estruturas feudais; a nobreza agitada e em constante duelo. A
estabilidade e o equilibrio comegaram a aparecer s6 a partir do século XI, quando a
Bretanha se tornou um territdrio dividido entre a Franga e a Inglaterra.

Comecou entdo o movimento migratdrio pelo qual a Europa passou. Indicios
apontam um grande crescimento demografico na Bretanha do século XI. O primeiro deles
¢ comprovado pelo recuo das florestas para arroteamento. Outro sinal de povoamento ¢ a
multiplicacdo de vilarejos, fazendas e habitacdes que puderam ser identificadas por
toponimias’’.

No século XVI quase uma centena de portos bretdes foram abertos ao comércio
internacional, o que significou uma extraordinaria importancia da regido para o trafego
maritimo. A localizacdo territorial da Bretanha foi o proeminente fator de progresso
regional e explica as grandes emigracdes: “Quando se manifestaram os primeiros sinais
de prosperidade, a Bretanha contava com aproximadamente 1.250.000 habitantes. Dois
séculos mais tarde, entre 1670-1680, ela contava com aproximadamente dois milhdes’"”.
(CROIX, 2008, p. 40).

Os burgos foram as primeiras formagdes que se constituiam enquanto centros
urbanos. Eram compostos essencialmente por uma abadia, onde se realizavam cultos. Por
esse motivo, os espacos religiosos cresciam na mesma medida que os centros urbanos se
desenvolviam, com a constru¢do de Igrejas, capelas e catedrais. A populagdo até entdo
dedicada a atividades do tipo rural, comega a se dedicar também ao artesanato,
marcenaria, carpintaria, além de desenvolver trabalhos em couro e cerdmica. Para escoar
a producdo, as feiras, que normalmente eram criadas no ambito das festas religiosas,

serviam como local de comércio.

" Como exemplo, Minois (1992) aponta que, na Bretanha, Ker ¢ um sufixo que acompanha um nome
masculino e originalmente faz referéncia a um nome de familia. Alguns desses sufixos acabaram por
designar ndo apenas uma familia, mas vilarejos ou fazendas isoladas. Alguns topdnimos que terminam com
-iere, -erie, -ais, ou comegam com La Ville-, sio comuns ao leste, na Bretanha francofona.

"l «“Quand se manifestérent les premiéres signes de la prosperité, sous le duc Jean V, la Bretagne comptait
environ 1.250.000 habitants. Deux siécles et demi plus tard, a I’apogée des années 1650-1680, elle en
compte pres de deux millions.” Tradugao livre.
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IMAGEM 3 : um burgo bretio
Fonte: http://gallica.bnf.fr

Enquanto na idade média a Igreja romana se impunha como institui¢do, com um
representante papal, uma lingua latina e ritos catdlicos., a partir do século XIII, com o
movimento migratdrio e as transformacdes das organizacdes feudais, a revitalizagdo do
fendmeno religioso foi também sinal de mudanca na estrutura social, sendo a Igreja além
de lugar de culto, espaco para reunides, festas e asilo.

O cristianismo popular triunfou nesta época. Ele reunia elementos profanos e
sagrados, pagdos e cristdos, do supersticioso e do religioso, afirmando as multiplas
referéncias trazidas pelos celtas a religido romana. Foi esta fé sincrética que garantiu a
Bretanha unidade e estabilidade para lidar, inclusive, com o protestantismo que se
espelhava pela Europa. O culto aos santos levou os bretdes a realizarem peregrinacdes na
Italia, na Espanha; particularmente na Galicia, onde popularizaram o trajeto de Santiago
de Compostela.

A religido s6 tomou outra forma no século XV. A reforma catdlica uniformizou a
vida cristd e os cultos e lendas celtas tornaram-se assuntos da literatura popular. Outros
modos de expressdo da religiosidade tornaram-se tradicionais, sendo a principal delas o

“pardon”, uma forma de peregrinacdo, além das romarias e procissdes. Tais eventos ja
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possuiam carater ritualistico e, ao mesmo tempo, festivo e espetacular. Ao longo do
tempo essas manifestacdes mudaram de forma, transformando-se em parades, ou seja,

grandes desfiles, como veremos posteriormente.

IMAGEM 4: “Pardon en Bretagne”, Huile sur toile, Serge Kislakoff. Fonte:
http://www.galerienoujaim.com/kislakoff/kislakoff.html

Importante ressaltar, neste contexto, o espaco das confrarias, irmandades ou
corporagdes que agiam sob vigildncia eclesiastica, durante a reforma religiosa. Esses
grupos cumpriam deveres administrativos, como organizag¢do das festas dos padroeiros,
funerais e cerimonias religiosas, enquanto também assistiam a oficios e rituais internos.
Eles cultuavam a Virgem Maria e outros santos catolicos. Além disso, algumas confrarias
faziam referéncias aos santos bretdes. O aspecto coletivo da religido popular, vivido
dentro das confrarias, foi importantissimo para o fortalecimento e expansdo da religido na
Bretanha.

Quando a defesa dos interesses regionais frente a coroa francesa, a figura
emblematica de Anne de Bretagne foi marcante. Filha unica e herdeira do Duque

Frangois II, Anne unificou a Bretanha aum governo estrangeiro, casando-se com o
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arquiduque austriaco e futuro imperador Maximiliano, desafiando assim os interesses do
governo francés. A duquesa insistiu que a historia do seu ducado fosse registrada,
marcando um momento importante nas reflexdes sobre o patriotismo cultural bretdo.

Vale ressaltar que entre as poucas produgdes literarias encorajadas pelos
representantes ducais, a cronica era uma delas. Isso ocorria por razdes politicas, ja que as
crOnicas faziam uma exaltacdo da histéria nacional, elevando o patriotismo bretdo. A
“Chronique de Saint-Bieuc”, em 1415, a “Chronique d’Arthur de Richemont”, de
Guillaume Gruel e “Chroniques de Bretagne”, de Jean de Saint-Paul, sdo exemplos das

produgdes escritas em latim e francés, por autores ndo bretdes, contratados pelo ducado.
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IMAGEM 5: as “Cronicas de Bretanha”. Fonte:
http://gallica.bnf.fr/ark:/12148/bpt6k841102x/f12.image

A universidade de Nantes surgiu em 1460, com duplo objetivo: “Fornecer ao
ducado um estabelecimento de prestigio para complementar panodplia de institui¢des de

um verdadeiro Estado e garantir a formacdo local das elites necessarias pela
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administragio ducal, evitando a dispersdo de pensadores.”’”> (MINOIS, 1992, p. 377). O
Bretdo, principal lingua de uso oral, foi utilizado, a partir de entdo, em algumas
produgdes escritas.

As provincias eram dirigidas por duas autoridades. Como representante do rei,
estava o governador, a como representante da populagdo, os Estados, cujos representantes
eram clérigos e nobres. A relacdo entre eles era relativamente estavel no século XVI, até
a criacdo efetiva de um parlamento mais representativo. A corte de justica suprema,
criada no século anterior, passou a ser composta por 16 conselheiros bretdes e a outra
metade por ndo bretdes, parisienses em sua maioria. Para os habitantes da provincia,
participar do parlamento era sindnimo de promocao social.

Neste momento a nobreza, figura central no problema social bretdo, teve papel
essencial. Depois da baixa demografica do século XIV, o niimero de nobres diminuiu.
Com a economia monetaria firmada, o poder estava diretamente ligado a posse de
dinheiro e ndo mais ao poder de comando, direito adquirido dos nobres. O processo de
urbanizacdo do século XV fez com que os mais ricos assumissem a figura de capitdes das
cidades. Engajados no parlamento, a nobreza passou a representar a maior parte dos
senhores da Bretanha. A defesa dos nobres, em nome da liberdades e privilégios se
tornou um combate para manter os regalias da propria aristocracia.

Mais tarde, a oposicdo politica entre a chancelaria e o parlamento, durante o
reinado de Louis X VI, deixou mais claros os interesses da nobreza bretd e revelou que a
fachada pouco convincente da defesa da liberdade da regido ndo passava de defesa dos
proprios interesses. Frente a uma reforma estrutural demanda pelo rei, o parlamento
bretdo negou qualquer intervengdo que pudesse modificar a administragdo e a politica da
provincia. A populacdo reconheceu entdo que os nobres viviam da renda de atividades
administrativas, em troca do imobilismo social e injusticas. O parlamento bretdo
extenuou-se, até sua dissolucdo em 1790, seguido da Revolucao Francesa.

Neste periodo, a Bretanha se equilibrava entre atividades agricolas, de mineragao,
artesanais e maritimas. A regido ainda era essencialmente rural, habitada por camponeses.

No século XVIII a industria téxtil se desenvolveu e o indice demografico se expandiu,

" «Doter le duché d’un établissement prestige destiné a compléter la panoplie des institutions d’un
véritable Etat, et assurer sur place la formation d’¢élites dont a besoin ’administration ducale, en évitant la
fuite des cerveaux”.
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com a imigracdo de espanhdis, ingleses, alemaes e holandeses. A modernizagdo agricola
tornou-se essencial, mas a mesma comunidade camponesa passou ao lado desta evolucao.

Apesar do crescimento demografico e do desenvolvimento econdmico gerado
pelo comercio maritimo, vale ressaltar que o ruralismo, recorrente principalmente na
baixa-Bretanha, impediu o progresso da regido, mas por outro lado, foi o fator
responsavel pelo resguardo das tradi¢des culturais bretas. Obstante o fluxo migratdrio e a
existéncia dos portos que facilitavam o trafego entre outros paises, ¢ no interior da

provincia que a imagem do velho bretao se fixou:

O dinamismo também se concentra (...), as novidades culturais em matéria
artistica, principalmente. Em um século, o moderno, aberto e empreendedor
camponés bretdo estd a um passo de se tornar um “bicho do mato” ¢ a Baixa
Bretanha, um mundo exético e abandonado, longe das luzes de Saint-Malo e
Nantes” (CROIX, 2008, p.62).

Acostumados a trabalhar as terras coletivamente, os trabalhadores rurais se negam
a participar da revolugdo agraria pretendida para a regido. Desta forma, o contrate entre
as areas litoraneas e interioranas se acentuam. De um lado, comerciantes interessados na
exportacdo de mercadorias e produtos, de outro, camponeses preocupados em manter o
mesmo sistema de exploracdo agricola, vivendo por vezes no limite da miséria.

Mesmo com o contraste, a Bretanha se destacou no século XVIII como a primeira
regido da Franca em investimentos em constru¢do naval e o comercio maritimo, com trés
grandes portos: Saint-Malo, Nantes e Lorient™®, esta tltima se constituindo como uma
cidade artificial, criada pela monarquia, para instalar a sede da Companhia das Indias

Orientais. “(...) Porto de intensa cabotagem internacional, indispensavel para fabricar e

3 “Le dynamisme aussi se concentre (...), les nouveautés culturelles, en matiére artistique notamment. En
un siécle, le moderne, ouvert et entreprenant paysan breton est en passe de devenir un plouc, en Basse-
Bretagne un bout du monde exotique loin, trés loin des lumiéres malouines et nantaises” Tradugdo livre.

™ Por se tratar de uma regido de porto, Lorient chega a ter 28% da populag¢do composta por estrangeiros em
1750: Americanos, holandeses, italianos, alemaes, suicos e imigrantes de origem flamenca. Desde sua
origem, Lorient ¢ uma cidade cosmopolita, composta por poucos nobres ¢ com pouca representatividade
clerical. Politicamente, a cidade dependia de Paris e Versalhes e esta integragdo econdmica ao reinado
garantiu a regido grandes investimentos.
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equipar os navios, porto de trafico negreiro mesmo e uma verdadeira cidade que
comporta vinte mil habitantes.”” (CROIX, 2008, p.66);

Entre cidades mais desenvolvidas e outras menos, os registro referentes a regido
sdo semelhantes no conteudo, marcando sempre caracteristicas pejorativas da provincia,
principalmente da Baixa-Bretanha. Em Paris, a regido era tida como o beco sem saida da
peninsula, onde uma pequena parte de sua populacdo exercia o comércio . Era longe,
isolada, arcaica e curiosa, como registrou o escritor La Fontaine, no poema “Le

(2576

Charretier embourbé”’”. A lingua bretd era um enigma, pronunciada de forma rude. L4 o

alcoolismo era recorrente € a as pessoas eram melancoélicas e depressivas.

A embriaguez contribui muito, vicio ao qual estdo sujeitos, bem como as
trapagas mantidas pelo numero quase infinito de tribunais localizados 14. Em
relacdo as letras e ciéncia, nunca houve quaisquer pessoas famosas, embora, de
fato, aos bretdes falte menos espiritualidade que polidez e educagio.
(NOINTEL, 1972, p. 15)”

7« (...) port d’un intense cabotage international indispensable pour fabriquer et armer les navires, port de

traite négriére méme, et vraie ville qui avoisine les vingt milles habitants”. Traducéo livre.

76 «prés d'un certain canton de la basse Bretagne / Appelé Quimpercorentin. / On sait assez que le destin
/ Adresse 1a les gens quand il veut qu'on enrage.” “Perto de um certo cantdo da Baixa Bretanha / Chamado
Quimpercorentin. / E bem conhecido que o destino / Manda para 14 as pessoas quando quer enfurece-las.”
T «L’ivrognerie y contribue beaucoup, vice au quel ils sont sujets, ainsi qu’a la chicane entretenue par le
nombre presque infini de juridictions qui y sont établies. A 1’égard de lettres et des sciences, il n’y a jamais

eu de gens célébre, quoique, a vrai dire, les Bretons manquent moins d’esprit que de politesse et
d’éducation”. Tradugao livre.
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Source gallica.bnf.fr / Bibliothéque nationale de France
IMAGEM 6: representacio da depressio que atingia o povo bretio. Fonte:
http://gallica.bnf.fr/ark:/12148/btvlb103219555.r=Le+Chartier+embourb%C3%A9.langFR

Os habitantes da Alta-Bretanha, por outro lado, tinham uma vantagem: eram bem
integrados ao reinado, sendo por isso considerados homens bravos e guerreiros.
“Excelentes homens do mar”, como qualificou o “Dicionario de Moreri”. A facilidade de
comércio € comunica¢do garantiu um avango econdmico e, além de tudo, intelectual a
Alta-Bretanha.

A literatura oral era ainda a grande ferramenta de comunicacdo da provincia,
garantindo a transmissdo de contos, cangdes e poemas bretdes, na lingua regional. A
primeiras tentativas de codificagdo da lingua verndcula surgiram em 1626, com o
primeiro dicionario francés-bretdo, escrito por Guillaume Quicquert.

Houve outras producgdes em francés sobre a Bretanha, mas foi no século XVIII
que a integragdo literaria no conjunto cultural francés se acelerou. Neste periodo as
fronteiras linguisticas entre Alta e Baixa-Bretanha diminuiram gradativamente, reduzindo
a diferenca do analfabetismo. Na Baixa-Bretanha as produgdes literdrias revelaram
cantos, poemas, pegas teatrais, diciondrios. Como exemplo, temos o formato musical
Gwerziou, um estilo de canto a capela que narra uma historia dramatica, tragica, épica ou
legendéaria. O Gwerziou, fruto da literatura oral, possui certa historicidade, como um

jornal falado.
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“An alarc'h
( Le cygne de Jean de Montfort )
(O cisne)

Un alarc'h, un alarc'h tra mor War lein tour moal kastell

Un cygne, un cygne d'outre-mer, au sommet de la vieille tour du
chateau d'Armor !

Um cisne, um cisne do além-mar, no topo da velha torre do castelo de
Armor!

Dinn, dinn, daoii, d'an emgann, d'an emgann, o ! Dinn, dinn, daof,
d'an emgann ez an

Dinn, dinn, daon ! au combat ! au combat ! Oh! dinn ! dinn ! daon !
Je vais au combat.

Dinn, dinn, daon! Ao combate! ao combate ! Oh! dinn ! dinn !
daon ! Eu vou ao combate.

Neventi vad d'ar Vretoned Ha mallozh ruz d'ar C'hallaoued
Heureuse nouvelle aux Bretons ! et malédiction rouge aux Francais !
Boas noticias aos Bretdes ! e maldi¢do vermelha aos franceses !

Dinn, dinn, daoii, d'an emgann...
Dinn dinn, daon ! au combat au combat !
Dinn dinn, daon ! ao combate ao combate ! (...)" (STIVELL, 1972) ”

Os escritores bretdes produziam principalmente em lingua francesa; grande
maioria deixou a regido para se instalar em Paris e Versalhes. O simbolo de assimilagdo
cultural ¢ justificado pelo fato de que a tinica forma de reconhecimento e valorizagdo dos
autores sO era obtida na capital. A situagdo cultural da Bretanha no século XVII, ainda
era relativamente mediocre gragas a emigragdo das elites intelectuais e a falta de ensino e
producdo literaria locais.

A Bretanha do século XVIII se desenvolvia intelectualmente, reforgando os tragos
de uma sociedade cosmopolita. Neste ambiente de desenvolvimento intelectual, a contra-

reforma religiosa também foi de fundamental importancia. Através dela, a cultura breta

"8 Esta ¢ uma das cangdes simbolicas da independéncia bretd. Narra a Guerra de Sucessdo da regido, em
1341, apds a morte de Jean III. O Duque Jodo IV de Montfort, conhecido como “o Conquistador” (1339-
1399), tentou assumir o trono de duque da Bretanha por imposi¢ao, aliando-se aos ingleses para lutar contra
seu rival, o duque Charles de Blois, que por sua vez, junto com a nobreza bretd, era aliado do governo
francés de Charles V. Com a morte de Charles de Blois, os bretdes, desrespeitando os direitos de Jodo de
Montfort (que assumiria entdo o ducado francés), exigiram seu exilio. Em 3 de agosto 1379 ele
desembarcou em Dinard, para tentar recuperar mais um vez o trono da Bretanha.
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passou por um intenso periodo de assimilacdo das referéncias vindas de Paris e de Roma.
A renovacado da Igreja trouxe a regido varias congregacdes religiosas: jesuitas, lazaristas,
oratorianos, carmelitas, entre outros. A nova espiritualidade pretendia substituir
definitivamente os elementos sincréticos da religiosidade popular e instaurar os decretos
dogmaticos relativos a fé e disciplina da Igreja Catolica.

Entre as manifestagdes combatidas pela reforma religiosa, a danga e a musica
foram as principais, pois eram simbolo de distragdo lubrica. Muito representativas,
principalmente no interior da provincia, na Baixa-Bretanha, as festas noturnas, chamadas
de fest noz, foram suspensas e muitos dos participantes, excomungados. Com eles,
jogadores de esportes ordindrios, atores de teatro popular e frequentadores de espetaculos
em geral. Fafich Roudaut nos fornece relatos do arquivo do departamento de Cotes-
d’Armor, no qual o clero combate a danca e a musica bretd, sob pretexto de serem

“expressdes demoniacas”:

E uma vergonha dizer, cristdo, mas uma vergonha maior ainda, admitir que esta
seja a verdade: um encontro profano animado pela voz de um tocador ¢ muito
mais frequentado que um encontro cristdo. Vemos isso todos os dias: ha
correntes em prontiddo para obter sua infelicidade e angustia. Cego, infeliz! Em
seu sentimento e maus "sentimentos", na sua cegueira, eles preferem um circulo
cujo centro ¢ o diabo e a borda, seus servos, a companhia de Deus. Eles querem
ser da tribo de Dan, familia maldita de Deus, pois, dizem os santos Padres, a
palavra danga vem da palavra Dan, porque a tribo de Dan estava dangando
quando Moisés desceu do monte com as tabuas da lei. E isso também o que eles
fazem em suas assembleias diabolicas. (ROUDAUT, 2009, p. 32)79

7 Fafich Roudaut encontrou nos arquivos departamentais de Cotes-d’ Armor esta declaragio, de Sébastien
Tanguy, padre que participou da luta contra a danga e a musica bretd. Ele escreveu quatro sermdes, datados
do século XVIII, reunidos dentro de um texto denominado “para um perddo”. Os textos originais estdo na
lingua Bretd e foram traduzidas para o franc€s por Roudaut. “C’est une honte de le dire, chrétien, mais une
plus grande honte encore de le reconnaitre et que ce soit la vérité : une assemblé profane animée par la voix
d’un sonneur est beaucoup plus fréquenté qu’une assemblée chrétienne. Nous le voyons tous les jours : il y
courent avec empressement pour chercher leur malheur et leur perdition. Aveuglés, hélas! Dans leur
sentiment et mal ‘sentiment’ dans leur aveuglement, ils préférent a la compagnie de Dieu un cercle dont le
centre est diable et le bord, ses serviteurs. Ils ont envie d’étre de la tribut de Dan, famille maudite de Dieu ;
car, disent les saints Péres, le mot danser vient du mot Dan, parce que la tribut de Dan était en train de
danser quand Moise descendit de la montagne avec les tables de la Loi. Voila aussi ce qu’ils font dans leurs
assemblées diaboliques".
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. . S ES ey — —
IMAGEM 7: “La Danse”, huile sur toile, Pierre de Belay
Fonte: Museu de Belas Artes de Quimper, Franca.

O fim do século XVIII ¢ marcado pela dificuldade econdmica, aliada a uma
situagdo social tensa, sentimento de inseguranca, secularizagdo da Igreja, enfim, por um
momento de agitacdo. Na sociedade rural bretd o padrdo de vida caia exponencialmente e
os camponeses exigiam cada vez mais direitos e privilégios, antes reservados aos nobres.
Os negociantes, influenciados pelas novas ideias trazidas de outras regides,
reivindicavam liberdade e igualdade. Este ¢ o cenério da véspera da Revolucao Francesa.

Em 1793 um sistema repressivo foi instaurado, com uso do movimento armado,
para impedir o avanco dos “chouans”, que incitavam a insurrei¢do. Os “chouans”,
representados majoritariamente pela massa camponesa bretd, reclamavam por baixa de
impostos, negavam a participagdo ao servico militar e repudiavam a imposi¢ao
eclesidstica como autoridade civil. Apesar das reivindicagdes pontuais, os chouans
ficaram conhecidos como revoluciondrios republicanos que criaram a endemia de que os
bretdes eram patriotas exacerbados, independentemente contra qualquer politica

governamental.
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Balzac

Les Chouan§

IMAGEM 8: “Les chouans”, Balzac, edi¢ciio Folio, Gallimard, publicado em 1972.
Fonte: http://www.gallimard.fr

Quando Bonaparte tomou o poder em 1799, a primeira atitude em relagdo a
Bretanha foi de reconciliacdo, agindo principalmente no plano religioso. Com a
Revolucao Francesa, os cultos tradicionais celtas foram refor¢ados ¢ as cerimonias
festivas de domingo, profundamente enraizados na sociedade rural, foram permitidas.

Os clérigos se mostraram inteiramente defensores da fé popular, implantando os
preceitos elaborados pelo Concilio de Trento. A religido na Bretanha se exercia dentro de
associagdes, que organizavam rituais e cultos aos santos, no &mbito de uma pardquia — o
que significa que fora da vida religiosa e comunal da pardquia, o cristianismo bretdo
perdia forca; rapidamente as questdes anticlericais apareciam e em torno delas,
movimentos politicos, como o comunismo. Por isso a religido popular ganhou forga,

amparando, inclusive outros aspectos da cultura regional:

(...) O clero no século XIX é o melhor defensor do idioma bretdo: 'o brezonek é
uma lingua admiravel que ele deve a todo custo se manter, purificar e
glorificar. Esta gloria pertence principalmente ao clero bretdo, que deve vé-la
como uma tarefa ¢ um dever da religido.” Estas palavras de David Bishop,
Bispo de Saint Brieuc 1.862-1.882. (MINOIS, 1992, p. 700)®

80« ()le clergé est au XIXe siécle le meilleur défenseur de la langue bretonne : ‘le brezonek est une langue

admirable qu’il faut a tout pris maintenir, épurer et glorifier. Cette gloire appartient surtout au clergé
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O século XIX chegou a todo vapor na Europa, com a Revolugdo Industrial. A
Bretanha, entretanto, ndo participa deste momento. Sem matéria prima (principalmente
carvao e ferro), sem capital para investimento, superpopulosa, mas sem mao de obra
qualificada e sem estrutura para dinamizar a economia, a regido permanece rural,
artesanal, selvagem e conservadora. Entre autos e baixos, a influéncia clerical ainda era
muito importante, fato que atribuiu & Bretanha o titulo de “terra de padres”. E neste
momento que os nacionalistas romanticos desenham os esteredtipos da regido.

Os nacionalistas romanticos descreviam a historia das civilizagdes e a riqueza
cultural do peninsula, proclamando a originalidade insquestiondvel de cada regido. Na
Bretanha, foi a nobreza que iniciou este movimento. O romantismo nasceu com a
nostalgia do antigo regime, reunindo elementos da monarquia e da religido aos
privilégios feudais. A intensdo era preservar tradi¢des que mantinham as regalias dos
nobres e impedir a chegada das ideias oriundas do iluminismo. Para refor¢ar o cliché de
uma sociedade rural, pitoresca, arcaica e com curiosos habitantes, artistas, turistas e

escritores construiam imagens para dar destaque aos estereotipos da Bretanha.

breton, qui doit la regarder comme une tache et un devoir de religion.” Ces mots sont de Mgr David, évéque
de Saint Brieuc de 1862 a 1882 .
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IMAGEM 9 : “La Bretagne Pitoresque”, (Huelgoat) En route pour le pardon, affiche, Rennes, muséee
de Bretagne.
Fonte: Ar Seiz Breur, 2007, p. 37

Com os problemas economicos e sociais enfrentados, a emigra¢do ganhou forca e
a capital parisiense se tornou o principal destino dos bretdes, que se reagrupam em
bairros pobres da periferia norte. Outros tornaram-se marinheiros no Havre, ou
trabalhadores domésticos e agricolas nas regides mais favorecidas, como Lorraine. A
diminui¢do da sociedade rural foi marcante. Essa desvantagem populacional, aliada a
miséria e suicidios, marcou a debilidade e a fraqueza do povo bretdo, principalmente em
relagdo ao vicio alcodlico: “E uma distragdo, uma conduta de substituigio de um povo
orgulhoso diante de dificuldades econdmicas e sociais, da pobreza, da miséria, humilhado
com a sensacao de ser atrasado e arcaico, derrotado diante das mudancas culturais, como
alguns afirmam?” (MINOIS, 1992, p. 652)%".

Embora invisivel aos olhos da capital parisiense, o ambiente urbano se desenvolve

progressivamente. Uma rede de caminhos de ferro cortava a cidades mais isoladas, outros

81« La signification de I’alcoolisme breton est toujours discutée. S’agit-il d’un dérivatif, d’une conduite de
remplacement chez un people fier confronté aux difficultés économiques et sociales, a la misére, humilié¢ de
se sentir dépassé et archaique, dérouté devant les chargements culturels, comme le prétendent certains ?”
Tradugdo livre.
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de rotas terrestres se expandiam. Mais tarde um canal de navegagdo entre Lorient e Brest
foi criado. Um pouco tardiamente, no final do século XIX, a provincia participava do

movimento de industrializa¢do, em pleno desenvolvimento na Europa.

Source gallica.bnf.fr / Ecole nationale des ponts et chaussées

IMAGEM 10: Linha de Chiteaulin 4 Landerneau. Viaduto de Port-Launay em Aulne. 1866. Fonte:
http://gallica.bnf.fr/ark:/12148/btvlib12000160/f9.item

Quando comeca a uniformizacdo da vida cultural, politica e religiosa da provincia,
segundo os moldes de Paris, ¢ que os bretdes tomam consciéncia de sua originalidade e

particularismo — dentro de um mosaico de regides que era a Bretanha.

Atras destas cores locais, todos tém de cabeca um arquétipo bretdo e uma
Bretanha "eterna", saida diretamente dos megaliticos ou das invasdes do século
V. Esses clichés redutores tendem a esconder uma realidade fortemente
complexa, uma diversidade incrivel no alvorecer do século XX: o que tem em
comum entre o comerciante de direita de Nantes, o pequeno camponés radical de
Trégor, o nobre monarquista e catdlico de Penthiévre, o pescador republicano e
anticlerical, o artesdo socialista do arsenal de Brest, o piedoso fazendeiro de
Léon ou de Vitré? A Bretanha de 1914 ¢ um mosaico, cujos habitantes, confusos
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com o choque da civilizagdo industrial liberal, se voltam cada vez mais para
Paris, 14 onde se decidi a partir de entdo o seu destino82 (MINOIS, 1992, p. 736)

No plano cultural, intelectuais, burgueses e aristocratas comegam a recolher,
estudar e escrever a historia da provincia. Os bretdes expatriados comegam refletir sobre
sua propria cultura, apoiando-se em testemunhas da tradi¢ao oral, buscando a origem do
“folclore” na vida cotidiana. Os modos de vida, o carater, a lingua, a histéria, enfim, o
“bretonismo” (exaltagcdo da singularidade bretd) foi evocado por varios autores e artistas.
O poeta Auguste Brizeux foi um deles.

Nascido em Lorient, na Bretanha, Brizeux mudou para Paris a fim de continuar
seus estudos em Direito. Na capital francesa ele se juntou a um grupo de jovens
aristocratas bretdes que glorificavam a Bretanha nos aspectos linguisticos, literarios,
historicos e celtas. Em 1932, publicou seu primeiro romance, “Marie”, relatando sua
infancia na campanha bretd. Nesta e em todas as obras que se seguiram ele exalta as

experiéncias vividas e a autenticidade com a qual s6 um bretao falaria sobre a regido:

E um reconhecimento pelo nosso trabalho ter sido considerado digno de trazer
antes de qualquer outra coisa, ao ouvido e ao coracdo da Bretanha este grito de
alta poesia e de ardente patriotismo. A Franga o admirard como nds, mas sé
repetira depois de nos. E realmente € justo, porque a inspiragdo do poeta é aqui,

mais do que nunca, inteiramente breti® (BRIZEUX,1857, p. 3)

Mas nem sempre essas produgdes eram bem-vistas dentro da propria regido. Na
década de 80 o cineasta Loic Hascoét lancou o filme turistico Breiz me abro, “Bretanha

meu pays”, cuja repercussdo nao foi exatamente positiva:

82 "Derriére ces couleurs locales, tous on en téte un archétype breton et une Bretagne « éternelle », sortie
tout droit des mégalithiques ou des invasions du Ve siécle. Ces clichés réducteurs tendent & masquer une
réalité fort complexe, une diversité étonnante a 1’aube du XXe siécle : qu’y a-t-il de commun entre le
négociant nantais de droite, le petit paysan trégorrois radical, le noble royaliste et catholique du Penthiévre,
le marin-pécheur républicain et anticlérical, ’ouvrier socialiste de I’arsenal de Brest, le pieux fermier
léonard ou vitréen ? La Bretagne de 1914 est une mosaique, dont les habitants, désorientés par le choc de la
civilisation industrielle libérale, se tournent de plus en plus vers Paris, 1a ou se décide désormais leur
sort". Tradugdo livre.

%3 nC’est une consécration pour notre ceuvre d’avoir été jugée digne de porter avant tout autre, a I’oreille et
au cceur de la Bretagne ce cri de haute poésie et d’ardent patriotisme. La France I’admirera comme nous,
mais elle ne le répétera qu’aprés nous. Et vraiment c’est bien justice, car I’inspiration du poéte est ici, plus
que jamais toute bretonne". Tradugdo livre.
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“Néo ha bastante sol em seu filme” ou ainda “ele ndo vende a Bretanha” e
mesmo “ele ndo disse quantos peixes nés produzimos.” A critica mais dura veio
de onde menos se espera: um bretdo que escreveu um artigo criticando Hascoet,
“este bretdo de Paris, que veio fazer um filme sobre a ‘nossa’ Bretanha, com ‘o
nosso dinheiro”® (FUJAS, in Le Monde, 24/05/1980, p. 22c).

Sobre o particularismo regional, Arthur de La Borderie professor titular da
Universidade de Rennes, citou na introducao do curso de Histéria da Bretanha, em 1890 :
“(...) A Bretanha ¢ um carater, um carater nacional, bem talhado, bem profundo; ao
mesmo tempo € um povo, ndo apenas uma provincia, mas uma nagdo que teve sua
existéncia propria, original, independente®*”.

O particularismo bretao reprimido pelo governo francés incentivou a criagdo da
Unido Regionalista Bretd (URB), em 1898, cuja intensdo inicial era realcar o carater
cultural da regido. Visto que a URB era composta essencialmente por intelectuais, eles
criaram em 1911 a Federacdo Regionalista da Bretanha (FRB), cujos interesses eram
tanto culturais quanto econdmicos privilegiando as criagdes artisticas, a histdria regional,
a literatura, a lingua bretd, as belas artes, bem como a econdmica, e principalmente
agricultura.

Com a Primeira Guerra Mundial, da qual os bretdes participaram massivamente, a
regido, devastada®, se tornou ainda mais isolada e resistente as demandas vindas capital.
As experiéncias de nacionalismo ganharam forma. Em 1927 a Unido dos Jovens Bretdes,
que propunha trabalhar para preservacdo da lingua, costumes e tradi¢cdes bretds, bem
como reagrupamento da Alta e Baixa-Bretanha, e reforcar os lagos com os paises celtas,
deu origem ao Partido Autonomista Bretdo (PAB) e em 1931, ao Partido Nacionalista

Bretao (PNB), que defendia o povo bretdo oprimido, por meio, inclusive, de atentados.

8«1 n’y a pas assez de soleil dans votre film’ ou encore ‘Il ne fait pas vendre la Bretagne’, et méme : ‘Il
ne dit pas combien de poissons nous produisons’. ‘Le coup de plus dur vient de 1a ou il I’attendait le
moins : d’un bretonnant qui écrivit un article critiquant Hascoet’, ‘ce Breton de Paris, venu tourner un film
sur ‘notre’ Bretagne avec ‘notre argent’” Tradug@o Livre.

85« q Bretagne, c’est un caractére, un caractére national, bien tranché, bien trempé; par la méme c’est un
peuple, non pas seulement une province, mais une nation qui a eu son existence propre, originale,
indépendante” Traducdo livre. Disponivel em http://urbvm.com/texte-de-la-semainela-bretagne-et-son-
histoire-darthur-de-la-borderie/ , visto em 07/05/2013.

% De acordo com Minois (1992, 743), foram 120.000 soldados bretdes mortos s6 na primeira Guerra
Mundial e de acordo com Croix (2008, 98), em 1929, 70% dos agricultores trabalhavam em menos de 10
hectares de terra, o que demonstra a extrema escassez de atividade rural e a razdo pela qual o éxodo rural
cresceu exponencialmente neste periodo.
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Com tendéncias autoritaristas, o PNB se enquadrou num movimento de direta e
extrema direita francesa, separatista, dividido entre antifranceses e autonomistas. O
Partido foi dissolvido em 1939, com condenacdo de seus dirigentes e pena de morte de
dois deles, por atentado a unidade da nacdo, espionagem e traigao.

Os movimentos regionalistas e autonomistas produziram periddicos e publicagdes
literarias importantes, que ndo apenas testemunharam a o desejo politico de
descentralizacdo nacional, como também relancaram uma identidade particular, baseada
na diversidade e originalidade. Outros movimentos bretdes surgiram entre os anos 50 e
80, compostos essencialmente por estudantes, antes te tudo engajados em promover
encontros culturais, célticos e folcloricos.

A revista Sked, por exemplo, publicada 1947 e 1954, ¢ mais do que uma visao
celtocrista sobre a Bretanha: “Se Sked ndo ¢ uma revista politica, no sentido estrito, mas
incita, entretanto, seus jovens leitores a uma forma de reflexdo politica e civica em torno
do tema da Bretanha e do seu futuro®’.” (CARICHON, 2009, p. 276). Estes grupos se
interessavam, principalmente, em dar visibilidade a regido, muito mais do que se destacar

pela violéncia:

Nos, noés somos espancados, eles dizem, por uma Bretanha livre e autogerida,
que permita ao povo bretdo decidir o seu proprio futuro e o seu tipo de
sociedade. Nos precisamos, no entanto, que ndo sejam fanaticos por violéncia
(...)- A menos que tenhamos acesso a radio e televisio e a recursos
significativos, ndo ha possibilidade de expressar o que chamamos de "
democracia social avangada". Se a Franca fosse uma democracia real, a
utilizacdo de atos espetaculares ndo se imporia. Para todo bretdo consciente da
agonia de seu povo, s6 hé duas solugdes: vegetar na legalidade ou fazer barulho
/ Nés fizemos barulho™. (DURAND-SOUFFLAND, in Le Monde, 21/10/1980,
p. 16d)

87 1S Sked n’est pas une revue politique au sens strict du terme, elle incite cependant ses jeune lecteur & une
forme de réflexion politique et civique autour de la matiére de Bretagne et de son avenir". Tradugdo livre.

¥ "Nous, nous sommes battus, y déclarent-ils, pour une Bretagne libre et autogéré, qui permettre au people
breton de décider de son avenir et de son type de société. Nous tenons a préciser, toutefois que nous ne
sommes pas fanatiques de la violence (...). A moins d’avoir accés a la radio et a la télévision, et des
moyens importants, il n’y a pas de possibilité d’exprimer dans ce qu’on appelle ‘la démocratie sociale
avancé’. Si la France était une réelle démocratie, les recours aux actes spectaculaires ne s’imposeraient pas.
Pour tout Breton conscient de I’agonie de son peuple, il n’y a que deux solutions : végéter dans la 1égalité
ou faire du Bruit / Nous avons fait du bruit". Tradugao livre.

88



Com a Segunda Guerra Mundial, a Bretanha foi ocupada, e estando na linha de
frente, sofreu muitos bombardeamentos, tanto dos alemaes quando dos aliados. A partir
dai, a unido da Bretanha ao conjunto francés se tornou ainda mais delicada,
principalmente quando em 1957 a regido da foi reduzida a quatro departamentos,
perdendo a Loire, privilegiado ponto de comércio e zona industrial - a Bretanha rural se
tornou ainda mais rural que outrora.

Entretanto, para contrabalancear esses efeitos negativos, os “programas de agdo
nacional”, levam Bretanha entra em rumo a moderniza¢do. Primeiro pelo reconhecimento
da heranga regional e posteriormente pela integra¢do ao territorio nacional. Uma malha
de transporte ferrovidrio sdo inauguradas na década de 60, a regido se integra num
conjunto de produgdes agroalimentares, Lorient se destaca na pesca industrial, um centro
de estudos espacial ¢ inaugurado em Pleumeur-Bodou. Em seguida, centros de
teledifusdo e telecomunicagdes em Rennes, que atrairam grandes empresas como
Alsthom e Matra. Todos esses fatores contribuem, no entanto, para a enfraquecimento do
particularismo regional e da “folclorizacdo” de certos aspectos tradicionais, como a

religido:

“Nossos jovens ase tornam iletrados neste dominio e até mesmo analfabetos?
"Se os “pardons” ainda sdo frequentados, se trata apenas de "degustagdo estética
de um passado morto", escreveu Y. Transvouez que assinala que em 1963 A.
Dupoy ja escrevera: " A fé se vai, se os kodak se multiplicam" e que as
procissoes fazem agora parte de eventos estivais, com os velhos para-lamas e
festivais de cerveja.sg” (MINOIS, 1992, p. 817)

Desde o fim do século XVIII, a Bretanha estava em destaque entre os burgueses e
aristocratas, cujo principal lazer era o banho de mar. A topografia da peninsula ¢
favoravel, com baias ilhas, enseadas e recifes. Assim, varias regides da costa comecaram
a ser frequentadas por turistas, que diziam encontrar nas dguas da regido um carater

tonificante e revigorante.

¥ Nos jeunes deviennent illettrés en ce domaine, et méme analphabétes. « si les pardons sont encore
fréquentés, il ne s’agit plus que de « la dégustation esthétique d’un passé mort » écrit Y. Transvouez, qui
remarque qu’un 1963 A. Dupoy écrivait déja : « La fois s’en va, si les kodak se multiplient », et que les
processions font maintenant partie des animations estivales, avec les battages a 1’ancienne et les fétes de la
biere.
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IMAGEM 11: Banhos de Mar na Bretanha. Fonte:
http://gallica.bnf.fr/ark:/12148/btvlib9008623v.r=Bain+de+mer+Bretagne.langFR

O impacto do turismo torna-se perceptivel economicamente, mas também nas
mentalidades. Considerando que a “verdadeira” tradicdo estava morta, tentava-se
ressuscita-la por meio de de produgdes estéticas, sobretudo as festas tradicionais, ou seja,
bailes, encontros, reunides, como eram feitos antigamente, mas desta vez regados de som
e luzes espetaculares. A mise en scene deste espetdculo ¢ criticada, inclusive pelos

proprios bretdes.

Manchas nos nossos sois

A mostras, ¢ uma profusdo de emblemas celtas, de bonecas enfitadas, de
porcelanas do tipo Quimper. Por aqui, turistas! O folclore do jarro e rendas
compete com os cartdes-postais. Revivemos os velhos camponeses mortos com
coletes e pernas de pau, as avds com coifas, o cachimbo preso por um dente (...)
A Bretanha vende seu passado. A burguesia ndo gosta dos camponeses, exceto
quando cles estdo mortos”’. (CILIBABI, in Le Monde, 26/04/1979, p. 14a)

% Des taches dans nos soleils. Aux étalages, ¢’est une profusion d’insignes celtes, de poupées enrubannées,
de porcelaines fagon Quimper. Par ici les touristes ! Le folklore de la cruche et de la dentelle le dispute a
celui des cartes postales. On a ressorti les vieux paysans morts en gilets et bragoubraz, les grands-meres a
coiffe, la pipe calée par un chicot. (...) La Bretagne vend son passé. La bourgeoise n’aime pas les paysans,
sauf quand ils sont morts.
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3.2 O renovamento das produgoes culturais

O renascimento da Bretanha nos anos 1970 se expressa também nas produgdes
culturais, literarias e musicais, que construiram a imagem de uma regido explorada pela
capital francesa e reforcavam as reivindica¢des do povo para “viver dignamente”. Esta ¢
a versdo social de um grande movimento cultural expresso nas musicas de Alan Stivel,
nos livros de Paol Keineg e no cinema de René Vautier. A necessidade de manutengdo da
cultura tradicional se torna uma realidade, afirmada mesmo pelo presidente da republica
Valéry Giscard d'Estaing, em uma visita a regido em 1977. Depois de reconhecer a
prioridade do Oeste da Franga no rearranjamento territorial do pais, o Presidente

acrescentou:

Abrir, modernizar, desenvolver a Bretanha, isso ndo quer dizer, como alguns
podem temer, asfixiar a alma bretd. (...) O tempo vem afirmar que ndo ha
contradi¢des entre o fato de ser plenamente francés e o de continuar a viver com
as tradigdes e com os costumes de uma cultura regional ou local. A Unidade
francesa ndo tem nenhuma necessidade de asfixiar ou nivelar a diversidade
natural da nossa nagfo. Gauleses, Romanos, Francos, Celtas, Vikings
estabeleceram-se alternadamente sobre o nosso solo. A nossa cultura comum ¢ a
fus@o das suas culturas. Aceitem que a mesma arvore conserva varias raizes. As
tradigdes e as culturas da Bretanha nio sdo simplesmente folclore. S8o maneiras
de viver algo de diferente num mundo que banalize e cuja alma esvazia-se’'.
(FERENCZI, in Le Monde, 10/02/1977, p. 6b)

No dia 4 de outubro do mesmo ano foi assinada a Carta Cultural Breta, um acordo
entre a Republica Francesa e os conselhos regionais da Bretanha, oficializando a

existéncia de uma “personalidade cultural” na regido, manifestada nas expressdes

artisticas, tradigdes populares, e lingua nativa — uma rede de escolas associativas,

91 « Désenclaver, moderniser, développer la Bretagne, cela ne veut pas dire, comme certains on pu le
craindre, étouffer ’ame bretonne. (...) Le temps est venu d’affirmer qu’il n’y a pas contradictions entre le
fait d’étre pleinement Frangais et celui de continuer a vivre avec les traditions, des costumes et une culture
régionale ou locale, I’Unité frangaise n’a aucun besoin d’étouffer ou de niveler la diversité naturelle de
notre nation. Gaulois, Romains, Francs, Celtes, Vikings se sont établies tour a tour sur notre sol. Notre
culture commune est la fusion de leurs cultures. Acceptons que le méme arbre conserve plusieurs racines.
Les traditions et les cultures de la Bretagne ne sont pas simplement du folklore. Elles sont des maniéres de
vivre quelque chose de différent dans un monde qui se banalise et dont I’ame se vide. » Tradugéo livre.
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gratuitas e laicas de ensino em bretdo, chamadas Diwan foi implanta pelo estado francés.

Dois anos depois, eis um balango da Carta Cultural:

Em razdo de significativas "corregdes" trazidas ao projeto provido da regido,
esta carta cultural sempre foi considerada pelos bretdes como “um programa
minimo de reconhecimento da especificidade bretd”, que deveria ser
integralmente segundo os termos do Sr. Michel Denis, Presidente do Conselho
Cultural da Gra-Bretanha, para “reparar os danos de cem anos de excessiva
centralizagdo e uniformizagio da cultura bretd”.

Intengdes oficiais declaradas

Empréstimos operacionais (3 milhdes de francos) facilitaram enormemente a
vida das associagdes. Em dois anos, 20% destas subvencdes de funcionamento
concernem a publicagdo, 19% a musica e 13,5% ao ensino do bretdo em diversas
associagoes.

No entanto, trés zonas sombrias vém manter as esperangas suscitadas pela Carta:
o ensino de bretdo, a difusdo da lingua e da cultura bretd no radio e na televisio
e a criagdio do Instituto Cultural da Bretanha que deveria assumir a
responsabilidade da carta no ‘horizonte 83’. Para o ensino da lingua e da cultura
bretd, um fosso profundo separa as intengdes oficiais declaradas em periodo pré-
eleitoral e os atos concretos.

Uma campanha de informacao

O ministro das universidades, ndo signatario da carta, ainda se recusa com
obstinagdo em conceder a criagdo de uma licenciatura em bretdo, reclamada
durante muitos anos pela Universidade da Alta-Bretanha (Rennes 2).

E verdade que, em dois anos, a parcela de emissdes em lingua bretd (O "galo-
romano" fala popular da Alta-Bretanha incluido na Carta, foi esquecido)
aumentou para 70% na radio e 98% na televisio. E igualmente verdade que
essas emissdes em lingua bretd representam 14,5% dos programas de radio e
12,6% dos programas de televisdo na FR-3 Bretanha. Mas por tras desses
louvaveis percentuais colocados a frente por FR3, constatamos que o bretdo
ocupa menos de quatro minutos de antena por dia na televisdo regional e menos
de 42 minutos por dia no radio para os ouvintes da Baixa-Bretanha.

A terceira lacuna

Sem substituir o que existe, o Instituto Cultural da Bretanha se instala
progressivamente. Serd um organismo ¢ um lugar de encontro dedicado a
estudos, pesquisas e realizagdes que serdo chamadas a convergir as informagdes,
dados e conhecimentos. Compromete-se a se beneficiar de seus servigos, o
conjunto de estruturas culturais da Bretanha.

Varrido pelas ondas, eles ndo se movem um centimetro, como o jacobinismo
que amanha, sem duvidas, serda um renascimento do mal bretio’>. (TUAL, in Le
Monde, 20/02/1980, p. 11c¢)

%2 En raison des importants corrections apportées au projet émanant de la région, cette charte culturelle a
toujours été considérée par les bretons comme un programme minimum de reconnaissance de la spécificité
bretonne qui devrait étre appliqué intégralement afin selon les termes de M. Michel Denis, président du
conseil culturel de Bretagne, de réparer les méfaits de cent années de trop grande centralisation et
d’uniformisation de la culture bretonne.

Les intentions officielles déclarés

Les crédits de fonctionnement (3 millions de francs) ont grandement facilité la vie des associations. En
deux ans, 20% de ces subventions de fonctionnement ont concernée 1’édition, 19% la musique et 13,5%
I’enseignement du Breton par diverses associations.

En revanche, trois zones d’ombre viennent tenir les espérances suscitées par la charte : 1’enseignement du
Breton, la diffusion de la langue et de la culture bretonne a la radio et a la télévision, et la création de
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Fica provado que a Bretanha ¢ uma regido de forte personalidade. Um dito
popular langado pelo empresario Jean-Jacques Goasdoué em 1988, e citado por Alain la
Croix: “A Bretanha tem uma pérola fabula: sua identidade”, exprime a realidade na qual
a regido se insere: “A importancia inegdvel do turismo, a atracdo exercida por uma
originalidade tida como cada vez mais rara no universo citadino e globalizado - une
originalidade na qual a imagem ¢ cuidadosamente cultivada.”®” (CROIX, 2008, p. 125).
As vestimentas tradicionais que tinham se tornado pecas de museu, folclore regional,
comecaram a ser usadas nas manifestagdes populares, para simbolizar uma cultura que
ndo estava congelada no tempo, mas que investia fortemente numa imagem

contemporanea, a0 mesmo tempo que ancorada no passado.

I’Institut culturel de Bretagne qui devrait prendre le relais de la chate a I’horizon 83. Pour 1’enseignement
de la langue et des cultures bretonnes, un fossé profond séparé les intentions officiellement déclarées en
période pré-¢électorale des actes concrets.

Une campagne d’information

Le ministre des universités, non signataire de la charte, refuse toujours avec autant d’obstination
d’accorder la création d’une licence de breton réclamée depuis des nombreuses années par 1’université de
Haute-Bretagne (Rennes 2)

I est vrai qu’en deux ans la part des émissions en langue bretonne (le « gallo », parle populaire de haute
Bretonne inclus dans la charte, a été oubli¢) a augmenté de 70% a la radio et de 98% a la télévision. Il est
tout aussi vrai que ces émissions en langue bretonne représentent 14,5% des programmes de radio et 12.6%
des programmes de télévision de FR-3 Bretagne. Mais derriére ces élogieux pourcentages min en avant par
FR3, on constate que le breton occupe moins de quatre minutes d’antenne par jour a la télévision régionale
et moins de quarante-deux minutes quotidiennes a la radio pour les auditeurs de basse Bretagne

La troisiéme Lacune

Sans se substituer a ce qui existe, ’institut culturel de Bretagne se mettra progressivement en place. Il sera
un organisme et un terrain de rencontre voué a des études, recherches et réalisations ou seront appelées a
converger les informations, données et connaissances. Il s’engagera a faire bénéficier des moyens de ses
services I’ensemble d’structures d’ordre culturel de la Bretagne.

Balayés par les vagues, ils ne bougent pas d’une pouce, tout comme le jacobinisme qui, demain sans doute,
est dans une renaissance du mal breton. » Tradugao livre.

% Iimportante inégalé du tourisme et Iattraction exercée par une originalité devenue plus rare dans un
univers citadin et mondialis¢, une originalité dans ’image est soigneusement cultivé Tradugdo livre.
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Source gallica.bnf.fr / Bibliothéque nationale de France

IMAGEM 12: Viagem presidencial em Bretanha : Trajes bretdes : [photographie de presse] / Agence
Meurisse. Fonte: http://gallica.bnf.fr/ark:/12148/btvib9048193w.r=bretagne.langFR

Esta ¢ a principal questdo que gira em torno da Bretanha do século XXI: O
transito entre o moderno e o tradicional. Mas dentro da regido, para os proprios
habitantes, esta ndo € uma dicotomia. Nao € necessario escolher entre “se abrir a outros
horizontes” e o fortalecimento da identidade. Esta ultima se encontra tdo bem enraizada

na cultura, que para todas as modernas criagdes ¢ impossivel apaga-la.

A diversidade atual da musica bretd se coloca antes sob o signo da adaptabilidade do que
da decadéncia. Os atores da sociedade bretd pouco a pouco reconstruiram uma
comunidade cultural, com uma musica cujas multiplas facetas respondem melhor as
multiplas aspiragdes da sociedade moderna94.(BECKER, GURUM, 1996, p. 4)

Na sociedade tradicional, quase todas as atividades culturais ligadas as questdes
identitaria passavam pela influéncia da Igreja Catodlica. Os textos religiosos eram

adaptados nas cangdes populares mais conhecidas para facilitar a difusdo dos valores

% la diversité actuelle de la musique bretonne se place plutdt sous le signe de la adaptabilité que sous celui
d’une déliquescence. Les acteurs de la société bretonne ont peut a peu reconstruit une communauté
culturelle, avec une musique dont les multiples facettes répondent mieux aux multiples aspirations de la
société moderne Traducdo livre.
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clericais e mesmo garantir sua transmissao oral. Com as mudangas no contexto social,
as mesmas obras passaram do conteudo religioso ao politico.

As cangdes militantes dos anos 70/80 misturam politica e ironia, poesia e fatos da
atualidade. Por vezes, as mesmas cangdes eram reprimidas: “O Grande Charles e
Pompidou deram ordem de prisdo a um grupo de musicos que faziam parte dos fiéis
C.R.S — Coletes bordados, chapéus enfitados. Eles virdo as festas Bretds’.” (Ibidem, p.
13)

Quanto a musica instrumental, ela é outra forma de realizagao da musica cantada.
O publico que antes se reunia para apreciar o texto, uma historia e por outras vezes
dancar, eram tocados por uma outra sensa¢do provocada pelos musicos, chamados
sonneurs. A coleta de repertdrios do século XIX ¢ feita constantemente por compositores
que adaptam as cangdes, seus ritmos e melodias, aos instrumentos. A Bombarda e
Cornamusa figuravam entre os mais populares. Em todas as grandes ocasides, as festas
principais, nas grandes e pequenas cidades, os musicos eram encarregados de guiar
musicalmente uma ocasido. O papel deles ndo se limitava apenas a fazer dangar os
convidados de um evento, mas prender a sociedade bretd a uma pratica musical

tradicional, com instrumentos especificos.

% « Le Grand Charles et Pompidou ont donné I’ordre de mettre sur pied — Un groupe de joueurs de biniou
composé des fidéles C.R.S — Gilets brodés, casques, enrubanné — Ils viendront aux fétes bretonnes ».
Tradugdo livre.
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IMAGEM 13: Miisicos tocando Bombarda e benamusa, rfstrumentoé tipicos da misica popular
breta.
Fonte: http://gallica.bnf.fr

Da pratica tradicional a pratica profissional. O aprendizado da técnica da
bombarda e cornamusa e a jung¢do de outros instrumento, como os tambores € 0s
tamborins, deram inicio, na metade do século XX o renovamento da musica tradicional
bretd, com a criagdo dos grupos de Bagad (ou Bagadou), no plural. A inspira¢do veio da
Escocia, com as pipe bands. uma orquestra constituida com tipo especifico de cornamusa,
caixas e as vezes percussdo — apresentam-se geralmente em forma de desfiles. As pipe
bands reelaboraram um repertorio sofisticado que foi absorvido n a Bretanha, que por sua
vez adaptou a bombarda, bem como as influéncias musicais de outras regides e paises €

recriaram assim uma nova tradi¢do musical na regido.
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IMAGEM 14: desfide de Bagadou durante o Festival Interceltique de Lorient
Fonte: CABON, Le Festival Interceltique de Lorient, 2010

A partir dai as mudancgas sociais transformaram boa parte das festas e rituais
populares. A fim de suprir a curiosidade cultural de um publico mais urbano, as pequenas
feiras (locais de encontro e socializacdo) se tornam grandes eventos regionais, as

pequenas reunides ocasionais de musicos se transformam em verdadeiros festivais.

Os cinco ultimos anos foram um periodo de grande efervescéncia: A tendéncia
¢ marcada mais ainda pelos festivais (aumento de 25%). A direcdo da musica
anuncia agora as suas agdes em prol das manifestagdes nacionais e
internacionais, transferindo “créditos desconcentrados” as suas dire¢des
regionais para os festivais de interesse local”. (LE MONDE, 13/03/1986, p.
18a)

A empresa do Folclore entdo oscila: trata-se de dar a Bretanha uma mdusica
“modelo”, exportdvel, mais adaptada a sociedade moderna, para que ela sobreviva.

Mesmo com as suas mudangas instrumentais, a musica continua sendo, mais do que

% "Les cinq derniéres années ont été une période de grande effervescence: La tendance est encore plus
marquée par les festivals (augmentation de 25%). La direction de musique a annoncé aujourd'hui leurs
actions en faveur des manifestations nationales et internationales, en transférant des «crédits décentralisés»
a leurs directions régionales pour les festivals d'intérét local".
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nunca, uma ferramenta funcional para criar, consolidar, ritualizar e transcender um

publico em torno de uma festa.

3.3 Festival Interceltique de Lorient na época da globalizaciao

IMAGEM 15: Desfile das nacdes celtas, durante o Festival Interceltique de Lorient
Fonte: CABON, Le Festival Interceltique de Lorient, 2010

Lorient, cidade bretd de 60.000 habitantes, localizada na ponta oeste da Franga,
reuniu em 2012 aproximadamente 650.000°” visitantes durante o Festival Interceltique de
Lorient (FIL). Estas pessoas vieram dos oito paises celtas (Escocia, Pais de Gales,
Cornualha, Ilha de Man, Irlanda, Galicia, Astirias e Bretanha) e também de regides da

didspora céltica que ndo haviam ainda integrado, como Nova York (onde a bandeira

°7 Gildas Jaffré, Vincent Jarnigon, « Festival interceltique. L'Acadie a porté le FIL » [archive], dans Le
Télégramme, 13 aout 2012, consulté sur www.letelegramme.com le 13 aoit 2012/
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Irlandesa ¢ hasteada durante a Festa de Sao Patricio), Australia, Nova Zelandia,
Argentina e México, para onde numerosos galegos migraram, levando seus instrumentos
musicais.

Mesmo antes que se tornasse este grande sucesso, vale ressaltar que o FIL ja
nasceu com o legado de um festival. Tudo comecou quando os comerciantes € homens da
industria se reuniram para ndo deixar morrer o Festival Internacional de Cornamusa, que
acontecia desde 1953, em Brest. Por um desacordo entre a municipalidade e o comité
organizador do evento, o festival encerrou suas atividades naquela importante cidade
portudria em 1970 para se instalar em Lorient, que embora também fosse porto maritima,
destacou essencialmente a musica folclorica, mais voltada para o casal bombada-

cornamusa, do que os lamentos das cagdes de marinheiros.
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IMAGEM 16: Cartazes do Festival Internacional des Cornemuses, em Best, Bretanha. 1955 e 1967
Fonte: CABON, Le Festival Interceltique de Lorient, 2010

Ja em 1955, Lorient sediou o “Triunfo da duquesa Anne da Armorica”, uma “festa

folclorica” que reunia grupos de Bagad e “cercles celtiques” (associagdes criadas antes da
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no periodo entre guerras, com o intuito de promover a cultura breta e celta). Em 1969
Lorient também foi palco da Festa dos Portos Bretdes, que a despeito do que o nome
suscitava ndo tratava de temas marinhos, mas um repertério eclético, instrumental, com

apresentacao de grupos € concursos.

7.

1\
;

. @ JUILLET 55
FETES FOLKIORIQUES

DU TRIOMPHE DE LA DUCHESSE D'ARMORIQUE

NT

IMAGEM 17: Cartazes das festas tradicionais em Lorient: A Féte des Ports Bretons (1927) e Fétes
Folkloriques de Lorient. (1955)
Fonte: CABON, Le Festival Interceltique de Lorient, 2010

Investir nas cang¢des folcloricas foi fundamental no desenvolvimento do FIL. Este
aspecto ¢ ambiguo, ja que a ideia de que a Bretanha era uma regido “aberta ao mundo”
partia do pressuposto que, ao longo da sua historia, os portos maritimos propiciaram o
desenvolvimento de uma abertura, discurso este que ¢ convocado constantemente pelo

. . . 98 . . ~ ~
Festival Interceltique de Lorient™. Ao mesmo tempo os cantos de marinheiros ndo sdo

% Outros festivais desenvolveram o aspecto musical dos cantos maritimos, como o festival de Paimpol, em
Cotes-d’Armor, criado em 1989. A cidade de Poimpol, desenvolvida em torno de grandes bacias, foi um
importante porto de pesca e o festival também explora a ideia de “abertura” baseada no histérico de trocas
internacionais promovidas pelo mar. Lorient, por sua vez, embora tenha aberto o comércio maritimo em
1666, quando se tornou rota principal do Caminho das Indias e base e construgio naval militar, sofreu ao
longo da histéria com a instabilidade comercial, devido a infraestrutura e sua geologia (porto pouco
profundo), a concorréncia com outras cidades portuarias, falta de mercado interior, etc.
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representativos neste festival, que se organiza prioritariamente em torno da musica
instrumental cosmopolita celta, em forma de concursos e desfiles.

A cidade de Lorient se desenvolveu tardiamente e desde o inicio esbocou seu
carater cosmopolita. Ao contradrio de outras provincias, que conservaram a tradi¢dao
musical bretd gragas ao isolamento geografico e a pouca influéncia cultural de outras
regides, ou cidades que, como Brest, ficaram marcada essencialmente pelo passado
maritimo, Lorient se especializou na musica folclérica porque herdou de Brest a
representatividade da musica tradicional. Sendo assim, o titulo “Porta de Europa” dado a
Lorient ndo se aplicava perfeitamente, porque o processo de abertura ao comércio foi
tardio e instdvel. Tampouco podemos afirmar que, sem este legado do Festival
Internacional de Cornamusa de Brest, a cidade teria se tornado referéncia no
desenvolvimento da musica tradicional breta, seja ela instrumental ou canto maritimo.

Entre os anos de 1972 e 1978, Polig Motjarret, presidente do BAS (Bodadg ar
Sonerion), responsavel pelo desenvolvimento dos grupos de Bagad, e Jean-Pierre
Pichard, na época juiz de concursos de Bagad, secretario geral do BAS, conselheiro do
festival e futuro presidente, investiram no conceito de interceltismo. Eles trouxeram para
Lorient escoceses, irlandeses e galeses e suas canc¢des populares (Kan ar Bobl que vinha
da Irlanda) se misturando aos Gwerziou, cangdes que eram feitas tradicionalmente na
Bretanha. Foi, de acordo com os organizadores, um evento para “descomplexar” os
velhos guardides da tradi¢do e suscitar, a0 mesmo tempo, uma brasagem entre 0s

diversos tipos musicais em diferentes geracdes e paises.

Polig Mojarret (...) afirmou um dia que alguma coisa que existe ha mais de 50
anos faz parte da tradigdo. A formula € bela, pretende ser definitiva, mas pode,
contudo, ser discutida. Sem duvida podemos ler nas entrelinhas a preocupagio
implicita de relacionar um fendmeno recente a um mundo tradicional em via de
extingdo. E verdade que nem sempre é confortavel fazer a distingdo entre o que
¢ tradigdo, ritual, ou simplesmente habito. Nesta perspectiva, podemos
principalmente perguntar se no mundo contemporaneo ainda da para gerar uma
tradi¢do. Ele se mostra especialmente habil a empresta-la ou imitd-la e uma
capacidade de renovar-se que parece bem entendida hoje’’. (MORGANT,
ROIGNANT, 2005, p. 8)

% Polig Mojarret (...) affirma un jour que quelque chose qui existe depuis plus de cinquante ans fait partie
de la tradition. La formule est belle, se veut définitive, mais peut néanmoins se discuter. Sans doute peut-on
y lire en filigrane comme le souci de rattacher un phénoméne somme toute récent a un monde traditionnel
en voie d’extinction. Il est vrai qu’il n’est pas toujours aise de faire le distinguo entre ce qui est tradition,
rituel, ou simplement habitude. Dans cette perspective, on peut surtout se demander si le monde
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As principais atragdes do festival ainda eram o campeonato e o desfile, realizados
desde o inicio no Estadio do Moustoir, o que permitia acolher um nimero grande de
visitantes, dancarinos e musicos, possibilitando a constru¢do de grandes espetaculos de
sons e luzes, coreografias e orquestrais. Em outros lugares do festival havia exposi¢dao
das indumentarias tradicionais da Bretanha, concursos de esporte, cinema, teatro, entre
outros. Desde 1976 o festival passou a ser realizado em 10 dias, com atragdes mais
prolongadas, a participacdo das mesmas nagdes celtas anteriores e a presenga reforcada
de gaiteiros da Galicia e harpistas da Ilha de Man.

Em 1978, "o ano foi marcado pela abertura da primeira Universidade Popular de
verdo na Bretanha, com propdsito declarado de ‘fazer evoluir a nog¢do de festa e festival
que, mesmo inicialmente popular, pode conter uma séria dimensdo cultural. '®"
(CABON, 2010, 34). Deste ano em diante, o F/L da inicio ao discurso de abertura e
novas criagdes. (/bid. p. 37). O Festival de Cornamusas se tornou apenas Festival
Interceltique de Lorient, comprometido com o profissionalismo e a “abertura”. Alan
Stivell, que ja& havia se consagrado mundialmente, traz para o FIL todas as suas

referéncias:

Em criagdo mundial e em primeira apresentacdo publica, a Sinfonia Céltica de
Alan Stivell serda uma batalha épica contra o vento ¢ a chuva para os 10.000
espectadores, 300 técnicos e artistas, musicos classicos, instrumentistas e
cantores. Buscando uma fusdo de todas as musicas possiveis que se possa
imaginar, desde o classico ao jazz, passando pelo ao rock e a tradigdo breta,
pelas sonoridades berberes, latino-americanas e indianas, chaga-se em uma
miusica celta original 'as orelhas grandes abertas para o mundo'’'. (CABON,
2010, p. 41).

contemporain est encore a la méme de générer une tradition. Il se montre surtout habile a lui emprunter, ou
a I’imiter et une aptitude a se renouveler qui parait bien comprise aujourd’hui. Tradugao livre.

"7 année voit s’ouvrir la premiére Université populaire d’été en Bretagne avec, comme but déclaré, de
« faire évoluer la notion de féte et de festival qui, méme populaire au départ, peut se donner une sérieuse
dimension culturelle Tradugdo livre.

"I'En création mondiale et en premier édition publique, la Symphonie celtique d’Alan Stivell sera un
combat épique contre la pluie et le vent a la fois pour les 10.000 spectateurs, les techniciens et les 300
artistes, musiciens classiques, sonneurs et choristes. La recherche d’une fusion de toutes les musiques
possibles et inimaginables, du classique au jazz, en passant par le rock et la tradition bretonne, par les
sonorités berbéres, latino-américaines et indiennes, débouche sur une musique celtique originale ‘les
oreilles grandes ouvertes sur le monde’ ". Tradugéo livre.
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i b
IMAGEM 18: Alan Stivell, no Festival Interceltique de Lorient, 1979
Fonte: CABON, Le Festival Interceltique de Lorient, 2010

Durante na edi¢do de 1980 do Festival Interceltique de Lorient, no Parque do
Moustoir, pela primeira vez, colocaram lado a lado uma organizagdo sinfonica, um Bagad
bretdo, um pipeband escoc€s, coros galeses e bretdes, percussdes de jazz, guitarras

elétricas e ainda cantores kabyles. Sem contar a “harpa magica” de Alan Stivell.

Da Bretanha ao mundo, do mundo a Bretanha e aos outros paises célticos... A
programacdo deste ano mostra claramente a nossa vontade de sempre. Ao lado
dos grandes nomes da musica céltica, a presenga de artistas confirmados das
outras proveniéncias geograficas, formamos uma amostragem do labirinto das
culturas que constitui 0 nosso mundo. O FIL, fiel a ele mesmo, é um laboratorio,
caixa de ressonancia de acordos cruzados a fim de compartilhar uma cultura
céltica cosmopolita, nunca contida nela pr(’)prialo2 (Dossier de Presse, 2008, p.
5)

12 vDe Ja Bretagne au monde, du monde 4 la Bretagne et aux autres pays celtiques...Le programme cette
année montre clairement notre volonté de toujours. A coté des grands noms de la musique celtique et a la
présence confirmée d’artistes d'autres origines géographiques, on forme un échantillon du labyrinthe des
cultures qui constituent notre monde. Le FIL, fidéle a lui-méme, est un laboratoire, caisse de résonance des
accords croisés afin de partager une culture celtique cosmopolite, jamais contenu en elle-méme" Traducdo
livre.
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Estes “encontros” tornaram-se cada vez mais frequentes e grandiosos. Desde seu
surgimento, o Festival Interceltique de Lorient, mesmo limitado por questdes praticas
(orcamentarias, por exemplo), sempre manteve o crescimento, a expansdo, a boa
estrutura, os melhores musicos, os maiores espeticulos, o maior numero de
apresentacdes, etc. Em 1989 era o tnico festival francés que havia realizado um estudo
quantitativo do seu publico. Em 2003 foi considerado um dos cinco maiores festivais do

mundo, com 600 000 espectadores.

IMAGEM 19: Nuit Magique, no Festival Interceltique de Lorient
Fonte: http://www.damgan.info/journee-au-festival-interceltique-de-lorient.html

O investimento em dispositivos transmidiaticos, o profissionalismo e a audiéncia,
marcam a referéncia de visibilidade da cultura breta na era da globalizagdo. Percebemos,
nesta atual posi¢do ocupada pelo Festival Interceltique de Lorient, um passagem entre a
musica dita tradicional, a outra dita auténtica, renovada, “aberta” e também tradicional. A
iniciativa de inser¢do num universo complexo e cosmopolita, onde as praticas festivas
transformam, necessariamente, o sentido dado ao tradicional ¢ o nosso ponto de partida.

As Festas dos Reinados de Minas Gerais, quase sempre designadas como

Congado Mineiro, nos revelam um universo em mudanga. Perceberemos a seguir como a
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festa primeiramente religiosa e familiar tem sido resinificada de uma dimensao social que
da autenticidade e visibilidade a manifestagdo. Com o exemplo da Guarda de Nossa
Senhora do Rosario Treze de Maio, notamos a presenca cada vez mais constante, € ndo
por acaso, das institui¢des de transmissdo (comunidade, Igreja, universidade, “mestres de

cultura), que interferem na maneira de transmissao, midiatizagcdo e perenidade da festa.
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Capitulo 4 — A construcao social do Congado Mineiro

IMAGEM 20 : Escravos negros. Goeldi, Oswaldo, 1895-1961
Fonte: http://bndigital.bn.br

Antes da descoberta do Brasil em 1500, os portugueses ja haviam traficado cerca
de 150 mil negros da costa ocidental africana, que ia do rio Senegal ao Rio Zaire, e dos
arquipélagos de Cabo Verde a Sdo Tomé e Principe (TINHORAO, 2008, p. 15). Entre
1500 e 1870, somaram-se cerca de 10 milhdes de africanos traficados como escravos para
a América (SOUZA, 2006, p. 116). Voltando na histéria, o que era a Africa antes da

chegada dos portugueses? Tomemos o exemplo do reino do Congo:

Quando Diogo Ciao chegou a foz do rio Zaire, em 1483 e contatou pela primeira
vez mani Soyo, chefe da localidade na qual aportara, entre as mais poderosas e
com a mais so6lida e respeitada linhagem de chefes, o Congo era um reino
relativamente forte e estruturado. Formado por grupos bantos, abrangia grande
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extensio da Africa Centro-Ocidental e compunha-se de diversas provincias.
Algumas dessas provincias, como as de Soyo, Mbata, Wandu e Nkusu, eram
administradas por membros de linhagens enraizadas na regido que detinham os
cargos de chefia ha muitas geragdes. Outras provincias eram administradas por
chefes escolhidos pelo rei e pela nobreza que o cercava na capital. (Ibidem, p.
45)

Havia, portanto, uma unidade social garantida por reis e por chefes que
sustentavam o equilibrio entre as cidades e as aldeias. A producdo, administracdo e
comercializacdo (baseada em trocas) de mercadorias regionais se concentrava nas
cidades, onde a maior parte da populacdo era explorada pelo trabalho escravo, e havia um
excedente de produtos, comércio e sistema monetario.

Dentro do sistema escravista existente na Africa, o negro era definido enquanto
escravo de acordo com varios critérios: tornava-se propriedade de alguém por meio de
leis sancionadas (quando cometiam crimes, como roubos, assassinatos e adultérios ou
quando ndo pagavam dividas) ou em razdo de guerras civis entre diferentes grupos, (nas
quais os perdedores eram capturados), ou ainda escravos podiam ser designados por sua
comunidade e vendidos em troca de alimentos.

Quando um ser humano se tornava escravo, dentro da sua comunidade ou fora
dela, ele era visto como estrangeiro e se submetia a nova linhagem, incorporando seus
costumes. Mas na Africa, a relagio do escravo com o trabalho ndo era a mesma de

quando este saia do seu continente:

Nas sociedades africanas, eles assumiam lugares de dependéncia no seio das
linhagens que os recebiam e as relagdes entre os escravos ou dependentes e seus
senhores ndo eram pautadas, como na América, pela exploragio maxima do
trabalho. Além dos escravos e seus descendentes terem varias possibilidades de
mobilidade social, eram, antes de mais nada, meios para obtencdo de prestigio e
de aumento do poder dos chefes e dos membros de destaque das linhagens (...)
(Ibidem, p. 117- 118).

O comércio de bens e produtos foi amplificado com a chegada dos portugueses,
que estavam interessados tanto nas mercadorias quanto nos escravos € no controle das
minas. A existéncia de uma inicial relagdo diplomatica entre as administracdes locais e os
europeus evitou hostilidades e propiciou a criagdo de uma rede de comércio

intercontinental. Em 1487, dois anos depois da primeira da viagem de Diogo Cao,
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enviado de D. Jodo II, a Africa, o rei de Portugal demandou que trouxessem a Europa
dois reféns congoleses, que aprenderam a lingua, costumes e religido do velho continente.
(Ibidem, p.52)

Voltando ao pais de origem, esses congoleses ganharam prestigio e influenciaram
os dirigentes do seu povo, que se interessaram em receber os mesmo privilégios. Os
portugueses trouxeram para eles bibelds ornamentais como forma de presente,
acompanhados de homens religiosos para a catequizacdo, bem como mineiros
especializados na exploragdo de pedras preciosas.

O encontro entre os congoleses e os portugueses foi uma festa, na qual os nativos
louvaram as entidades religiosas de seus universos, como Nzambi Mpungu, o deus que
representa tudo: as aguas, o céu, a terra, os vivos e os mortos - figura religiosa aclamada
hoje entre grupos de origem africana. Entretanto, durante e apds os momentos festivos os
portugueses queimavam as imagens que faziam referéncia ao culto africano, destruiam os
templos “pagdos” e pronunciavam sermdes contra a idolatria e as supersticdes dos
congoleses.

A influéncia da religido europeia encontrou espago para se instalar na medida em
que a conversdo estava associada ao poder. Quem passava pelo batismo estava mais
proximo dos prestigios oferecidos pela corte portuguesa, bem como do fortalecimento
espiritual. Os objetos e ritos catdlicos foram interpretados e incorporados aqueles
existentes, funcionando com prote¢do e poder mistico excedentes. Este poder era
comprovado “pela superioridade tecnoldgica dos portugueses, materializada em seus
artefatos, técnicas agricolas, de constru¢do, de processamento de alimentos, de
comunica¢do pela escrita, sendo o dominio de tudo isso requerido pelo rei congolés,
juntamente com os ensinamentos religiosos” (Ibidem, p.66).

A incorporagdo do catolicismo estava, portanto, estreitamente associada as
vantagens relativas a aquisicdo de conhecimentos e utilizacdo de aparatos técnicos. Ela
era um instrumento que ora servia ao espirito, ora servia ao poder. Quanto aos visitantes
portugueses, eles desconheciam e ndo se interessaram pela cosmovisdo dos africanos e
foram, ainda assim, bem sucedidos em suas missdes de conversio na Africa,

especialmente no Congo.
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O cristianismo abriu as vias do comércio de mercadorias e também de escravos.
Inicialmente controlado por uma rota que ia do Congo a Sdo Tomé, Guiné e Benin, o
trafico se intensificou, ultrapassando esses locais previstos. Mesmo nobres congoleses
comegaram a ser vendidos como escravos. Se anteriormente os escravos serviam ao
enriquecimento real e a centralizacdo do poder, com o estreitamento das relagdes entre os
continentes, Portugal encontrou os subsidios necessarios para sustentar seu mercado
escravista, mesmo criando com isso desavencas com o rei congolés.

O conflito com Portugal gerado pelo comércio irrestrito de mao-de-obra escrava,
foi o apenas o inicio das disputas entre os dois paises. Houve também embates quando
Portugal se estabeleceu no reino de Ndongo, que se tornou provincia de Angola.
Posteriormente houve confronto armado seguido de guerra civil, quando Portugal tentou
anexar o Congo a colonia de Angola, tomada por holandeses. A instabilidade afetou a
administracdo das provincias, gerando disputas entre linhagens que queriam assumir o
lugar do rei e também propiciou vulnerabilidade, destruicdo e saque de colheitas, bem
como escravizacao de grupos dominados.

A autonomia das regides abriu possibilidade para que os dinastas sucessivos dos
reinos pudessem ser escolhidos independentemente do poder central. Assim foi do século
XVIII ao final do século XIX. Neste sistema politico, as referéncias cristds recebidas
outrora também influenciaram a formacdo social das provincias, servindo novamente

como afirmagdo de poder.

Tornar-se membro da Ordem de Cristo, por exemplo, era a mais importante
fonte de prestigio e, sendo os reis que atribuiram tal distin¢do, era o poder que
tinham de atribuir tal titulo que lhes garantia o sfatus, uma vez que o seu poder
politico e econdmico ndo era maior do que o de qualquer outro chefe local (
Ibidem, p. 84).
Ha de se considerar a forte influéncia portuguesa na formacao social dos reinos do
Congo. Nao se pode dizer, entretanto, que a insercdo e imposi¢ao dos elementos cristaos
na cultura nativa tenham moldado a estrutura politica que se conformou a partir do século

XIX. O aumento do comércio e o acimulo de riquezas também cumpriram papel de

transformagdo social. Mas pode-se dizer que, através da influéncia religiosa, outros tratos
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foram estabelecidos, gerando o crescimento do trafico de escravos e influenciando
disputas regionais.

Entre os representantes que resistiram a invasdo dos portuguéses no continente
africano, principalmente ao controle dos mesmos sobre o comércio, a rainha Njinga se
destaca. Ela foi a primeira mulher a assumir um trono real na Africa e, por sua coragem e
diplomacia, tornou-se emblematica e sua imagem ¢ convocada ainda hoje em cerimdnias
festivas. Ela ¢ um exemplo de “como eventos histdricos podem ser congelados,
mitificados, ritualizados e evocados na constituicdo de identidades” (/bidem, p.114) -
neste caso, a luta pela afirma¢do da identidade negra, afrodescendente.

A rainha Njinga nasceu em 1582, no reino Ndongo, futura Angola, e liderava esta
regido, além da provincia de Matamba, proxima ao Reino do Congo. Ela se destacava por
pertencer a duas linhagens distintas, os ambundos — do grupo bantu, que representa a
segunda maior populagdo étnica da Angola - e os jagas, do Congo. Esses ultimos eram
guerreiros e viviam em agrupamentos chamados quilombos'®. Njinga, quando assumiu o
reinado em 1623, manteve os costumes das duas linhagens, além das referéncias
portuguesas assimiladas por seus antepassados.

A rainha foi reconhecida por sua habilidade politica. A diplomacia frente a
Portugal foi comprovada por sua capacidade de agir como chefe politica, falando,
inclusive a lingua lusofona. Ela impds sua autoridade ndo contratual, mas consensual,
conseguindo diminuir os tributos pagos por sua provincia e equilibrando as disputas pelo
mercado de escravos. Era vista dentro de seu reino como uma mulher poderosa,
“representante das forcas divinas responsaveis pela chuva que fazia germinar a plantacao
e trazia fartura” (Ibidem, p. 108).

Por influéncia da linhagem dos jangas, a rainha tinha um exército de homens
guerreiros que lutava contra o trafico negreiro, ou permitia que ele se desenvolvesse
segundo decisdes dela. De maneira geral, comparada com lideres de outros reinados, a

rainha Njinga impediu o desenvolvimento de rotas comerciais e bloqueou

103 s . . . . ~ .
Durante a escraviddo no Brasil, um tipo de associagdo também chamada, ndo por acaso, de quilombo,

organizava movimentos de valorizagdo do negro e luta por liberdade. Com a aboli¢do da escraviddo, os
quilombos continuaram se constituindo enquanto espagos de abrigo para os negros, bem como todo tipo de
marginalizados (indios, prostitutas, fugitivos, etc). Nesses locais as pessoas se articulavam culturalmente e
politicamente, definindo estratégias de ascensdo social.

110



significantemente a captura de escravos em seu dominio. Também lutou ao lado dos
holandeses na ocupagdo de Luanda, trazendo para a disputa representantes de outros
grupos étnicos. Nesta guerra foi derrotada e mais tarde, em 1648, fez a maior das suas
aliangas com Portugal, se convertendo a fé cristd, para libertacdo de sua irma capturada

pelos inimigos.

Em 1657, Njinga escreveu uma carta ao Papa descrevendo as atividades
realizadas em seu reino, o batismo dos membros da corte, a construgdo de
igrejas, pedindo missionarios para a expansdo da fé. Ao morrer em 1663, com
81 anos de idade, estava empenhada na constru¢do de uma nova capital,
programada para ser o centro da cristandade em Matamba (/bidem, p. 112).

A assimilagdo da religido crista nos reinos africanos esta associada a uma relacao
de poder, como vimos anteriormente. Nao se pode afirmar até que ponto esta religido
influenciou os cultos existentes, mas podemos dizer que, de alguma forma, eles ndo
foram anulados. E provével que as duas concepgdes de espiritualidade tenham coexistido
(BALANDIER, 1992), ou também que a religido nativa tenha sido reinterpretada de

acordo com referéncias catdlicas, gerando outro tipo de religido africana (THORNTON,

1984 e MacGAFFEY, 1986).

“Essa concepcdo aceita a relacdo dindmica entre a tradi¢do e a mudanga,
tentando entender os processos a partir das transformacdes ocorridas. (...) O
encontro entre culturas ndo é feito a base de equivocos, como tende a achar
Anténio Brasio, mas de re-elaboragdes que produzem novas formas culturais”
(SOUZA, 2006, p. 92).

Da breve apresentacdo do que foi a interacdo entre os portugueses € 0s
congoleses, queremos ressaltar dois aspectos: o primeiro deles ¢ que a existéncia de reis
africanos ¢ anterior as celebragdes de coroagdo de negros, denominadas no Brasil “Festas
de Reinado” ou Reisado. Estas festas incorporam, desde sua criagdo, rituais trazidos da
Africa, com significados especificos e complexos, que foram de algum modo
reconstruidos e mimetizados num cenario festivo. Consideremos que esses rituais haviam
sido, antes mesmo de existirem no Brasil, reinterpretados pela influéncia do catolicismo
Europeu.

Outro aspecto importante, ¢ que a escraviddo foi um fendmeno ja existente na

Africa (como forma de manutencao do equilibrio social e comercial). O uso mao de obra
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escrava, tanto nas cidades, quanto nas aldeias, era subjugado por um sistema econdomico
estabelecido e reconhecido socialmente. Com a chegada dos portugueses, deu-se inicio ao
trafico negreiro, que ndo existia enquanto principio comercial internacional, e a captura
indiscriminada de africanos.

O trafico negreiro na Africa foi, de acordo com Walter Rodney (1982), o primeiro
motivo que subordinou o continente ao estado de subdesenvolvimento. Durante séculos o
poder Europeu sobre a vida social e politica dos africanos fez desaparecer questdes
internas relativas as tribos, como a definicdo de seus padrdes culturais e a perda de
controle sobre a formagdo de jovens membros da comunidade.

Além deste significativo retrocesso, Rodney assinala outras questdes, como o fim
da lealdade e da solidariedade entre as tribos. “Todos os grandes estados de Africa do
século XIX eram multiétnicos e sua expansdo foi continuamente fazendo com que algo
parecido com lealdade "tribal" fosse coisa do passado, substituindo-a por lagos nacionais
e de classe” (RODNEY, 1982, p.228). O colonialismo promoveu a decadéncia da vida

“tradicional” em muitas partes do continente:

Aspectos vitais da cultura foram afetados negativamente, nada melhor os
substituiu e apenas uma casca sem vida foi deixada. As forcas capitalistas por
tras colonialismo estavam interessados em pouco mais do que a exploragdo do
trabalho, mesmo areas que ndo foram envolvidas diretamente na economia
financeira de exploragdo do trabalho. Extraindo este trabalho, eles mexeram com
fator estrutural da sociedade, a vida “tradicional” africana, quando os privaram
de sua forca de trabalho e padrdes habituais em favor de um ritmo de trabalho
que ndo era "tradicional'®*" (Ibidem, p. 232).

Como em toda a América, no Brasil os escravos serviram essencialmente ao
trabalho, sendo objetos usados na obten¢do de renda. A vinda de africanos para a colonia
brasileira serviu inicialmente ao corte de arvores e transporte do pau-brasil. Este trabalho
era, a principio, realizado por indios em troca de “presentes”. Mas quando os primeiros
engenhos foram construidos e a diversificagdo do trabalho impds uma organizagdo dos

servigos prestados, os indios comecaram a ser dominados e disciplinados, iniciativa

104 “In many parts of the continent, vital aspects of culture were adversely affected, nothing better was
substituted, and only a lifeless shell was left. The capitalist forces behind colonialism were interested in
little more than the exploitation of labor. Even areas that were not directly involved in the money economy
exploited labor. In extracting that labor, they tampered with the factor that was the very buttress of the
society, for African "tradi- tional" life when deprived of its customary labor force and patterns of work was
no longer "traditional.” Tradugao livre.
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violenta, mas fracassada, pois muitos deles revoltavam-se e fugiam. Assim intensificou-
se a vinda de escravos, cuja eficiéncia no trabalho os portugueses ja conheciam

(TINHORAO, 2008, p.22).

Para tornar viavel esse aumento do fornecimento de escravos negros, a Camara
da Bahia chegara, em 1556, a formular ao rei D. Jodo III, uma proposta original:
a troca de escravos indios (ou “do gentio”) por negros africanos. (...) Pedido que,
alias, justificavam explicando com muita clareza — e sem terem essa inten¢do — o
fato de um escravo negro valer o preco de mercado da época, em média, trés ou
mais escravos indios: ‘... porque os escravos daqui naturais sdo muito incertos e
os de Guiné, além de serem mais seguros, sdo para muitos mais servico e
aproveitdo outrosy pera ajudarem a fender a terra’'”> (TINHORAO, 2008, p. 25-
26).

IMAGEM 21: Indiens dans une plantation. Rugendas, Johann Moritz, 1802-1858
Fonte: http://bndigital.bn.br

Até 1888 a escravidao prevaleceu enquanto mao de obra do sistema de producao
econdmica no Brasil. Os negros trazidos da Africa trabalhavam principalmente na
agricultura e na minera¢do. Do descobrimento do pais ao Império, a exploracdo desses

negros era permitida; depois deste periodo, o trafico negreiro e o trabalho forgado

195 In : Anais do IV Congresso de Historia Nacional, Rio de Janeiro, Imprensa Nacional, 1950, v. 7, p.543.
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continuaram existindo, mas subjugados a outra relacdo: servir para sobreviver. Depois de
mais de trés séculos de escraviddo, os negros foram obrigados a voltar para as fazendas,
em busca de abrigo e alimentagdo, ndo mudando em nada sua condi¢do depois de

libertos.

“O movimento abolicionista, ao fazer aliangas com segmentos da sociedade que
antes eram escravocratas, impediu que fosse aberta uma discussdo visando
questdes como saude, educacdo, moradia e trabalho para os negros. Ao
movimento abolicionista ndo foi permitida a reflexao da vida do ex-escravo, mas
apenas a extingdo do modelo escravista do Brasil” (SANTOS, 2006, p. 26).

Este ¢ o tipo de escraviddo moderna, caracterizada sobretudo pela coercao,
indigéncia e violéncia, considerando o negro preguicoso, ocioso ¢ de mé indole para o
trabalho, (MOURA, 1983), criando uma imagem que afirma a inferioridade do negro ao
longo da histéria, contribuindo para sua marginalizacdo. A relagdo género-raca-etnia
(COELHO, 2005, p.39), que sustenta a estrutura social, mostra a relacdo de desigualdade
a qual o negro foi submetido.

Falar sobre violéncia é fundamental, afinal de contas, ndo ha outro substantivo,
nem eufemismo capaz de traduzir verdadeiramente o legado enraizado na vida dos negros
na atualidade. Tal violéncia €, como vimos, anterior a descoberta do Brasil e se deu, na
pratica, com a captura e o comércio arbitrario de africanos, mas também de forma
simbdlica, como a iniciativa que aculturagdo, que encontrou uma das vias de chegada na
religido. Os africanos vindos de diaspora sofreram a desterritorializa¢do, que foi seguida

de imensas violéncias, tragicamente descritas por Leda Martins (1997, 22-23):

Arrancados de seu domus familiar, esse corpo, individual e coletivo, viu-se
ocupado pelos emblemas e codigos do europeu, que dele se apossou como
senhor, nele grafando seus codigos linguisticos, filosoficos, religiosos, culturais,
sua visdo de mundo. Assujeitados pelo perverso e violento sistema escravocrata,
tornados estrangeiros, coisificados, os africanos que sobreviveram as desumanas
condi¢cdes de travessia maritima transcontinental foram destituidos de sua
humanidade, desvestidos de seus sistemas simbolicos, menosprezados pelos
ocidentais e reinventados por um olhar alheio, o do europeu. Esse olhar,
amparado numa visdo etnocéntrica e eurocéntrica, desconsiderou a historia, as
civilizagdes e culturas africanas, predominantemente agrafas, menosprezou sua
rica textualidade oral; quis invalidar seus pantedes, cosmologias, teogonias;
imp0s, como verdade absoluta, novos operaDoéres simbdlicos, um modus alheio
e totalizante de pensar interpretar, organizar-se, uma nova visdo de mundo,
enfim.
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O tratamento da violéncia, como assinalou Nubia Gomes e Edmilson Pereira
(1988, p. 41), ndo merece pudor, uma vez que resultou, entre outros fatores, na
inferioridade social experimentada pelo negro na atualidade, consequéncia de construgdes
passadas que ndo foram enfrentas e por isso ndo foram até hoje resolvidas . “Conhecendo
a sua realidade podera supera-la.” (Ibidem, p. 42).

Sabendo de sua historia, que vai desde o momento em que o negro foi extirpado
das terras africanas, trazido ao Brasil, submetido a escravidao e outros tipos de violéncia
simbdlica percebidas atualmente, o negro se reconhece como parte integrante da esfera
social, toma consciéncia de seu lugar de fala e se revela ao “outro” através deste lugar.
“Entendemos que o homem se faz ao lancar-se sobre o outro, obtendo desta interacdo
subsidios que promovam sua alteridade no meio em que vive” (Ibidem, p. 41).

De acordo com os autores, se por um lado a exploracdo do negro estava associada
aos atributos fisicos e ao desempenho e produtividade, por outro, o negro hoje sobressai
como sujeito capaz de reinterpretar as experiéncias passadas, refletindo sobre a figura de
seus ancestrais e construindo a partir dela agdes e empreendimentos futuros. Isso
significa que, se antes o negro era objeto de exploracdo, hoje ele assume o seu papel de
ator social, revelando ndo apenas a violéncia do passado, mas também confrontando-a

com violéncia do presente.

4.1 Nacoes, Irmandades e as Festas do Rosario

Havia trés maneiras que adquirir um escravo negro: comprando-o no porto, em
Lisboa, sendo gratificado diretamente pelo rei, ou autorizado por ele a traficar
diretamente dos portos africanos. Até o século XIX a maior parte dos negros vinha do
Congo e de Angola, exatamente porque nesses locais havia um sistema escravista e um

mercado de mao de obra-escrava ja instalado. Assim ocorreu de maneira geral na Africa
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ocidental'”®, regido oeste do continente, que engloba os paises (até entdo reinados,
provincias, unidades sociais), da costa oriental do Atlantico (Golfo da Guiné ao Rio
Senegal) e os paises cobertos pela bacia do rio Nigéria, incluindo a parte ocidental do

Saara.

%
/a

. Africa Ocidental (sub-regido da  ©- - Africa Oriental (sub-regidgoda -
ONU) ONU'™®)
D Maghreb, uma regido separada. . Comunidade da Africa Oriental
|:| Federagdo da Rodésia e
Niassalandia (extinta)

Outros paises por vezes
considerados nesta regido

IMAGEM 22: Africa Ocidental e Africa Oriental
Fonte: http://pt.wikipedia.org/wiki/Africa Oriental

No final do século XVIII e nos primeiros anos do século XIX, os negros que
desembarcavam no Brasil eram provenientes, principalmente, de pequenos portos como
Luanda, Benguela, Cabinda e Ambriz. Isso porque neste periodo houve uma campanha

de abolicao do trafico negreiro pelo Atlantico, que foi oficialmente instaurada entre 1830

1% Esta divisdo geografica foi feita na Conferéncia de Berlim em 1885, com o objetivo de administrar a

ocupagdo colonial do continente pelas principais poténcias comerciais e industriais que exploravam os
recursos naturais e humanos na Africa. A Inglaterra ficou responsavel pela exploragdo da regido sul, entre o
Oceano Indico e o litoral ocidental do oceano Atlantico, além das regides sudoeste e oriental da Africa.
Portugal deteve seu dominio sobre Angola e Mocambique, além do restante da costa ocidental, de Guiné-
Bissau a Cabo Verde, onde dividiu o controle com a Franca e a Espanha. O Congo, uma das regides mais
disputadas, ficou sob comando da Companhia Internacional do Congo, dirigida por um rei Belga. A divisdo
teve um carater essencialmente economico, desconsiderando o processo histdrico, social e as formagdes
étnicas da Africa. A maioria das coldnias conseguiu autonomia a partir dos anos 1960, mas se constituiu
enquanto pais autonomo apods a segunda Guerra Mundial.
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a 1860. A dispersdo entre os locais de origem dos escravos chegados no Brasil dificultou
a compressao de que grupo, aldeia, reino ou linhagem eles pertenciam.

Uma unidade linguistica foi identificada entre eles: eram pertencentes a uma
familia denominada Banto. Nos vocabulos e estruturas orais havia uma coeréncia no
entendimento de que a palavra ntu significava pessoa e banto, pessoas ou grupo. Banto &,
portanto, um macrogrupo, que engloba bacongos, ambundos, jagas, Ndongo e varios
outros reinos aos quais os escravos da Africa Centro-Ocidental pertenciam.

A diferenciacdo entre os grupos também eram feita a partir da ideia de

~ 2107
“nacdes”

, que eram povos originarios do mesmo porto de embarque e que falavam uma
lingua comum. Desta forma, o verbete “na¢do”, enquanto organizac¢do étnica, ndo era,
revelador da identidade de um grupo, ja que vérios deles eram agrupados no mesmo porto
e enviados para diferentes destinos. Eles chegavam ao Brasil e, escravizados, eram
desligados de seus antepassados, desenvolvendo no solo brasileiro uma relacdo de

alteridade com outros escravos:

Misturavam-se escravos de povos diferentes, primeiro nos portos africanos e, depois, nos
mercados brasileiros. Consequentemente era dificil um escravo banto encontrar outro que
tivesse os mesmo antepassados africanos. Por isso, os antepassados lembrados no
Congado e também os pretos velhos na umbanda'®® sio todos brasileiros. Historicamente
muitos Congadoss surgiram a partir de uma familia. Em meio a dificil sobrevivéncia
cultural, os bantos formavam assim a “familia alargada”, ou até uma espécie de cla.
(POEL, 2013, 242).

Outras tentativas de reagrupamento de escravos da mesma nagdo foram feitas a
partir dos batizados, quando os escravos recebiam nomes que faziam referéncia ao seu
lugar de origem. Este nome, imposto pelo senhor, era confundido com a etnia, como
lembra Bastide (1974, p. 12). Eram denominagdes muito gerais, como por exemplo “Jodo
Congo”. “Basta lembrar a multiplicidade de etnias congolesas e da heterogeneidade de
suas culturas, algumas matri e outras patrilineares.” (Ibidem). Na verdade, mais do que

uma necessidade de entendimento de uma origem comum dos escravos, o uso da palavra

107 A1 (.
Ver Apéndice 1 “glossario”.

1% No “dicionario da religiosidade popular”, Francisco van der Poel descreve o verbete umbanda como:
“Culto afro-brasileiro predominante no Rio de Janeiro, Minas Gerais, Espirito Santo e Sao Paulo. Nele,
podemos encontrar elementos de origem indigena, africana (banto e nagd) e da cultura cristd dos pobres de
Portugal.” (POEL, 2013, p. 1088)
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“nagdo” foi uma forma de articulacdo de poder, para garantir o controle dos senhores

sobre o0s escravos.

Tratava-se ou de uma politica voluntaria dos representantes do poder, para evitar a
formacdo, entre os escravos, de uma consciéncia de classe explorada (segundo a velha
formula, dividir para reinar) — politica que, alids, se mostrou rentdvel, pois cada
conspiragdo foi denunciada de antemio aos senhores pelos escravos das outras etnias —
ou ainda de um processo espontaneo de associacdo, em particular entre os negros
artesdos, para se reunirem entre compatriotas, celebrar junto as festas habituais e
continuar, dissimulando sob uma mascara catolica, suas tradi¢des religiosas. (Ibidem, p.
13).

Esta ideia de controle social através da separacdo entre nacdes africanas pode ser
percebida como processo relacionado a criagdo das Irmandades de Nossa Senhora do
Rosario. Segundo registros, a primeira vez que se falou sobre Irmandade do Rosario foi
em 1409 na Alemanha, sob o nome de “Irmandades das Alegrias de Nossa Senhora, para
irmaos e irmas do Rosario.” (POEL, 2013, p. 527). Em Portugal haviam, em 1496 as
“Confrarias de Nossa Senhora do Rosario dos homens pretos”, que tinham autorizagdo
para fazer cortejos e recolher esmolas nas caravelas que iam capturar escravos africanos.
Os negros cativos representavam em Portugal, nesta época, 10% da populagao. (Ibidem)

Gracas a implantagdo do catolicismo, na Africa varias igrejas de Nossa Senhora
do Rosarios foram construidas, principalmente em Cabo Verde, Congo, Angola, Guiné e
mais tarde em Mocambique. O registro da primeira Irmandade dos homens pretos na
Africa ¢ de 1526. “A pedido dos homens pretos livres, o rei de Portugal autorizou a
fundacio da irmandade na Ilha de Sdo Tomé”. (Ibidem, p. 528). E possivel que as
Irmandades de Nossa Senhora do Rosario do homens pretos que foram organizadas no
Brasil tenham vindo da Africa.

No Brasil, essas Irmandades e confrarias faziam a ligacdo dos grupos as
capitanias, por meio da religido. Os escravos catequizados pelos dominicanos podiam
fazer parte desses grupos, onde eles tinham seguranga, conforto, e ajuda nas
necessidades. (Ibidem, p.528) Nas Irmandades eram permitidos cultos a Nossa Senhora
do Rosario, € os escravos realizavam também rituais africanos (como o de coroagdo de
reis e rainhas). Com as tensdes e insegurancas que circulavam na criagdo da sociedade
brasileira, as nagdes se organizavam em torno de Irmandades, que eram controladas pelos

senhores, e serviam a evangeliza¢do e a manutencao de seu poder.
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IMAGEM 23: Vestimenta de negras pedintes na festa do Rosario. Julido, Carlos, 1740-1811
Fonte: http://bndigital.bn.br
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IMAGEM 24: Coroaciio de um Rei nos festejos de Reis. Julido, Carlos, 1740-1811
Fonte: http://bndigital.bn.br

119



O que senhores chamaram de nacdo foi, portanto, a organizagdo social dos
reinados como existiam na Africa. De acordo com Jhon Thornton (1992), a nagio do
Congo, por exemplo, havia elegido no Brasil, no inicio do século XVII, seus reis, rainhas,
governadores e outras posicdes administrativas, que desempenhavam um papel
significativo na vida social dos escravos.

Estudiosos consideram que a denominagdo de nacdes foi “uma tentativa por parte
do clero de "dividir e conquistar" a populacdo africana e talvez isso tenha contribuido
para prevenir motins ou manter o controle, mas ¢ mais provavel que simplesmente tenha
cooptado uma preexistente organizagdo maior”'” (THORNTON, 1992, 204). Embora
tenham sido vistas pelos portugueses como forma de reagrupamento étnico,
reajustamento da identidade e controle, essas nagdes exerciam um consideravel poder
informal entre seus integrantes.

As nagOes serviram aos escravos como sistema de distingdo entre eles, os
mesticos, outros africanos ¢ descendentes. A constru¢do das nagdes nao foi
deliberadamente passiva, sendo apenas uma instrumento de dominacdo de um grupo
superior. A cultura africana, resultado da didspora, manteve seus fundamentos,

rearticulando-os de acordo com o contexto histdrico e social no qual foram inseridos.

Os negros resistiam “juntando fragmentos” na medida do possivel, com os quais
formaram quilombos e organizaram rituais, ou constituiram “domicilios
matrifocais” que funcionaram como nucleos solidarios, sustentaculo de
identidades étnicas de onde “as linguas africanas emergiam”. Por outro lado,
alguns senhores tolerantes aceitavam as manifestagdes africanas como “um mal
necessario a manuteng@o dos escravos” (SILVEIRA, 2008, p. 275).

Certas nagdes mantiveram as formas como eram identificadas na Africa,
especialmente as nagdes mais numerosas. Na Bahia, por exemplo, a nacdo dos nagos
possuia varias distingdes internas, como nos mostra Oliveira: “os ijexds, os ijebus, os de
Oyo, os de Keto, etc. O que ocorreu com apelagdes do tipo mina-jeje foi ainda mais

significativo, pois importou em indicar, no interior de uma categoria nova (mina), uma

199 «Some scholars have seen the membership along national lines as an attempt on the part of the clergy to
"divide and conquer" the African population, and perhaps it did contribute to preventing plots or
maintaining control, but it more likely simply co-opted a larger, preexisting organization”. Tradugao livre.
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outra igualmente estabelecida como forma de identificacdo de um grupo africano
especifico da nomenclatura do trafico (jeje)” (Ibidem).

Neste aspecto a definicdo de nagdo enquanto grupo étnico ndo ¢ perfeitamente
adaptavel as organizagdes que se formaram no Brasil, mas, gracas a uma dinamica
interna dos grupos, as na¢des funcionaram como forma de autoidentificagdo. Por isso,
ndo houve consideravel resisténcia quanto a implantagdo das nacdes africanas. Na
sociedade colonial, a identidade do cidaddo pds-didspora se tornou tdo necessaria quanto
a identidade africana, porque por meio da primeira o negro era reconhecido enquanto
sujeito pelos senhores, que desempenhavam assim o papel de responsaveis indiretos pelas

novas comunidades africanas do Brasil.

Sua consciéncia de ser (homens) pretos os permitiu manter-se
comunitariamente numa sociedade dominante. Igualmente importante, porém,
a pratica de Nossa Senhora do Rosario nas celebragdes do dia da festa criou
espago para a continuidade de identidades étnicas nos rituais dos membros.
Com isso, garantem ao mesmo tempo sua unidade como pretos € um espaco
para a memoria coletiva que ligava os sobrevivente e suas tradigdes a uma terra
mie na Africa. Isso demonstra que, para os irmdos do Rosario em Minas
Gerais, a mudanga de etnia para raca ndo era uma corrente ininterrupta, mas,
antes, o complexo processo de reidentificagdo que significa uma aceitagdo da
nova sociedade, enquanto simultaneamente cuidavam dos lagos para com a
antiga''’. (KIDDY, 2005, p. 136)

Como nos indica J. Lorand Matory (1999, p. 59), esse processo de rearranjamento
das identidades engendrou ‘“novas formas de imaginacdo” do que eram antes as

comunidades africanas:

Os chamados “retornados” tiveram de imaginar, por meio de uma construcio
seletiva e criativa, a historia de onde e do que era sua “casa”, ou “lar”.
Argumento que a imaginaciio a respeito dos limites das nacdes dispersas e da

"0 “Their consciousness of being black allowed them to assert themselves col- lectively in the dominant
society. Equally important, however, the practice of the devotion to Our Lady of the Rosary in the feast day
celebrations made space for the continuation of ethnic identities in the members’ rituals, simultaneously
asserting their unity as blacks and making room for a collective memory that linked the heirs to the
tradition with an African homeland. This demonstrates that for the members of the rosary brotherhoods in
Minas Gerais, the move from ethnicity to race was not an unbroken chain but rather a complex process of
reidentification that signaled an acceptance of the new society while simultaneously fostering ties to the
old. Fundamental to the process was the ability of blacks to form communities, create hierarchies within
those communities, and maintain links to the ancestors and to unseen beings through rituals of death,
thanks, and devotion”. Tradugéo livre.
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casa gerou muitas vezes novas identidades étnicas e nacionais na Africa. (...)
essa nacionalidade transoceanica subsiste, nem mais nem menos do que a nacio
territorial, nas formas de imaginacio que formaram ambos os tipos de nacio
durante os dois séculos anteriores. (MATORY, 1999, p.59).

Sendo assim, as nacdes africanas eram, de alguma forma, inventadas e
reinventadas constantemente, mas sempre guardando em seu cerne um aspecto constante,
referencial, aquilo que as unia, uma certo fator comum que garantia sua existéncia: os
costumes da vida nas tribos. Os costumes, como nos mostra Hobsbawn (2008), nio
variam com O tempo, nem com as circunstancias, € sdo convocados como forma de

equilibrio de poder:

O costume, nas sociedades tradicionais, tem a dupla fungdo de motor e volante.
Nio impede as inovagdes e pode mudar até certo ponto, embora evidentemente
seja tolhido pela exigéncia de que deve parecer compativel ou idéntico ao
precedente. (...) Os estudiosos dos movimentos camponeses sabem que quando
numa aldeia se reivindicam terras ou direitos comuns, “com bases em costumes
de tempos imemoriais”, o que se expressa ndo é o fato historico, mas o
equilibrio de forgas nas lutas constantes da aldeia contra os senhores de terra ou
contra outras aldeias. (HOBSBAWN, 2008, p.10).

Enquanto os costumes sustentam os alicerces da tradi¢do de forma invaridvel, a
tradi¢do pode ser continuamente reinventada pelo do passado historico, real ou forjado.
Ao convoca-lo, “as tradi¢cdes inventadas caracterizam-se por estabelecer com ele uma
continuidade bastante artificial. Em poucas palavras, elas sdo reagdes a situagdes novas
que ou assumem a forma de referéncia a situagdes anteriores, ou estabelecem seu proprio
passado através da repeticdo quase obrigatoria” (ibidem).

Os europeus, bem como os africanos, tiveram suas tradigdes inventadas na medida
em que cerziram oportunidade de entrada no mundo colonial. Os simbolos das tradigdes
religiosas, por exemplo, foram reinventados no contexto de afirmag¢do do cristianismo na
Africa e no Brasil, para que servissem como forma autoridade, prestigio e bom gosto.
Para se aproximar deste universo, “os cristdos africanos, transformados em integrantes do
clero da fraternidade imperfeita das proprias igrejas cristas, aprenderam a desempenhar

os rituais inventados e reinventados da eclesiologia europeia do século XIX” (RANGER,

2008, p. 234).
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Assim, a assimilacdo da tradi¢do religiosa europeia era também uma forma de
poder. A exemplo das grandes nag¢des baianas apresentadas por Oliveira, podemos dizer
que no universo de individuos que compunham as nag¢des, com representantes, dirigentes
e autoridades eleitas pelos negros, houve espago para que os escravos nao so criassem
uma identidade propria, como também saissem do anonimato politico, ganhando
visibilidade enquanto instituicao social. As nagdes se organizaram dentro de Irmandades,

como aquelas que existiam na Europa e na Africa.

Estas organizacdes nacionais provavelmente pré-existiram as irmandades leigas
mais conhecidas, como a Irmandade de Nossa Senhora do Rosario, a que tantos
afroamericanos pertenciam e que provavelmente emergiu de forma gradativa
como a lideranga formal da nagdo, se eram membros da irmandade ou ndo. As
irmandades foram organizadas pelo clero para tentar regularizar a vida social
dos escravos e atraiu principalmente os mais afortunados e livres entre os
afroamericanos na comunidade; (...) No Brasil, pelo menos, as primeiras
elei¢des de reis e rainhas para a nagdo Kongo foram conduzidas pela Irmandade
de Nossa Senhora do Rosario e desempenharam um papel em outras elei¢des
também''"” (THORNTON, 1992, p. 204).
A ideia de “nacdo” foi dissociada de organizacdo étnica quando o trafico de
escravos foi suprimido. Ao contrario do negro, vindo do outro continente, os indios
.112 . . , ~ 1.
Tupi “ figurou na literatura brasileira do século XIX (Couto de Magalhdes, Silvio
Romero) como simbolo nacional. Ele era o insignia da civilizagdo, ao passo que o negro
passou em siléncio nas discussdes sobre questdes €tnicas. Depois da abolicdo o negro
adquiriu igualdade em relagdo ao grupo indigena, pois se tornou fator dinamico da vida
econdmica no pais, mas ele continuou sendo inferior ao europeu, um “aliado do branco
que prosperou”. (ORTIZ, 2012, p. 19)
No lugar da categoria “nagdo”, a categoria “cultural” foi instaurada, cuja

prerrogativa era a miscigenagdo étnica dos negros € nao mais a separacao.

"1 “These national organizations probably pre-existed the better-known lay brotherhoods, such as the
Brotherhood of Our Lady of the Rosary, to which so many Afro-Americans belonged, and which probably
gradually emerged as the formal leadership of the nation, whether they were members of the brotherhood or
not. The brotherhoods were organized by the clergy to attempt to regularize the slaves' social life and
attracted mostly the more fortunate and free among the Afro-American community; (...) In Brazil, at least,
the first elections of kings and queens for the Kongo nation were conducted by the brotherhood of Nossa
Senhora do Rosario and the brotherhoods played a role in other elections as well.” Tradugao livre.

"2 0s Tupi eram considerados doceis, ao contrario dos Botocudos e dos Tupinambas, vistos comos
selvagens e canibais. Por conta desta visdo negativa dos Botocudos e Tupinambas, eles foram cagadados e
perceguidos em Minas Gerais, Mato Grosso do Sul e na regido sum do Brasil.
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Basta estabelecer as genealogias dos negros para ver que as misturas étnicas
tornaram-se a regra e que em toda parte tende-se a um tipo "negro", trazendo em
si as mais diversas origens. Frazier, quando esteve no Brasil, surpreendeu-se
com este fendmeno, que faz com que encontremos, por exemplo, um esquema
de miscigenagdo igual a este:

Yoruba — Fon Angola — Congo
! 1
“Sudanés” = “Banto”
l

Negros (THORNTON, 1992, p. 14)

Todos os “homens de cor” (outro critério racial convocado pelos brancos)
passaram a ser designados como negros, portadores de tragos culturais africanos. Este
fendomeno também foi estrategicamente estabelecido para que, agrupando as etnias num
s0 lugar (o lugar do negro), subentendia-se o fendmeno da dominacao da cultura branca e
justificava a “insercao” dos negros no percurso da chamada civiliza¢do. Assim, as nagdes
africanas cumpriam também a funcdo de separar os brancos e dos negros e estrangeiros,

como aponta Maria Inés Cortes de Oliveira (1995, 1996):

Este processo de reconstrucdo das identidades africanas operou-se no seio de
sistemas multirraciais e multiétnicos que, estruturados sob bases hierarquicas e
escravistas, pautavam seus critérios de classifica¢@o na cor da pele e na origem.
Sob esse aspecto, as novas “nacdes” africanas respondiam as necessidades do
grupo dominante - supostamente branco - em ordenar os africanos segundo
categorias que expressassem a um so tempo aqueles dois critérios, pois em cada
nome de nagdo atribuido aos africanos estdo implicitas as idéias de “negro” e de
“estrangeiro (OLIVEIRA, 1995,1996, 176).

A partir do Estado Novo (1937 — 1945) comecou-se a difundir que a mestigagem
do povo brasileiro era um fendmeno positivo. Este movimento, iniciado por intelectuais
do governo, consagra o mestico como objeto harmdnico da fusdo cultural que houve no
Brasil, mas ao mesmo tempo, desconsidera, como sempre, as diversidades que compdem
este conjunto de povos e cria o sentimento de inferioridade do povo brasileiro, no qual a
populacdo negra ¢ convocada nos dias atuais: “a apatia, a imprevidéncia, o desequilibrio
moral e intelectual, a inconsisténcia seriam, dessa forma qualidades naturais do elemento
brasileiro. (...) O ideal nacional ¢ na verdade uma utopia a ser realizada no futuro, ou seja,

no processo de branqueamento da sociedade brasileira.” (ORTIZ, 2012, p. 21).
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Alguns elementos relativos a cultura negra, principalmente aqueles considerados
sincréticos, foram apagados na criagdo do sujeito ideal nacional. O lugar onde as nagdes
africanas se reuniam, as Irmandades do Rosario, foram perseguidas. Também chamadas
Confrarias ou Ordens Terceiras — associagdes religiosas que promoviam cultos aos santos
catolicos — dentro das irmandades os negros puderam construir Igrejas para eles e neste
espaco religioso e de sociabilidade, eles foram, pouco a pouco, elaborando uma estrutura

politica representativa, que ultrapassava os trabalhos de uma Irmandade.

No inicio do século XIX, as nagdes africanas eram instituicdes da sociedade
colonial carioca, distintas das irmandades porque tinham suas festas proprias,
livros de registro de suas atividades, suas insignias com as quais fesfilavam nos
dias festivos, marcando sua identidade politica; porque tinham seus dirigentes
(reis e rainhas) legitimos, eleitos segundo metodologias oficialmente
estabelecidas, em um espaco institucionalmente definido; porque a esses
dirigentes era atribuida uma “dignidade” (...) tendo, portanto, prerrogativas
reconhecidas pelas autoridades estatais, dispondo, inclusive, de um espago
juridico de atuagdo, os “juizados de irmandades”, sob a supervisdo geral do juiz
de residuos e capelas do Tribunal da Relagdo. Diante disso ¢ dos demais dados
arrecadados, pode-se legitimamente pretender que a “nacdo” africana era uma
parte da estrutura politica dos sistemas coloniais das Américas (SILVEIRA,
2008, p. 275).

Se por um lado as Irmandade eram um sistema de controle das capitanias, por
outro eram um meio pelo qual os negros poderiam vivenciar aspectos de sua propria
cultura, recriando valores alheios a sua realidade, reinterpretando, assim, o catolicismo,
através de sua propria cosmovisdo. Como membros das irmandades, além de celebrarem
a devocdo a Nossa Senhora do Rosario, eles justificavam seus encontros nas ruas e
podiam fazer uso de seus instrumentos de percussdo, de suas musicas e dangas sob o

pretexto das festas religiosas.

A voz dos tambores, proibida no interior das Igrejas, soava nas ruas, expressando ao seu
modo as invocagdes aos santos da hagiologia catdtica desdobrados em outras
significagdes, revestidas da concep¢do mitica que remetia para o murmurio intimo dos
ancestrais (GOMES, PEREIRA, 1988, 92).

Em uma conversa entre Francisco Magalhaes, entdo diretor do Museu Mineiro,
em Belo Horizonte, e o Frei Francisco van der Poel, que ministra a Missa Conga em

varias comunidades de Minas Gerais, os dois notam a rela¢do entre os santos negros € os
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santos catolicos dentro dos reinados. No altar de cada grupo, onde estdo as imagens dos
santos, ¢ possivel perceber como escravos construiram suas referéncias religiosas

agregando elementos presentes na cultura europeia e em solo brasileiro:

(Frei Francisco Poel) — Vocé ja observou que esse oratdrio, ele tem os santos
oficiais na parte de cima e embaixo tem indio, negro...

(Francisco Magalhdes) — E, é, tem uma hierarquia, né? (risos)

(Frei Francisco Poel) — Ndo, € uma invasao.

(voz masculina) — Eu ndo chamo a isso... Porque eles ndo fazem essa
hierarquia, eles introduzem.

(Francisco Magalhides) — Pois é, sim, como toda hierarquia que...

(Frei Francisco Poel) — E.

(Francisco Magalhdes) — E criada, né. Inventada. (CHICO, 2011)

IMAGEM 25: Altar do Reinado Treze de Maio de Nossa Senhora do Rosario. Fonte: Projeto de
Extensio "Um Olhar sobre o Congado das Minas Gerais" - Coordenacio: Cris Nery Escola de
Design / Fotografia: Lucas Magalhies
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IMAGEM 26: Altar da Guarda de Sdo Sebastido do Reino de Nossa Senhora do Rosario. Fonte:
Projeto de Extensdo "Um Olhar sobre o Congado das Minas Gerais'" - Coordenagio: Cris Nery
Escola de Design / Fotografia: Lucas Magalhies

O ambiente comemorativo da festa ndo se desvencilha do viés religioso. Este
ultimo ¢ essencial nas Irmandades de Nossa Senhora do Rosério. Desde suas origens, os
grupos cumprem, por meio das festas, fungdes ritualisticas, a0 mesmo tempo em que
reorganizam e reinterpretam as experiéncias antepassadas. Por representar o aspecto
festivo da religido, a perspectiva profana das comemoragdes também figura entre as
caracteristicas das Festas do Congado. Alfredo Jodo Rabagal (1976) faz uma breve
diferenciagdo entre a festa religiosa e a festa profana, mostrando como elas podem existir

simultaneamente no contexto festivo:

Em geral, as festas de carater religioso, subordinadas a um calendario rigido,
traduzem a motivacgdo interna que leva os grupos de danga a se apresentarem,
reverenciando santos padroeiros ou cultuados, enquanto que as de carater
profano, convocadas por poderes oficiais ou entidades particulares segundo
pretextos os mais variados, o que lhes dd um carater extremamente movel,
refletem uma motivacdo externa ao proprio grupo, o que nido impede que eles
usem do pretexto para homenagear os santos de sua devogdo ao mesmo tempo
em que tém seu prestigio aumentado frente aos demais membros da coletividade
a que pertencem. (RABACAL, 1976, p. 43)
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A tematica das festas ¢ essencialmente a devocdo aos santos (principalmente
Nossa Senhora do Rosario, Sao Benedito e Santa Iﬁgéniall3), mas também ha cancdes e
dancas que remetem a dimensdo das guerra étnicas, apontando inclusive outras possiveis
origens das Congadas. De acordo com o folclorista Alceu Maynard Aratjo (1959, p.
12), “os estudos dos fatos do passado, das cangdes das gestas, apontam-nos que a
Congada ndo ¢ de origem africana, mas ¢ uma reminiscéncia da ‘Chanson de Roland”'"*.

Apesar da origem desta manifestacdo admitir hipoteses diferentes, a corrente mais
compartilhada entre pesquisadores e os proprios grupos ¢ aquela ligada a construgao das
nacgdes africanas no Brasil e a ligagdo das mesmas com as irmandades religiosas. Quanto
a nomenclatura, designou-se como Congado o conjunto de manifestagdes que variam
quanto ao estilo musical, indumentérias e instrumentos. Congado pode designar um
grupo com rituais especificos € a0 mesmo tempo, incoerentemente, o termo pode
englobar varios outros grupos que fazem parte dos Reinados, Guardas ou Irmandades de
Nossa Senhora do Rosario.

Isso porque no interior de uma Irmandade existem diferentes formas de expressao,
chamadas por Saul Martins (1988) de “familia de sete irmaos”: Mogambique, Congado
(ou Congo), Catupé, Marujo, Caboclinho, Vildao e Cavaleiro de Sdo Jorge. Embora se
parecam e se misturem no ambiente festivo, cada “linha” possui uma especificidade de
instrumentos, ritmos, vestimentas e principalmente ritual - pois cada grupo tem uma
fun¢do no ciclo da festa, que vai além do aspecto visual e comemorativo. O conjunto dos
“sete irmaos” ¢ o que foi comumente denominado Congado Mineiro.

O folclorista Mério de Andrade, em “As Dangas Dramaticas no Brasil” (1982),
denominou como “Congo” as dangas dramaticas de origem africana, as quais continuam
os costumes e fatos da vida tribal. Ele descreveu-as como um cortejo de um rei negro,

com desfile de dancas cantadas, que faziam alusdo a praticas religiosas, trabalhos, guerras

30 negro denominou suas divindades associando-as aos santos catélicos. Assim, Ogum foi chamado de
Sdo Jorge, Oxossi ficou conhecido como S@o Sebastido, entre outros. Além disso, outra forma de
diferenciacdo entre os santos brancos e negros era a pronuncia e grafia. Assim, santa Ifigénia, cuja grafia é
com 'I' corresponde a santa negra, enquanto Efigénia ¢é a santa branca.

114 A “Chanson de Roland” é um poema épico elaborado na Franga, no século XI, e se constitui como uma
das cangdes mais antigas feitas em lingua romanica. Araljo constatou a origem franca das Congadas a
partir de pesquisas na regido de Nazaré Paulista, durante a tradicional Festa do Divino. Ele identificou,
numa analise das narrativas musicais, a historia dos doze cavaleiros do Rei Carlos Magno. Esse conto
também teria inspirado a literatura de cordel no nordeste brasileiro.

128



e festas da coletividade. Além disso, ele identificou dois cenarios de incidéncia dos
Congos: no centro do Brasil e no Nordeste (onde os Maracatus representam os Congos
primitivos).

Luis da Camara Cascudo (1988), no “Dicionario do Folclore Brasileiro”,
descreveu o verbete “congadas” como: ‘“‘autos populares brasileiros, de motivacdo
africana, representados no Norte, Centro e Sul do Pais”. O autor data a primeira
ocorréncia de coroacdo de reis de Congo (que, de acordo com ele, compde um dos
elementos de formagao das congadas) na Igreja de Nossa Senhora do Rosério, em Recife,
1674. A presenca de Nossa Senhora do Rosario, Santa Efigénia, Sao Benedito e de Santo
Antonio como santos dos negros ¢ apontada neste verbete do dicionario do folclorista.

As festas religiosas que incluem os Congos e Congadas também podem ser
denominadas folguedos populares (folguedo do boi, pastorial, quadrilha, reisado, danca
das tapuias e maculelé) mas neste caso, os folcloristas os distinguem dos autos quanto a

sua forma de existéncia, manutencao ¢ de socializacgao:

O auto ¢ o teatro popular, inclusive apresentacdes religiosas; o folguedo ¢ a
mistura de danga e apresentacdo teatral. [...] Vicente Salles explica: ‘Com
relacdo aos folguedos tradicionais, colocam-se em evidéncia os chamados
‘grupos populares’, responsaveis por sua manutengdo e protegdo. E sabido que
os folguedos s6 conseguem sobreviver quando preservado por esses grupos
solidarios social e culturalmente. Embora toda sociedade possa se servir desta ou
daquela forma dos folguedos tradicionais e a teoria do folclore atesta com
seguranca que os fatos folcloricos sdo comuns a toda a sociedade, s6 as camadas
populares, entretanto, sdo capazes de integrar os folguedos a sua vida cotidiana (
POEL, 2013, 436).

No Diciondrio da Religiosidade Popular (2013), o frei Francisco Van der Poel traz
as concepgdes mais modernas sobre a defini¢do de Congado: “Nome genérico para
grupos que celebram Nossa Senhora do Rosario dos homens pretos e/ou Sdo Benedito”
(Ibidem, 242) - (grifos do autor). O Congado faz parte de uma “I/rmandade de Nossa
Senhora do Rosadrio dos Homens Pretos”, que retne irmaos e devotos, que organizam
festas e louvam o rosario de Maria.

Quanto a origem das Festas do Congado, percebemos que elas estdo claramente
associadas a ideia de nagdes, criada pelos europeus. O nome Congado ¢ uma alusdo ao

grupo étnico do Congo, que se reuniu no Brasil. Embora ndo se possa afirmar que os
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grupos de Congado tenham sido formados por congoleses, aceita-se a descrigdo de que os
congadeiros sdo os descendentes das tribos banto, na Africa. O mesmo aconteceu com os
grupos de Mocambique.

Muitos acreditam pertencer a nagdo Mogambique, embora atualmente os grupos
tenham feito uma importante descoberta sobre a origem do Mogambique e de todas as
outras formas de dancas: “Na verdade hoje a gente sabe que ndo ¢ mogambiqueiro
[dangarino do Mogambique], porque naquela época ndo existia o pais Mogambique. E
MAcambique. Macambique de ‘danca sagrada’ (CASIMIRA, 2013).

As dancas sagradas se distinguem pelas vestimentas, instrumentos, mas
principalmente pelo ritmo'">. Por isso se diz que Congados, Mogambiques, Marujo, entre
outras manifestacdes de adoracdo a Nossa Senhora do Rosario, podem ser identificados
em qualquer lugar e “de olhos fechados”, basta que se diferenciem nos intervalos das
batidas do tambor e o ritmo dos cantos. Embora sejam manifestagdes parecidas em todo o
pais, foi criada uma particularidade destas festas no cenario mineiro, de forma a marcar
as origens dos grupos no Estado. Hoje, as Festas do Congado Mineiro sdo reconhecidas e

territorializadas.

IMAGEM 27: Festa de Nossa Senhora do Rosario do Reinado Treze de Maio, maio de 2011.
Fonte: Arquivo pessoal

5 Ver Apéndice 2 “As dangas sagradas”
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IMAGEM 28 e 29: Festa de Nossa Senhora do Rosario do Reinado Treze de Maio, maio de 2011.
Fonte: Arquivo pessoal

IMAGEM 30 e 31: Festa de Nossa Senhora do Rosario do Reinado Treze de Maio, maio de 2011.
Fonte: Arquivo pessoal
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4.2 As Minas Gerais dos Congados

Em novembro de 2008 foi encaminhado um oficio ao prefeito de Uberlandia ao
presidente do IPHAN (Instituto do Patriménio Histérico e Artistico Nacional),
solicitando o reconhecimento das Festas do Congado de Minas como matrimonio
cultural do Brasil. A solicitacdo foi acompanhada de cartas de apoio dos municipios de
Uberaba, Campos Altos, Frutal, Monte Alegre de Minas e da Associagdo dos Congos e
Mogambiques Nossa Senhora do Rosario de Ibid. Apods aprovagdao do projeto, a
superintendéncia regional do IPHAN comecou um processo de construgdo do inventario
das festas no cendrio estadual, incluindo a regido de Uberlandia e outros 852 municipios.

Atualmente, em Minas Gerais, foram identificados 1052 grupos que realizam
Festas de Nossa Senhora do Rosério (irmandades, guardas, reinados, ternos, bandas),
divididas em 327 municipios do estado, de acordo com um levantamento preliminar feito
pela da Superintendéncia Regional do IPHAN em 2013. No Norte de Minas, nove
municipios possuem congadas ; no noroeste de Minas, 19; na Zona da Mata, 37 ; no sul e
sudoeste, 57 ; na regido central, 14 ; no Tridngulo Mineiro e Alto Paranaiba, 33; na regido
metropolitana de Belo Horizonte, existem 75 ; em Campo das Vertentes, 27 ; no oeste de
Minas Gerais, 34 e no Jequitinhonha existem 15 grupos de Congado ou variagdes

(mogambique, catupé, marujos, etc)''®

. Dos 1052 grupos, 614 deles possuem o Congado
como expressao festiva.

Nos dois mapas que se seguem podemos visualizar a distribuicdo dos grupos
festivos no cenario mineiro e identificar quantos deles sdo caracterizados como Congado.
Podemos concluir com esses dados que, quando classificamos todos os grupos como
“Congado Mineiro”, estamos englobando varios tipos de outras manifestagdes e esta
tendéncia em reduzir todas elas em uma so6 categoria ¢ comumente criticada pelas pessoas
que realizam as festas. Isso porque, como veremos, cada grupo possui sua particularidade

e uma fungao no ritual de adoracdo a Nossa Senhora do Rosario. Entretanto, para que o

conjunto das festas fosse reconhecido, optou-se por chama-los todos de Congado.

116 . . . . . . . N .
Dados fornecidos por Corina Maria Rodriguez Moreira, supervisora da superintendéncia regional do

IPHAN em Minas Gerais, no evento “Vozes dos Mestres 2013 — Seminario do Congado de Belo
Horizonte”, realizado na sede da Funarte, na capital mineira, entre os dias 04 e 06/12/2013.
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Com estas informagdes também podemos perceber a conformagdo dos grupos de
Reinado em Minas Gerais, especificamente. Neste local, ao contrario de outros estados,
houve a iniciativa de localizar as festas, demarcando um territdrio que historicamente
contribuiu para a difusdo destas manifestagdes enquanto tais. O inventario nos revela
primeiramente uma iniciativa da populagdo local em marcar Minas Gerais como a terra
dos Congados e em segundo lugar, nos mostra como uma institui¢ao federal age de forma
a retificar esta iniciativa, por meio de dados e levantamentos que posteriormente
conformarao o registro dos Congados como patrimonio imaterial de Minas Gerais.

Este processo ¢ de mao-dupla: na medida em que os grupos se fixam na categoria
Congado Mineiro, ou aceitam esta conformagdo, sdo reconhecidos nacional e
internacionalmente como patrimonio vivo e recebem instrumentos de apoio a sua
existéncia, chamados “plano de salvaguarda”. Isso lhes garante visibilidade, e com isso,
possibilidades de subsidios financeiros. Por outro lado, o Instituto do Patrimdnio
Historico e Artistico Nacional constroi, segundo prerrogativas da Unesco, um mapa da
expressoes culturais brasileiras, marcando cada qual o seu possivel lugar de origem e

reunindo-as para construir a identidade cultural nacional.
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IMAGEM 32: Quantidade de Guardas em Minas Gerais. Fonte: IPHAN, 2013
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IMAGEM 33: Quantidade de Festas do Congado em Minas Gerais. Fonte: IPHAN, 2013
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A expressao “Congado Mineiro” foi desenvolvida historicamente. Um aspeto
essencial proporcionou esta constru¢do que localizou neste estado o desenvolvimento das
festas: o fato de haver em Minas Gerias uma grande concentra¢do de ouro e, portanto,
riquezas. Dada a necessidade, muitos escravos foram trazidos para a regido. Alguns dele
ascendiam pouco a pouco as estruturas sociais, acumulando riquezas e por vezes
comprando a liberdade. Neste contexto, a institui¢do religiosa, representada pelas
Irmandades foi largamente influente, cujo interesse era a evangelizagdo dos escravos e

sem duvidas proveito das riquezas financeiras.

“Aqui em Minas, por causa do ouro, a coroa portuguesa, ndo podendo mais ter essas
corporagdes, acabou estratificando a sociedade e colocando de acordo com a posigéo
social os membros da Irmandade. Era permitido aos negros participar da Irmandade de
Nossa Senhora do Rosario e isso era permitido logo apds a colheita” (depoimento de
Pedrina Santos, disponivel em http://njo-dya-mangana.webnode.com/news/falando-nisso-
/, visto em 15/03/2013).

Os representantes das ordens religiosas ligadas ao papa (Beneditinos, Jesuitas,
Franciscanos, entre outros) ndo se estabeleceram em Minas Gerais, como o fizeram em
outras regides. Nesta provincia, o clero ficou diretamente responsavel por resguardar o
sistema do padroado, pelo qual recebia proventos da capitania. Este elegia os bispos e os
sacerdotes, que por sua vez fomentaram a constituicdo das “ordens terceiras”, que eram

as Irmandades.

Em 1810, o Dr. Miguel Honorato, enviado pelo arcebispado da Bahia, ao qual pertencia a
freguesia de Minas Novas, embora administrativamente ligada a Minas Gerais, fez o 1°
registro dos festejos, relatando aos seus superiores toda dindmica da "festa dos negros
(BARBOSA, 2008).

As Irmandades eram organizadas, como dissemos, segundo critérios étnicos
(agrupamentos segundo nacdes africanas) e também por condicdo social. Eram regidas
por um capeldo e um sacerdote, que resguardavam o funcionamento dos preceitos
catolicos e garantiam que as vidas pessoal e comunitdria dos escravos e seus descentes
fossem controladas. As Irmandades eram institui¢des religiosas responséaveis por fungdes

assistencialistas e culturais.
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As Irmandades igualaram religido (enquanto sistema dog dogmatico matico e
institucional) e religiosidade (um outro aspecto nao negligenciavel referente a experiéncia
de fé, intima e subjetiva, construida diferentemente segundo critérios individuais, que por
sua vez estdo encarnados no tecido social). Proibidos de prestar culto a suas figuras
misticas, os escravos assumiram fé dos senhores e as formas de experiencia-la, louvando
as divindades brancas, sem deixar, entretanto, de transcender na busca de seus ancestrais
deixados no continente africano.

Como dissemos, nas terras mineiras houve grande circulagdo de capital, devido a
exploragcdo da minas de ouro. Isso permitiu aos proprios negros de adquirirem concessdes
e liberdades de expressdo, inclusive assumindo cargos dentro das Irmandades. Uma
figura historica, cultuada como simbolo de resisténcia e ascensdo, tanto quanto a Rainha
do Njinga citada anteriormente, ¢ Chico Rei, o Rei Galanga, lider tribal da regido do
Congo, que veio como escravo para a cidade de Vila Rica, provincia das Minas Gerais,

no inicio do século XVIII.

(Isabel Cassimira) — O Chico Rei, o Chico Rei mesmo, ele o tempo inteiro que
ele foi escravo, ele tinha na mente dele, a autoestima dele que nio foi abalada,
que ele dizia... O nome do Chico Rei, ele na terra dele, ele chamava Rei
Galanga. Ele falava que “Rei na minha terra, rei fora dela”. Entdo, ele tinha
no... no sentimento dele..

Thaise — Onde ele estivesse.

(Isabel Cassimira) — Que onde ele estivesse ele era rei. Entdo, ele... Ele
comprou escravos, ele alforriou escravos, ele... ele tirou pessoas de mio de
senhores de engenho, porque ele tinha essa mentalidade, que era rei.

(Anténio Cassimiro) — Ele se alforriou, alforriou o FILho dele e depois foram
trabalhar junto na mina e foram alforriando os outros. E o pessoal trabalhava
para alforriar outro. Ento, era aquela coisa de fraternidade.

(Isabel Cristina) — E. Eles falam que ele conseguia um pouco de ouro, porque o
cabelo duro encostava no ouro na mina, né, e vinha cabega cheia de... de ouro.
(Antoénio Cassimiro) — Ai depois lavava. (riso)

(Isabel Cassimira) — Quer dizer, ¢ a inteligéncia, né. (CASIMIRA,
CASSIMIRO, 2011)

Segundo a historia oral, ele se tornou lider também no Brasil e foi coroado como
rei. Trabalhador das minas, ele libertou todos os escravos da sua etnia e festejou seu
triunfo construindo um templo em homenagem a Nossa Senhora do Rosario. Desfilou
pomposamente com sua corte de Congo pelas ruas de Vila Rica e dali espalhou a tradicdo

festiva para outras regides do Estado, contando da graca recebida por Nossa Senhora do
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Rosério. Esta historia se constituiu como representativa da origem das Festas do Reinado
e ¢ narrada por Dona Pedrina, Capitd da Guarda de “Magambique” de Oliveira, Minas

Gerais:

A Festa do Rosario ¢ assim chamada por causa da apari¢do de Nossa Senhora do Rosario
para os negros, ainda no tempo da escravidio. E uma Historia - e eu gosto de frisar que
para mim ¢ uma histoéria com “H” (maiusculo) - que ouvi desde crianga, contada pelo
meu pai, e depois ouvi outros capities''’ de outras cidades e todos contavam a mesma
coisa, de forma um pouco diferenciada quanto ao lugar em que ela teria aparecido. Uns
falavam no mar, outros na gruta, mas a esséncia era a mesma, porque apareceu uma santa
dos brancos e foi levado ao conhecimento dos senhores sua apari¢do. Num primeiro
momento eles ndo acreditaram. Depois certificado que ela existia, organizou-se, junto
com a igreja, bandas de musicas e procissdes para buscéd-la e leva-la a igreja. Eles
contavam que foram feitas trés tentativas que ndo tiveram sucesso, porque no outro dia
ela tinha voltado para o mar. Até que um grupo de negros, um terno (porque era assim
que se falava na época da escraviddo) - alguns afirmam que eram sete homens e uma
mulher - pediu ao senhor para ir buscar essa santa e ele primeiramente os ameagou com
chicote e tronco, mas depois os negros disseram que era s uma tentativa de ir busca-la
com seu jeito simples de ser, descalgos e batendo o tambor, e que se ndo tivessem sucesso
poderiam ser chicoteados. Com o consentimento de seu senhor, eles foram tocando o
tambor. Dizem que ela agradou e foi tirada devagar, por esse terno de negros tocando
candombe, porque ela veio trazida sentada em um tambor que muitos chamam de
Santana. E assim ela veio e ficou [no altar construido pelos negros] e nunca mais voltou
para a igreja. Em esséncia eu sempre entendi que no meio da opressdo, no meio da
escraviddo, os africanos sendo chicoteados, as vezes até mortos para aceitar o
cristianismo, para aceitar o catolicismo, de repente essa historia nos faz ver que a santa
dos brancos estava a dizer para os negros que ela os aceitava assim como eles eram, com
sua manifestacdo. Entdo a festa ¢ de Nossa Senhora do Rosario por ela ser considerada a
redentora, porque foi através dela, de suas béncdos, que culminou no término da
escravatura. (depoimento de Pedrina Santos, disponivel em http:/njo-dya-
mangana.webnode.com/news/falando-nisso-/, visto em 15/03/2013).

Esta festa religiosa, que atualmente busca a (re)denominagdo de Festa de
Reinado, traz consigo aspectos da vida social herdada do periodo da escraviddo e que
permeia a vida do negro na atualidade, revelando aspectos misticos que os ligam aos seus
ancestrais: “Dai a importancia de se compreender o rufar dos tambores sagrados que
guiando o reinado, no seu bailar afro, traz a presenca dos vivos o mundo dos que ja se
foram, unindo vivos e mortos, nos fala da mancha indelével da escravidao, das forcas
misticas que guiaram seus caminhos e, porque ndo, da reinstalagdo do reino negro no
Brasil” (BARBOSA, 2008)

A forma como esta pratica cultural se desenvolveu no cenario nacional € o que

pretendemos observar. No Brasil colonial as festas se desenvolviam num cendrio rural,

17 N -
Ver Apéndice 1 “Glossario”
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mediado essencialmente pelos escravos e ex-escravos, que realizam a festa
cotidianamente, independente de eventos programados. Eles usavam como referencia os
costumes tribais trazidos da Africa e a tradigdo religiosa imposta pelos portugueses. A
forma de transmissdo foi a oralidade, como nos mostrou Dona Pedrina e as musicas,
carregadas de conteudos simbolicos. A forma como as Festas do Congado sdo realizadas
hoje através do olhar da Guarda de Congo e Mogambique Treze de Maio.

A festa originada no ambiente rural das Minas Gerais, onde os negros realizavam
suas cerimoOnias nos campos, ruelas e dentro das igrejas, foram adaptadas para o ambiente
urbano das grandes cidades. O bairro Concoérdia, um dos mais antigos da capital mineira,
foi criado na regido central da cidade para abrigar familias de baixa renda e operarios de
Belo Horizonte. Ha versdes que dizem que essas familias foram removidas de outros
bairros, como o Barroca, e outros dizem que ele foi invadido. Entretanto, hoje, o bairro
Concordia encontra-se no coracdo da metropole, com infraestrutura imobilidria,
investimentos e a vida acelerada da grande cidade.

Neste local existe uma das mais antigas e representativas expressdes da
religiosidade popular de Minas Gerais, reconhecida como patriménio cultural
afrodescendente no Estado. A Irmandade de Nossa Senhora do Rosario Treze de Maio
existe no bairro Concordia em Belo Horizonte ha 70 anos, primeiramente com a Guarda

de Mocambique e hd 16 anos com a cria¢do da Guarda de Congo.
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IMAGEM 34: Festa de Nossa Senhora do Rosario na sede no Reinado Treze de Maio, no bairro
Concérdia, em Belo Horizonte. A crianca coroada como princesa, no primeiro plano, é Isabel
Casimira das Dores, atual Rainha Conga de Minas Gerais.

Fonte: Arquivo pessoal do Reinado Treze de Maio

Neste grupo encontra-se a Rainha Conga de Minas Gerais''®, Dona Isabel
Casimira das Dores Gasparino, autoridade representativa das tradi¢des de Reinados de

Nossa Senhora do Rosario no Estado.

118 A (o
Ver Apéndice 1 “glossario”
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IMAGEM 35: Atual Rainha Conga de Minas Gerais, Isabel Cassimira das Dores
Fonte: Arquivo pessoal do Reinado Treze de Maio

Para os integrantes das Irmandades, Dona Isabel ¢ a imagem reencarnada da
Rainha Nzinga, a guerreira africana que resistiu a colonizagdo portuguesa no século
XVIIL., cujas historias foram guardadas pela tradi¢do oral, musical e religiosa e sdo
reatualizadas todos os anos na Festa de Nossa Senhora do Rosario — quando os
integrantes da Irmandade prestam homenagem a Santa dos Pretos, aos antepassados e
comemoram a abolicdo da escravatura. Esta festa é referéncia das manifestacoes
afrobrasileiras, como podemos ver na reportagem publicada dia 8 de maio de 1986 no

jornal Estado de Minas:

AS FESTIVIDADES AFROBRASILEIRAS

Em nossa cidade, uma instituigdo criada ha 42 anos vem procurando comemorar
a assinatura da Lei Aurea, perpetuando-a na memoria nacional, através de
comemoragdes condignas, ligadas aos usos, costumes e crengas religiosas de
origem afro-brasileira — a Guarda de Mogambique Treze de Maio de Nossa
Senhora do Rosario. (...) A entidade preocupa-se com a preservagdo e
conscientizacdo dos legitimos valores e tradi¢gdes culturais afro-brasileiros.

A atual Rainha Conga ¢é a Sra. Isabel Cassimira das Dores Gasparino,
descendente direta da fundadora da Guarda de Mogambique. Sua preocupagio
maior ¢ divulgar o evento e convidar o maior nimero de belo-horizontinos para
a festa, ndo s6 no sentido de abrilhantar o rol de comemoragdes, mas também
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para difundir e preservar esta valiosa tradi¢ao cultural a nds legada pela heranca
africana. (ESTADO DE MINAS, 08/05/86, p. 6).

A Irmandade de Nossa Senhora do Rosario Treze de Maio ¢ uma familia, com
lacos sanguineos e afetivos. A Rainha Dona Isabel, junto com seus cinco filhos (Ricardo
Cassimiro, Antdonio Cassimiro, Margarida Cassimiro, Isabel Casimira, Reginaldo
Cassimiro) e integrantes da comunidade, organiza e mantém a festa, garantindo a
perpetuacdo da mesma e a participacdo de outras Guardas que vém integrar as
celebragdes de adoragdo a Nossa Senhora do Rosario.

Com os instrumentos tradicionais das Guardas de Mocaubique (patangomes,
gungas'"® e caixas), suas vestimentas roxas, as coroas ¢ os rosarios de contas de lagrimas,
além de espadas e bandeiras, eles promovem, além de um momento de mistico de ligacdao
com os antepassados, um grande espetdculo de sons e imagens. Nos arredores do bairro ¢
possivel escutar as batidas, que convocam o publico da cidade. Os festejos ocorrem na

casa da Rainha Conga — Rua Jatai, 1309, nas ruas e na Igreja do bairro Concordia.

IMAGEM 36: Sede do Reinado Treze e Maio de Nossa Senhora do Rosario: Rua Jatai, 1309, bairro
Concordia, Belo Horizonte, MG. Fotografia: projeto “O Museu Guardas — Itinerante”. Fonte:
http://museuguardastrezedemaio.blogspot.com.br

119 A (o
Ver Apéndice 1 “glossario”.
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IMAGEM 37: Sede do Reinado Treze e Maio de Nossa Senhora do Rosario: Rua Jatai, 1309, bairro
Concordia, Belo Horizonte, MG. Fotografia: projeto “O Museu Guardas — Itinerante”. Fonte:
http://museuguardastrezedemaio.blogspot.com.br

Durante as festas, repletas de rituais, ha um forte dialogo com a comunidade local,
que se envolve realizando de doagdes, ajudando no preparo das refei¢des, cosendo as
roupas dos integrantes, promovendo a seguranga durante os cortejos, caminhando e
festejando com o “Boi™'?, organizando cada etapa da festa, nos minimos detalhes. Além
disso, durante o ano ha preparagao fisica, espiritual e financeira para que os 13 dias de
festejo sejam um sucesso.  Esta celebragdo se repete, com as transformacdes inevitdveis
do tempo, h4 70 anos, no bairro Concoérdia, em Belo Horizonte, uma cidade grande, um
ambiente urbano e moderno.

Em Julho de 1985 foi realizado um levantamento biografico de Maria Cassimira
das Déres'?!, a fundadora da guarda de Mocambique Treze de Maio. O texto foi escrito,
provavelmente, pelo seu filho Ephigénio Casemiro (falecido em 2006). Além de

integrante do Reinado, ele foi co-funfador da Guarda de Mogambique. Neste documento,

percebemos a importancia da “Preta Véia” para a Irmandade Treze de Maio, para o

121 . . - o ”
Ver anexo 3 “biografia de Maria Cassimira das Dores, a ‘Preta Véia’”.
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Reinados de Minas Gerais, bem como para todas as expressoes da cultura

afrodescendente no estado.

Através da Irmandade Treze de Maio e da representatividade de Maria Casimira
das Dores no desenvolvimento das Festas do Rosario, vamos analisar a forma como a
pratica festiva se afirmou como campo de representacdo social dos grupos de matriz
africana. Também mostraremos a evolu¢ao desta festa, desde sua criacao até a inser¢ao
no mundo da cultura globalizada, identificando quais foram as transformag¢des na forma
como as coletividades vivenciam o ambiente mistico de celebracao religiosa, negociando
com publico os aspectos festivos da exaltacdo e regozijo. O processo de valorizag¢do das
Festas do Rosario passa, antes disso, por um intenso movimento de coercdo real e

simbolica.

4.3 Resisténcia dos Reinados de Nossa Senhora do Rosario

O descobrimento do Brasil em 1500 coincide com o momento em que a igreja
catolica vivia o Movimento Reformista, cuja doutrina determinava que a fé deveria ser
uma experiéncia ligada a razdo e alcangada por meio dos estudos biblicos. Reagindo ao
avango do protestantismo, em 1545 o Papa Paulo III convocou o Concilio de Trento,
langando as bases deste movimento reformista. Entre as mudangas previstas na igreja,
havia a proibicdo a toda forma de incitacdo ao profano nas artes, na literatura e na vida
social, bem como a profusdo de catequeses e a criacdo de ordens religiosas.

No plano artistico, temos o nascimento do barroco, especialmente desenvolvido
em Minas Gerais. O barroco recria a musica sacra, decorando-a com novos instrumentos.
Neste contexto de profusdo das artes e controle religioso, as Irmandades negras se
estabelecem em Minas Gerais, “trazendo da Africa a ‘catequese sincrética dos

dominicanos’, marcando com os seus tambores sagrados o lamento de um povo que fez
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do pranto um cantico novo, pois ¢ da sabedoria dos povos africanos: ‘na alegria ou na
dor, ha sempre um motivo pra se cantar.”” (BARBOSA, 2008).

Durante alguns momentos da historia do Brasil as Irmandades de Nossa Senhora
do Rosario foram duramente reprimidas, sendo vistas como institui¢des perigosas as
formas eclesiasticas. “Esse periodo abrangeu os séculos XVIII e XIX, com dispositivos
que inibiam o negro no ato de reverenciar os seus antepassados.” (GOMES, 1988, p.98).
Guilherme Guimardes Leonel (2008) relatou as estratégias de resisténcia e as
perspectivas de controle, coercdo e tolerancia as Festas do Reinado e Divindpolis, Minas
Gerais.

Os primeiros registros das festas no Estado, de acordo com ele, foram em 1711,
quando os negros elegeram seus reis, rainhas juizes e juizas, durante um festejo em
homenagem a Nossa Senhora do Rosario, que acontecia no seio de uma irmandade
religiosa. No contexto moderno e urbano do século XX, onde as institui¢des religiosas
eram livres de orientacdo, os grupos foram percutidos. O catolicismo popular, onde se
encaixavam essas manifestacdes, era visto como “uma etapa da sobrevivéncia do passado
que, mesmo resistindo a acdo nacionalizadora inexoravel do processo histdrico, devera
desaparecer.” (STEIL, 2001, p. 30).

As medidas de autoridade e controle chegaram até Festas do Rosario, que eram
consideradas reminiscéncias das Irmandades criadas no Brasil colonial (e anteriormente
na Africa) e que continham elementos tanto sagrados quanto profanos, manifestagdo de fé
e a0 mesmo tempo de lazer. Um dos atos de perseguicdo a essas manifestagdes festivas

foi a destruicdo, em 1957 da Igreja do Rosario de Divindpolis (LEONEL, 2008, p. 7).

Com sua forca integrativa, a festa traia uma perigosa zona de liminaridade,
contraditoriamente perpassada pela negacdo e atracio, a fusio e a repulsa, a
seducdo e o horror, em cuja ambiguidade mesmo as culturas afroamerindias
haviam podido ao mesmo tempo transformar-se e resistir, integrar-se ao ethos
catdlico dominante e nele dissimular ou fundir outras visdes de mundo, outros
sistemas de crengas e praticas rituais. Era isso o que, agora, para o novo
catolicismo romanizado e “as elites modernizadoras”, se tornava preciso
eliminar, definindo com precisdo as fronteiras entre o sagrado e o profano, o
publico e o privado, para que a civilizag@o triunfasse e a Igreja pudesse firmar
em outras bases o poder da fé. (MONTES, 1998, p.117).
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O arcebispo Dom Cabral, responsavel pela arquidiocese de Belo Horizonte,
fundada em 1924, foi quem proibiu e controlou, durante quase 20 anos, na capital
mineira, a as Festas de Nossa Senhora do Rosario. Até que a Missa Conga fosse aceita e
celebrada nas Igrejas, as Festas do Rosario s6 eram feitas nas casas e nas ruas, onde
podiam ser reprimidas. Desde a década de 20 até o momento historico de celebracdo da
Missa Conga, em 1977, foram 50 anos de repressdo sofrida pelas Irmandades de Belo
Horizonte.

Quando interrompeu definitivamente os festejos nas ruas, o arcebispo alegava o
aspecto profano das festas, além de identificar nas manifestagdes o recolhimento de
“esmolas”. Dado a retragdo economica da Igreja Catodlica nesta época, os auxilios
adquiridos pela Irmandade no momento das festas era um desvio or¢amentdrio das obras
diocesanas. As festas também eram, segundo o arcebispo, “indesejaveis, porque se
prolongam, por tempo excessivo obrigando os dancantes a beber em demasia, donde se
originam as consequéncias de costume” (LEONEL, 2008, p. 7). Junto a excessiva
bebedeira, Dom Cabral acrescentou que as festas incitavam a jogatina o outras atividades
“diabolicas”.

Muitas festas e festangas com applausos e regosijo da populacdo se fazem ainda
em muitas Capellas remotas em Minas, celebrando certas datas religiosas, como
sejam as solemnidades de S. Jodo Baptista, Santo Antoénio, Sant’Anna, etc....
Foguete, regabofes, musicas, fogueiras, mastros, caixas, cancoes ¢ “odes”. E, se
querem mais — jantares e jogos!!! Nas cidades mesmo ainda se fazem

festividades religiosas com estrondo e alguma coisa de dramatico e Comico,
quando devia ser muito sério. As festas foram instituidas pela Egreja para

conduzir as almas ao caminho da virtude e 4 imitagdo da vida exemplar dos
santos e ndo para convocarem 0s povos para a dissipacio e disbarate com
detrimento da fé.0 que nos horrorisa e deve ser prohibida ¢ a nomeacio de
festeiros que sem fé e nenhuma frequencia aos Sacramentos se apresentam para
angariar esmolas com ofensa e verdadeira affronta aos catolicos. Se elles ndo
tém fé porque vivem escandalosamente, qual o seu intuito em promover festas?!
Ainda bem que o Exmo. Snr. D. Cabral ja deu um talho certeiro nas pompas do
mes Marianno e um golpe de morte as dangas do Reinado. (JORNAL O

CLARAO, Divinoépolis, 27 nov. 1923, in LEONEL, 2008, p. 220).

O consumo abusivo de alcool ¢ um fendmeno retratado por alguns pesquisadores
que identificam nesta pratica a valvula de escape para o sentimento de inferioridade de
grupos sociais, em relacdo ao universo que os rodeia. Entre os negros brasileiros e os
bretdes, o mesmo vicio foi identificado. O alcool ¢ descrito como forma de indisciplina,

rebeldia e fraqueza: “os negros geralmente bebem muito e estio sempre com bafo de
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onca. Ofélia e eu proibiamos terminantemente o uso da pinga durante as apresentagdes.
Mas os mais viciados, as escondidas, conduziam as garrafas e sem que nos

. . T 1 g
percebéssemos entornavam os goles nas gargantas. Que faina para disciplind-los!
(COPPOS, 1971, p. 42).

O uso do alcool em determinados rituais possui, entretanto, outras finalidades que
vao além do divertimento ou da fuga. Beber ¢ criar uma ponte com outros estados de
espiritualidade, transcendendo o corpo a diferentes formas de existéncia. Segundo
Rosalia Martinez (2002), além de ser uma experiéncia comunitaria, beber possui
dimensdes culturais, principalmente se ligadas ao momento festivo, ao fazer musical, e a
performance dos dangantes:

Beber alcool e tocar os instrumentos sdo percebidos como formas objetivas de se
relacionar com os santos, uma relagdo pensada sob uma forma de reciprocidade:
se ddo e se recebem destas entidades bebidas e musica. (...) Tocar e beber
simultaneamente estruturam assim uma vivéncia completa que envolve

implicagdes religiosas, cosmoldgicas, semanticas, fisioldgicas e emocionais (e
certamente outras nao percebidas).122 (MARTINEZ, 2002, p.434)

Enquanto no século XIX de construia a imagem depreciativa do povo bretdo
vinculada ao vicio alcodlico, na literatura brasileira dos anos 50 a 70, desenhava-se a
imagem depreciativa do negro brasileiro. Por isso reafirmamos a existéncia dos aspeto
reais e simbolico da repressao sofrida por eles. Real porque durante um periodo impediu
categoricamente que as festas se produzissem no cenario publico, tornando-as um “caso
de policia”; simbolico porque ajudou a reforcar o esteredtipo pejorativo dos negros, tal
qual eles aparecem ainda hoje: incutidos sutilmente nas formas de desvalorizacdo e
discriminacao racial.

Devido a queda consideravel no numero de fiéis, sobretudo na América Latina,
nos anos 1960 a religiosidade popular ganhou outras caracteristicas. Apds o Concilio do
Vaticano, em 1962, a Igreja catolica muda categoricamente o olhar sobre o povo, fazendo

“opcdo pelos pobres” e aceitando outras formas de devogdo, incluindo as festas das

122 . . o .. .
“Ingerir alcohol y tocar los instrumentos son percibidos como maneras objetivas de relacionarse con los

santos, relacion que se piensa bajo una forma de reciprocidad: se dan y se reciben de estas entidades
bebidas y musicas. (...) Tocar y beber simultineamente estructuran asi una vivencia total que conlleva
implicaciones religiosas, cosmologicas, semanticas, fisiologicas y emocionales (y ciertamente otras que me
han pasado desapercibidas).” Tradugdo Livre.

147



Irmandades. O que antes era considerado uma festa profana, passou a se tornar uma festa

que expde o carater cultural e singular do povo brasileiro, o qual deveria ser prestigiado:

A 15 de julho festejou-se o onomastico do P. Guardido. Em si, ndo ha nisso
nada de extraordinario. E um fennomen anual. Mas as festas deste ano sdo de
modo especial memoraveis, devido ao carater recreativo-instrutivo que
tiveram: em todas as partes do programa humoristico, imprimiu-se o carater de
brasilidade. No refeitorio os Pampas fizeram representar-se na melodia do “Boi
Barroso”. Minas concorreu com uma “folia” bem organizada. Nao faltavam
nem palhacos, nem reco-recos, nem chique-chiques, nem bastdes, nem caixas,
nem o tirdo, nem o bandeira. Este porém, ndo ficou de todo isento do influxo
batavo, pois trazia ao redor do robusto e musculoso thorax uma reluzente
coigara medieval. Bello contraste! Visto ter sido a folia muito apreciada,
planejou-se para a vez seguinte um “congado”, e se 0o onomastico coincidir
com a festa do rosario, um “reinado”! (LEONEL, 2008, p. 232)

A proibi¢do das festas em Minas Gerais durou quase duas décadas. Somente a
partir dos anos 60 essas manifestacdes religiosas foram aceitas novamente dentro da

igreja catolica:

Na segunda metade do século XX ocorreu concomitantemente a uma importante
transformac@o na configuragdo do campo religioso brasileiro: o enfraquecimento
da hegemonia catolica. O que criou condi¢des para que a liberdade religiosa
viesse a ser uma experiéncia social de espectro mais amplo e a tolerancia com
outros credos uma pratica socialmente aceita e praticada. (ALMEDA &
MONTEIRO, 2000, p.330).

Podemos encontrar rastros desta perseguicao, até os dias de hoje. A festa, mesmo
quando foi aberta para acontecer nas ruas, precisava ser controla. Maria Cassimira,
quando criou a Guarda de Mocambique Treze de Maio teve que enfrentar dois
problemas: o primeiro era, como mulher, criar um grupo, j4 que mulher ndo podia nem
mesmo dancar nas festas, quica fundar uma Irmandade. A segunda dificuldade era estar

atento as exigéncias administrativas e legais:

Tudo tinha que ter licenga, tinha que ter alvard, a policia tinha que estar sabendo
o que estava acontecendo. Essas coisas de negro, sempre teve isso, né? De juntar
dois ou trés ¢ algazarra, é bagunca é cachacada... As pessoas ja tinham esse
preconceito, essa coisa em mente. Isso é antigo. Isso € até hoje. Tudo tinha que
registrar: por que ia fazer barulho? Por que ia ficar até tantas horas? Por que

tinha muita gente? Por que isso, por que aquilo outro? (CASIMIRA, 2013).
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A filha da atual Rainha Conga, Margarida Casimiro Gasparino, Guidinha como ¢
conhecida pela comunidade, ao participar do “Encontro de Etnomusicologia”, na
Universidade Federal de Minas Gerais, em outubro de 2000, o compromisso da
comunidade Treze de Maio em manter o louvor a Nossa Senhora do Rosario,
fortalecendo a tradicdo que comecou com a Guarda de Mogambique, por iniciativa de
Preta Véia. Além disso, Guidinha diz enfrentar, constantemente, “muito tranco, muito

barranco”, como ela mesma diz:

No6s do Reinado vivemos em dois mundos. O primeiro é o da nossa fé, o que
varias pessoas ndo compreendem. O segundo mundo ¢é esse aqui, ¢ o de Belo
Horizonte, Minas Gerais, Brasil. Ali as pessoas ficam num outro plano de fé.
Levantam de madrugada, para a alvorada. A gente ja levanta em oracdo. Poucos
dormem, quando vai chegando a festa. As pessoas ndo sabem o sacrificio que é
que vocé tem que seguir. (GASPARINO, 2006, p. 87).

As festividades da Irmandade Treze de Maio de Nossa Senhora do Rosério tem
acolhido, generosamente, cada vez mais o publico de Belo Horizonte, de outras regides
de Minas Gerais, de outros Estados e até de outros paises, integrando, na medida do
possivel, devotos e curiosos. Dai a importancia em conhecer a manifestagdo e respeita-la
em seus aspectos religiosos. O ndo entendimento por parte de alguns faz, por vezes, que
os integrantes do grupo se fechem, como uma ostra. Ao contrdrio, a compreensao,
tolerdncia e consideragdo garantem que eles se abram como uma couve-flor, como nos

relata Guidinha:

No ano de 1944, comegava o cumprimento de uma promessa que se estendia até
o ano de 1950, em honra a Nossa Senhora do Rosario, comemorativa da
Aboligdo da escravatura. Esta promessa foi feita pela Sra. Maria Cassimira das
Dores e, apos os sete anos, continua até os dias de hoje, em forma de Louvagdo
a Mae do Rosario.

Dona Cassimira, ou melhor, “Preta Véia”, como muitos a chamam, encontrou
varias barreiras para excussdo de sua promessa. “Devemos confiar,
desconfiando”. Frase dita por ela, sempre que via que, as vezes, tudo era mais
bajulacdo do que devogdo por parte de alguns.

Quando me torno ostra, vejo que as coisas ditas pela Vovo sdo atuais, mesmo
depois da sua morte: porque sendo couve-flor as pessoas abusam (é como ver a
bota larga e enfiar o pé inteiro) por terem propostas diferentes das que se usa no
Rosario.
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Para nos, do Rosario, é tdo decepcionante quando alguém “maquia nossa
musica”. Essa maquiagem pode leva-la ao esquecimento, pois os mais jovens
ndo aceitam da mesma forma que nos foi passada.

Ora, pode-se inventar varias formas de se cantar até o Hino Nacional, mas essa
nova forma nunca (assim espero) podera ser feita em ocasides solenes. Mesmo
correndo o risco de sermos chamados de ignorantes atrasados ou antiquados,
devemos fomentar o arraigamento da musica no corpo e na alma. Porque ¢ assim
que vamos mostrar que o cantar estd ligado ao tocar, que se liga ao dangar.
Assim ¢ e sera.

Nesses anos todos de louvagdo a Nossa Senhora do Rosario, agradego tudo: o
fortiinio e o infortunio, o realizado e o ndo realizado, a satide ¢ a doenga, a morte
e a vida, porque tudo tem um porqué que ndo compete a nos esclarecer.

O Brasil, mais precisamente o Estado de Minas Gerais, tem uma carga muito
pesada em relacdo aos milhares de negros que morreram dentro das minas,
segundo Shri Mataji Nirnala Devi — lider espiritual Sahaja Yoga — que pede
muita cautela com as coisas do passado e muita oragdo e pedidos de perddo por
parte de todos os brasileiros.

O fato de estarmos comemorando a Aboli¢ao da Escravatura ndo quer dizer que
estamos alheios a tudo o que ocorreu no passado quando Chico Rei inventou a
devogdo do Reinado para o negro se fazer de rei por um dia e tomar o lugar do
branco com todas as regalias.

A fé que se fecunda no coracgdo do povo do Rosario, remanescente da raga éxul,
¢ tdo grande que ultrapassa qualquer barreia dos atos e pensamentos, embora
tenha também um pouco de malicia.

S6 sei que € muito tranco e barranco e que nada sei; pois os remanescentes dos
quilombos encantam todo o povo com sua musica, danga, arte em si, trocam
uma performance por outra. Nao tem dinheiro. E desse jeito vao levando um
contentamento balsdmico que teima em ndo valorizar a cultura afro-brasileira. A
todos, Salva Maria! (GASPARINO, 2006, p. 87)”

Fazendo referéncia a este relato de Guidinha, o francés André Prous, professor do

departamento de sociologia e antropologia da UFMG, escreveu o texto “A COUVE

FLOR E A OSTRA”, publicado na revista Ciéncia Hoje. Em uma carta pessoal enviada a

expositora da analogia “ostra e couve-flor”, André agradece a autora do relado e

acrescenta:

Espero que, nestes tempos de 6dio, o culto dirigido a Nossa Senhora do Rosario
permaneca uma fonte de coragem para lutar contra as adversidades, resistir as
humilhag¢des e perdoar os opressores sem deixar de lutar contra as injustigas
(carta enviada a Margarida Cassimiro, 15/09/2001).

As relagdes entre os grupos € a comunidade se revelam, aos pouco, nos momentos

das celebragdes. Visto o carater formal de como as festas se desenvolveram com ao longo

do tempo, passando de praticas familiares e comunitirias a uma manifestacao publica,

tornou-se necessario também inser¢do de outros atores sociais, que trouxeram

visibilidade para a festa, legitimando-a enquanto institui¢ao cultural.
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No caso das Festas de Reinado, este processo ¢ cerceado pelo meio intelectual.
Foi por meio dos pesquisadores e da forma como eles construiram o significado das
festas enquanto praticas culturais que as ideia de “patrimonio a preservar’ tomaram
forma. Depois que as vias do reconhecimento social foram abertas por iniciativas
académicas, os grupos foram delegados enquanto “mestres”, puderam comunicar seus
valores e ideais e a0 mesmo tempo ter acesso a investimentos publicos e midiaticos.

Em anexo, elaboramos um quadro cronolédgico que data do inicio das atividades

do grupo Treze de Maio'*

(1944) até a data do nosso ultimo trabalho de campo (2012).
Nele, enumeramos os acontecimentos que fizeram parte do ambito familiar, universitario,
politico e religioso, atingindo as esferas estaduais, nacional e internacional. Percebemos
por via deste quadro como uma festa familiar foi reconhecida pela Igreja Catolica como
fendomeno da religiosidade popular brasileira, sendo reconhecida aos poucos, apesar da
longa trajetoria de resisténcia.

Concomitante ao processo de valorizagdo do termo “Congado Mineiro”, o
ambiente académico cumpriu uma significativa tarefa de legitimacdo destas festas
enquanto pratica cultural que integra a identidade brasileira. No momento em que o
capitalismo se desenvolvia e agenciava outras formas de lidar com a cultura, as
discussdes sobre o cidaddo negro, seu passado historico e a forma como ele se estruturou
no interior da sociedade brasileira, apresentaram relevancia. A emergéncia destas
questdes ajudaria a entender e estruturar a identidade nacional.

Sabemos que, se tratando de instituigdes religiosas ou académicas, as discussdes
sobre cultura perpassam o campo da politica. Por isso, a valoriza¢do ou desvaloriza¢dao
das Festas do Rosario no cenario nacional indicam o percurso da construcdo social do
negro na sociedade, o que € feito com politicas publicas, neste caso, destinadas a cultura.
Assim, “existe uma historia da identidade e da cultura brasileira que corresponde aos
interesses dos diferentes grupos sociais na relacdo com o Estado” (ORTIZ, 2012, p. 9).

Também podemos perceber neste quadro cronoldgico como foi desenvolvido ao
longo do tempo um mapa das manifestagdes culturais brasileiras, localizando em Minas
Gerais, as Festas de Reinado, agora chamadas, “Congado”. A relacdo historica destas

manifestagdes em Estado de Minas foi reforcada de modo a considerar que ali, o que

12 yer Apéndice 3 « quadro cronologico da formagéo social do Congado Mineiro »
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existe de mais auténtico sdo as Festas do Rosario, que foram reagrupas no termo
“Congado Mineiro”. Este reconhecimento foi “de fora para dentro”, isso significa que,
apoOs ser reconhecido nacionalmente e internacionalmente como Congado de Minas
Gerais, os grupos se apropriaram desta institui¢do para se relacionar, politicamente, com
as esferas governamentais que os representa, adquirindo reconhecimento e subsidios
financeiros.

Foi no momento em que as esferas sociais, politicas e culturais convergiram, que
percebemos as mudangas na dindmica das Festas do Rosario. Houve uma mutua
influéncia entre as demandas regionais, nacionais e estaduais e as reivindicagdes
sugeridas pelos grupos que, na relacdo de alteridade, negociam seus interesses. A
visibilidade adquirida pelos Reinados de Minas Gerais no decorrer do percurso histdrico,
o qual mostramos neste quadro, ¢ o que proporciona aos grupos a afirmagdo de seus

valores e emblemas que representam uma nova sociedade.
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Capitulo 5 — As instituicoes da transmissao

5.1 Comunicacio oral e a praducio musical

Sendo o som musical o “resultado de processos comportamentais humanos, os
quais sdo moldados pelos valores, atitudes e crengas das pessoas que formam uma cultura
particular” (Merriam, 1964, p.6), o estudo das produgdes musicais na Bretanha e do
ambiente sonoro das Festas de Reinado ¢ revelador do universo ao qual as comunidades
pertencem, e da forma como elas se expressam na sociedade contemporanea.

Além disso, a etnomusicologia, disciplina que aborda as relagdes entre musica e
sociedade, nos mostra tracos de como as festas e festivais exploram a musica tradicional
como objeto de inser¢do na modernidade, enquadrando o que antes era a “musica do
outro” no repertoério de musicas do mundo.

Da época tradicional & época moderna, as musicas apresentadas no Festival
Interceltique de Lorient e as musicas das Festas de Reinado chegam ao lugar formatado,
que Jean During (2011) chamou de “orelha do mundo”, que “afeta a forma, a natureza, a
performance, a escuta e que, como qualquer sistema de produ¢dao em massa, condiciona o
gosto, o discernimento e os habitos do publico”'**. (DURING, 2011, p.63). O autor
acrescenta que essas musicas saem de seus lugares de origem e invadem ambientes
austeros, e trazem consigo o sinal de inser¢do no contexto de produgdo pré-industrial.
Neste lugar para além das fronteiras locais, como ¢ concebida a musica?

Para tratar do percurso social e cultural da etnomusicologia ao longo de sua
formacdo enquanto campo de estudo, Rafael Jos¢ de Menezes Bastos (1995) usou a
expressdo “Antropologia da etnomusicologia” para marcar o encontro (ndo tdo bem
ajustado) da musica no campo das ciéncias humanas. O autor aponta Guido Adler (1885),

como o primeiro pesquisador a rascunhar uma defini¢do de etnomusicologia, comparando

124 X . , . \
“affecte a la fois les formes, la nature, et la performance, I’écoute e qui, comme tout systéme de

production de masse, conditionne le gofit, le discernement et les habitudes du public.” Tradugao livre.
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a producdo tonal existente nos cantos folcléricos de culturas diferentes, sempre no
proposito etnografico de classificacdo das diversidades.

O que Adler chamava “Musicologia comparada”, (termo que evoluiu para
etnomusicologia), era o estudo das produgdes tonais, ou seja, discursos vocais € sonoros
presentes nas musicas dos grupos culturais nativos (principalmente ndo europeus), que
chegavam aos consumidos. O papel do etnografico era se apropriar da concretude dessa
diversidade de tons, para caracterizé-la e classifica-la. O tom “trata-se de uma pro-dugdo,
isto €, algo que estd a meio caminho entre (pro-) o produtor e o consumidor, ndo se
esgotando em si mesmo embora tenha concretude.” (BASTOS, 1995, p.16).

De “producdo tonal” a cantico e, por conseguinte, canto folcldrico, Aldler nos
mostra com essas diferentes terminologias que a musicologia ndo ¢ uma logica
desencarnada, mas uma etno-musico-logia que caminha para a constru¢do do bindomio
“nos/outro”.

Quase setenta anos depois de Adler, o alemdo Jaap Kunst (1950), acrescenta a
no¢do de Etno-musicologia, (com hifen), designando o processo pelo qual o “outro”,
aquele que ndo ¢ europeu, incluindo os chamados “povos primitivos”, possuem
elementos europeus nas musica € nos instrumentos musicais do seu grupo, € como, por
outro lado, os europeus possuem elementos similares na sua base musical. Segundo

Kunst, a musica europeia ¢ um objeto indireto dos estudos da etnomusicologia:

Ha entre os ocidentais uma inclina¢do para considerar toda a musica exdtica,
mesmo nas suas formas mais elevadas, como nada mais do que qualquer
expressdo de qualidade inferior, de civilizagdes mais primitivas, ou como uma
espécie de perversdo musical. Ndo foi suficientemente percebido que a musica
ocidental, afinal, é baseada em formas mais antigas, idénticas ou, pelo menos
compativeis aquelas encontradas hoje fora da Europa e da América
"europeia"'?’. (KUNST, 1969, p.1).

Tanto a musicologia comparada quanto a etno-musicologia trabalhavam no
sentido de criar, comparar e classificar o “nds” e o “outro”, fazendo emergir questdes

exteriores a producdo musical, como colonialismo e criacdo dos estados nacionais. Essas

125 «“There is among Westerners an inclination to regard all exotic music, even in its highest forms, as
nothing more than either expressions of inferior, more primitive civilizations, or as a kind of musical
perversion. It is not sufficiently realized that Western music, after all, is based on older forms which are
identical with - or, at any rate, comparable to - those found today outside Europe and 'European' America”.
Tradugdo livre.
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questdes continuaram subentendidas, ficando a sombra dos estudos de elementos
musicais, enquanto a antropologia marca os limites entre os grupos primitivos,
considerando por vezes mais, por vezes menos, a relagdo deles com a cultura europeia.
Este foi considerado por Rafael Bastos (1995) o grande paradoxo da
etnomusicologia: De um lado hd um pertencimento ao campo artistico-musical (no qual a
logica do inteligivel deve operar sobre o sensivel proporcionado pela arte), e do outro ao

campo da antropologia (buscando a inteligibilidade no extrato social).

A ambiguidade em toque — que enlaga a Ciéncia e a Arte — torna possivel uma
grande margem de manobra na direcdo do crescimento da Etnomusicologia. Isto
responde, por sua vez, ao crescimento do mercado de musicas "exdticas" e
folcloricas, mercado este que aponta para as relagdes com a clientela do sistema.
O etnomusic6logo, nas suas relacdes com o "antropdlogo geral" — controlando
o som da musica —, manipula algo do dominio antropolégico (o "outro").
Correspondentemente, naquelas que mantém com o musico e com o0s
musicologos — especialmente com o "historico" —, administrando algo sobre o
"outro", assenhora-se de parcela do mundo musical atinente a inteligibilidade da
musica. Um camaledo, o etnomusicélogo: musico entre antropélogos e vice-
versa! Isto lhe permite apropriar-se de recursos aqui e ali a0 mesmo tempo. Esta
a sua mercabilidade, instrumental daquela do mercado de "musica dos outros"
que tdo bem intermedia, mercado este que o que vende sdo identidades. E neste
mercado, enfim, que esta a racionalidade tanto das separacdes quanto das unides
entre Etnomusicologia, Musica e Antropologia. (BASTOS, 1995, p.32).

Para vencer este paradoxo, surge entdo a definicdo de etnomusicologia como “o
estudo da musica na cultura” (Merriam, 1977, p.204), identificando a musica (estrutura,
nas suas palavras) como seu plano de expressdo (fonologia e gramatica) e a cultura (ou
comportamento), com o contexto no qual ela existe. “A musica ndo pode existir em um

nivel fora do controle e do comportamento das pessoas” (Merriam, 1964, p.14).

As fungdes e os usos da musica sdo tdo importantes quanto os de qualquer outro
aspecto da cultura para compreender o funcionamento da sociedade. A musica
esta inter-relacionada com o resto da cultura; ele pode e faz formar, fortalecer e
canalizar os tipos sociais, politicos, econdmicos, linguisticos, religiosos e outros
tipos de comportamento. Letras de musicas revelam muitas coisas sobre uma
sociedade, € a musica é extremamente Util como um meio de analise de
principios estruturais'?’. (Ibidem, p.15).

126 “The functions and uses of music are as important as those of any other aspect of culture for
understanding the workings of society. Music is interrelated with the rest of culture; it can and does shape,
strengthen, and channel social, political, economic, linguistic, religious, and other kinds of behavior. Song

156



Pensando nisso, Charles Seeger levantou a seguinte pergunta: o que a musica
comunica? A resposta, para Charles Keil e Steven Feld (2004) estd na consideracdo do
proprio discurso musical como comunicagdo. Isso porque a musica € a palavra carregada
de sentimento, realidade e processualidade. Tais caracteristicas estdo calcadas no
relacionamento entre a origem e a a¢do das sensacdes, no carater interpretativo, e nas
consequéncias do ato comunicativo.

Todos os pares propostos pelos dois autores (codigo e mensagem, cultura e
comportamento, produc¢do e recepg¢do, construgdo e interpretagdo) colocam a
comunicac¢do no entre-lugar da ideia e da acdo, cujo processo de interacdo ¢ mediado por

objetos, eventos e atores sociais.

Sendo fundamentalmente relacional, a comunica¢do ¢ um processo, € nossa
preocupagdo com isso deve ser uma preocupacdo com a operacdo de
determinagdo social do processo. O foco é sempre em relagdo, e ndo sobre uma
coisa ou totalidade. (..) A comunicagdo, nesse sentido, ndo ¢ mais
ontologicamente reificada como uma transmissio ou forga; ela s6 pode existir
relacionalmente entre unides e interse¢des. (...) A comunica¢do ndo ¢ nem a
ideia nem a ac¢do, mas o processo de intersec¢do em que objetos e eventos vao,
através do trabalho de atores sociais, tornado significativo ou nao'?’. (KEIL,
FELD, 2004, p.78).

A importancia de uma perspectiva comunicacional esta focada (a) na primazia do
ambiente social, interativo; (b) na juncao dos processos que ddo forma, definem, mantém
e trazem adiante realidades subjetivas tacitas ou explicitas para participantes na cena; (c)
na maneira em que o meio implica fundamental interpretacdes; (d) na relacdo complexa
da producdo que ndo pode ser reduzida aos termos puramente l6gicos ou normativos, (e)
na necessidade para a investigacao situada. (/bidem, p.79).

O significado musical ndo €, portanto, reduzido ao nivel textual de associagao

estrutural, & comparacdo do todo em uma parte, aos motivos, ou melodia. E preciso que

texts reveal many things about a society, and music is extremely useful as a means of analysis of structural
principles.” Tradug@o livre.

127 «Being fundamentally relational, communication is process, and our concern with it should be a concern
with the operation of social determination in process. The focus is always in relationship, not on a thing or
entirety. (...) Communication in this sense is no longer ontologically reified as a transmission or force; it
can only exist relationally in between at unions and intersections. (...) Communication is neither the idea
not the action but the process of intersection whereby objects and events are, through the work of social
actors, rendered meaningful or not.” Tradugdo livre.
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tais associagoes fagam parte da microestrutura de “experiéncias de escuta”. Ouvir musica
¢ uma experiéncia que envolve uma atmosfera contextual, interpelando acontecimentos
da vida pessoal do individuo.

O “paradoxo etnomusicologico” que citamos acima reflete o fato de que um som ¢
um objeto que pode somente ser acoplado com o reconhecimento de uma realidade
musical e extra simultdnea: a experiéncia ¢ mental e material, individual e social, formal
e expressiva. Em outras palavras, todo o objeto musical personifica e provoca tensdes
interpretativas.

A interpretacdo de um som (isto ¢, de uma construcdo) € o processo de
reconhecimento entre estruturas, ajustes, e tipos de mensagens potencialmente relevantes
ou interpretaveis. O reconhecimento imediato ¢ contextual, ou seja, nos atendemos as
mudangas, desenvolvimentos, repeti¢des, enfim, as caracteristicas que sdo experiéncias
sociais constituidas pelos sons como as estruturas enraizadas em nosso repertorio de
escuta.

A interpretag@o exige sempre um processo ativo, de qualquer modo inconsciente,
intuitivo, ou banal, de relacionar estruturas musicais as mensagens potencialmente
apropriadas ou relevantes. Estas caracteristicas moldam a maneira como nds escutamos e
nos envolvemos com a musica. De maneira geral, o que ocorre na experiéncia musical € o
funcionamento de algumas caracteristicas da experiéncia momentanea no contexto de
experiéncias prévias e plausiveis, o casual se interpretando sobre usual.

A escuta de uma musica pode ter uma variedade de movimentos reflexivos,
relacionando circunstancias sociais, atitudes politicas (patriotismo, nacionalismo) ou
experiéncias pessoais que incluem sons similares ou ndo, e provocam movimentos
interpretativos - com relagdo a localizagdo, categorizagdo, associagdo, reflexdo, valoracao
etc. Os parametros sociais, culturais e historicos operam para fornecer estes movimentos
interpretativos que envolvem tanto as sensacdes, quanto o organismo vivo (0s nervos, o
musculo, as veias, o sangue, a roupa etc.). O entrelacamento de “forma e substancia”, da
coeréncia e da contradi¢do, do potencial e do realizado, da variabilidade interna e externa
¢ o campo de concentracao da etnografia de uma comunicagdo musical.

Em outras palavras, os movimentos interpretativos envolvem determinadas

dimensdes de agdes comunicativas. Os reconhecimentos de algumas caracteristicas do
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codigo, do género, do estilo, e do desempenho identificam imediatamente os limites do
objeto musical que existem imersos em uma tensdo de caracteristicas musicais e
extramusicais. Os codigos se articulam com os festes padroes acUsticos, e certamente o
reconhecimento deles ¢ central para um ato comunicacional.

Mas a observacao do que ¢ comunicado ¢ potencialmente muito mais do que
aquilo que se reconhece. Uma escala de fundos sociais e pessoais, alguns compartilhados,
outros estratificados do conhecimento e da experiéncia, mas em todo caso, a musica €
construcdo social repleta de movimentos interpretativos, dando sentido ao som e ao que

se pode sentir, agregar, ou saber sobre ele.

"Musica" ¢ um sistema primario de modelagem do pensamento humano e parte
da infraestrutura da vida humana. Fazer "Musica" ¢ um tipo especial de agdo
social que pode ter consequéncias importantes sobre todo tipo de acdo social.
"Musica" ndo ¢ apenas reflexiva; ¢ também generativa, tanto como sistema
cultural quanto de capacidade humana, e a importante tarefa da musicologia é
descobrir como as pessoas ddo sentido a "musica" em uma variedade de
situagdes sociais ¢ em diferentes contextos culturais, e distinguir entre a inata
capacidade humana que as pessoas tém no processo dar sentido a "musica" e as

convengdes culturais que guiam suas agdes.'”® (BLACKING, 1995, p. 223).

Desta forma, cada escuta, como interagdes sociais humanas, tem geralmente,
como Erving Goffman (1983) insistiu, uma biografia e um histdrico, e estes podem ser
mais ou menos importantes para uma audi¢do particular. A musica, enquanto sistema e
estruturas de composi¢cdo, organizadas dentro da Teoria Musical, é, portanto uma forma
linguagem, que possui cddigo e processualidade, e se relaciona com outros sistemas de

comunicacao.

A musica, portanto, tem como elemento fundamental o conjunto de sinais
sonoros musicais, correspondendo assim ao primeiro requisito para figurar
dentro da categoria linguagem. E entdo o conjunto de sinais sonoros musicais o
meio material que excitara o aparelho auditivo do ouvinte iniciando o processo
que resultara, posteriormente, na significagdo. (PIOVESAN, 2007, p.3).

128 « 'Music' is a primary modeling system of human thought and part of the infrastructure of human life.
'Music'-making is a special kind of social action which can have important consequences for over kind of
social action. 'Music' is not only reflexive; it is also generative, both as cultural system and human
capability, and a important task of musicology is to find out how people make sense of 'music' in a variety
of social situations and in different cultural contexts, and to distinguish between the innate human
capabilities that individuals use in the process of making sense of 'music' and the cultural conventions that
guide their action.” Tradugao livre.
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Em suma, temos duas maneiras de realizacdo da comunicagdo musical. A
primeira, vista pelo olhar dos estruturalistas, s6 ¢ realizada no contexto social do grupo ao
qual as teorias musicais sdo entendidas, pois existem estruturas internas (linguagens)
compreensiveis apenas aos musicos. Desta maneira, a comunicagdo se estabelece apenas
com o publico restrito, deixando de lado o receptor leigo. (Ibidem, p.6).

Na concepcdo da teoria musical poés-moderna, a musica enquanto linguagem
encontra entendimento em diferentes receptores, estabelecendo, através das experiéncias
vividas e sensacdes dos mesmos, um grau de compreensao € inser¢do no universo
musical. O entendimento sobre a teoria da musica ndo se constroi enquanto critério de
exclusdo e inclusdo, mas possui diferentes estratégias de percepcao do objeto musical.

Assim, em diferentes épocas culturais, a musica transita entre a linguagem
inerente aos grupos que a produz, sendo particularmente uma forma de identifica-los, e
em outras situacdes, assume o lugar da interacdo, agregando musicos, artistas, publico,
visitantes, curiosos e devotos, todos no lugar comum da festa, cada um se apropriando a

sua maneira da musica que recebe, criando seu proprio universo de sentidos.

Interessamo-nos pelo processo de constru¢do da musica. Por via da
etnomusicologia, podemos entender este processo no qual o publico externo se relaciona
com o ambiente da festa, desde o ambiente rural, & metropole e as cidades modernas,
considerando que as mudancgas de contexto e de publico inferiram no fazer musical dos

grupos € na maneira como eles elaboram suas performances.

5.2 O lugar da transmissdo — do familiar ao publico

A primeira pergunta que fazemos ¢é: Quem sdo as pessoas que fizeram a musica
que escutamos hoje como tradicional? Sabemos que no mundo rural da Bretanha, os
camponeses eram 0s responsaveis por elaborar seus cantos, sem pretensdes de registro ou
divulgacdo. Fazer musica era uma pratica cotidiana, feita individualmente, ou entre

amigos, familia, comunidade, em encontros ocasionais, cerimonias religiosas ou civeis.

160



No Brasil, as festas das irmandades religiosas eram feitas por escravos, homens e
mulheres, da mesma forma que as festas tradicionais bretds: num ambiente rural da
coldnia, ou na senzala, onde os todos se reuniam depois do trabalho diario, ascendiam
uma fogueira para esquentar o couro de seus tambores e cantavam e dangavam ao redor
dela. Em outros momentos de cerimonias, eles iam as ruas para louvar Nossa Senhora do

. . . 129
Rosério, num cortejo festivo .

VAR D8 FRETOS £ MORN0 T340
i

IMAGEM 38: Congado dos Pretos em Morro Velho Riedel, Augusto, 1836-ca.1877
Fonte: http://bndigital.bn.br

Desde a formagdo da cultura moderna brasileira, a partir do periodo colonial aos
dias de hoje, entre os atores sociais que promovem as Festas do Rosario, as mulheres
adquiriram uma fun¢do importante, embora a sociedade brasileira tenha se construido de

forma patriarcal, com a concentragdo de poder no seio familiar - ponto de apoio para a

129 Chamaremos aqui de Festas do Rosario, ou Festas do Reiando todas as expressdes festivas existentes
antes da cultura globalizada, que classificou todos as Guardas existentes dentro de um Reinado de Nossa
Senhora do Rosario no mesmo rétulo : Congado Mineiro. Antes que esta definigdo fosse assumida entre as
institui¢des culturais e alguns grupos, todos as celebragdes eram conhecidas como “festas do Rosario”. O
Rosario assume, neste aspecto, o mesmo sentido que um Reinado, ou seja, espaco que abriga todas as
Guardas de Nossa Senhora do Rosario, cada uma cumprindo uma fungdo dentro do grupo. Aqui tratamos
principalmente da Guarda de Congado e da Guarda de Mogambique do Reinado Treze de Maio.
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organizagdo nacional. Na sociedade escravocrata, a casa grande, como chamou Gilberto
Freyre (1933), era o lugar de equilibrio, prote¢do e controle das atividades econdmicas,
humanas, religiosas e sexuais. Uma verdadeira forma de autoridade e dominio familiar,
que reverberou na constru¢do da sociedade brasileira.

Apesar desta referéncia patriarcal implantada pelos portugueses, a figura da
mulher ¢ da mde se desenvolveu nos ambientes escravistas, construida através da
devocgao por Nossa Senhora do Rosério, e se instaurou definitivamente a figura feminina
na sociedade moderna. A mulher, neste novo contexto, era a senhora da casa e do céu.
Ela era a ligacdo entre os escravos e seus antepassados, “ordenando num mesmo continuo
a mae ancestral e a realeza africana” (Monteiro, 2011, p.201 ). Nos reinados, a mulheres

desempenhavam diversas fundagdes:

Eles podem ser rainhas, princesas, ou entdo integrar os grupos de devotos. (...)
Assim como os homens, elas podem tornar-se "capitds" dos grupos. O capitdo
tem muitas fun¢des. Em primeiro lugar, tem a funcéo social (secular) de manter
a ordem dos grupos durante a procissdo, seguindo de perto os mais jovens, para
instrui-los a comegar cantar e dangar. Eles t€ém de impor o respeito e bom carater
moral da comunidade (mesmo depois da festa), bem como dar o exemplo e
estabelecer relagdes de solidariedade entre os membros da comunidade. Assim,
tém a funcdo ritual (sagrada) de recitar as cangdes funcionar para orientar os
grupos na realizacdo dos rituais. Estas obrigacdes ndo sido definidas com o
codigo escrito, mas o resultado de "codigos tradicionais orais". Escolher um
capitdo ou uma capitd se faz segundo a "lei da tradi¢do" segundo um pacto
implicito do costume, que os congadeiros conhecem desde sempre.
(AGUSTONI, 2003, p.202).

Mas para que a mulher chegasse ao ponto de reger seu proprio grupo, como nos
apresentou Agustoni, ela enfrentou a barreira social do patriarcado, que estava enraizado
em todos os ambitos da sociedade. Maria Cassimiro das Dores foi a primeira mulher a
formar uma Guarda de Mogambique, com alguns empecilhos, mas com o poio de outros
grupos: “A primeira dificuldade foi de registrar a Guarda. Porque mulher nem votava na
época. Mulher ndo tinha voz ativa. (...). Mulher nem dangava em Guarda nenhuma. E ela
(Dona Cassimira das Dores) pediu ajuda aos capitdes, e eles vieram na casa dela fazer
uma festa de Nossa Senhora pra ajudar ela.” (CASIMIRA, 2013).

A Guarda de Mogambique, fundada por Maria Cassimira das Dores em 1944, se
tornou parte de um Reinado, com a inclusdo da Guarda de Congado em 1998. Para criar

sua festa, a futura Rainha Conga de Minas Gerais havia como referéncia a festa que seus
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pais faziam em Betim, municipio da regido metropolitana de Belo Horizonte. A partir da
devocao em Nossa Senhora do Rosario, Cassimira fez a promessa de organizar durante
sete anos na capital mineira, esta comemoragdo para a santa dos negros, uma festa que ela
chamou de “O Rosario”.
A gente fala que foi uma promessa por saide, e uma promessa para que 0s
descendentes dela ndo passassem pelas mesmas dificuldades que os
antepassados passaram: de prisdo, de ndo ter onde morar, de ndo ter onde comer,
essas coisas. Os pais dela ja nasceram na época do ventre livre, né? Mas ela sabe

que toda vida foi dificil mesmo, sabe que a abolicdo ela teve um sentido
historico, do periodo, mas que ela ¢ uma coisa ficticia. (Ibidem).

Terminados os sete anos de promessa, a Preta Velha havia construido ndo apenas
uma Guarda, mas também a imagem de uma figura politica, que lutava em prol das festas
de matriz africana em Minas Gerais e do reconhecimento social do negro. Entre todas as
suas atuagoes, ela acompanhou em Belo Horizonte o primeiro cortejo que reuniu varias
Guardas de Nossa Senhora do Rosério, com grupos de todo o Estado. Depois organizou e
participou de outros eventos na cidades, e foi eleita por todos os grupos a primeira Rainha
Conga do Estado de Minas Gerais, representando a Rainha de todos os Reinados dos
Estado.

Ela também esteve presente na criagio do Diretorio Central de Congados™’, que
se tornou Federa¢do dos Congados de Minas Gerais, entidade cultural que representa
oficialmente as Irmandade do Rosério e suas Guardas, Ternos, Bandas presentes no
territorio nacional. Além disso, Maria Cassimira participou da concep¢do da “Semana do
Folclore”, criada pelo Governador de Minas, Magalhdes Pinto, bem como esteve presente
em Congressos nacionais e festas do folclore brasileiro. Seu grupo, o Mogambique Treze
de Maio ganhou o titulo de Utilidade Publica Municipal em 1983, lei assinada pelo
prefeito vigente, Hélio Costa, reconhecendo que o grupo prestava servigos a sociedade.

No ambito religioso, ela foi a responsavel, em 1972, pela criagdo da Missa Conga,
um culto ecuménico que celebra, com cantos e rituais especificos, a abolicdo da
escravatura no Brasil. Desde entdo e Missa Conga foi inserida nos rituais das Festas dos

Reinados, e possibilitou que os grupos pudessem entrar nas Igrejas cantando e tocando

B0 ver Apéndice 3 “Cartilha do Diretério dos Congadeiros de Minas Gerais”
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seus instrumentos. Antes disso, em 1965 ja havia sido reverenciada por entidades

religiosas, que reconheceram seu papel na implantagao da fé catolica em Minas Gerais:

O Bispo recebeu os Congadeiros de Minas Gerais de joelhos, juntamente com os
demais padres e beijou a mio de cada componente do Cortejo e, durante a
homilia, justificou-se dizendo mais ou menos o seguinte: “Recebi de joelhos, e
beijei a mdo dos dangantes, capities, reis e rainhas, principes e princesas, do
Reinado de Nossa Senhora do Rosario de Minas Gerais para simbolizar o
agradecimento da Igreja aos ancestrais desses homens que muito fizeram para a
implantagdo da fé catdlica no interior. Louvado a Virgem Maria com seus
instrumentos barulhentos, seus canticos e dangas atraiu multiddes e o paroco
podia entdo pregar a religido cristd e expandi-la (Historico da Guarda de Congo
e Mocambique Treze de Maio de Nossa Senhora do Rosario, feito por Ephigénio
Cas€miro. Anexo 3).

Segundo o registro feito pelo seu filho Ephigénio, Maria Cassimira das Dores foi
a primeira pessoa de um Reinado a fazer parceria com o universo académico, para que os
canticos da Guarda de Mocambique fossem registrados. Em 1972, Romeu Sabara,
professor de antropologia da UFMG, recebeu da Preta Veia o repertério musical dos
Mogambique, Congos e Marujos, inclusive aqueles que eram usados na Missa Conga,
para que eles fossem transcritos e perpetuados.

O legado deixado por Cassimira perpassou todas as épocas culturais. Com o
referencial da “tradi¢@o” aprendida pelos seus pais, avos e ancestrais, ela desembarcou na
grande Belo Horizonte. Ali, no ambiente moderno e urbano, ela organizou cortejos,
desfiles e apresentacdes, levando para as ruas as festas que hd muito tempo eram
realizadas apenas dentro das casas. Ela findou o critério de autenticidade dos grupos
tradicionais, abrindo as portas para que as organizacdes publicas e educacionais
pudessem ver, registrar e “incentivar” as Festas do Rosario.

Como Rainha ela possibilitou que mulheres puderam dancar numa Guarda e até
mesmo comandar uma. E como agente responsavel pela visibilidade da festa tradicional,
ela organizou manifestagdes publicas dos grupos, em Minas Gerais e em outros Estados,
através de grandes eventos periddicos, cujo formato chamariamos hoje de festival, a
exemplo da Semana do Folclore. Ela Ajudou a agrupar todos os Reinados, mostrando a

particularidade de cada um e o cardter comum e religioso entre eles. Ela viu o termo
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Congado Mineiro se formar, contribuindo, politicamente, para institucionalizar e
subvencionar as festas no Estado.

Através dela, os Reinados colocaram os dois pés na época da globalizagdo.
Mesmo ndo conhecendo a possibilidade técnicas dos dispositivos midiaticos e as formas
de apropriacao dos espagos virtuais para difusdo das manifesta¢des culturais, ela fez uso
das Festas do Reinado com marcadores da identidade regional, promovendo uma reflexdao
sobre a no¢do de patrimonializagdo, apoiando-se principalmente na representacdo social
dos Reinados no contexto contemporaneo. Preta Véia foi a primeira mediadora cultural
das Festas do Rosario, delegando aos seus descendentes formas de transito entre as

culturais: do tradicional ao globalizado, e vice-versa.

5.3 Ensinar: Como transcender

A segunda pergunta que nos fazemos ¢: Como era transmitido o fazer musical?
Nas Festas do Rosario, bem como nas festas bretds, na sociedade tradicional a oralidade
foi o maior e o Uinico meio de comunicacdo. A oralidade assegurava a transmissao de
historias, cangdes, poemas e pecas teatrais na lingua regional. Entre as cangdes, temos o
Gwerz, uma espécie de canto a cappella, que conta historias dramaticas, tragicas, épicas
ou lendarios. O Gwerz, fruto da literatura oral, possui uma certa cronologia, sendo
considerado um tipo de jornal falado. A cantora Marthe Vassallo, que apresenta o Gwerz

nos nossos dias, nos conta como esse tipo de musica se desenvolveu:

Inicialmente, ¢ um canto solo a cappella, quando é a musica para ouvir é
simplesmente um cantor sozinho e quando ele esta cantando para dangar, e,
algumas vezes também para ouvir, pode ser todo mundo que vem cantar, ou
um pequeno grupo por vez, o que chamamos de canto com resposta. Por isso, é
sempre um canto monofénico a capella. Monofonico significa uma linha,
nunca usamos polifonia na musica tradicional bretd. Depois disso, o que vai
acontecer na Bretanha, nas musicas para ouvir, ¢ que os conjuntos e, em
seguida, alguém que canta assim, sozinho, e os outros escutam. E que alguém
vai expressar-se, ele vai dizer coisas que todo mundo tinha vontade de escutar,
porque sdo historias de todo mundo, que ele vai dizer. (...) A maioria das
pessoas que vao cantar canto tradicional, o repertorio € a coisa do século 18,
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19, para dangar cantando. Eu falo de textos e ndo de melodias. As melodias sido
impossiveis de datar, mesmo se encontramos uma cangdo em um livro de
canticos do século 16, isso significava que ela foi cantada neste momento, isso
ndo significa que ndo foi cantada antes. Por isso, nunca se sabe a data de uma
melodia, mas as vezes os textos podemos saber, ¢ as vezes, ndo saber. As vezes
vocé pode ter uma vaga ideia, lembranca da forma como o texto era cantado,
da lingua, do estilo do texto, que nos faz ter uma divida. “Ah esta ¢ uma
cangdo (...) de Napoledo”, por exemplo, agente marca esta desta forma. Ou “é
uma folha solta, provavelmente da segunda metade do século 19, ou “Ah nao,
¢ muito mais antiga. Isso € coisa do antigo regime”, etc. A gente acaba
chegamos estas coisas (...) E quase sempre, como um amigo, a historia que
alguém contada por outra pessoa. E 6timo porque permite tudo. Nés podemos
dizer tudo, porque ndo somos nds que falamos. Ao mesmo tempo que permite
dizer todas as verdades, porque ha uma certa distancia'*'. (VASSALO, 2010)

Percebemos dois aspectos importantes neste depoimento de Vassallo. O primeiro
deles diz respeito ao aspecto livre e despretensioso do fazer musical. Na sociedade
tradicional, ndo havia referéncia estética, pois o critério da “tradi¢do” estava sendo
construido, portanto, havia uma grande liberdade de criacdo. O outro aspeto esta
relacionado a oralidade. O repertorio era exclusivamente elaborado com as referéncias da
historia oral, e ndo havendo registro escrito sobre os acontecimentos, a musicas eram
cronica da vida cotidiana que, reais ou ficticias, representavam a comunicacdo daquela

sociedade.

31 «Ay départ c’est du chant solo a capella, quand c’est du chant a écouter ¢’est vraiment un chanteur tout
seul et quand c’est du chant a danser, et parfois pour certaine forme de chant a écouter, c’est un leader et
soit tout le monde soit un petit groupe de personnes qui reprennent ce que cette personne vient de chanter a
chaque fois, c’est ce que ’on appelle le chant a répondre. Donc c’est toujours du chant monodique a
capella, monodique c’est-a-dire une seule ligne, jamais de polyphonie dans la musique traditionnelle en
Bretagne. Aprés, ce qui va se passer en Bretagne dans les chansons a écouter, c’est qu’on est des
assemblées et puis il y a quelqu’un qui se met a chanter comme ¢a, tout seul, puis les autres écoutent. Et ce
quelqu’un va a la fois s’exprimer lui, vraiment lui et il va dire les choses que tout le monde avait envi
d’entendre, parce que ce sont les histoires de tout le monde qu’il va raconter. (...) Le gros du répertoire
qu’on va chanter en chant traditionnel ¢’est pour beaucoup de chose le 18™, 19°™ pour le chant & danser.
Je parle des textes pas des mélodies, les mélodies c’est impossible de les dater, méme si on retrouve un air
dans un livre de cantique du 16°™ siécle, ¢a veut dire qu’il était chanté a ce moment la ¢a ne veut pas dire
qu’il était pas chanté avant. Donc on ne peut jamais savoir de quand date un air, par contre les textes
parfois on sait, parfois on ne sait pas. Parfois on peut avoir une vague idée, souvent la fagcon dont le texte
est tourné, la langue, le style du texte va faire qu’on va se douter. Oh ¢a c’est une chanson (...) de
Napoléon par exemple, on les repére celle-la. Ou ¢a c’est une feuille volante sans doute deuxiéme moitié du
19°™. Ah non ¢a c¢’est beaucoup plus ancien. Ca ¢’est surmenant I’ancien régime, etc. on fini par connaitre
ces choses la. (...) C’est toujours ou presque, comme dit un ami, I’histoire de quelqu’un raconté par
quelqu’un d’autre. Ca c’est génial parce que ¢a permet tout. On peut tout dire du coup puisque ce n’est pas
nous qui parlons. En méme temps ¢a permet de dire toutes les vérités puisqu’il y a une distance.” Tradugdo
livre.
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Em relacdo a sociedade escravocrata brasileira, podemos dizer que a oralidade
também foi (e continua sendo) a principal maneira de preservacao e difusdo dos cantos,
além de ser o espaco privilegiado de perpetuagdo das historias sobre os reinados
africanos, os modos de vida comunitéarios, as disputas entre grupos e a resisténcia ao
colonialismo. No trecho narrado por Odete Coppos, sobre o universo das dangas e seus
significados especificos na congada de Itapira, Sdo Paulo, percebemos a presenga dos

“inimigos turcos’:

Seguindo as pegadas da historia, temos que os descendentes dos escravos
africanos chegaram em Ipapira pelos meados do século XIX e com o seu suor e
trabalho, implantaram também a origem dos folguedos. A primeira e até hoje a
tradicional, a Congada do Nabor, ¢ interessante porque ¢ de Embaixada, o que
quer dizer — segundo esclarecimentos recebidos do proprio Nabor, quando ainda
em vida — palco de reinado de uma tribo do Congo Africano, onde se desenrolou
o drama de uma declaragdo de guerra com o inimigo turco. Este enredo ¢ até
hoje cultuado em toda a pureza do seu estilo. Esta escrito num velho e desbotado
livro, que ¢ passado de pai para filho, de geracdo a geracdo, uma verdadeira
reliquia. (COPPOS, 1971, p.12).

Mais do que lugar de memoria, a historia oral ¢ uma forma de fortalecimento das
relacdes com os ancestrais, aqueles que estiveram no Brasil e aqueles que ficaram na
Africa. Por se tratar de uma manifestacdo da religiosidade popular, a questdo da
espiritualidade ndo ¢ apenas um legado de outros tempos. Ela existe por si sO, e evolui
com a modernidade, transformando o sentido das experiéncias.

Nas sociedades ditas primitivas, como aquelas de matriz africana, a ancestralidade
¢ um carater essencial a transcendéncia. Nestas sociedades “AcOes atinentes a
espiritualidade ficariam melhor explicadas sob a designacdo de ritos ancestrais.” (Leite,
2008, p.XVIII). A ancestralidade historica (figuras sacralizadas nas quais os homens
inspiram suas praticas sociais) € a ancestralidade mitico-historica (figuras divinas e
historicas ligadas a explicacdo do mundo e do ser humano) agem, através da memoria
social, na organizacdo da realidade e na compreensio de ritos que levam a
transcendéncia.

Os aspectos da ancestralidade perpassam, portanto, a vida cotidiana e inferem
ativamente na dindmica das comunidades. Os ancestrais sdo convocados para a

atualidade, trazendo suas licdes e apontando o lugar dos seres humanos no mundo. Ao

mesmo tempo, a relagdo entre o individuo e seu ancestral passa por uma questdo tanto
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mitica quanto historica. A ancestralidade historica, diz Fabio Leite (ibidem) ¢
e . . A . . .
impositora de aparatos materiais e sociais”. A musica, podemos dizer, ¢ um desses
aparatos.
Hoje chamamos de tradicional a musica realizada pelo Congado, mas o repertorio
executado dentro de um Reinado, seja por um grupo de Congado ou outro, ¢ um modo de
comunica¢do com os antepassados, € por isso, cumpre uma funcao ritualistica. No relato

abaixo, como nos mostra Isabel Cassimira:

(Isabel Casimira) - Nesse penultimo encontro que a gente teve em Diamantina,
um... um grupo cantou, porque pediu licenga para o tio, uma musica sagrada. E
ai ele contou que aquela musica sagrada era a miisica que mostrava a travessia, e
ainda falou assim “Ela é a musica da travessia”, que é da hora que ele (o
africano/escravo) entrou no porto 14 em Angola e chegou aqui no Rio de Janeiro,
chegou aqui em Sdo Paulo, chegou aqui em... em Bahia, entendeu? E o canto da
travessia. E aquele canto que conta o espago de tempo daquele periodo. Porque a
hora que eles entraram naquele navio, todo mundo era irmao. Cada um de uma
nacdo, de uma nacdo africana, mas se tornaram irmaos de nagdo ali, que s@o os
malongos, os irm&os de barco, ndo €? que eles se tornam irmaos por iniciagdo,
aquele conjunto de pessoas que ficou naquele momento, naquele ritual, eles sdo
irmaos de barco. E esses irmdos de barco remetem aquele barco negreiro, navio
negreiro que saia de 14 e chegava aqui. Ent3o, aquele canto era da travessia.
Com o dizer da travessia, porque ndo é canto que vocé canta toda hora, porque ¢é
um canto triste. E um canto que vocé canta que doi 1a dentro, vocé lembra
daquilo, vocé sabe o que aquele pessoal... vocé sente o que que € aquele
negocio. (...) Ai nds ja tinhamos que cantar, nés ja tinhamos combinado com a
mamde o que é que tinha que cantar. A mamae foi cantar, s6 que ela cantou em
portugués. (...) Depois cantou, explicou, falou. Quando ja tinha passado, que fez
aquelas perguntas todas, estudante é 6timo para perguntar, né? Perguntou tudo,
dai minha mae falou assim “O, agora nds temos que cantar e mandar meus
irmaos de volta, que eles estdo tudo 14 no barco esperando”. (...) Como se ela
tivesse chamado, eles tivessem feito a travessia e estivessem ali com a gente.
(...) Por qué? Porque a medida em que vocé vai fazendo, as... as conversas vém
passando, a sua mente vai lembrando, as vezes, vocé acha que € seu mesmo, que
vocé que esta lembrando disso e daquilo e, as vezes... com o tempo vocé entende
que ndo ¢ vocé, ¢ induzido. E, as vezes, mais para frente vocé entende que
mesmo vocé estando pensando nisso e aquilo, vocé ndo pode falar isso naquele
instante, porque vocé esta nessa e naquela situagdo. Ai a mae cantou de novo
para eles retornarem e para o barco voltar. Foram... para o lugar de origem
deles. Quer dizer, eles estdo 1a e estdo ca, estdo aqui e estdo 14. (...) E uma festa
de ancestralidade pura! Pura, que vocé ndo esquece do seu tata de jeito nenhum.
Vocé pode ndo falar nele “Ah, que saudade do vovo, mas vocé fala nas coisas
dele, no jeito que ele falava, nos trenzinhos de uma coisa e de outra. Entdo, estdo
sendo sempre reverenciados. Por qué? E uma luta constante. E te d4 o sentido de
ndo estar sozinha, né? De ter responsabilidade, de ndo derrubar o que ndo foi
vocé€ que construiu, de manter o que ja estd construido, de ndo deixar cair a
arvore que ndo foi vocé que plantou... (CASIMIRA, 2013).
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Como dissemos, ainda hoje nas praticas festivas dos Reinados a oralidade ¢
principal forma de iniciacdo dos integrantes mais novos aos rituais. A sabedoria passada
pela historia oral antecede a transcendéncia, pois conhecendo sobre o seu passado, pode-
se “toca-lo”, e tocando-o pode-se aprender sobre suas origens e transmiti-la, como num
ciclo, que liga o mundo terreno ao mundo espiritual. Se a ligagdo com os antepassados
ndo existe, ndo ha transmissdo de conhecimento. O trabalho de aprendizado nos ¢

relatado por Maria de Lourdes Borges Ribeiro, em “A Danca do Mocambique™:

Os pequenos dangadores ouvem atentos referéncias sobre o que ndo entendem: a
vida na roca. Mais tarde, em outros serdes, entre outras gentes, eles contardo
coisas contadas por seu avd, por seus tios e por seus pais. SO da terra é que
nunca falarfo. Porque jamais se fala do que nunca se viu, do que nunca se
sentiu, do que nunca se amou. (RIBEIRO, 1959, p.15).

Segundo a tradigdo, para integrar um Reinado, cantar e dancgar as musicas do
Congado ou do Mogambique, ¢ necessario, além de respeito, ter uma ligacdo afetiva e
espiritual com Nossa Senhora do Rosario e com os antepassados africanos. Tudo isso os
integrantes do Reinado resumem em “ter f¢”. Mas, como nos mostrou Ribeiro, e Belinha
ressaltou, este também pode ser um aspecto desenvolvido ao longo do tempo,

principalmente entre os mais jovens.

(Isabel Casimira) - Se aprender a ter fé. Como? Porque vocé vé sua mae
ajoelhada pedindo protecdo, vocé vé sua mae correndo porque esta passando por
isso, por aquilo, vocé esta sentindo também e ela pedindo sempre a Nossa
Senhora protegdo por aquilo, aquilo outro e vocé vé as coisas se desmanchando.
(Antdnio Casimiro) - (...) Mas o que eu falo ¢ assim “A gente é fé, ¢ louvor”, a
gente ¢ louvor o tempo todo. Entdo, a gente ndo € so6 louvor quando a gente vai a
igreja, ndo. A gente ¢ louvor aqui, ¢ varrendo, passando, costurando e quando
esta na guarda ¢ tocando, cantando e dangando, nosso louvor toda hora.

(Isabel Casimira) — E constante, ndo é s6 na época da festa.

(...) E quando a gente é crianga, que a gente faz esse monte de coisas, a gente
fica meio apavorado, aquelas criangas tudo espevitada. A gente é criado assim.
Depois com o tempo vocé vai comegando a aprender a trabalhar com a mente,
porque o seu corpo também ndo vai acompanhando aquilo, ai vocé tem que
pensar o que vocé vai fazer. Ai vocé vai (risos) demarcando coisas para vocé
fazer mentalmente, vocé vai fazendo tudo que tem que fazer da mesma forma,
mas ndo cansa tanto, porque vocé trabalha... Ja estd pensando. (CASIMIRA,
CASSIMIRO, 2011).

Participar do Congado ou do Mogambique demanda um trabalho organizacional,

espiritual e comunitario durante o ano todo, reafirmando os lagos de irmandade entre os
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pertencentes dos grupos, que sdo chamados de “irmaos do Rosario”: “sendo da mesma
familia tem o mesmo ideal, que ¢ manter o rosario de Nossa Senhora inteiro, que... que as
pessoas sabem que o rosario de Nossa Senhora ¢ feito de muitas contas e essas contas sao
as pessoas, que um precisa do outro, que ¢ um elo.” (CASIMIRA, 2013).

Cada um sabe a responsabilidade que possui em ser integrante de um Reinado. As
fungdes durante a festa ndo sdo delegadas, e sim tomadas. Cada integrante do grupo
participa da forma que pode, exercendo fung¢des essenciais ou secundarias. Os integrantes
do Mogambique e do Congo na maior parte das vezes se revezam entre os rituais de
musica e danga, nos quais eles participam “fardados”, e as atividades que ajudam na
manutengdo da festa, como auxilio no preparo das comidas, por exemplo. Mas a forma
como vai se integrar a festa (apenas como dancante ou ndo) ¢ sempre uma escolha de

cada um, como Thiago aprendeu:

(Thiago Miranda) — Uma vez, eu... eu fui questionar a postura de um membro ou
de outro do reinado, ela falou assim ‘“Minha avd me ensinou e ela falava muito
que cada um sabe o por que que estd no Rosario. Ndo sou eu que dou a
responsabilidade para voc€, ndo sou eu que tenho que dizer o tamanho da
responsabilidade que vocé tem que ter. E vocé. E s6 vocé que sabe o que vocé
esta fazendo aqui. Se vocé esta aqui para exibir para a pessoa que vocé esta de
roxo, né? Que vocé€ é da Treze de Maio 14 da Dona Isabel... - Entdo, toda a
burguesia universitaria de Belo Horizonte vem para as festas da casa da Dona
Isabel. Mas hoje vocé ndo vé ninguém aqui. (...) Bebe a cerveja, chega e fica 1a
em cima. Nao estou criticando, ndo. Cada um sabe a responsabilidade que tem
com seu reinado. Quem pode vir os trés dias, vem os trés dias. Quem pode vir
um dia s, vem um dia s6. Quem pode ficar aqui s6 duas horas... Quem néo quer
fardar, ajuda na cozinha. Quem néo quer ajudar na cozinha ajuda a varrer. Quem
ndo quer fazer coisa nenhuma, s6 quer bater papo, distrai quem esta descansando
um bocado. Pergunta se tem uma escala “Agora ¢ o seu horario de fardar, agora
¢ o seu horario de ajudar na cozinha, agora ¢é o seu horario de bater papo 147, tem
gente que fica 14 fora o tempo inteiro, nem pisa 14, nem sabe como ¢é a cozinha.
Tem gente que ndo sai da cozinha, fica 14 o dia inteiro cozinhando num fogéo de
lenha, quase no Centro de Belo Horizonte, em 2011, terceira capital do sétimo
pais mais rico do mundo, né? (MIRANDA, 2011).

Para todos aqueles que ndo nasceram dentro do ambiente do Reinado, como os
filhos de Isabel Cassimira das Dores, entrar para determinado grupo ¢ uma decisdo, para
a maior parte das pessoas, definitiva. Geralmente um integrante de um Reinado
permanece apenas naquele Reinado. Embora os dangantes do Congado ou do

Mogambique tenham liberdade para passar para outros grupos, e frequentar outras

170



comunidades, a maioria deles ¢ fiel ao seu local de origem, conservando os lagos que
foram estabelecidos primeiramente.

Cada Reinado possui a sua particularidade, que varia entre o numero de
integrantes, a forma de organizagdo, suas vestimentas e uma relativa personalidade na
forma de cantar e dangar — embora as musicas que integram os rituais sejam as mesmas.
Esse ¢ um dos motivos pelos quais a circulagdo de um grupo ao outro ndo ¢ bem quista
entre os capitaes.

Alguns integrantes, entretanto, transitam entre um Reinado e outro. Em 2011, a
Guarda Mocambique Treze de Maio aceitou a reinsercdo um dancante fosse reintegrado
entre eles. O critério de negociacdo para que ele fosse aceito novamente ndo foi sua
competéncia musical ou performatica, mas sim a sua crenga em Nossa Senhora do
Rosério, e a necessidade de louva-la, o que afirma, novamente, o carater religioso das

dancas, acima de outros aspectos:

(Antonio Casimiro) Ele ja esteve em varias. A mamae que vem teimando com
ele ha muito tempo, a gente dando um monte de chance. Todo ano ele apronta
alguma coisa. Ai depois voltou, vem com a cara lambida “Dona Isabel”, ndo sei
0 que, ndo sei 0 que, ndo sei o que. A mae “O que vocés acham, Toninho? O que
vocés acham, Ricardinho?” Ai eu falo: “Ah, mae. A senhora que manda”,
porque a gente ndo vai passar... Se dependesse de mim era nunca mais mesmo.
Mas a mae fala “Entfo, vou dar uma chance para ele”. E foi dando chance. Mas
chegou num ponto que ndo ha como mais dar chance, né? E ano passado foi a
gota, a gente esteve por pouco de... de... De perder a estribeira.

Thaise — Mas esse ano ndo teve nada assim.

(Antdnio Casimiro) - Ah, ele até... ele até, ele apareceu, ndo enchi o saco, foi e
comeu, ficou ai na festa.

(Isabel Casimira) — O negocio é que ele é apaixonado com o reinado,
independente de onde que ele esteja. (CASIMIRA, CASSIMIRO, 2011)

Na familia do Reinado Treze de Maio a aprendizagem dos integrantes sempre foi
e € constante. Desde o nascimento, os filhos da Rainha Isabel eram iniciados nas
atividades que compdem a festa, trabalhando na organizacdo de hospedagem,
alimentacdo e transporte para os outros Reinados que vém participar das comemoragoes,
as fungdes rituais que cada um ocupa durante os treze dias de atividades. No caso dos
homens, alguns assumem responsabilidades como reis, outros capitdes, ou dancantes,
além de cumprirem as fun¢des administrativas “da casa”.

Esses cargos no Reinado sdo geralmente passados dos mais velhos aos mais novos

da familia ou da comunidade. Mas as pessoas ndo sdo necessariamente obrigadas a
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aceita-los. Dizem que aqueles que sdo designados para fungdes mais importantes, ja
nascem para assumir aquele lugar. Isabel Cassimira compara Ricardo, o seu irmdo mais
novo, que ¢ Capitdo do Mogambique, aquele responsavel por “guiar” o grupo, com seu
outro irmao, Reginaldo, o mais velho. “O caso do Ricardo: Ele sempre quis, ele ja foi
preparado pra isso. O Reginaldo tem muita capacidade, mas tem preguiga, a
responsabilidade dele ¢ pouca.” (CASIMIRA, 2013).

Em relacdo as pessoas da comunidade que integram o Reinado, algumas delas
chegam atraidas pela plasticidade das festas e principalmente pelo ritmo dos tambores. A
familia Treze de Maio recebe todos os que chegam, desde que eles entendam e respeitem
o que acontece no Reinado. Mais uma vez Isabel Cassimira ressalta que, assim como
aprender a tocar e dangar as musicas do Congado e do Mogambique, a fé¢ ¢ uma
propriedade que pode ser adquirida. “Ela pode ndo ter fé, mas pode achar muito bonito,
cantar, dangar e respeitar as regras da casa. Ela pode ter muita f¢ e cantar e dancar e

respeitar as regras da casa.” Quanto ao aprendizado musical, Isabel Cassimira continua:

Thaise — Mas ndo precisa ser musico?

(Isabel Casimira) — Nao precisa de nada, (...) pode ser até mudo. (risos) Porque
ndo exige de vocé ter afinagdo vocal, exige de vocé ter ritmo. E se aprende, né?
Vocé pode ter a voz de taquara rachada e... mas cantar no ritmo, ndo pode? Sua
voz ndo precisa ser aveludada, ndo precisa de ser aquele canarinho, mas ser... O
povo do reinado canta maravilhoso o que é que ele quer cantar. E louvor. Entio,
abre a boca e canta. (Ibidem).

Profissionalismo ¢ um critério que, na sociedade tradicional, ndo existia. Fazer
musica, mesmo que de forma individual, como no canto bretdo Gwerz, era um pretexto
para reunir pessoas em torno de um momento, seja ele de diversdo ou cerimdnias de
louvor, como nas Festas do Roséario. Cada musico tem sua personalidade, mas é no

encontro entre pessoas que a musica se realiza, no espaco de sociabilidade que ela ganha

sentido.

(Mathe Vassalo) Isso continua muito intimo na musica bretd, esta qualidade.
Isso se traduz pelo fato de que estamos em uma forma de canto onde ndo tem
estereotipo vocal. (...) A partir do momenot onde alguém chega com uma
personalidade, com um natural, isso vai funcionar. Tem muitos bons cantores
que fazem um certo tipo, que vdo ornamentar, que vao cantar muito, que vao
contar forte, e tem outros bons cantores que vao cantar mais fraco, que nao vao
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ornamentar. Tem de tudo e o seu contrario'*%. (VASSALO, 2010)

Enquanto na sociedade tradicional os atores da festa sdo tanto os musicos quanto
o publico, todos eles trabalhadores rurais (escravos e camponeses), na sociedade
moderna, eles se dividem em grupos. De um lado, aqueles que promovem a festa, de
outro aqueles que a assistem. Mas apesar da divisdo, a festa continua existindo em
conjunto, reunindo ou recebendo, além das pessoas da mesma familia ou comunidade,
grupos de outras locais.

Entre aqueles que foram convidados a participar da Guarda de Mocambique Treze
de Maio, Luigi Vaqueiro (22 anos) e Cléverson Gabriel (21 anos) contam suas
experiéncias. Eles sdo moradores do bairro Concérdia desde que nasceram, e segundo
eles, o convite para integrar o Reinado veio de seus familiares, mas também do toque do
tambor — que para os integrantes do Reinado, ¢ a voz dos proprios ancestrais. Quando o
tambor toca, os “tatas”, todos os africanos, escravos e parentes que ja se foram, sdo

convidados para a festa.

Thaise — E como ¢é que vocés vieram parar aqui no... na guarda?

(Luigi Vaqueiro) — Bom, eu foi uma promessa que minha avd fez para mim e
para um outro primo que eu tenho. E foi uma promessa de cinco anos. (...) E eu
fiquei esses cinco anos, fiquei oito anos e sai. Ai nesse meio tempo eu ndo vim
mais, ai passou um tempo eu vim no boi. Voltei na época do boi e sai de novo e
agora voltei firme. Ai agora ndo saio mais nao.

(Cléverson Gabriel) — Eu, foi assim, quando eu estava dormindo, o Congado...
Eu so6 estava escutando o barulho de caixa, mas ndo sabia que era o Congado,
ndo. Ai fui procurando, nem sabia o que era Congado. Vi um pessoal vestido
todo de branco subindo a rua da minha casa. E eu falei assim “Uai, esse pessoal
¢ de que? Vou saber como ¢é que ¢ isso agora.” E ndo sabia chegar aqui no
Rosario de jeito nenhum. Ai eu falei assim “Eu vou seguir eles um dia, quando
eles passarem aqui” (...) Ai eu cheguei aqui e tal, vi o... o pessoal aqui, né. Ai eu
conhecia um senhor, que chama Sr. Benedito, Benedito... eu perguntei e ele
falou “E aqui que é o Congado da Dona Isabel”. Ai eu ndo sabia como é que era,

132 «Ca reste trés intimement dans la musique bretonne cette qualité la. Ca se traduit par le fait qu’on est
dans une forme de chant ou il n’y a pas de stéréotype vocale. (...) A partir du moment ou quelqu’un arrive
avec une personnalité, avec un naturel, ¢a va marcher. Il y a de trés bons chanteurs qui font certain type, qui
vont ornementer, qui vont chanter beaucoup, qui vont chanter trés fort, et il y a d’autres trés bons chanteurs
qui vont chanter pas si fort que ¢a, qui ne vont pas ornementer. Il y a toujours tout et son contraire.”
Tradugdo livre.
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ele foi e me apresentou ela e eu disse “Como que faz para entrar? Porque eu
gostei muito”, falei, “O toque é tudo”. O toque me chamou para mim vir, né.
Thaise — E o que vocés aprenderam até hoje no reinado?

(Cléverson Gabriel) — Eu, foi, né, eu aprendi muita coisa depois que eu entrei
para ca. Eu ndo sabia bater nenhuma caixa, nem um pantagome, aqui que eu
comecei a tocar. E outra coisa também, a cantar. Cantar foi aqui, a dangar foi
aqui, foi tudo, tudo que eu sei fazer aqui eu dou gragas a Dona Isabel e ao
capitdo Ricardinho que... que abriram a méo para mim ficar aqui aprender muita
coisa.

Thaise — ¢ preciso ter uma experiéncia para conseguir entrar ?

(Cleverson Gabriel) — Humm, humm. E tem muita gente que vem, né, acha
bonito e tal, tem respeito e tem os outros que ja vem para... para, né, ver se €
aquilo mesmo que o povo fala. E tem muita gente nfo acredita, entendeu?
(GABRIEL, VAQUEIRO, 2011).

IMAGEM 39: Luigi Vaqueiro (ao meio), nos primeiros anos como integrante da Guada de
Moc¢ambique Treze de Maio
Fonte: Arquivo pessoal do Reinado Treze de Maio

O bairro Concoérdia ¢ conhecido por agregar uma grande comunidade de negros, e
onde se desenvolveram alguns terreiros de Umbanda e Candomblé, religides afro-
brasileiras. Por isso, certos integrantes do grupo de Mogambique do Reinado Treze de
Maio, ingressaram nas festividades porque ja frequentavam a casa da Rainha Isabel

durante outros cultos religiosos. Este ¢ o exemplo de Thiago Miranda (34 anos). Além de
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ndo pertencer ao Concordia, ele proprio ressalta que, embora o Reinado possua suas
raizes afrodescendentes, ele ¢ aberto a todos aqueles que querem louvar Nossa Senhora
do Rosario: “Fala em crenga negra, religido africana, olha ai: [Eu sou] branco. De tudo.
Aqui eu fui recebido desse jeito.” (MIRANDA, 2011).

Thiago ndo teve uma origem pobre, como a maioria dos integrantes do
Mogambique. Sua familia ¢ de origem catdlica, ele teve bom ensino escolar, frequentou,
ao contrario da maioria das pessoas do Reinado, universidades (filosofia e pedagogia),
mas nunca teve uma formagao artistica. Por isso, ele demonstrou inseguranca ao tocar os
instrumentos: “Eu ndo vou, eu ndo vou “meter as cara”, ainda mais na Guarda Treze de
Maio, que ndo é uma guarda... E a guarda da Rainha Conga de Minas, né. (...) Eles vio
olhar para mim e vao dizer “Mas a Treze ndo ¢ mais as Treze, ¢ doze”. (Ibidem).

Isso, no entanto, ndo o impediu de participar do Mocambique, cantando da
maneira que sabe: “era aquela coisa meio que do canto orfednico assim, né¢, todo mundo
canta junto e do jeito que sair € isso mesmo, porque nao importa se vocé sabe cantar bem,
se vocé sabe cantar mal, se a voz ¢ bonita ou feia. O que importa ¢ a fé e vocé ajudar a
corrente, né, para a gira ficar bonita e forte e segura”. (Ibidem).

Como em todos os Reinados, ndo existe uma formacdo musical convencional,
académica. A pratica dos instrumentos, dos cantos e das dangas ¢ adquirida ao longo do
tempo, com licdes compartilhadas entre os capitdes e os mais experientes, e subjugada a
sensibilidade de cada um. Fazer musica e dangar depende muito da observacdo. Nos
Reinados, tudo ¢ aprendido e assimilado com o tempo, e para aqueles que estdo desde

criangas neste ambiente, o exercicio de aprendizagem faz parte do cotidiano.

(Antonio Casimiro) — E assim, eu aprendi vendo também. A pessoa que me
ensinou, nem me ensinou assim “Vem ca, vou te ensinar”, ndo. Eu vi que ele
tocava certo e, falei assim, fiquei olhando até aprender.

(Isabel Casimira) — Bonito, né? O que a vovo ensinou além da fé, a persisténcia,
de querer, conseguir, de ir em frente e com jeitinho, com jeitinho, com jeitinho
chegar onde ela queria. Porque se ela acreditasse que ela como mulher néo ia
fazer aquilo...

(Isabel Casimira) — Néo faria. (CASIMIRA, CASSIMIRO, 2011).

Eram nas reunides familiares, nos encontros comunitarios, nas conversas

ocasionais, nos momentos de distragcdo, entre outras formas previsiveis ou inesperadas de
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sociabilidade, que acontecia a transmissdo dos conhecimentos sobre um Reinado. Mais
do que as musicas e as dancas, os integrantes eram iniciados em experiéncias que
organizavam suas acdes, condutas, valores e formas de estar no mundo. Por isso o termo
“irmandade” ainda hoje ¢ usado como sinénimo de Reinado. Ele ndo esta mais veiculado
as capitanias ou controle social exercido pela Igreja ou Estado, mas continua sendo uma
espaco de sociabilidade e de unido, onde as pessoas proximas se constroem enquanto
sujeitos e enquanto congadeiros.

Estar neste espaco significa ter acesso aos ensinamentos, mas este processo €,
como vimos, voluntario. Cabe a cada um ir buscar o conhecimento com os mais velhos,
capitdes, chamados também de mestre. Os mestres sdo portadores dos “mistérios”, e
podem estar abertos passa-los, ou ao contrario, podem guarda-los apenas para si. A
curiosidade e o interesse em ‘“observar’ um mestre si0 O primeiro passo para se

aproximar dele e dos seus ensinamentos, como nos mostra Eudes:

(Eudes Gongalves) — Antigamente... antigamente, a gente fazia o... fazia a
reunido de Congo, fazia ... os capitdes velhos, assim as pessoas mais velhas, o
capitdo mais velho se sentava para contar desde quando ele era crianga, né. Eu
me lembro como se fosse hoje, eu adorava meu padrinho, adorava, adorava
quando ele comegava a contar os negocios dele. Diz ele “No meu tempo 14 em
Cipriano, eu tinha um cavalo” e eu olhava para ele assim... S6 em olhar para ele
assim ele me pergunta “O que foi, menino, que vocé esta olhando para mim”? E
eu dizia “Nada, padrinho”... (...) Nos estdvamos participando de uma festa, que
era... que era a Festa de... ndo sei se era Treze de Maio ou o que, acho que era
Treze de Maio mesmo. Ai o Capitdo Matias sempre ia 14, né. Ele gostava de
mogambique, era mogambiqueiro. Gostava, entrava no meio do pessoal ¢ ele
dancava e tal, tal, tal. Ai de repente, quem chega? O Chico Rei. E o Sr. Sinval
“Chegou o Chico Rei”. E o Chico Rei... E eu fiquei s6 olhando ele dangando no
grupo do Treze de Maio (...) Ai na mesma hora o Capitdo Matias bateu o olho
nele assim, viu que era o Chico Rei, bateu o apito, parou de bater, chegou perto
do Sr. Sinval e disse “Sarava Kizambi, meu pai”. Ai o Sr. Sinval disse “Para
sempre seja, meu filho”. Ai eu guardei aquilo na mente. Depois cheguei perto
dele e perguntei a ele “Sr. Matias, eu posso... posso fazer uma pergunta para o
senhor”? E ele “Pode. O que é que houve”? E eu perguntei “O que significa
Sarava Kizambi”? E ele disse “Louvado seja Nosso Senhor Jesus Cristo, meu
pai”. Ah, quer dizer “Louvado seja Nosso Senhor Jesus Cristo”? Ai eu perguntei
“Eu posso falar isso”? Diz ele “Vocé pode falar isso para a pessoa mais
querida”. (GONCALVES, 2009).

Se o interesse em aprender ndo ¢ despertado, as minuUcias relativas a transmissao
de conhecimento se perdem, criando uma interrup¢do no processo de salvaguarda da

tradi¢do, e abrindo espaco para que outras formas de pratica festiva sejam assimiladas. Os
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tracos subjetivos que ligam o congadeiro de ontem, o congadeiro de hoje aquele que vai
se tornar um congadeiro amanha, esta inteiramente relacionada ao interesse pessoal em

buscar conhecimento e por outro lado, de estar aberto a ensinar as outras geragdes.

(Eudes Gongalves) — Tive interesse e... de ver algum capitdo... algum capitdao
falar algumas partes, alguns... alguns sinais da nossa creng¢a na lingua... na
lingua africana. Certo? Mas por qué? Porque eu tinha interesse. Eu chegava,
principalmente para o Capitdo Matias, era um mestre, morreu, mas deixou muito
ensinamento para muitas pessoas, certo? Jodao Lopes, o falecido Jodo Lopes era
um mestre também, conhecido. O Capitdo Orestes também era um mestre
conhecido, mas ndo ensinou nada para ninguém. O Capitdo Jodo Davi,
conhecido, sabia das coisas, ndo ensinou para ninguém. Mas o Capitdo Matias,
ndo. Ndo era porque a gente era proximo do Capitdo Matias, que ele foi vice-
presidente da Federagdo dos Congados, ele foi presidente do Conselho
Deliberativo, certo, ele ensinou muita coisa para quem tinha interesse. Para
quem tinha interesse.

Thaise — E tem uma coisa também que uma vez eu escutei num... num negocio
sobre Congado que eu estava ouvindo, que €... os mistérios, né. Que tem os
mistérios do Rosario, né.

(Eudes Gongalves) — E isso mesmo!

Thaise — E tem mistério que € mistério, que ndo ¢é para ser desvendado mesmo.
(Eudes Gongalves) — E isso ai! E isso ai!

Thaise — Que tem que ficar.

(Eudes Gongalves) — Quem sabia eles morreu com eles.

Thaise — Morreu com eles e ndo ensinou.

(Eudes Gongalves) — E ndo passou para ninguém, entendeu? N&o passou para
ninguém. Entdo, isso ai, para dizer uma coisa para vocé, estou com a idade de 57
anos, entendeu, pelo pouco conhecimento que eu sei, que eu aprendi, tive
interesse em aprender, eu... Infelizmente, eu gostaria de ter aprendido muita
coisa. (Ibidem).

Muitos metres, por algum motivo, deixaram de ensinar. Alguns dizem que os
mistérios ndo podem mesmo ser transmitidos — como uma espécie de conhecimento
subjetivo, adquirido gracas ao esforco e comprometimento pessoal com os fundamentos
deixados por nossa Senhora do Rosario, tdo sagrados e inviolaveis, que transmiti-los seria
abrir possibilidade para que eles se percam, ou se transformem. Outros acreditam que &,
também, discutido e falta de comprometimento dos mais jovens.

Por este motivo, organizar as Festas do Rosario tem sido para muitos grupos cada
vez mais uma tarefa fatidica, pois a falta de interesse que se percebe no aprendizado dos
integrantes mais jovens, se reproduz nas tarefas cotidianas de preparacdo das festas. A
responsabilidade, que deveria ser dividida entre os membros, acaba por se tornar uma

funcdo exclusiva dos proponentes das irmandades, aqueles que decidiram comegar uma
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guarda, e que por compromisso com seus antepassados e com Nossa Senhora do Rosério,

o fardo até o fim de suas vidas.

Thaise — Entfo, essa coisa de “sangue” ¢ uma coisa engracada, porque vocés
estdo refazendo o.... vocés estdo sendo os negros do passado.

(Eudes Gongalves) — E isso ai, entendeu? Agora por que é que nds somos os
negros do passado? Por causa que nds aprendemos com alguns negros do
passado, que ja se foram, o pouquinho que noés aprendemos que eles nos
ensinaram, certo, que “alguns” ensinaram para a gente. Por que é que nds
aprendemos? Porque nos tivemos curiosidade de chegar perto e perguntar,
certo? Agora hoje... O jovem de hoje ndo tem interesse em nada. Em nada. Ele
ndo tem aquela fé que nods temos. Eu dango com a fé que eu tenho no santo.
Quando vai chegando assim o més de agosto, eu marco uma reunido para nos
nos organizarmos para a festa. De setembro.

Eu ponho a mesa ali fora com os bancos, tudo, ¢ vou esperando. Néo parece
ninguém para fazer o servigo. Nem rainha, nem dangante, nem ninguém. E eu ja
mandei os convites para a festa. E eu penso “Ah, meu Deus! Como ¢é que eu vou
fazer a festa se os componentes mesmo que dio apoio, ninguém apareceu para
nos tratarmos os finalmentes™? (Ibidem).

Como dissemos, o aprendizado ndo se limita apenas a pratica dos instrumentos,
mas inclui a fabricagdo dos mesmos. Na Guarda de Mogambique e Congo Treze de Maio,
os instrumentos de percussdo sao os basicos, aqueles que praticamente todos os grupos de
outros Reinados também tém: as caixas ou tambores, as gungas (conjunto de recipientes
metalicos, cada um repleto de sementes soltas. Sdo atados no tornozelo dos dangarinos,
que ao agitar os pés, produzem som) e o patangome (uma espécie de caixa fechada com
contas soltas, fazendo o barulho de um chocalho). Todos os instrumentos sdo produzidos
pelos integrantes do Reinado.

A caixa ¢ o mais importante. Sem a caixa, ndo ha Congado, nem Mogambique,
nem mesmo Reinado, afinal de contas, segundo a lenda, foi sentada numa caixa que os

133
. Para

escravos trouxeram Nossa Senhora do Rosario das dguas do mar, para o altar
criar uma guarda, € preciso ter, além dos musicos, as caixas. Quando Maria Cassimira das
Dores criou o seu grupo de Mocambique ela contou com o empréstimo de caixas de
outros grupos, € com a sabedoria de outros integrantes, que ensinaram o Treze de Maio a
forma de confeccdo das caixas, e como elas deveriam ser concebidas para o uso do

Reinado e para o publico externo:

133 Ver Apéndice 2 “As dangas agradas”
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(Isabel Casimira) — No comego foram as caixas emprestadas daquelas pessoas
que.... que iam ajudar a fazer a festa. Entdo, eles levaram os instrumentos deles.
Depois tinham outras pessoas que foram fazendo instrumento e comprando; ou
eles faziam e deixavam 14, pessoas que... de quem a vové comprava e pessoas
que faziam também, que eu ja sei que ja teve uma caixa que foi emprestada, que
ela esta 14 até hoje.

Thaise —Na verdade, ela ¢ emprestada de uma outra pessoa?

(Isabel Casimira) — Do Sr. Miguel Caboclo. (...) Sei que ele era amigo da vovo
e tinha muito respeito por ela, por ela ter essa garra e essa fé que ela tinha. (...)
Ele emprestou essa caixa.

Thaise — Entdo, ela ¢ uma das mais antigas. A mais antiga 14, né?

(Isabel Casimira) — E a mais antiga (...) Eu sei que tem uma coisa que eles
falam que ¢é... que o homem passou uma linha na caixa, s para ela tocar nos trés
dias de festa que tinha, que ela... a caixa faltava a corda e ele passou uma linha.
Nao sei te explicar que grossura de linha, que tipo de linha que era, ndo sei. Eu
sO6 sei que eu ouvia isso, que ele arrumou a caixa com essa linha para ela
funcionar nos dias de precisdo dela, até chegar outra, até fazer outra. E outra
pessoa também que eu sei que ajudava a fazer e que vovo comprava, é o Sr.
Siriaco Véio. A gente fala “Siriaco Vé&io” ou entdo, “Siriaco Pai”, porque o
Siriaco de hoje ¢ filho do Siriaco. O que todo mundo conhece, o Siriaco de hoje
¢é o filho. (...) Que mantém a mesma parceria do pai, que é o que ensinou o0s
meninos fazer caixa. As caixas que tem la em casa, eles aprenderam a fazer...
Thaise — E tem muito tempo isso? Essas caixas, as caixas que vocés usam?
(Isabel Casimira) — Ah, vinte anos... Faz, todo ano faz. (CASIMIRA, 2013)

Embora a maioria dos grupos produzam seus proprios instrumentos, eles tém
consciéncia de que muito conhecimento sobre as formas de confeccdo dos objetos
musicais se foram com alguns capitdes, que ndo transmitiram seu savoir-faire. Por isso
alguns grupos de Belo Horizonte e da regido metropolitana tiveram a iniciativa de
organizar um semindrio, a fim de compartilhar as experiéncias de cada Reinado sobre a
producdo dos instrumentos, uns repassando aos outros as técnicas que aprenderam, dentro
do reinado, e nas experiéncias cotidianas.

Este foi uma dos poucos eventos “oficiais” organizados pelos proprios grupos
com o intuito direto de trocar experiéncias sobre o ensino e transmissdo de conhecimento
do universo que envolve as Festas do Rosario. Este evento foi importante por ser uma
iniciativa que partiu das proprias Irmandades, que assumiram que sua existéncia estava
condicionada a as formas de transmissdo do aprendizado, e acima de tudo, de unido entre

0S grupos.

(Isabel Cassimira) — O povo de Sete Lagoas faz viola, faz rabeca, faz bandolim.
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(Antdnio Cassimiro) — Né? E foram eles que fizeram. E como os mestres foram
morrendo, antes que morresse tudo, foi feito esse seminario para poder passar.
(Isabel Cassimira) — Foi bom que acordou.

(Antdnio Cassimiro) — Entdo, quer dizer, passou para a gente. Eu e Ricardinho
ficamos 14 na oficina de fazer caixas, Belinha e Margarida ficaram na oficina de
fazer vestuario, né? Tanto que os saiotes novos, Belinha, deu né?

(Isabel Cassimira) — Ah, ¢, aprendi muita coisa la. Sabe por qué? Porque ¢
transmissdo de conhecimento. Até os empregos que eu tive... Eu estava fazendo
essa analise hoje mesmo, que eu estava preocupada com essa pesquisa, essa...
como ¢ que chama? filmagem. E eu estava pensando em varias coisas. Até os
empregos que eu tive foram relacionados com o reinado. Vocé sabe por qué? Eu
trabalhava num restaurante ¢ eu fiquei amiga da gerente. Entdo, ela... Eu era da
copa e ela me colocou para trabalhar no restaurante. O manejo que eu tenho no
restaurante, que eu tive no restaurante, ¢ que eu aplico aqui em casa. Entdo, ai eu
fui aprendendo. Eu adequei a minha realidade a necessidade.

(Antdnio Cassimiro) — E nesse seminario também a gente aprendeu muita coisa.
E aquela velha histéria que eu vi... eu ouvi numa frase numa formatura que eu
vi, que vai encaixar bem “Vocé tem uma maca e eu tenho uma maca. Se eu te
dou a minha maga, vocé fica com duas. E se vocé me da a sua, eu fico com duas,
né? E vocé fica sem nenhuma. Agora se vocé tem uma ideia e eu tenho uma
ideia, te mostro a minha ideia € vocé me mostra a sua ideia, no final eu tenho
duas ideias, vocé tem duas ideias e pode formar varias ideias a partir dai”.
(Isabel Cassimira) — E. E no caso da magi, vocé tem meia magi e tem meia
pera. Entdo, vocé tem duas...

Thaise — Frutas.

(Isabel Cassimira) — Frutas. (CASIMIRA, CASSIMIRO, 2011)

Uma vez reunidos no propodsito comum de reafirmar os lagos de Irmandade e de
transmitir o savoir-faire da confeccdo dos instrumentos musicais, o préximo passo foi
estabelecer formas de se relacionar com a comunidade externa. O grupo Treze de Maio,
por exemplo, confecciona todo ano caixas que serdo usadas pelos congadeiros e

mogambiqueos, € na oportunidade, encontraram forma de gerar renda, fazendo caixas

para vender, embora estas ultimas tenham outro significado para eles.

Thaise — Mas aquela que vai ser vendida, ela tem... ¢ de um jeito e a que...
(Isabel Casimira) — E outro. Ela pode ser feita no mesmo molde, mas é um
instrumento que... que ndo... ndo tem a esséncia dos que tocam no reinado.”
(CASIMIRA, 2013)

A partir do momento em que os grupos criaram espacos ¢ artefatos de negociacao
entre o que ¢ familiar, privado e o que ¢ publico, eles assimilaram o critério de
autenticidade das manifestacdes, “concorrendo” com os grupos artisticos, que encenam a
pratica festiva.

Como veremos adiante, o que os Reinados faziam e fazem - em certa medida - ¢

uma manifestacdo das formas culturais ancestrais. Mas eles dividem espaco (sem perder
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o seu lugar) com os grupos artisticos, bancando o que ¢ “autenticamente tradicional”.
Mas antes de chegar neste lugar, eles passaram por outro espaco de negociagdo, que € a

Igreja. L4 eles entraram como escravos e sairam como cidaddos devotos.
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Capitulo 6 - Construcao social da autenticidade

6.1 Da Igreja as universidades

Na constru¢do da cultura bretd, bem como na formagdo social dos grupos
africanos no Brasil, a religido exerceu fundamental influéncia, através de associagoes,
pardquias e irmandades. As vezes se constituindo como espaco para manifestagdes
festivas, outras incutindo valores e doutrinas aos grupos que as frequentavam. Em ambos
os contextos, esses agrupamentos religiosos foram lugares privilegiados para
fortalecimento e difusdo do catolicismo, possibilitando ao mesmo tempo o
desenvolvimento das manifestagdes populares.

As irmandades, como vimos, se constituiram como um espago de negociagdo
entre os interesses de seus integrantes, que buscavam prote¢do, e as autoridades (os reis
bretdes e as capitanias portuguesas) que exerciam dominio sobre os participantes. A
alteridade foi o principio para que o equilibro entre o poder real, a igreja e o povo fosse
garantido. Baseado neste principio, cada Irmandade se desenvolveu de maneira
relativamente autonoma. A instituicdo religiosa como um todo precisou desta
independéncia para que, em cada contexto, pudesse exercer seus interesses.

Gragas ao Concilio de Trento a cena religiosa no Brasil e na Franca se
transformou em vérios aspectos. Na Bretanha, as celebracdes tipicas da sociedade
tradicional, como o culto aos santos (celtas revestidos de catdlicos) foram permitidos, ja
que outrora qualquer manifestacdo festiva havia sido reprimida pelo clérigo. No Brasil
que acabava de ser descoberto, o Concilio de Trento deixou um legado, que mais tarde
foi retomado em outras reunides ecuménicas, que consideraram um aspeto importante da

realidade social na América Latina:

A igreja ¢ o povo de Deus” proclamou o Concilio Vaticano II, em 1965, e
uma evidéncia foi redescoberta. Logo depois, num momento de lucida fé, os
bispos da América Latina reunidos em Medellin, em 1968, fizeram a “opgéo
preferencial e biblica pelos pobres” e, consequentemente, propuseram a
valorizagdo da religiosidade popular na igreja. Mais tarde, em Santo
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Domingo, em 1992, surge a necessidade de uma evangelizacdo nova e
inculturada. Em 2007, o Conselho Episcopal dos bispos da América Latina
(CELAM), em Aparecida do Norte (SP), renovou a opgéao pelos pobres. Este
€ o nosso caminho. (POEL, 2013, p. 9)

A religiosidade popular permitiu que, ainda de forma restrita e controladora,
outros tipo de devogdo aos santos catdlicos fossem tolerados. Assim os Reinados
puderam continuar suas festas, mesmo que, socialmente, a divisdo entre brancos e negros
J4 estivesse estabelecida, e com isso o lugar dos devotos de Nossa Senhora do Rosério é

um lugar demarcado e intransponivel dentro da igreja:

(Isabel Casimira) - Eu acho até engracado que tem uns padres que eles fazem a
missa conga e querem fazer uma missa concelebrada com... com o Frei Chico e
o padre da... da paroquia 14 da coisa, que o padre fala o tempo inteiro “ Vocés
negros... Vocés negros...” eu acho engracado... eu acho lindo... Ele... eles ndo
se... se incluem.

Thaise — E. Eles sdo diferentes, né?

(Isabel Casimira) — E, é isso “Vocés negros” ou “Os negros”.

Thaise — Até hoje, Belinha?

(Isabel Casimira) — Até sempre! Sempre, sempre. (CASIMIRA, 2013)

Mesmo que ainda hoje alguns rituais ultrapassem o entendimento da igreja
ortodoxa, a consideracdo sobre o lugar dos pobres dentro da institui¢do catolica levou a
compressdo por parte de alguns representantes eclesiasticos, da importincia da
religiosidade popular. Francisco Van Der Poel, um dos grandes estudiosos deste assunto,
foi quem se dedicou ao entendimento da religido enquanto um fenomeno social. Ele ¢
acolhido entre os grupos, por escuta-los, respeita-los, e representa-los dentro do universo
religioso e erudito.

Conhecido como Frei Chico, o franciscano reuniu o trabalho de 40 anos de
pesquisas no Dicionario da Religiosidade Popular (2013), que ¢ amplamente citado nesta
tese. O diciondrio de 1.150 paginas, possui 8.570 verbetes relacionados a praticas e
manifestagdes religiosas em todo o territorio nacional. Ele ¢ fruto de um trabalho de
levantamento bibliografico sobre a cultura popular brasileira, mas acima disso,
observacdo e participagdo enquanto membro de algumas comunidades. Olhando de

dentro, ele pode concluir que:
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A experiéncia religiosa dos pobre ¢ de grande importancia para qualquer igreja
cristd. No Brasil Catélico atual, ha muitas comunidades populares que
continuam manifestando sua fé num Deus vivo através de formas culturais de
origem indigena, africana e lusa. A for¢a da cultura popular esta justamente na
sua harmonia com a vida real ¢ com a memoria dos pobres. Um povo que
possui organizagdo, liderangas proprias, ideais e projetos, tem a sua visdo da
histéria e sabe avaliar o curso dos acontecimentos. Por exemplo, se eu
pergunto a um valejequitinhonhense se ele é pobre, vou ouvir: “ndo sou pobre,
mas sou fraco”. Ora, fraco ai ¢ o oposto de poderoso. Do fundo da sua
consciéncia ele sabe que ha neste mundo dos homens uma escala de valores,
que € posta em questdo no casamento da roca, no bumba meu boi, no
testamento de judas, no palhago da folia de reis ou no carnaval. Para o homem
da roga, o humor e a irreveréncia diante das autoridades sdo partes esseciais da
cultura. Hoje sei que perguntas ndo ficam sem respostas, mas é preciso saber
ouvir para entender — sempre prestar muita atengdo. (POEL, 2013, p. 9)

Existe, e quem sabe sempre existira, uma barreira entre aqueles que integram a
pratica religiosa de adoragdo da Nossa Senhora do Rosério, e o publico, que comumente a
v€é como manifestacdo festiva. Mas entre os dois lugares, tem aquele dos pesquisadores,
que como Frei Chico, percebem e traduzem a mensagem que vem de dentro, para aqueles
que ndo compreendem a cendrio de sons e imagens que assistem.

Nem todos pesquisadores tém o mesmo compromisso que Frei Chico em retratar
as festas, segundo o olhar e a linguagem dos proprios grupos. Por esse motivo ¢ cada vez
mais notavel a resisténcia de membros dos Reinados em demonstrar seus fundamentos, o
que gera producdes bibliograficas e audiovisuais baseadas, sobretudo, no carater
espetacular da manifestagdes, quase sempre convertidas na palavra folclore.

A passagem entre a festa na época tradicional e na época moderna é marcada pela
inser¢do do folclore, enquanto conjunto de manifestagdes da cultura popular, que ganha,
em cada regido do pais um representante “auténtico”. Assim se tornou como
manifestagdo tipica de Minas Gerais, o Congado — a festa dos negros, a festa religiosa, a
festa das bandas de musica, dos dancarinos enfeitados, etc.

A valorizagdo dos Reinados em Minas Gerais teve inicio, portanto, a partir da
igreja catdlica, na medida em que ela acolheu as festas dentro do estrutura religiosa. Em
seguida, o ambiente académico inferiu nesse processo, registrando e analisando as festas,
enquanto eventos sociais e coletivos. Essa mudancga na perspectiva ampliou ndo s6 o
critério de autenticidade dos grupos, mas também os inseriu na cultura globalizada,

oferecendo-os visibilidade, e suporte para que eles integrarem a industria do espetaculo.
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“Reisados, congadas, maracatus. Expressdes da cultura popular brasileira que
ndo sdo realizadas por artistas, mas por “brincantes”, que, por meio de seus
mestres, se perpetuam na identidade do pais. No Ceard, até sabado, duzentos
destes mestres se reunem para trocar conhecimentos. E o 4° Encontro Mestres
do Mundo™"**,

Quando participaram do encontro de “Mestre do mundo”, oferecido pelo governo
federal, Isabel Cassimira e sua mae, a Rainha Conga de Minas Gerais, estiveram com
varios outros grupos de “cultura popular” do Brasil. Na interacdo com eles, as integrantes
do Treze de Maio perceberam que a autenticidade de cada manifestacdo ¢ muito mais de
um olhar externo, do publico, do que a forma como a qual eles de vém. Para os grupos
presentes, bem como para o Treze de Maio, o que se faz tem um valor simbodlico

(religioso ou ndo) que ¢ inquestiondvel.

(Isabel Cassimira) — Foi que eu aprendi que... quase que igual a historia do
folclore: para quem esta dentro do assunto ¢ religioso, para quem estd fora é
folclore. Mesma coisa o Maranhdao [« Bunba meu boi», manifestacdo
folclorica, tipica da cidade Maranhdo]. O boi do Maranhdo. Quando eu falei
com o mestre que o nosso boi era uma brincadeira, antes que eu explicasse para
ele...

Thaise — Ele ja ficou « assim »...

(Isabel Cassimira) — Ficou nervoso. Ele falou “N&o. Para nos néo € brincadeira,
¢ muito sério para nds o boi. Muito sério”. Entdo, eu aprendi outra coisa nesse
evento, que todo mundo que trabalha nessas coisas, para ele ¢ religido. E
diferenciado. Vocé ndo precisa pensar que é s6 brincadeira, que ¢é farra, que é
s6 aquele outro, porque tem o fundo religioso ali. Entao, por isso vocé tem que
respeitar. La tinha boi, tinha reinado, tinha mestre de... que fazia cabaga...
Fazia terco de bambu, como taquara.

Thaise — Eu lembro que vocé falou que a gente nio pode nem julgar, por
exemplo, a caixa do outro é feita de metal toda... toda assim
« industrializada ». Mas quem somos nds para julgar que aquele negocio
que ele esta fazendo nao é... ¢ menos importante?

(Isabel Cassimira) — Menos importante que o seu. E tipo...

(Antonio Cassimiro) — A questdo disso... Posso?

(Isabel Cassimira) — Pode.

(Antonio Cassimiro) — Essa questdo disso foi combatida aqui no... na época do
diretério dos reinados, aquela coisa toda aqui, do pessoal que estava aqui
ontem mesmo usando caixa de metal. Ai alguém foi questionar com ele 14, né,
disse assim “Por que vocés estdo usando caixa de metal isso foge a... isso foge
a tradi¢do. Vocés ndo estdo usando couro e ndo estdo usando madeira, estdo
usando tarol comprado de ndo sei o que”... Ai ele falou “Simplesmente, porque
a pessoa que fazia os instrumentos morreu. E nfo me passou o conhecimento”.
Thaise — E ndo vio deixar... nio vao deixar de fazer a festa por causa
disso.

" Trecho da reportagem da « Agpencia Brasily, divulgada em 03/12/ 2018. Disponivel em

http://memoria.ebc.com.br/agenciabrasil/noticia/2008-12-03/mestres-da-cultura-popular-fazem-encontro-
em-juazeiro-do-norte-ce vista em 10/05/2013.
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(Antonio Cassimiro) — Exatamente o que ele pensou! Eu tenho a festa, eu tenho
que fazer a festa. Eu vou deixar agora ser sem instrumento? Nao ha como.
(Isabel Cassimira) — E para ele ¢ muito mais barato, ele ia 14 e comprar um
negocinho pronto.

(Antbénio Cassimiro) — Exatamente.

(Isabel Cassimira) — Ele pode comprar a prestagdo. E para ele... ele mora
numa... numa area muito pobre, que ele tem que ajudar os outros, que ele é
muito pobre também. Entfo, a gente vé aqui “Nossa, esta fora da tradigio!
Nossa, que roupa feia do grupo de Fulano de Tal! Nossa, que guarda feia! Que
guarda capenga!”, pode ser feia e pode ser capenga no vestudrio, até na
cantoria, mas a fé igual.

(Antonio Cassimiro) — E igual ou maior, se bobear. (CASIMIRA,
CASSIMIRO, 2011)

Como percebemos, na medida em que os grupos sdo confrontados as novas
formas de representacgdo, eles sdo levados automaticamente a refletir sobre suas praticas
festivas. Na época tradicional, bastava se reunir e louvar a Nossa Senhora do Rosério, em
cerimOnias que interessam uUnica e exclusivamente aos escravos, € apenas estes
participavam, ndo existindo assim um publico para a festa. Hoje, na época da
globalizacao, os atores da festa sdo confrontados com o interesse cada vez maior de uma
audiéncia.

Ocasionalmente os musicos das guardas s3o convidados a participar de eventos
que fogem aos rituais realizados dentro do Reinado, como o “Mestres do Mundo”, citado
acima. Tais convites podem ser vistos como forma de valorizagdo do saber musical,
porque eles tém boa voz, ou porque tocam bem um instrumento, normalmente a caixa.
Mas, como podemos ver no exemplo abaixo, ha também um certo prestigio acrescentado
ao fato de que esses personagens sdo representantes da cultura popular, legitimos e
auténticos. No relato fornecido por Antonio Cassimiro ele conta sobre um convite para

integrar o coral do Palacio das Artes, em Belo Horizonte:

(Antoénio Cassimiro) — Entdo, cheguei 14, ele apresentou o titio, me apresentou
também e tal,ai foi... Ai a professora 14, a professora do coral da mesmo?
(Isabel Cassimira) — Humm, humm. Do Palécio das Artes.

(Antonio Cassimiro) - Do Palacio das Artes. Aquela coisa toda das criancinhas
la, ai fui apresentado 14 “Esse € o capitdo” e eu disse “Eu ndo sou capitdo,
ndo”. Mas ¢é aquela coisa, eu tenho mania de me desvalorizar muito, eu néo
acho que eu coisa... Mas como a Belinha falou, a gente faz uma coisa ha tanto
tempo, ja vem fazendo desde crianga, a gente ndo notou que a gente tem esse
conhecimento que a gente estad passando e que as pessoas estdo aprendendo
com a gente. A gente ndo vé a “mestralidade” na gente. “Mestralidade” existe,
posso falar, né?

(Isabel Cassimira) — Pode falar, sim. (/bidem)
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Da mesma maneira em que o ambiente religioso abriu espago para o
desenvolvimento da festa tradicional, e o universo erudito a classificou como auténtica,
genuina da cultura popular, na época globalizada a esfera politica cumpre o papel de
promogdo e visibilidade das festas. A existéncia destas praticas culturais sempre foi
guiada por interesses politicos, desde a época tradicional e moderna, mas na época da
globalizacdo, a insercdo dos dispositivos transmidiaticos ressaltou o interesse em

registrar, transmitir e divulgar as festas populares.
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PARTE 4 — MISE EN SCENE DA TRADICAO
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Capitulo 7 — Performances publicas

7.1 O lugar das festas

Comecemos por identificar os lugares da festa na época da globaliza¢do. Vamos
apresentar dois atores sociais, considerados como portadores do savoir-faire da musica
tradicional bretd, e do Congado Mineiro. Eles transitam entre as festas tradicionais e
grandes espetdculos, sdo responsaveis pela visibilidade e pela evolucdo das praticas
festivas, sdo musicos e profissionais da cultura, a0 mesmo tempo mestres e artistas.

O primeiro ¢ Alan Stivell, ja citado anteriormente. O musico e compositor
aprendeu a tocar a harpa céltica com seu pai, e reconheceu na musica tradicional breta
uma enorme potencialidade de criacdo e recriagdo. Usufruiu desta potencialidade para
langar as produgdes artisticas da regido no cendrio nacional e internacional, € a0 mesmo
tempo estabelecer os lagos da musica bretd com a musica celta. Na entrevista que ele nos

forneceu, Alan Stivell narra como ele colocou a musica bretd da era da globalizagao:

E uma longa histéria, na verdade, porque comegou primeiramente pela harpa
céltica na Bretanha, onde ndo se tocava mais a varios séculos. Na minha
infancia, com meu pa que tinha construido esta harpa, n6és pudemos reinserir a
harpa céltica na Bretanha, que ja uma coisa um pouco utdpica de certa forma,
mas ela se instalou realmente. Em seguida, entdo encontramos longe, quando
estdvamos no fim dos anos 50, a harpa céltica ja existia a0 mesmo tempo que
os Bagadou, as cornamusas, tudo isso. A musica tradicional, em uma forma um
pouco mais evoluida de Bagad comegou a se desenvolver ao mesmo tempo. Eu
fago parte desde momento dos Bagadou. Mas por outro lado eu tenho gostos
muito modernos, o que significa que no momento que o rock’in roll chegou na
Europa, no fim dos anos 50, eu tinha apenas 14 anos, entdo na época eu
sonhava com a fusdo desta musica rock e musica [tradicional]. Mas como antes
eu tinha feito musica classica, com piano, harpa, tudo isso, eu tinha vontade de
uma fusdo muito maior que esta. Era principalmente uma vontade de misturar
rock com musica celta, mas mesmo assim com todas os atendimentos
possiveis, que fosse tudo aquilo que ndo praticamente ndo existe mais, os
ritmos, ou que fosse as musicas, os instrumentos, as novas tecnologias, e tudo
isso, eu tinha vontade de integrar. O que ¢ ao mesmo tempo divertido € que no
meu primeiro disco... (porque foi s6 em 66 que eu comecei a cantar, que eu
comecei a ser profissional, mas que rapidamente eu tive um contrato com
Philips Universal) O que é engracado ¢ que o meu primeiro album reflete o
canto profissional, eu escrevi um prefacio onde eu explicada sobre meus
sonhos. Isso na Bretanha tem uma vida que a faz atual, com suas raizes, etc;
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mas é uma coisa que eu gostaria que acontecesse no mundo inteiro, e eu falo
nesse album disso que ja comegou no Brasil, em alguns paises isso comeca ja.
Isso comeca na época, em 1970, e ja comega a ter formas de musica de mistura
pop com mistura de raizes o tal pais, mais do que simplesmente copiar o que
fazem os americanos nos Estados Unidos, etc. Isso. Depois chegou muito
rapido. Como eu dizia, en 1972 é a grande explosdo ¢ em uma semana ¢ a
Bretanha inteira, mesmo a Franca, que de uma hora para outra muda
completamente depois de um show ao vivo pelo canal “Europe 1” que é uma
grande radio francesa, tinha 7 milhdes de franceses que me escutavam cantar
em bretdo, no Olympia, que ¢é tido como o maior teatro da musica, etc, e de
uma hora para outra era em bretdo, as pessoas ndo entendiam nada. Como que
de Paris... enquanto as pessoas normalmente tinham vergonha da musica rural,
e cantar em bretdo € uma coisa de gente atrasa, ¢ de repente isso tudo acontece
em Paris, neste templo da musica. Ai foi uma enorme explosdo nas semanas
que seguiram tudo isso. Toda a Bretanha queria cantar em Bretdo, fazer muisica
bretd e os franceses também, em todos os lugares do hexagono, as pessoas
cantam em bretdo em todas as esquinas da Franga. Depois isso se espalhou
para todos os lados: Italia, Austria, Estado-Unidos, Inglaterra e Canada.
(STIVELL, 2010)"**

133 «C’est une longue histoire en fait parce que ¢a a commencé d’abord par la harpe celtique en Bretagne,
dont on ne jouait plus depuis plusieurs si¢cle. Dans mes années d’enfance, avec mon pére qui avait
construit cette harpe la, on a put réinstaller la harpe celtique en Bretagne, c’est déja quelque chose un peu
utopique d’une certaine maniére, mais ¢a c’est quand méme vraiment installé. Ensuite, alors on remonte
loin, quand on est a la fin des années 50, la harpe celtique est déja réinstallée au méme moment que les
bagadous, les cornemuses, tout ¢ca. La musique traditionnelle dans une forme déja peu évolutive de bagad a
commencée a se développer en méme temps. Mais moi je fais parti aussi dans ce mouvement des
bagadous, (...) tout ¢ca. Mais par contre j’ai des golits trés moderne, c’est-a-dire que a ce moment la le
rock’n’roll arrive en Europe, la dans la fin des années 50, je n’ai quand méme que 14 ans et donc a
I’époque je réve de la fusion caté, mélange musique rock et musique. Mais comme avant j’avais fait de la
musique classique ou c’était piano, la harpe, tout ¢a, c’était I’envie d’une fusion beaucoup plus large que
¢a. Ca a été surtout I’envie d’un mélange rock musique celtique mais quand méme avec toutes les
affluences possibles, que ce soit tout ce qui existe quasiment, tout ce qui est a rythme que ce soit les
musiques, les instruments, les nouvelles technologies, et tout ¢a j’avais envie d’intégrer. Ce qui est assez
amusant c¢’est que sur mon premier album, parce que ce n’est qu’en 66 que je commence a chanter, que je
commence a étre professionnel, mais trés rapidement j’ai un contrat international avec Philips universel,
alors ce qui est amusant c’est que sur le premier album reflet chanté professionnel, j’écris toute une préface
ou j’explique ce que je réverai. C’est qu’en Bretagne il y ait une vie qui soit tout a fait actuelle avec ses
racines, etc mais c’est quelque chose que j’aimerai qui se passe dans le monde entier, et je dis sur cet album
que déja au Brésil, déja dans certain pays ¢a commence déja. Ca commence a 1’époque, on est déja en 70 et
il commence déja a y avoir des formes de musiques de mélange pop mélange avec des racines du pays
concerné plutot que simplement copier ce que font les américains aux Etats-Unis, etc. voila. Apres c’est
arrivé trés vite. Comme je le disais, en 72 c’est la grande explosion et en une semaine c’est ’ensemble de la
Bretagne, voire la France, qui tout d’un coup change complétement avec un concert en direct sur Europe 1
qui est une grande radio francaise, il y a 7 millions de francais qui m’entendent chanter en breton a
I’Olympia qui est censé étre le grand théatre de la musique etc, tout d’un coup c’est en breton, les gens ne
comprennent plus rien. Comment se fait-il que de Paris, alors que normalement il fallait avoir honte de la
musique paysanne, de chanter en breton, c’est un truc d’arriéré, et tout d’un coup ¢a arrive de Paris, de ce
temple de la musique. La c’est une énorme explosion dans les semaines qui ont suivi ¢a change tout, toute
la Bretagne veut chanter en breton, faire de la musique bretonne et les frangais aussi, n’importe ou dans
I’hexagone les gens se mettent méme a chanter en breton dans tous les coins de la France. Apres ca se
propage un peu partout, Italie, Australie, Etats-Unis, Grande-Bretagne, le Canada.” Tradugio livre.
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Nao demorou para que o sucesso alcangado por Stivell levasse para Paris as

manifestagdes culturais bretas, valorizando-os a nivel nacional:

IMAGEM 40: Desfile de Bagadou bretoes na Champs Elysée, Paris.
Fonte: CABON, Le Festival Interceltique de Lorient, 2010

Percebemos que a valorizacdo da musica bretd passa antes pela aceitacdo da
mesma no cendrio nacional e internacional, para depois disso voltar a regido, trazendo o
aspecto criativo e inovador. Em outras palavras, depois de adquirir visibilidade, a musica
bretd tornou-se auténtica, e este passou ser o critério que a define: uma musica tradicional
“aberta ao mundo”.

No que se refere ao Congado Mineiro, Mauricio Tizumba, também compositor,
criado dentro de um Reinado de Nossa Senhora do Rosério, ¢ o grande divulgador desta
pratica cultural. Enquanto artista, ele compde musicas baseadas nas toadas das Festas do
Rosério, além de fazer performances teatrais que mimetizam a atmosfera de sons e
dangas do Congado. Tizumba, como Alan Stivell teve as referéncias da musica
tradicional, e criou um outro lugar para que elas sejam divulgadas: os palcos, as cidades,

o mundo.
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(Mauricio Tizumba) O Congado estava na minha boca, a coisa estava na
minha boca, estava no meu coragdo, estava na cor da mina pele, no meu cabelo
e haja vista de que em Minas Gerais eu fiquei marcado com essa coisa do
Congado, porque eu fui para o radio, eu fui para a televiso, eu fui para tudo
quanto ¢ lugar cantar as coisas de Nossa Senhora do Rosario. S6 que para os
meus shows, como eu tinha energia artistica que era uma coisa e eu queria... € a
parte religiosa que era outra, uma coisa comegou se chocar com a outra. Por
exemplo, quando eu ia para um lugar que eu ndo poderia... Eles viravam e
diziam “No, nds queremos vocé cantando mais as coisas de bar, as coisas de...
de Congado eu ao quero”. E isso, gente, isso ai que esta... que as pessoas
comegaram a fazer comigo, fazem até hoje. Com a mudanca dessa academia
buscar esse... esse... com a inteligéncia, com a esperteza de buscar e de saber
que a fonte, o tempo vai passar € nds vamos passar pelo computador, mas vai
ter que voltar no tambor, vai ter que voltar na engoma, vai ter que voltar no
povo para a gente continuar a... a caminhar e ir distribuindo inteligéncia e
distribuindo capacidade para todo mundo. Esses estudantes comecam a me
procurar muito para saber a respeito de... Tudo branco. Tudo branco, ndo
apareceu nenhum estudante negro para me perguntar sobre Congado. Tudo
branco querendo saber sobre Congado, sobre Congado, sobre Congado, sobre
Congado, eu fui e lembrei da freira. E falei “Ou eu vou dar isso aqui para as
pessoas ou isso vai me dar lida de alguma forma”. E eu resolvi fazer valer, eu
resolvi abrir meu curso de Tambor Mineiro e contar minha histéria. Comecei a
contar minha historia, comecei falar das musicas, comecei falar das dangas, dos
instrumentos e ai nasce o Tambor Mineiro, um grupo de pessoas. A gente tinha
que fazer uma formatura, que eu queria mostrar uma formatura disso. E a
formatura, ela seria dentro de um galpdo. Ai o pessoal, o negdcio era tdo bom
que eles queriam levar os parentes para dentro do galpdo e ficou pequeno
entdo, “Vamos para a rua”. Quando a gente ia fazer a formatura na rua, que me
veio a ideia “Eu nio posso fazer a formatura disso aqui sem chamar meu povo,
sem chamar minha engoma”, foi aonde nasce, nasce o0 Tambor Mineiro com os
congadeiros me ajudando a levar essa historia. Pela manhd a gente tem os
tambores congadeiros e pela tarde a gente tem os tambores do mundo. Esses
tambores do mundo, quando eu falo, eu comecei a tocar essa manifestacdo de
maneira tal onde as pessoas comecaram a me chamar para varios festivais. O
aproveito que eu tiro desse... dessa manifestacdo, dessa... ndo digo da
manifestagdo, mas dessa minha crenga, dessa minha fé é poder falar dessa
coisa que eu acredito para todo mundo, para crianga, para velho, branco ou
lilds ou o que for. Fui, passei a ser convidado para festivais. Agora tinha
festivais internacionais, que eles falavam assim “Olha, esse seu lado religioso
nés ndo queremos”. Eu ja fui... eu ja fui tirado, eu ja fui alijado ai de uns oito,
de oito, de uns oito festivais internacionais, porque “Nos podemos colocar nada
religioso, ndo. Porque sendo nds vamos ter que colocar evangélico, nds vamos
ter que colocar isso, nds vamos ter que colocar aquilo” e olha para vocé ver
aonde as coisas bateram na minha cabega. Eu continuei convivendo com isso e
porque nada disso me... poderia me parar, porque eu tina que continuar tocando
e cantando. (TIZUMBA, 2013)

Tizumba ndo ignora, entretanto, a importancia do aspecto religioso, € que muitas
vezes ele precisa ser negociado para que seu trabalho seja realizado. Ou as vezes, ele
simplesmente deixa de ser feito. Uma questdo fica sem uma resposta exata: ¢ possivel

desvencilhar o aspecto religioso das Festas do Rosario, do aspecto festivo? Esta pergunta
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paira no ar, e vez ou outra ¢ convocada pelos integrantes dos Reinados. Alguns sdo
categéricos na resposta, como Thiago Miranda, membro da Guarda de Mogambique

Treze de Maio:

Thaise — 0 que toca todas os meus... todas as minhas pesquisas, é: qual a
finalidade disso tudo? No fundo tem um sentido existencial, do ser
humano mesmo. Nio é um sentido de sé religido, de s6 manifestacdo do
extraordinario, ¢ um sentido de ser humano, de vida.

Thiago — Mas ¢ isso. Eu acho que se a gente estd aqui com... com muita
certeza, ndo. Com toda certeza do mundo, o que menos tem ¢é esse sentido do
cultural no sentido assim de uma palavra que aqui em Minas a gente ndo gosta
nao, do folclore.

Thiago — Sabe? E por isso que, as vezes, eu tenho horror desses grupos para...
parafolcléricos. (...) Universitarios, que eles vem... que eles vem, olham,
pesquisam, pegam a cultura viva do povo, sabe, aquilo que a gente pode dizer
de cultura enquanto ser humano, enquanto formacdo humana, enquanto aquilo
que nos diferencia dos animais, se é que ha alguma diferenca, né? Mas aquilo
que nos diferencia. E joga para cima de um palco e coloca as pessoas sentadas
na cadeira...

Thaise — E faz um show.

Thiago — E faz um show e cobra um ingresso. Olha, que inversdo da coisa, né!
Aqui a gente distribui comida, que a gente consegue batalhando, que é calca na
cara pedindo para um, ¢ saindo com boi com a sacolinha e arrecadando dez
centavos de um, vinte centavos de outro, trés reais de um, de vez em quando
tem um que esta pagando uma promessa para ndo sei quem la e da dez reais. E
a gente aceita um centavo do mesmo jeito que a gente aceita os dez reais que,
as vezes, ¢ um centavo que vai dar um jeito de a gente dar um troco na hora
que faz uma compra, né.

Entdo, ¢é isso. Entdo, esse... esses negocios desses grupos, ndo vou falar para
ndo existir ndo, sabe? Porque, inclusive, eu vim conhecer uma parte dessas
coisas todas por eles. Eu era um menininho do Centro da cidade pequeno
burgués. Devo ser ainda, né, mas que sentei num banco de teatro e vi aquelas
coisas e achava tudo muito bonito e pensava entrar para aquele grupo 1a. Até o
dia que eu entendi que aquilo era cultura do povo, que estava aqui, esta vivo e
com um sentido, mas muito mais profundo. Alias, que aqui tem sentido, 14 é
s6... So estudante universitario, é. E para o francés ver. (MIRANDA, 2011)

Se retomarmos ao depoimento de Isabel Cassimira, sobre as pessoas que podem
integrar um Reinado, temos como critério principal o respeito por Nossa Senhora e os
antepassados. Alguns, como vimos, chegaram no Reinado por curiosidade, interessados
no toque dos tambores, ou nas dangas. Eles respeitam o espago de devocdo a Nossa
Senhora do Rosario, mas nem sempre se apropriam do momento com o mesmo fervor
que os capitdes, os mestres, ou os fundadores das guardas, como no relata Eudes
Gongalves, sobre o seu grupo de Marujos: “A maioria dos dangantes hoje eles participa

por prazer. E so pelo prazer, certo? Nio é pela fé que a gente tem, que eu tenho, que
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minha esposa tem, que minha filha tem. Que ¢ a fé da bandeira, entendeu?”
(GONCALVES, 2009)

As “coisas” do Reinado, como Isabel Cassimira designa tudo que ¢ relativo as
Irmandades, (incluindo os objetos, as relagdes entre os membros, os rituais, etc), sao
feitas com “cuidado”. Este ¢ o respeito que, independente do tamanho da devogdo, deve
ser estabelecido entre todos os membros, € o que vai estabelecer a diferenca entre eles e o
publico externo. Em forma de zelo, amor e prote¢do os devotos demonstram respeito aos

seus antepassados, a santa, e a vida presente nas “coisas” do Reinado.

(Isabel Cassimira) - O jeito que vocé que ¢ do Movimento [Reinado] pega no
instrumento ¢é do jeito... ¢ de um jeito diferente do leigo. Porque se ele tiver que
pegar uma coroa, ele pode pegar nela tipo assim: assim, por exemplo. Assim.
P&e ela aqui. Vocé que € do meio ndo, vocé vai pegar, vocé€ pede licenca aos
ancestrais, ao dono daquela coroa, vocé vai com ela com todo amor e carinho,
igual vocé estivesse carregando um bebé com umbigo.

Um recém nascido, né, vocé vem com ela, poe ela ali.

Thaise - A pessoa acha que é um objeto, né?

(Isabel Cassimira) — Acha que ¢ um objeto e ndo tem o sentido sagrado, que a
gente que ¢ do meio tem, o respeito por aquela coisa. Mesmo depois de velha,
vocé trocou de... de... de coroa, por exemplo, ou de bastdo, porque ele
apodreceu, porque ele ficou velho, porque isso, porque ele... Ele ndo vira lenha,
ele ndo vira pau de cutucar bicho, ndo vira nada disso. Fica guardadinho no
cantinho dele, ele se... se transformando...

Thaise — Até ele ir por si so.

Belinha — Por si s6. Sumir, desaparecer pelo tempo. (CASIMIRA, 2013)

Para solucionar as questdes referentes a relacdo entre as “coisas do Reinado”, e o
publico que lida com o Congado Mineiro, foi criado em 1950 a Associa¢do dos Congados
de Nossa Senhora do Rosario do Estado de Minas Gerais'*®, que hoje ¢ a Federagdo dos
Congados de Minas Gerais, uma entidade representativa dos Reinados em todo o Estado.
O CETRRO (Centro das Tradi¢des do Rosario no Estado Maior de Minas Gerais) possui
um conselho administrativo, composto pode capitdes que : “deliberam sobre nossos
rituais e liturgias fazendo com que nossa Irmandade caminhe com seguranga em suas
tradi¢des ancestrais sem o risco de modernizacao de ritos, descaracterizacdo de nossas

Nacdes e sua humilhante folclorizagdo.”"?’

13 Ver Anexo 2 “Estatuto da Associagdo dos Congadeiros de Minas Gerais”

7 Declaragdo presente no espago de divulgagdo das atividades da Federagdo dos Congados de Minas
Gerais, disponivel em https://www.facebook.com/pages/Federacio-dos-Congados-de-Minas-
Gerais/152559188256060?fref=ts, visto em 17/04/2013
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A proposta audaz langada pela Federagdo partiu da busca pela salvaguarda das
tradi¢des ancestrais, mas também de um outra necessidade pontual, percebida ja década
de 1950 pelos capitdes dos Reinado: levantar subsidios para as festas, através da reunido

de todos os grupos. Quando o Subdiretorio dos Congados foi criado,

(Eudes Gongalves) Era tanto congadeiro que aparecia, mas tanto congadeiro
que apareceu, que a sala ndo suportava a quantidade de gente. Entdo so tinha
lugar pra diretoria, e o pessoal fica 14 do lado de fora.

Thaise — Nem vocés sabiam que tinha esse tanto de Congado em Minas,
né?

(Eudes Gongalves) — Ninguém sabia. A gente pensava que era so alguns... era
alguns... Mas apareceu tanto Congado, mas tanto Congado, que o presidente
falou: “desse jeito num da uai, como ¢é que eu vou fazer pra celebrar as nossas
reunides aqui nesse espago pequeno?” Ai veio a oportunidade... eles formaram
a Guarda de Mogambique de Nossa Senhora do Rosario da Federagdo dos
Congados. Ai eles comegaram a apresentar em Sdo Paulo, apresentou em
Brasilia... Na verdade, os grupos estavam se organizando de pouco a pouco
para fazer um motim contra o governo federal

Thaise — Entdo tinham varios grupos e a Associacdo criou um sé pra
apresentagoes.

(Eudes Gongalves) — Isso! Pra apresentagdes oficiais. Mas aqueles integrantes
daquele grupo da Federagdo, sdo alguns capitdes de alguns grupos, cé
entendeu? Eles chamavam alguns capitaes pra fazer parte. (...)

Thaise — Ja foi até pra fora do Brasil, né?

(Eudes Gongalves) — Ja. Ja foi pra Franca. O que eu posso dizer é o seguinte
né... por causa que na época que foi montado esse grupo, para ele fazer essas
apresentagdes oficiais, eles agariaram algumas doagdes de governos 1a do
Estado, que eles apresentava essas coisas e tudo, e o Governo do Estado doou
algum dinheiro para a Federagdo. Por isso entdo, com essa doacdo, ai eles
lutaram, e tal... concordaram entre os integrantes e tudo, pra comprar uma sede
social. Um lote para construir uma sede social. Que € no bairro Floramar.

(..

Entdo, a proposta da Associacdo foi isso, se organizarem em documentos, n¢,
encaminhar alguns oficios para a... a... algumas secretarias para ajudar eles se
organizarem, documentagdo, essas coisas todas, encaminhar eles. Encaminhar
eles até o... o Cartorio Jero Oliva para pegar a... a relacdo de documentos que
precisam ser registrados no cartério, essa coisa toda. Por causa de que, o
registro em cartdrio? Porqué um grupo sendo registrado tem condi¢des de eles
entrarem junto ao governo, junto ao prefeito pedir alguma ajuda financeira.
Para se manterem.

Thaise - E além desse suporte financeiro, tinha uma finalidade de mostrar
para... para a comunidade externa o que que era o Congado Mineiro?
(Eudes Gongalves) — Tinha, tinha sim, que tinha muitos... tinha muitos... como
¢ quer fala? Muitos mestres, na época, tinha muitos mestres que... que
ensinavam, contavam as historias de quando eles eram meninos, na época, tal e
tal, essas coisas todas. E clareava a cabeca da sociedade o que que era o
Congado. (GONCALVES, 2009)
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Por falta de organizacdo e por vaidade de alguns representantes, o Subdiretorio foi

desfeito poucos anos depois da sua criacdo, dando origem a pouco mais de 4 anos, a

Qo

Federagdao do Congadeiros. Os avancos foram, entretanto, significativos, em relagdo
conscientizacdo de que, num determinado momento seria preciso integrar novas formas
de sociabilidade entre os reinados e o publico externo, afinal de contas, a tradi¢do
também possui um carater evolutivo, como nos mostrou Jorge Anténio dos Santos,

diretor social da comunidade do Arturos, em Contagem, Minas Gerais:

7

A gente, as comunidades também tem uma grande falha que é ndo se
organizarem para esses fins, né. Tem comunidade, a maior parte das
comunidades sdo tradicionalistas, eu ndo sou contra, porque nds também
somos, mas a gente tem que ter as aberturas para protegdo e para preservagao
das nossas tradi¢des. Nao adianta nos recolhermos no nosso cantinho,
mantermos as nossas tradi¢des conforme herdamos dos nossos ancestrais sem
nos adequarmos a modernidade, a atualidade, porque a gente acaba sendo
engolido, sendo engolido por esse mundo. Assim a gente... ndés entendemos.
Entdo, assim, eu, particularmente, chamo muito atencdo, né, para 0s nossos
irmdos que eles se desenvolvam, se organizem, porque ha 30 a nos atras
quando os Arturos de primeira linha, ha 30 ou 40 anos atras quando os Arturos
de primeira linha tudo que realizavam era através dos seus proprios esforgos,
né, sem apoio nenhum, hoje a juventude nio da... nds na atualidade nio temos
mais condi¢cdes de preservar como antigamente. Entdo, a gente tem que ter a
formagdo, temos que ter a ligacdo, né, com esse mundo da modernidade, né,
com esse mundo da atualidade para que a gente tenha condi¢des, formagao,
desenvolvimento, conhecimento para poder buscarmos mecanismos, né, de
preservacdo e protecdo para as nossas tradi¢cdes (SANTOS, 2013).

Uma das iniciativas emblematicas na preservacdo das tradicdes, aliada a
divulgacdo das Festas do Rosario, foi criada justamente pela comunidade dos Arturos.
Eles criaram um grupo artistico chamado “Filhos de Zambi”, que faz apresentacdes de
percussdo, danca afro e teatro em torno da histéria dos negros, incluindo o Congado
Mineiro. Eles estdo presentes em manifestagdes especificas, quando sdo convidados. As
pessoas que participam desde grupo sdo as mesmas do Reinado, mas possuem plena
consciéncia de diferenca entre o que se faz no palco e o que se faze nos rituais das Festas

de Nossa Senhora do Rosario.
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7.2 Os autores das festas

Na época tradicional, as Guardas de Nossa Senhora do Rosério foram divididas

para que, cada qual cumprindo uma fungdo, os escravos conseguissem tirar a Santa das

38

aguas do mar'®. Nesta divisio, formou-se a Guarda de Mogambique, um grupo

constituido por homens, que tinham o contato mais préximo com Nossa Senhora do
Rosério, pois foram eles que, tocando seus tambores, conquistaram leva-la para um altar.
Segundo este mito fundador das guardas, as estruturas de um Reinado estariam
estabelecidas seguindo um critério de “tradicionalidade”, que designava o espago dos
homens, mulheres e criangas dentro das Irmandades. Em alguns grupos, como no Treze
de Maio, este critério ainda ¢ valido, mas, em outros, ele pode ser diferente, considerando
que na cultura moderna e globalizada, diversos critérios de referéncia estética foram

assumidos (a autenticidade ¢ a visibilidade).

Thaise — Por que Mocambique s6 tem homem?

(Antonio Cassimiro) — Porque é um mogambique tradicional. No inicio s6
eram do mocambique os homens mais velhos. Porque é uma danca mais lenta,
mais cadenciada. Sdo os detentores do saber. E ao o que acontecia? S¢ ia
homem. Entdo, aqui em casa, por ser um grupo tradicional, mantém isso até
hoje de ser s6 os homens. As mulheres podem ser princesas e rainhas e até por
isso que criou-se uma guarda de congo. Por qué? Porque as mulheres é que
saem com seus filhos. A gente saia e se cada mae fosse com seu filho, se cada
mulher fosse com seu marido, a comitiva vai maior do que o grupo. E quando
criou o congo, criou-se... As mulheres ¢ as filhas, ao invés de irem com os pais
acompanhando, elas também...

Thaise — Dancam.

(Isabel Casimira) — Dangam e cantam e louvam. Por isso. E ai o... o congo ¢
uma coisa...

(Antbénio Cassimiro) — Mista.

(Isabel Casimira) — Mista, que cabe pode ser s6 feminino, pode ser sé
masculino, mas também pode ser misto. (Ibidem)

Quando formou o seu grupo, Preta Véia, a quem podemos chamar de autora da
festa de Nossa Senhora do Rosério, seguiu duas tendéncias, aparentemente opostas:
Primeiramente, ela foi perspicaz na decisdo de criar uma Guarda, sabendo que, como

mulher, ndo possuia este direito. Segundo que, depois de receber autorizagdo para formar

8 yer Apéndice 2 “As dangas sagradas”
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um Mocambique, ela se baseou na tradicdo apreendida ao longo da sua vida, formando
um grupo so6 de homens para guiar a festa.

Como mostramos anteriormente na sua biografia, Preta Véia foi uma figura
importante, na medida em que avancava na conquista dos direitos ndo apenas das
mulheres dentro das Irmandades, mas dos proprios grupos dentro da sociedade. Ao
mesmo tempo, ela foi uma das grandes incentivadoras da salvaguarda da tradi¢ao tal qual
ela foi passada pelos ancestrais. Exemplo do seu legado, ¢ que o grupo Treze de Maio,

que continua mantendo as praticas festivas da mesma forma que ela as criou, em 1944.

Thaise — E quando a sua avd criou, ela quis criar um mocambique
tradicional s6 com homens?

(Isabel Casimira) — Quando ela criou, ela ndo tinha nem essa nogdo. Era
assim, sabe.

Thaise — Sé tinha... s6 existia dessa maneira?

(Isabel Casimira) - So existia dessa forma.

(Anténio Cassimiro) — E.

(Isabel Casimira) — (...) Ela ndo criou uma guarda, ela criou uma promessa, um
dia de festa. Foi a... a primeira, que foi a proposta dela, foi a promessa: um dia
de festa. Quer dizer, um dia por sete anos. Quando passassem esses sete anos,
poderia ter acabado, porque ja cumpriu a vontade dela. Entéo, ela nem guarda,
ela ndo tinha. Ela chamou as pessoas que ela conhecia e eles vieram para...
(Antonio Cassimiro) e (Isabel Casimira) — Ajudar...

(Isabel Casimira) - A preta velha cumprir a promessa. Depois disso, que foi
montando e formou a guarda. E muitos daqueles que vieram s6 para ajudar,
alguns ficaram, mas outros ja tinham seu proprio grupo que vinham s6 para
ajudar. Ao invés de vir sozinho, a guarda deles ajudar, vinha s6 ele, por causa
da comida também que era pouca.

Thaise — Ah, entendi.

(Isabel Casimira) — Entendeu? Nao podia vir todo mundo, ndo podia convidar
igual convida agora, ao podia convidar trés guardas. Entdo, convidava os... 0s...
parceiros, né, os cabegas. (Ibidem)

Muitas vezes, alguns desses autores das festas, os mestres e capitdes se vao sem

deixar as li¢des, sem transmitir o aprendizado. Porém, alguns deles reconhecem que,

(Antonio Cassimiro) — Mas assim, a vovd foi uma guerreira mesmo, sabe?
Conseguiu a trancos e barrancos fazer muita coisa. Entdo, assim a gente vive...
vive comentando. Ontem mesmo o José Augusto estava comentando, ai ele
falou assim 6 “O time de vocés ¢ muito bom!” e eu falei “Time”? E ele disse
“E, time de vocés agora do reinado” (risos). “Vocés sdo bons, mas no tempo
meu era melhor ainda”, eu falei “Mas ai fica complicado”. E coisa que ele foi
caixeiro ha mais de 30 anos.

(Isabel Casimira) — Tem experiéncia.
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(Anténio Cassimiro) — Bem mais de 30 anos, né. Eu tenho 43, eu ndo me
lembro dele caixeiro. (riso) E ele conta assim “Era eu, seu pai e tal e depois,
veio tal, tal, tal, tal. E tal, tal, tal, tal, tal”. Eu falei “Nossa, quanta geracdo”,
ndo foi? Antes de eu comecar a pegar. (Ibidem)

A época moderna e a época da globalizacdo sdo marcadas pela separacdo clara
entre os atores da festa e o publico, ja que na sociedade tradicional todos podiam integrar
as praticas festivas, mesmo que houvesse uma hierarquia social e racial que distinguia
claramente os escravos, os portugueses ¢ comunidade eclesidstica. Além disso, nas duas
ultimas épocas, o integrantes do Roséario ganharam o estatuto de musicos, dangantes e
artistas. As vezes eles se reconhecem apenas como devotos, e outras veze, eles se
apropriam destas constru¢des para se destacar em relagdo aos outros grupos

E muito comum perceber nas Festas de Nossa Senhora do Rosario uma
variaedade de grupos, cada um com uma vestimenta diferente, assessorios e aderegos que
se destacam em relacdo aos outros, mesmo que eles mantenham os trejes obrigatério de
cada Guarda, como no caso do Mocamgique, o saiote ¢ a bandana. Desta forma,
chamamos a ateng¢do para as formas de ostentagdo, e como ela ¢ percebida entre

diferentes grupos:

Thaise — Mas essa coisa de..., por exemplo, que, as vezes, ostenta-se
muito, né? Que tem que ostentar na roupa, tem que ostentar no
instrumento, tem que ostentar em tudo. E que, as vezes, o mais simples, ele
da conta da mesma mensagem...

(Antonio Cassimiro) — Com certeza! Isso é muito sério. O pessoal 1a de Sete
lagoas, de... da regido de Sete Lagoas 14, até o capitdo ja esta falando isso. Esta
um problema, porque o camarada fez uma caixa com um arco de 60
centimetros. E uma boa caixa. Ai um outro 14, que se julgava um pouquinho
melhor, tem isso... tem esse negdcio... tem esse negocio de orgulho também
que é complicado. Fez uma de 70 centimetros. S6 que...

(Isabel Casimira) — O couro ndo cabe.

(Antonio Cassimiro) — E haja couro, vai levar um boi inteiro daqui a pouco. Ai
um outro fez uma de 80 centimetros. O que aconteceu? Nao pode entrar na
casa da pessoa, porque ndo passava na porta. (risos) Entdo, ndo adianta,
entendeu? Fez uma caixa tdo grande que era... ele... ele (38:13”) ndo ficou
pratico, ndo ficou pratico para andar.

Thaise — E, as vezes, eu fico assim... Por que as vezes, as pessoas, elas
queremn...

(Antoénio Cassimiro) — Competir.

(Isabel Casimira) — Mostrar, mostrar a maior, melhor.

Thaise — Quando a manifestacio na base delas...

(Isabel Casimira) — E simples.
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(...)

Thaise — Ai fico perguntando “O que mudou hoje”? Por que que... Isso é
importante, né.

(Isabel Casimira) — E.

(Anténio Cassimiro) — Um grupo... um grupo 1a do... (aqui também aqui na
nossa regido comec¢ou muito essa ostentagdo mesmo....) eles estavam trocando
de uniforme trés vezes no dia.

Thaise — Nossa Senhora!

(Antonio Cassimiro) — Né? Um grupo grande demais, trocando uniforme trés
vezes por dia.

(Isabel Casimira) — O que acontece? Quando acaba a festa, vocé ndo tem
empregado para fazer nada para vocé. Igual aqui em casa mesmo, a roupa que
usou vai ficar ali até o dia que vocé puder lavar. As vasilhas que sujou, as
coisas que aconteceu, vocé€ vai arrumando devagar e é sozinho. Entdo, um...
um grupo, por exemplo, de 50 pessoas trocar roupa...

(Antbnio Cassimiro) — Trés vezes ao dia.

(Isabel Casimira) — Trés vezes no dia. (...) Entdo, é bonito? E bonito, sim. E
bonito, sim. Para mim n3o faz vantagem nenhuma. (CASIMIRA,
CASSIMIRO, 2011)

Como podemos perceber, as transformacdes estéticas que acompanham a
mudanca das épocas culturais, podem ser flagrantes, como vemos nas novas
composicdes musicais promovidas pelo Festival Interceltique de Lorient, ou
podem ser sultis, como no caso das troca de vestimentas ¢ da aquisi¢ao de novos
instrumentos para as Festas de Nossa Senhora do Rosario. Entretanto, em cada
um dos objetos, essas mudangas ndo deixam de ser significativas.

O princiapel fator de transformado das festas tradicionais esta relacionado,
como vimos, ao uso dos estruturas técnicas de transmissao A partir do exemplo do
Festival Interceltique de Lorient, vamos perceber a seguir como essas estruturas
sdo usadas para transmissao, visibilidade, e expansdo da cultura regional, através

dos dispositivos transmidiaticos.

7.3 — Midias e transformacoes estéticas

Durante 43 anos, o FIL busca criar ¢ reforcar uma identidade coletiva entre varios
paises de migragdo indo-européias. Desde sua origem, o Festival Interceltique de Lorient

se caracteriza por um desfile musical, onde cada pais celta apresenta seus instrumentos,
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dangas e trajes especificos. Hoje, além da Grande Parade como é chamado o desfile, os
organizadores apresentam, durante 15 dias de festival, exposi¢des, proje¢do de filmes,
animacodes, artesanatos tipicos, aulas de lingua bretd, semindarios, um canal radiofénico
24h, um site com imagens em tempo real, entre outras atividades.

O recente uso de novas tecnologias se apresenta como uma ferramenta de auxilio na
promocdo desta identidade coletiva. Os espetaculos, produtos multimidias, espagos
virtuais e interativos de difusdo do evento marcam o discurso de reencontro do povo celta
em torno de um trago comum entre eles: a musica e a danga. O uso desses dispositivos
converge na criagdo de uma experiéncia social e comunicacional que forja o conceito de
“interceltismo” e integra referéncias do patrimdnio cultural bretdo ao patrimdnio cultural
celta, inserindo este tltimo num universo cosmopolita, em didlogo com outras culturas.

Vamos compreender, através dos dispositivos transmididticos, as estratégias de
valorizacdo da cultura bretd, através de sua inser¢cdo no imagindrio celta. Questionamos
como a exploracdio de alguns dispositivos funciona como marca identitaria, de
representacdo social, recriando, a0 mesmo tempo, uma tradi¢do através de trocas
culturais. Analisamos trés tipos de emergéncia da comunicacdo na construcdo de
representacdes sociais, fornecidas por Moscovici (1989): 1) nivel de emergéncia, 2) nivel
dos processos de formacao de representagdo e 3) nivel de incidéncia de comunicag¢do na
constru¢do de uma conduta. Percebemos assim como as condi¢des que permitiram a
construcdo de um conceito de “interceltismo” passam pela incidéncia de dispositivos

transmidiaticos.
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Capitulo 8 - Producio, recep¢ao dos dispositivos
transmidiaticos

8.1 Reinventar uma regiio cultuvar uma identidade cultural

(...) que estejamos interessados em controvérsias politicas,
representagdes mididticas ou as experiéncias dos "publicos", no fundo
estamos estudando basicamente a mesma coisa: como 0s movimentos
culturais (que sejam conservadores, reaciondrios ou transgressivos)
constroem, de forma conflituosa, a realidade através desta forma
especifica de media¢do, que ¢ a mediacdo midiatica. (MAIGRET,
MACE, 2006, p. 1)."*

Entre a Mancha, o Mar Céltico e o Oceano Atlantico, a Bretanha conheceu, desde o
inicio da sua histéria, um intenso fluxo migratorio, relagdes comerciais internacionais,
influéncia de diversas linguas, culturas e outras civilizagdes. Contudo, ao longo do século
XX, a representagdo de uma regido pré-historica, afastada socialmente do grande fluxo,
se instalou no cenario nacional. A imagem de uma Bretanha rural impediu o
desenvolvimento politico e cultural da regido, administrada nesta época pela democracia
cristd, baseada no tradicionalismo e no conservadorismo.

A midia reforcou esta ideia de inferioridade ao se referir aqueles que nao falavam
outra lingua além do bretdo materno. No ambito cultural, a impressdo excessiva do
retrocesso se apresentou nos objetos e manifestagdes ditas folcloricas. Apenas nos anos
70 o movimento cultural se renovou e a musica tradicional ganhou novos horizontes e

140
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influéncias. Allan Stivell ™, o percussor deste movimento, trouxe a capital francesa

19« (...) qu’on s’intéresse aux controverses politiques, aux représentations médiatiques ou & ’expérience
des « publics », c’est au fond la méme chose qu’on étudie : la maniére dont les mouvements culturels
(qu’ils soient conservateurs, réactionnaires ou transgressifs) construisent conflictuellement la réalité a
travers cette forme spécifique de médiation qu’est la médiation médiatique» . Tradugéo livre.

140" Allan Stivell é masico, compositor e militante pelo reconhecimento cultural, linguistico e politico da
Bretanha. Ele popularizou na regido a harpa celta, instrumento originario da idade média, pouco menor que
a harpa cléssica, e muito difundido nos paises de origem indo-europeus. Allan Stivell se destacou por
inserir novos arranjos ao repertorio da musica tradicional bretd, internacionalizando-a e refor¢ando os lagos
celtas.
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cangdes que exprimiam a ambi¢do do povo bretdo de viver com dignidade, de promover
sua cultura, sua histdria e seu carater criativo e cosmopolita.

A imagem da Bretanha muda gradativamente a partir desse momento até uma
valorizacdo cultural mais profunda. De fato, outra mudanc¢a muito maior ¢ contemplada a
partir de estudos pos-coloniais e do desenvolvimento dos estudos culturais na Franca: a
mudanga do imagindrio republicano do pais. Esta mudanga, como Maigret (2009)
assinala, ¢ devido as demandas vindas das provincias, e ndo apenas aquelas guiadas por
Paris.

O vinculo entre produgdo, representacdo e recep¢ao de objetos midiaticos tornou-se
um mecanismo estratégico para legitimar a identidade cultural. "O que ¢ interessante ¢ o
que circula: ndo apenas mensagens, (...) mas as definicdes mais amplas do mundo,
constantemente mediada e em situa¢do de midiatizacao" (MAIGRET, 2009, p. 104). No
campo da mediagdo cultural, os estudos sobre mediacultures ou das culturas midiaticas'*'
exerceram o papel fundamental de reunir as esferas técnicas e artisticas no jogo das
representacdes sociais.

Para compreender o processo de articulagdo de situagcdes comunicacionais na
constru¢do de uma identidade coletiva, acionamos o conceito de dispositivos mididticos
ou transmididticos quando se trata de varios suportes ao mesmo tempo. O conceito de
dispositivo estd diretamente relacionado com a descri¢io dada por Michel Foucault'*.
Embora amplamente empregado, alguns autores enfatizam que este termo foucautiano se

refere, acima de tudo "a natureza essencialmente estratégica do dispositivo, como

manipulagdo e intervencao racional e combinada de relagdes de forga e jogos poder em

relacdo aos tipos de conhecimento." (APPEL, BAKER, MASSOU, 2010, p. 11)143. Os

"IA categoria do pensamento socioldgico francés herdado de Pierre Bordieu com a “Teoria da
Legitimidade Cultural” ignorou por muito tempo os impactos da mass média na organizacdo das praticas
sociais contemporaneas. Em 2005 o conceito de Mediacultures foi criado com o intuito de reunir pesquisas
sobre producdo e recepcdo de produtos midiaticos e estudos culturais, na tentativa de anular a clivagem
entre “alta cultura” e “baixa cultura”.

"2 Ndo ha uma confirmagdo exata sobre o local e a data da primeira aparigdo do termo « dispositivo »
citado por Michel Foucault. Consensualmente, em 1977 o autor, em entrevista a revista « Ornicar? »,
questionado sobre o uso de “dispositivo de sexualidade”, decorreu sobre o sentido e a fungdo metodologica
de um dispositivo.

143« Sur la nature essentiellement stratégique du dispositif, comme manipulation et intervention rationnelle
et concertée de rapports de forces, jeu et enjeux de pouvoir en lien avec des types de savoir. ». Traducdo
livre.

203



dispositivos mididticos promovem, portanto, a aproxima¢do de um objeto técnico e a

reflexdo sobre o contexto sociocultural no qual a mediagdo se apresenta.

[O dispositivo] € tanto uma nogdo consensual sinonimo de conexdes de
rede, técnicas, programas, tecnologia, dispositivo de feixe, roda
denteada, maquinaria, mecanismo, analise de rede, etc., quanto conceito
subversivo de seus problemas em termos de estratégias e taticas de
poderio. Interrogar o dispositivo é, entdo, também se questionar sobre
as posturas face o uso dos dispositivos. (GAVILLET, 2010, p. 18)"*

O “poder” ¢ aspecto importante na defini¢cdo dos dispositivos propostos por Foucault.
De fato, para o autor, "o poder ¢, na realidade, relagdes" e "o poder ¢ construido em um
conjunto de elabora¢do de conhecimento" (FOUCAULT, 1977, p. 66).145 Assim, a
analise sobre a utilizacdo de dispositivos mididticos denuncia uma relagdo discursiva
entre o produtor e o receptor, € a0 mesmo tempo, produz no publico um efeito de
assimila¢do do conteudo: a representagdo social.

A Bretanha ¢ hoje uma referéncia internacional na area de TIC’s - Tecnologia da
Informagao e Comunicagdo. A integracdo de varios recursos tecnoldgicos (equipamentos
transmididticos), como a Internet, televisdo, cinema, museus, espetaculos, plataformas
digitais, entre outros, legitima a inclusdo da regido na busca de reconhecimento social. Os
médiacultures se apropriam desses dispositivos para promover a historia criativa e

inovadora desta sociedade.

A Bretanha é uma encruzilhada muito mais do que “o fim do mundo”,
um cruzamento muito mais do que uma via Unica. Na era do bronze
bem como na Idade Média, ou durante os conflitos maritimos, a
Bretanha é uma parada, um lugar de movimento ¢ comércio, onde
fermentam as ideias e os homens. A civilizagdo bretd tem origens muito
variadas, e seu futuro reside no seu papel de porto da Europa.
(MINOIS, 1992, p 14.)"*

144 « Tantdt notion consensuelle, synonyme de réseau, connexions, techniques, programmes, technologie,
faisceau, appareil, rouage, machinerie, mécanisme, grille d’analyse, etc., tant6t concept subversif de par sa
problématique en terme de stratégies et tactiques de pouvoir. Interroger le dispositif consiste alors
également a interroger des postures face aux dispositifs». Tradugao livre

%5« le pouvoir c’est en réalité des relations », « Le pouvoir se construit dans un jeu d’élaboration du
savoir ». Tradugdo livre. Texto disponivel em http://1libertaire.free.frt/MFoucault1 58.html Acessado em
10/09/2013.

146 a Bretagne est un carrefour beaucoup plus qu’un bout du monde, un lieu de croisement beaucoup plus
qu’un cul-de-sac. A 1’Age du bronze comme au moyen age, ou pendant les conflits maritimes, la Bretagne
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Na histéria da Bretanha, como para a maioria dos grupos minoritarios, falar sobre
identidade ¢ uma questdo delicada. A regido sofreu um processo continuo de migragdo e
emigracao (didspora celta) e construiu sua historia de maneira quase autonoma, devido a
distdncia em relacdo ao centro parisiense. Varias relagdes emergem dos processos de
diaspora, os quais a Bretanha enfrenta cotidianamente: “Aquela entre centro e periferia,
aquela de uma relacdo ou auséncia de relagdo com o solo ou territorio; aquelas de
subserviéncia ao Estado, a um governo central ou regional, as instituigdes ou associagdes
estruturais”. (MARIENTRAS, 1985, p. 217)"*

Oficialmente reconhecida pela Franga em 1532, a Bretanha era sujeita a autoridade de
um unico rei. No entanto, como assinalou Jean Markale "até o inicio do século XX,
houve um rei, em algum lugar na Franga, para a qual se devia obediéncia, mas era
puramente formal: os negdcios eram tratados dentro da regido, na confraria, no cla."
(MARKALE, 1985, p. 174).148 No entanto, ¢ relativamente recente que o nacionalismo
bretdo tomou forma, quando os intelectuais regionais abordaram o problema do
particularismo regional, tomando consciéncia de seu passado historico e de sua origem

celta.

A revolugdo provocada pela comunicagdo em massa, a difusdo de
conhecimentos cientificos e técnicos, transforma o modo de pensar e
criar novos conteudos. E preciso ajustar a gramaética, encurtar o
caminho 1d6gico, polvilhar o discurso de imagens vividas, a fim de
tornar os sentidos compreensiveis, tangiveis. (MOSCOVICI, 1989, p.
9814

est un enjeu, un lieu de circulation et de commerce, ou se brassent les idées et les hommes. La civilisation
bretonne a des origines trés variées, et son avenir réside dans son role de porte de I’Europe. » Tradugdo
livre.

17« [...] celle de ‘centre et de ‘périphérie’ ; celle d’une relation ou d’une absence de relation au sol ou au
territoire ; celle de © majorité ¢ et de * minorité *, celles d’un rapport a 1’Etat, 4 une administration centrale
ou régionale, a des institutions ou des associations structurantes ». Tradugao livre.

18« jusqu’au début du XXe siécle, il y avait bien un roi, quelque part, en France, auquel on devait obéir,
puis un gouvernement, mais c’était de pure forme : les affaires se traitaient dans le pays, dans la fratrie,
dans le clan ». Tradugdo livre.

149« La révolution provoquée par la communication de masse, la diffusion de savoirs scientifiques et
techniques transforment les modes de pensée et créent des contenus nouveaux. Il faut ajuster la grammaire,
raccourcir le trajet logique, parsemer le discours d’images vives, afin de rendre le sens compréhensible,
tangible ». Tradugdo livre.
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Como dito anteriormente, a musica tradicional bretd foi o ponto de partida para
novas criacdes consideradas contemporaneas, sem perder, de acordo com os artistas, a
énfase naquilo que a caracteriza como tradicional. Todas estas novas experiéncias que
surgem da cena musical ressoam em outros aspectos da vida social e convergem na
representacdo de uma regido com um enorme potencial inovador.

Nesta perspectiva, Umberto Eco evoca os "atos de liberdade consciente" (ECO,
1962, p. 18). Falando sobre uma “obra aberta”, ele diz que uma produgdo deve nascer de
uma tomada de consciéncia do publico. S6 podemos falar entdo de "obra aberta" ou "obra
em movimento" em um campo de relacdo entre produtor e receptor. Quando uma ideia €
compartilhada entre um grupo e o publico, a “obra aberta” pode se tornar um instrumento
educativo e revolucionario.

Pode-se dizer que a "obra aberta" ¢ construida também durante os festivais onde,
além das recriacdes baseadas na musica tradicional, os organizadores fazem uso de
objetos transmidiaticos para noticiar o evento e atrair outros espectadores que apoiem o
mito da unido do povo celta. A pretensdo de reunir a comunidade celta, que apareceu no
renascimento musico-cultural na década de 70, contribui para formar a representacdo

cultural da Bretanha hoje.

As representagdes que sdo tdo amplamente distribuidas em um grupo
social e permanecem de forma duradoura sdo representagées culturais.
Representagdes culturais assim concebidas s3o subconjunto de
contornos delicados do conjunto de representacdes mentais e publicas
que habitam um determinado grupo social. (SPERBER, 1989, p. 133)"

O slogan comumente pronunciado na abertura de cada espetaculo - "Da Bretanha
para o mundo, do mundo para Bretanha" - também nos d4 um exemplo do desejo de
expansdo e universalizagdo da ideia de (inter) celtismo. A valorizagdo de uma
representacdo coletiva, em um processo de troca e interagdo entre artistas e publico, ¢
uma demonstracdo de uma mudanga consciente de perspectivas, na qual tradicdo e

inovacao tém um valor comum:

130« Les représentations qui sont ainsi largement distribuées dans un groupe social et ’habitent de fagon
durable sont des représentations culturelles. Les représentations culturelles ainsi congues sont un sous-
ensemble aux contours flous de I’ensemble des représentations mentales et publiques qui habitent un
groupe social ». Tradugdo livre
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Por um lado, tivemos que levar em conta uma certa diversidade de
origem, tanto em individuos quanto em grupos. Por outro lado, foi
necessario mudar o foco sobre a comunicagdo e sentimentos que
permitissem aos individuos se encontrarem, de modo que algo
individual pudesse se tornar social, ou vice-versa. [...] Nado sdo
sublsstlratos, mas as interagdes que importam. (MOSCOVICI, 1989, p.
99)

Para promover essa perspectiva relacional e construir a ideia de unido celta, os
organizadores do Festival Interceltique de Lorient elaboraram varios tipos de
dispositivos, que desempenham a funcdo de produzir representagdes mentais
compartilhadas: "A memoria, uma hipdtese, ou uma intencdo sdo exemplos de
representacdes mentais. O usudrio e produtor de uma representagdo mental torna-se um
s6" (SPERBER, 1989, p. 115)'"%. Para estimular uma experiéncia compartilhada, foi
criada em 2010 a exposi¢do "40 anos no coracdo do mundo celta" em celebracao aos 40
anos de existéncia do FIL. A exposi¢do narra de maneira multimidiatica histérias de
mesticagem, didsporas, € o renascimento de uma cultura celta. A exposicdo itinerante
partiu de Lorient em dire¢do aos demais paises celtas.

Neste aspecto podemos identificar uma das transformacdes mencionadas por
Davallon (2006), sobre o que ele chama de "apresentagdo-mididtica" de objetos
patrimoniais. O autor aplica este conceito na analise de monumentos ou sitios, no entanto
essa ideia pode ser ttil para a compreensdo da construcao de outros tipos de patrimonios,
inclusive simbolicos. Segundo Davallon, ha trés grandes mudangas que caracterizam a

aplicag¢do de objetos midiaticos:

Em primeiro lugar, ha a passagem de uma temporalidade centrada no
passado, cujo objeto [patrimonial] pode ser o guardido rumo a uma
temporalidade que é a da visita. [...] A segunda transformagdo diz
respeito ao saber. No modelo tradicional, o visitante deve trazer consigo
o conhecimento necessario para entender daquilo que ele vé, aquilo que
ele percorre ¢ descobre. A apresentagdo-midiatica deve, pelo contrario,
colocar a disposicdo do visitante tudo o que ele precisa. [...] A terceira e
ultima transformacdo consiste na introducdo de uma verdadeira

B« D’un coté, il fallait tenir compte d’une certaine diversité d’origine, tant dans les individus que dans

les groupes. De D’autre, il était nécessaire de déplacer 1’accent sur la communication qui permet aux
sentiments et aux individus de converger, de sorte que quelque chose d'individuel peut devenir social, ou
vice versa. [...] Ce ne sont pas des substrats, mais les interactions qui comptent ». Traducdo livre.

132« Un souvenir, une hypothése, une intention sont des exemples de représentations mentales. L utilisateur

et le producteur d’une représentation mentale ne font qu’un ». tradug@o livre.
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estratégia de apresentagdo dos objetos patrimoniais. (DAVALLON,
2006, p. 40-41)"*

A apresentacdo-midiatica gera uma transformag¢@o no dominio do conhecimento.
O visitante da exposi¢do ndo precisa, necessariamente, ter um conhecimento especifico
da didspora celta para compreender seu significado. "A competéncia do especialista ou
perito [...] d4 lugar ao conhecimento transmitido pelo dispositivo midiatico, seja através
da organizagdo do proprio processo de exposi¢do, ou sob a forma de textos que se somam
ao objeto." (DAVALLON, 2006, p. 41)"*

O objeto, neste caso, ndo ¢ necessariamente o objeto monumental, mas o objeto
simbdlico. As informacdes sobre a didspora celta, apresentadas em multimidia
convergem para dar ao publico um sentido ndo s6 da descoberta, mas também da partilha
de experiéncias. Assim, ndo ¢ preciso ser bretdo ou celta para se interessar sobre essas
culturas, basta ser visitante da exposicdo, e naquele instante fazer parte daquele universo.

Com a mesma finalidade, a organiza¢do do FIL criou em 2010 um outro projeto,
desta vez mais ambicioso. Um pavilhdo de 100 toneladas, 30 metros de didmetro e 15
metros de altura, desenhado em forma de um planeta, foi construido na cidade para
acolher o publico durante o festival. A estrutura em si era um espetdculo, com a sua
grandiosidade e destacada por projecdes de luz. Com uma capacidade para 1.500 pessoas,
a estrutura abrigou exposi¢des, exibi¢do de documentarios, conferéncias, concertos,
animagoes infantis e shows. A "Cupula das diasporas" evocava o universo celta a partir
de dispositivos tecnologicos, e fazia reviver, espacialmente, o encontro (inter) céltico.

Desde sempre os organizadores do F/L demonstraram a ambi¢do de expandir a
ideia de (inter) celtismo a partir da Bretanha rumo a outros horizontes, através de
dispositivos mididticos. Em 1980, por ocasido do seu décimo aniversdrio, os

organizadores do festival instalaram 450 alto-falantes para a “Radio Festival”, cujo

133 « En premier, il y a le passage d’une temporalité centrée sur un passé dont I’objet se trouve étre le
dépositaire vers une temporalité qui est celle de la visite. [...] La seconde transformation touche le savoir.
Selon le modéle traditionnel, le visiteur doit apporter lui-méme le savoir nécessaire a la compréhension de
ce qu’il voit, ce qu’il parcourt et découvre. La présentation — média se doit, a I’inverse, de mettre a
disposition du visiteur, tout ce dont il a besoin. [...] La troisiéme et derniére transformation réside dans
I’introduction d’une véritable stratégie de présentation des objets patrimoniaux ». Tradug@o livre.

13 « La compétence du spécialiste ou du connaisseur [...] fait place & une connaissance délivrée par le
dispositif de mise en exposition, soit a travers 1’organisation de la mise en exposition elle-méme, soit sous
la forme de textes venant s’ajouter a I’objet ». Tradugao livre.
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objetivo era "fazer viver o Festival em toda a cidade" (CABON, 2010, p. 40)'>. No
mesmo ano, pela primeira vez, o canal televisivo France 3 realizou uma transmissao ao
vivo para o programa "Festival de Verdo". No ano seguinte, foi realizada uma reunido
entre diversos canais de TV dos oito paises celtas para transmitir o Festival Interceltique
de Lorient.

Em 1984, foi criado o Espago Kergroise. Um enorme teldo de 20 metros de
comprimento, projetado para 6.000 espectadores, inaugurou o periodo dos grandes
shows, levando ao estadio esportivo de Moustoire, espetaculos como “A noite Celta”,
ainda existente. Para tanto, um programa de televisdo foi montado sob encomenda pelo
canal France 3, para apresentar um panorama da musica celta em rede nacional. Este
investimento em alta tecnologia, luz, som e video foi exportado para o Stade de France,
em Paris. Este fato mostra o deslocamento espacial do espetaculo e a afirmacdo de uma

superproducao no cenario nacional.

Geradores de grandes dimensdes, uma bateria de projetores, os lasers
mais poderosos da Europa, digamos. Tudo isso para regrar de imagens
gigantes, de feixes de laser e musica, cangdes e dangas do mundo celta.
Os mais sofisticados técnicos vdo alimentar o imaginario celta de poesia
e magia. (CABON, 2010, p. 76)"*°

A mudanga de temporalidade, uma das trés transformacgdes dadas pela
apresentacdo-midiatica € presente no momento. Segundo Davallon, a perenidade ¢
inerente a todos os objetos do patrimonio apoiados na historia e inscritos no tempo. Por
outro lado, para o visitante que participa da experiéncia de ser celta, através da
intervengdo de dispositivos transmidiaticos, a temporalidade parece espetacular. "Durante
o tempo da visita, o lugar do passado ¢ revivido por ele. Um dos exemplos mais notaveis
deste acontecimento nos ¢ fornecido pela espetaculariza¢do produzida através de imagens

e sons". (DAVALLON, 2006, p. 40)"°". De fato, se antes a nogdo de (inter) celtismo nio

133 “faire vivre le Festival sur toute la ville”. Tradugdo livre.

136 « Des groupes électrogénes surdimensionnés, une batterie de projecteurs, les lasers les plus puissants
d’Europe, dit-on. Tout ¢a pour arroser d’images géantes et balayer de rayons laser les musiques, chants et
danses du monde celte. Les techniciens les plus sophistiqués pour faire fuser I’imaginaire celtique, nourri
de poésie et de magie ». tradugdo livre.

7« Pendant le temps de la visite, un ilot de passé ‘revit’ ainsi pour lui. Un des exemples le plus
remarquables de cet « apparaitre » nous est fourni avec la spectacularisation produite par les sons et
lumiéres ». Tradugdo livre.
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existia, ela passou a ser suscitada por esses eventos, que criaram e recriaram momentos
de uma historia que ndo foi escrita, mas que fazia parte do imagindrio coletivo.

A internet e a televisdo também serviram para deslocar virtualmente o que se
passa em Lorient e criar um publico participativo fora da cidade. A mais recente
iniciativa para promover o festival a nivel internacional foi o An Dro the World, em 2010.
No espago interativo da internet, o festival reuniu pessoas de varios paises para uma
danc¢a simultanea e “planetaria”. Um flash mob de danca bretd foi realizada a meia-noite,
em Lorient. Podemos dizer que as trocas e intera¢des atingiram o nivel mais avangado
neste momento. A constru¢cdo do imagindrio (inter) céltico e participacdo do publico
ganhou for¢a com o An Dro The World. Percebemos ai o primeiro grau de incidéncia da
comunicagdo tal qual foi descrito por Serge Moscovici (1989): o nivel de emergéncia da
representacao.

A intencdo de promover este flash mob era clara: envolver todos os paises celtas,
até mesmo paises que ndo faziam parte diretamente da didspora celta, incluindo turistas e
passantes, interessados em se reunir em torno de uma danga tradicional da regido. An Dro
significa, na lingua breta ‘em torno’ ou ‘em circulo’ e como o nome se auto-explica, esta
danca estimula a convergéncia e unido de todos os participantes. O carater circular e
giratorio representa o proprio mundo: sem fronteiras, sem discriminagdo, comum. O
objetivo foi langado: fazer da danca bretd um evento global e bater o recorde de maior
flash mob ja realizado na historia. Para isso, o processo de criagdo foi dividido em fases.

Como assinalou Jean-Paul Fourmentraux (2008), os dispositivos transmiditicos
podem fracionar o processo de criacdo coletiva em trés fases: o desenvolvimento formal
de um cenério de acdo, a implementacdo de uma performance altamente improvisada e o
evento em si, através da coleta e valorizacao dos seus tracos. No caso analisado, a criagao
do cenario, os participantes (dos quais um filmava e fotografava o evento) escolhiam um
lugar (publico ou privado), em uma cidade, com um nUmero determinado de
participantes. Esse grupo tinha a fun¢do de criar uma péagina pessoal via myspace, blog,
facebook, etc., para exibir o flash mob, e, assim, indiretamente, promover o Festival
Interceltique de Lorient.

A finalidade era reunir os celtas em torno de uma danca simples e acessivel a

todos. Podemos dizer que o An Dro the World fez uso de duas ferramentas universais
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para reunir o publico: a internet (que ¢ um espago de interacdo gratuito e acessivel) e a
danca (expressdo cultural tipica em todas as culturas). A principio, de acordo com a
organizacdo, a iniciativa de participar do An Dro the World partiu do publico, o que ndo
impediu que o FIL divulgasse o convite e colocasse a disposi¢do videos para que o
publico aprendesse a danca.

O segundo grau de incidéncia da comunicagdo pode ser percebido neste momento:
"o nivel do processo de formacdo da representagdo, objetivacdo e ancoragem"
(Moscovici, 1989, p. 64)'**. Tudo foi criado para a "interdependéncia entre a atividade
cognitiva e as condigdes sociais de realizacdo, os planos de agenciamento dos contetdos,
significados e sentidos que lhes sdo conferidos" (JODELET, 1989, p. 64)'* . O 4n Dro
the World marcou alguns tracos de reconhecimento entre os bretdes e o publico em geral.
Este ultimo pdde atribuir significados a danga, como se ele fizesse parte da comunidade

inter (céltica) e como se ele contribuisse para a valorizacdo da cultura breta.

A experiéncia partilhada serve de afirmagéo simbolica de uma forma de
pertencimento. A adesdo coletiva ao grupo contribui para o
estabelecimento e fortalecimento dos lagos sociais. [...] A ampliacdo de
representagdes permite capturar, nos atributos intelectuais de uma
corrllé(l)nidade, a expressdo da sua particularidade. (JODELET, 198, p.
51)

Tao importante quanto os cinco minutos de danga, ¢ a coleta de tracos da
manifestagdo para ampliar o sucesso do evento e evocar uma "representacdo mental" do
mesmo. Neste sentido, o nivel da “dimensdo da representagdo” determinada por
Moscovici, encontra seu objetivo final: "a formacdo de opinido, atitude, esteredtipo nos

quais interveem os sistemas de comunicacdo mididtica. [...] A difusdo ¢ associada a

138 « Niveau des processus de formation des représentations, 1’objectivation et 1’ancrage ». Tradugdo livre.
139 « L’interdépendance entre activité cognitive et ses conditions sociales d’exercice, aux plans de
I’agencement des contenus, des significations et de 1’utilité qui leur sont conférés ». Tradugao livre.

10« Le partage sert a I’affirmation symbolique d’une unité et d’une appartenance. L’adhésion collective
contribue a I’établissement et au renforcement du lien social. [...] L’extensivité des représentations permet
alors de saisir, au niveau des attributs intellectuels d’une collectivité, 1’expression de sa particularité ».
Tradugdo livre
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formagdo de opinides, com a dissemina¢do de atitudes e propagagdo de esteredtipos."
(JODELET, 1989, p. 64)'°'

Gragas a internet, esta ferramenta interativa (livre e descentralizada), o An Dro the
World atraiu a participagdo de cerca de 3.500 pessoas em Lorient, enquanto milhares de
participantes em 18 locais ao redor do mundo se juntaram a elas. Este evento anunciou o
tema do ano seguinte: a "diaspora Celta", e mostrou que hé varias comunidades ligadas a
cultura bretd (seja na Australia, Alasca, Nova Zelandia e Canadd, por exemplo), e ndo

apenas nos oito paises celtas.

8.2 O anuncio de uma nova era para os Reinados Mineiros

\\

IMAGEM 41 : o0 Boi do Treze de Maio
Fonte: Arquivo pessoal

(...) o boi € que avisa que ¢ a festa do Congado, entendeu, Mogambique Treze de Maio
esta comegando, para todo mundo saber (...) Todo mundo dia 5 de maio todo mundo esta

16 «la formation de I’opinion, attitude, stéréotype sur lesquelles interviennent les systémes de

communication médiatique. [...] La diffusion est mise en rapport avec la formation des opinions, la
propagation avec celle des attitudes et la propagande avec celle des stéréotypes ». Tradugdo livre
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ai para... firme e forte igual vocé viu, ai lotado de gente e tal, gragas a Deus ndo teve
confusdo nenhuma e sempre é assim. E noés estamos tocando a vida para frente.
(GABRIEL, VAQUEIRO, 2011).

IMAGEM 42: 0 Boi do Treze de Maio, junto com Ricardo, o “boiadeiro”.
Fonte: Arquivo pessoal

O Boi ¢ o anunciante da festa do grupo Treze de Maio. No bairro Concérdia, todo
dia primeiro de maio, ele (que ¢ encenado por alguém do Reinado) sai as ruas, guiado por
um capitdo, que entoa versos, dizendo que a festa comegou, € um caixeiro, que
acompanha musicalmente o evento. Além de convidar a todos para participar dos eventos
que acontecerdo nos proximos dias, o Boi arrecada “oferendas” que ajudardo nas
despesas da festa. Durante nove dias, a comunidade local se mobiliza com a presenca do
Boi, principalmente criangas e adolescentes, que correm dele e o desafiam, em forma de
brincadeira.

O Boi também passa em algumas casas, para pedir protecdo para a festa que vai
comecar. Ele e seu capitdo costumam ser recebidos com uma pequena ceia, como forma
de agradecimento e comemoracdo, ja que dali em diante, chegou o momento tdo espero

da festa de Nossa Senhora do Rosério. Para aqueles que ndo podem participar das
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celebracdes, por motivos de doenga, por exemplo, o boi vai até eles, como simbolizando

respeito e votos de saude e prosperidade.

IMAGEM 43: O Boi do Treze de Maio fazendo visita uma moradora do bairro Concérdia, que
estava acamada.
Fonte: Arquivo pessoal

Além de trazer a comunidade para a festa, o boi ¢ traduz o espirito de diversdo e
distragdo, inerente a qualquer evento festivo. Ele demonstra que a festa do Rosario ¢ um
momento de reza e adoragdo a Nossa Senhora, mas que ¢ também ¢ um momento de
confraternizagdo, de alegria e entretenimento. Neste aspeto, as Festas do Rosario
envolvem indiscriminadamente toda a comunidade, incluindo devotos ou nao.

A saida do Boi pelas ruas se tornou uma tradi¢do do bairro Concoérdia. Todos sabem
que depois dele, “A festa do Treze de Maio” vai comecar. Além de ser um anuncio, ele
traz uma certa “firmeza” para a festa, porque durante os nove dias ele preparou o
ambiente e o animo das pessoas para a participar das celebragdes. Esta ¢ a gratificagdo
para aqueles que fazem a performance do boi. Para eles ¢ um dever manter o Boi, tanto

quanto manter a festa. “os mais velhos que cumpriram o dever aqui na Terra, que forem
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para a outra vida, vdo, mas a gente sempre vai dar continuidade, nunca vai deixar a

peteca cair.” (GABRIEL, VAQUEIRO, 2011).

Thaise — Vocés ficam emocionados? Eu vi que ontem na hora que acabou
a festa e que vocé chegou com o boi...

(Luiz Vaqueiro) — E. Eu falo, é porque é... ¢ dever cumprido, vocé esta com a
consciéncia de que vocé fez bonito, vocé cumpriu seu papel, vocé ndo fez mal
para ninguém e sabe que dai no outro... dali dois dias ja4 comega a festa, a
adrenalina ja volta e € aquela coisa, é bonito de ver. E eu me sinto bem, porque
¢ o segundo ano que eu estou entrando. Deu certo, gragas a Deus, entendeu? E
isso ai, de ver cumprido. E todo... E todo mundo gostou, aplaudiu, veio ai,
cantou e bom que todo mundo vé que ndo € so a gente que fica satisfeito.
(Clerverson Gabriel) — Todos ficam.

(Luiz Vaqueiro) — A comunidade, todo mundo que vem...

(Clerverson Gabriel) — Todos ficam.

(Luiz Vaqueiro) — Gosta, fica satisfeita e fica... e fica esperando o ano que
vem.

((Clerverson Gabriel) — Ja fica. Para vocé ver que tem uns meninos desse
tamanhozinho assim 6, bem pequenininho, um dia eu estava... um dia eu estava
passando, eu estava indo para a escola, quando eu morava aqui, eu estava indo
para a escola e no campo, ai eles fizeram um boi de mentira.

(Luiz Vaqueiro) — Ah é.

((Clerverson Gabriel) — Para vocé vé quando acaba, acaba o boi, ai eles
comegam, botam o boi dele, né?

Thaise — Tipo diversio.

(Clerverson Gabriel) — Tipo uma diversdo deles, entendeu?

(Luiz Vaqueiro) — E isso ai, eu mesmo fazia isso.

(Clerverson Gabriel) — Eu... eu vi aquele ali e ficava feliz “P6, estdo salvando o
boi mesmo”.

(Luiz Vaqueiro) — Pegava os baldinhos de lavar roupa da minha mae e uns
pedacinhos de pau e ia correndo na rua...

(Clerverson Gabriel) — Eu fiz o boi, quando eu vi esse menino fazendo, eu
pensei “Eu também vou fazer um”, porque eu tenho uma porg¢éo de irméo. Eu
falei “Ah, vamos brincar com meus irmaos”, ensinei eles como ¢ que € o toque,
para vocé ver que primeiro... primeiro ano também que eu peguei na caixa para
tocar o boi.

E quando eu entrei? Dia oito, vocé tinha que ver a emogao que eu estava,
velho! Eu estava assim, eu estava (17:04”) e eu falei “Nossa, peguei o boi!”,
peguei a armagdo, chorei. Enxuguei com um paninho e tal, cheguei, fui para o
cantinho chorar, agradecer a Deus que... o dia que eu... eu estava doido para
fazer 18 anos para mim pegar. E eles confiando em mim, que eu ia conseguir.
Fora o boiadeiro que estava do meu lado ali, os meus amigos, né, o capitdo do
meu lado confiando em mim. Agradeco eles demais!

(GABRIEL, VAQUEIRO, 2011)

Segundo a historia oral, os escravos inseriram o uso do Boi nas festas como forma
de diversdo e de fuga. Isso porque, antes mesmo que as festas fossem permitidas dentro

das Igrejas, os senhores permitiam que os escravos realizassem folguedos depois do
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trabalho diario. Assim eles vestiam a armacao do Boi, e entre as comemoracoes e rituais,
eles revezavam entre si para escapar das fazendas. “Entdo, quando acontecia aquela coisa
14, so6 via aquele monte de pés pretos embaixo do pano. (...) Entdo, eles aproveitavam,

muitos aproveitavam para sumir pela capoeira afora.” (CASIMIRA, CASSIMIRO, 2011).

Esse folguedos realizados pelos escravos, aconteciam antes mesmo que as festas
existissem dentro das irmandades religiosas. Segundo a historia oral, o Boi esteve
presente nas primeira manifestagdes das festas dos escravos, nos terreiros das fazendas,
ou nos campos. Depois disso, os escravos foram para espagos publicos, realizando, nas
ruas, os cortejos, que segundo o relato dos integrantes do Treze de Maio, costumava ser

mais populoso na periodo em que Preta Véia comandava as festas:

(Antonio Cassimiro) — Nos fechamos um pedago da rua ai. Antigamente, a
festa era toda aqui ndo tinha isso. Mas como foi crescendo demais, o tio, na
época, achou por bem solicitar o palanque 14 em cima. Ai é que nds passamos
para a rua, mas passamos para a rua tem quanto tempo? Uns 30 anos no
maximo, Belinha? Nao passa disso.

Thaise — Mas o cortejo sempre teve, né?

(Antonio Cassimiro) — Sempre teve o cortejo.

Thaise — Ah, ti. K porque o cortejo é muita gente. Eu niio sei se antes era
assim, tinha muita gente.

(Isabel Casimira) — Tinha muito mais. Muito mais.

Thaise — E?

(Isabel Casimira) — No tempo da vovd viva entdo, a... a parte espiritual era
muito mais divulgada. Porque era ela que arregimentava o povo, era ela que o
povo procurava. E ela tinha os parceiros dela. Quem ajudava a resolver coisa
era a parteira, entdo 0... (Ibidem)
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IMAGEM 44: Cortejo nas ruas do bairro Concordia, com a rainha Conga de Minas Gerais, Isabel
Cassimira das Dores
Fonte: Arquivo pessoal do Reinado Treze de Maio

IMAGEM 45: Cortejo nas ruas do bairro Concoérdia, em Belo Horizonte
Fonte: Arquivo pessoal do Reinado Treze de Maio
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Depois da permissdo para ocupar as ruas, na cultura moderna, as Guardas de
Nossa Snehora do Rosario tiveram autorizagdo para entrar nas igrejas. Este processo
demonstra uma evolucdo nas formas de apropriacdo dos espacos publicos, mas a0 mesmo
tempo revela uma negociagdo constante com a sociedade urbana e eclesiastica, que nem

sempre € favoraveis a essas praticas festivas.

(Frei Chico) — Muitos padres tem medo. O povo ndo vai celebrar a missa,
porque tem medo do vigario, de ele proibir, de ele ndo querer, ndo deixar a
rainha entrar com a coroa na cabeca dentro da igreja. Quando eu fui celebrar,
eu, holandés, recém-chegado fui celebrar a missa do Rosario, a festa do ltimo
domingo de outubro do ano de 1969, por ai, eu cheguei e vi que estava o
Reinado, os tamborzeiros na rua, tudo andando. E eu estranhava que todo
mundo entrou na igreja menos os que tocavam tambores, os tamborzeiros. E eu
como ndo entendia nada da situacdo, eu fui de casula e tudo, fui 14 convida-los
para entrar. Quando eu perguntei “Por que que vocés ndo entram na igreja?
Vocés trouxeram rei, rainha, vao participar da missa”, eles falaram apenas isso
“Se os tambores ndo entrarem, n6s também ndo entramos”. E eu saquei que ali
tinha algo mais do que apenas uma... Porque eu falei com eles “Olha, vocés
vao desculpar, eu ainda ndo entendo essas coisas. Depois eu quero conversar
com vocés. Fiquem a vontade. Do jeito que vocés preferirem” e celebrei a
missa. Hoje eles estdo na igreja na maior... no maior garbo tocando. CHICO,
2011)

Frei Chico testemunhou o momento em que musicos e dangantes comegaram a
entrar nas igrejas com seus instrumentos. Este momento coincide com a criacdo do

2 .
, uma performance realizada pelas Guardas de Nossa Senhora do

Lamento Negro16
Rosério na porta da Igreja, onde eles pedem autorizacdo para o represente eclesidstico
para participar da missa. A partir do Lamento Negro também foi criada a Missa Conga,
uma cerimodnia religiosa elabora especificamente para os integrantes das Irmandades de
Nossa Senhora do Rosario, com misicas cantadas pelas Guardas'® e rituais proprios,

- - 164
como o de coroamento dos reis e rainhas congos = pelo padre.

162
163

Ver anexo 1 “Rituais e Canticos”
Ver Apéndice 1 « Glossario »
164 77, .

Ibidem
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IMAGEM 46: Lamento negro (pedido de permissio para que os irmaos do Rosario possam entrar na
Igreja. Frei Chico é quem abre a porta para eles.
IMAGEM 47 entrada das Guardas de Nossa Senhora do Rosario dentro da Igreja, tocando seus
instrumentos.
Fonte: Arquivo pessoal

IMAGEM 48: Frei Chico devolve a coroa a Rainha e o Rei Congo, depois de realizada a Missa
Conga.
Fonte: Arquivo pessoal
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Ao mesmo tempo em que expde uma busca por reconhecimento social dos
negros, a entrada dos dancantes e musicos dos reinados na Igreja ¢ reveladora de um
universo cultural proprio do Brasil. Desde que a opc¢do pelos pobres foi assumida pelas
instituicdes eclesidsticas, os irmdos do Rosario, como representantes da religiosidade
popular, assumiram a Igreja enquanto espago publico. Essas transformacgdes sdo proprias
do contexto socio-cultural brasileiro, pois, como assinalou Frei Chico, dificilmente esses

rituais seriam aceitos em outros paises.

(Frei Chico) Nem na China... Nem na Africa, nem na India, nem em qualquer
localidade, nem na Holanda: tambor n3o entrava na igreja. Era uma das
exigéncias desta cultura tUnica que igreja impds pela contrarreforma em
Tridentina. e que chegou ao Brasil... Na Holanda n3o. Na Holanda sé tem
gente de cabelo branco e... € uns vem na igreja, ndo tem mais nada. (...) eu fico
muito alegre de ver que no Brasil o povo foi capaz, capaz de ser criativo... De
modificar. (CHICO, 2011)

Na sociedade tradicional, o espago da festa era restritos ao local de trabalho e de
habitagdo. Na sociedade moderna, ele ocupara as ruas, € na sociedade comtemporanea ele
chega aos palcos. Quando abriu espaco para estas manifestagdes, a Igreja também
mostrou para a sociedade que a fé popular existe, € viva, dinamica, criativa, e além disso,
ela possui representatividade e organizagdo. Seguindo o caminho aberto pela igreja, os
Reinados foram se constituindo enquanto institui¢des culturais, acescendendo aos
quesitos de inteligibilidade propostos pelas institui¢des eruditas, como as universidades, e
alcangando formas de reconhecimento e valoriagdo cultural e financeira, através do apoio
de instituicdes publicas e privadas, que investem cada vez mais na visibilidade e

espetacularizacdo dessas festas.
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8.3 Da Igreja aos Palcos

(Eudes Gongalves) E um segredo que eu vou contar para vocé isso que eu fago.
Todo ano estd tudo atrasado, ndo aparece ajuda, ndo aparece nada, doagdo,
nada da festa. Eu pego uma dessas duas cadeiras, coloco aqui em frente a
Nossa Senhora do Rosario, olho bem para ela assim, s6 eu e ela. Fecho essa
porta e tranco ela, fechada. “A Senhora ndo vai me abandonar, me abandonar
na hora mais necessitada” e tudo que eu pedi até agora, eu sempre fui atendido.
(-..) eu pedi orientacdo a vOs e vos me orientastes “Manda todos os convites”. E
eu mandei os convites. Agora na hora mais necessitada, vos vais me
abandonar? Nao. Eu tenho certeza de que vos ndo vais me abandonar, ndo”. Ai
de repente, eu baixo a cabega, s6 eu aqui dentro, s6 eu, ai de repente vem
aquela angustia, aquela angustia, aquela coisa que doi o coracdo da gente. Ai
eu entro e comego a chorar. J4 aconteceu muitas vezes isso ai. Comego a
chorar e tal, baixo a cabega e ai parece que Nossa Senhora do Rosario sopra no
meu ouvido assim (sopra) “Pede prote¢do aos antepassados”, vocé entendeu?
Aquela voz... Ai eu vou “O Capitdo Fulano de Tal, 6 Rei Congo Fulano de Tal,
me ajuda. Ajudei vocés tanto, agora que eu preciso de vocés, vocé€s vdo me
abandonar”? Acabo de falar aquilo e tal, pego minhas velas e acendo para eles
14. Sempre para Nossa Senhora do Rosario em agradecimento primeiro, eu
pego a vela deles e acendo 1a. (...) eu acabo de rezar assim e de repente “Ah,
sou eu. Um momento, estou indo”. E pronto. “Olha, Fulano de Tal mandou
entregar este trés sacos de arroz aqui, olha”. E eu falo “O minha Nossa
Senhora, agora eu levanto”. Nunca me abandonou! Entendeu? Ai comeca a
chegar ajuda daqui, ajuda para as coisas. (...) O pessoal ja comeca a chegar
para ajudar, certo? Joga a farinha tudo 14 para dentro e vai ajudar a picar o
frango, descascar batata e tal, tal e tal enquanto isso eu estou mexendo com
outra coisa e tal. Ai a gente comega ficar... As meninas comecam a chegar
para... entendeu? E aquela coisa toda. E ai acabou, acabou a tristeza, acabou
tudo. (GONCALVES, 2009)

Todos os aspectos da organizagdo da festa sdo reveladores do universo mistico e da
realidade pratica que envolve a producdo de um evento festivo. A esfera religiosa fica
frente-a-frente com as necessidades financeiras, em outras palavras, conta-se
primeiramente e incondicionalmente com a ajuda de Nossa Senhora do Rosario para
prover os recursos que sustentardo os dias de festa, mas conta-se também com o apoio de
pessoas da comunidade, e de forma mais ampla, de financiamento publico.

Nos dias de visita de outras guardas, que sdo os trés ultimos dias das festa, a
irmandade que realiza o evento fica responsavel por acolher os grupos que véem de outra
cidade, fornecendo lugar para passar a noite e alimentacdo. No ano de 2012, o caderno de

presenga da Irmandade Treze de Maio resigrou no ultimo dia de festa (domingo, dia 13)
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aproximada 600 pessoas, entre as grupos convidados, comunidade e publico passante.

Todos participaram os rituais, incluido o almogo coletivo.

Thaise — Sobre o balanco dessa festa desse ano [2012], vocé ja comecou me
falar os nimeros e tudo. O que que essa festa trouxe de novo em relacio as
outras? O que que ela acrescentou?

(Isabel Casimira) — Essa festa foi de uma harmonia diferente das outras. Eu ndo
sei se € porque foi mais apertada financeiramente, muito mais apertada assim.
Vou te falar, uns 70% a mais do que as outras.

Thaise — Financeiramente?

(Isabel Casimira)— Financeiramente, é. Foi muito apertado. E a gente sem saber
como que ia fazer, a gente tendo certeza que Deus ia mandar um apoio, que vai
aparecer, mas até que comega a aparecer vocé tem algumas coisas que vocé
tem que agilizar, né. E isso assim foi... fiquei muito angustiada com isso, muito
dificil, mas a harmonia foi perfeita. Dos ultimos vinte anos essa foi a harmonia
melhor que eu senti.

Thaise — O que vocé chama de “harmonia”? Entre o que? Com o que?
(Isabel Casimira) — O... o ar tranquilo, o pessoal tranquilo, suave, se tratando
bem, com mais paciéncia. Como que eu posso te fazer...

Thaise — E 0 ambiente mesmo.

(Isabel Casimira) — O ambiente, € o ambiente mesmo.

Thaise — E entre todas as pessoas que... que estavam na festa, os visitantes,
os convidados...

(Isabel Casimira)- Os convidados, todo mundo, estava muito suave, muito
tranquilo. Faltou uns cinco convidados que s6 vieram os representantes. Entdo,
noés fizemos uma estimativa do domingo s6. Deu umas 900 pessoas, que teve...
convidados eram 600, vamos arredondar. E... e dos outros visitantes e mais a
comunidade deu em torno de 1500.

Thaise — Nossa!

(Isabel Casimira) — E. Entdo, nos contamos que de refei¢io no domingo foram
1500 pratos. (CASIMIRA, CASSIMIRO, 2011)

Um dos fundadores do Mocambique Treze de Maio, filho de Preta Véia,
Ephigénio Casémiro, era uma das pessoas que geria a organizacdo das festas, e promovia
a comunicag¢ao do grupo com os visitantes. Com o seu falecimento, a festa continuou sob

165 . . .
Isabel Cassimira, seus sobrinhos sua filha

comando de sua irma, a Rainha Conga
Glaucia. O ano de 2011 ficou marcado pela dificuldade financeira e de pessoas para
ajudar na organizagao da festa, que ¢ feita por voluntarios. Como no ao ano de 1967, logo
apos o falecimento de Ephigénio Casémiro, os integrantes do Treze de Maio se deram
conta do peso de contruiur uma evento nos dias de hoje, e desde entdo o grupo reconhece

a expansdo da festa em termos de publico e reconhecimento.

165 A1 (.
Ver Apéndice 1 “glossario”
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Aos poucos, torna-se essencial ter uma estrutura e uma longistica que comporte o
espaco da festa tradicional, o lugar da festa moderna, e o aparecimento da festa na época
da globalizagdo. Além dos musicos e dangarinos das Irmandades que sempre participam,
¢ preciso pensar também na inser¢do de outras pessoas, de outras comunidades, do
publico em geral. A festa, que tem um carater efémero, comeca a ganhar outras formas de
existéncia: “€ como o Ricardinho falou ontem, como vocés viram: - A partir de hoje a
gente ja estd pensando na festa do ano que vem. Essa festa vai ter muito fruto para o ano
que vem.” (CASIMIRA, CASSIMIRO, 2011)

Em 2011, houve um acontecimento importante para o grupo. O Museu Mineiro de
Belo Horizonte, representado pelo seu presidente Francisco Magalhaes, levou até o altar
do Reinado Treze de Maio a imagem de Nossa Senhora da Conceigao, que la ficou do dia
13 ao dia 15 de maio. Este evento faz parte do projeto “O Museu Guardas — Itinerante”,
fazendo uma analogia as Guardas de Nossa Senhora do Rosario de Minas Gerais, € ao
museu, que projete as imagens, as guarda, e as desloca de lugar, j4 que o projeto ¢
itinerante.

A iniciativa do Museu Mineiro demonstra os aspecto dindmicos da propria
cultura, que ndo estd sujeita aos limites de um museu, e que ao mesmo tempo dialoga
com a sociedade, através da exposi¢do de objetos, e da valorizagdo de manifestagdes
publicas desses objetos. Podemos dizer esta iniciativa beneficiou tanto o Museu Mineiro
quanto o Reinado Treze de Maio.

Para o Museu, os objetos de exposicdo ganharam vida, temporalidade e
sacralidade, assumindo representagdes diferentes do que a da matéria exposta no local
austero. As imagens foram apoderadas pela fé dos devotos de Nossa Senhora da
Conceigdo, e sairam do estatuto de “coisa” para o estatuto de santidade. Tanto as imagens
ganharam outros sentidos, como a propria institui¢do ganhou visibilidade, conquistando
para o espago do Museu outros publicos, depois dessa iniciativa.

O Treze de Maio também foi privilegiado por esta iniciativa, que valorizou o seu
espaco enquanto lugar de memoria e criacdo. Para o grupo esta iniciativa foi muito
simbolica, primeiramente porque Nossa Senhora da Conceigdo chamou & memoria
coletiva a figura de Dona Concei¢do Moreira de Jesus, a mde de Preta Véia, e avd da

Rainha Conga Isabel Cassimira. Esta figura matricarcal trouxe para Belo Horizonte os

223



rastros das Festas de Nossa Senhora do Rosdrio que eram realizadas em Betim, no
interior do Estado, incentivando o desenvolvimento das mesmas na capital mineira. Além
disso, o projeto do Museu Mineiro trouxe para dentro do Reinado o universo da

academia, de estudiosos e pesquisadores, que segundo eles, ¢ “um pessoal de alto nivel”

(CASIMIRA, CASSIMIRO, 2011):

(Antoénio Cassimiro) — Recebemos com o maior carinho, mas acho que...
(Isabel Casimira) — E, foi um trabalho conjunto. Em conjunto.

(Antoénio Cassimiro) — Bem tranquilo, bem, né.

(Isabel Casimira) — Para as pessoas conhecerem a guarda e para a guarda e os
amigos da guarda conhecerem o museu.

(Antbénio Cassimiro) — Exatamente.

(Isabel Casimira) — E. O fato dessa santa ter vindo, de ter relacionado a Nossa
Senhora da Concei¢do com a Conceigéo...

(Antbnio Cassimiro) — Bisa...

(Isabel Casimira) — Com a Concei¢do Moreira de Jesus...

(Antbénio Cassimiro) — Bisavo.

(Isabel Casimira)- Bisavo. Era nossa bisavo e falando da... das matriarcas da
nossa familia, as trés geracdes. Eu achei muito legal. E outra coisa sdo os
amigos do museu que vieram prestigiar a nossa festa, por causa que a santa
estava aqui. E é um pessoal de alto nivel.

(Antoénio Cassimiro) — E viram, vamos dizer assim, o que... 0 que a nossa festa
tem a oferecer, eles ficaram contagiados, com certeza.

(Isabel Casimira) — Isso. E com a amizade, com a alegria. E viu, ndo veio s
por... é porque ¢ religioso também, porque acredita numa coisa maior. Entdo,
¢... Foi uma semente plantada. Eu tenho certeza de que muitos que vieram aqui
sO para visitar a santa, se tornaram amigos do Treze de Maio também. E isso
foi muito bom. (Ibidem).
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IMAGEM 49: Chegada de Nossa Senhora da Conceiciio ao bairro Concordia. Ela e é apresentada ao
grupo Treze de Maio por Francisco Magalhaes.
Fonte: http://museuguardastrezedemaio.blogspot.com.br

IMAGEM 50: Nossa Senhora da Concei¢ao é recebida pela Rainha Conga, Isabel Cassimira, e outros
reprsententes da corte celestial, que a “convidam” para integrar o altar do Reinado Treze de Maio.
Fonte: http://museuguardastrezedemaio.blogspot.com.br
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IMAGEM 51: Nossa Senhora da Conceicio é levada por Francisco Magalhies ao altar do Reiando
Treze de Maio, seguindo os rituais do Confado e Mocambique
Fonte: http://museuguardastrezedemaio.blogspot.com.br

\
IMAGEM 52: Nossa Senhora da Conceicio é levada por Francisco Magalhies ao altar do Reiando

Treze de Maio, seguindo os rituais do Congado e do Mo¢ambique.
Fonte: http://museuguardastrezedemaio.blogspot.com.br
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IMAGEM 53 Nossa Senhora da Concei¢ao, dentro do altar do Reinado Treze de Maio.
Imagens do projeto “Museu guardas — Itinerante” — o0 Museu Mineiro no Reinado Treze de Maio de
Nossa Senhora do Rosario do bairro Concorida.

Fonte: http://museuguardastrezedemaio.blogspot.com.br

Algums “parceiros”, como sdo conhecidos os colaboradores, continuam
participando das festas durante outros anos. Eles também podem se tornar socios
mantenedores, fazer trabalhos comunitarios, auxiliar na elaboracdo e produgdo de
projetos e captagdo de recursos, entre outros. Além disso, esses parceiros podem ser
mediadores, ou profissionais da cultura que apontam caminhos para que o grupo seja, ele
proprio, mediador do seu texto, da sua mensagem, da sua forma de visibilidade no
mundo.

Como assinalou Debray, o mediador ¢ aquele que ¢ atravessado pelo contexto,
tomando o canal e determinando o processo de transmissdo da mensagem em si. Desda
forma, desde a época moderna, o lugar das festas de Nossa Senhora do Rosario ¢
construido pelos proprios integrantes, que se erguem enquanto atores, convocados pelos
contexto social, a exibir suas mensagens fluidas ou com ruidos, claras ou imperfeitas. A
mensagem, neste caso, ¢ um reflexo da vida, das relagdes, das experiéncias de cada

mensageiro.
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Ao mesmo tempo que a época cultural impde outras formas de sociabilidade, as
irmandades também impdem barreiras quanto ao comportamento dos integrantes das
Guardas. Fazendo isso, eles limitam a exposi¢do de uma condulta que pode gerar mal
entendimento sobre o fundamento da festa religiosa. Os grupos sdo concientes do
ambiente de diversdo e comemora¢do intrinseco em qualquer evento festivo, e eles
mesmos se unem neste proposito, mas nao deixam de evidenciar as barreias entre a mise
en scene da tradigao e tradi¢ao ela mesma

Esta fronteira ¢ percebida também nos usos dos dispositivos da memoria e os
dispositivos midiaticos. Os livros, as produgdes dudio-visuais e a internet sdo formas
comuns de visibilidade utilizadas pelo grupo Treze de Maio na atualidade. No entanto, as
formas de transmissdo continuam sendo as experiéncias do cotodiano, a oralidade, o
convivio dentro da irmandade, e com outros reinados Embora os limites entre a cultura
tradicional e a cultura globalizada sejam esvaecidos, vez ou outras eles emergem de

forma nitida.

(Antonio Cassimiro) — E que nem... Eu ndo sei se eu comentei com vocé ou
com outra pessoa, a tecnologia de hoje, quer dizer, é bem diferenciado, né.
Agora a gente tem internet, tem isso, aquilo, que a gente nio tinha ha 50 anos
atras. Entdo, que nem a gente brincando, brincando, a gente mexendo no
computador o boi estd no mundo. A guarda agora vocé digita no Google e sai
agora no mundo. Entdo, vocé... A gente estd tendo um...

Thaise — Um boom, né...

(Antonio Cassimiro) — E um boom do... do nosso grupo, da... da... da festa em
sim, mas a gente esta tendo uma repercussdo que ndo tinha antes.

Thaise — E isso ¢ bom ou isso é ruim?

(Isabel Casimira) — Isso ¢ bom até um certo ponto. Porque é bom, porque
valoriza, porque multiplica, mas tem que fazer uma triagem, porque néo é todo
mundo que vem devido a explosdo do... do boom que se adapta as nossas
realidades, ao nossa jeito de ser, ao nosso sistema, que... que tem que... se ndo
adaptar, casca fora. Porque vocé ndo viu o nosso grupo? E um grupo menor.
Por qué? Porque tem as regras. Todo mundo, a maioria gosta de cerveja, gosta
de fumar, gosta de roupa decotada, gosta disso, gosta daquilo. Nos também
gostamos, mas na época do reinado ndo tem negdcio de bunda de fora... (...) E
também assim, essa coisa de restringir um pouco o acesso de turista que, as
vezes, vem sem saber, € porque ele vem achando que é um festa..

(Anténio Cassimiro) — E.

(Isabel Casimira) — E uma festa assim. Ele ndo tem nogdo do que ¢ a festa.
Inclusive aconteceu isso, de pessoas chegarem aqui... Sdbado que chegou o
Tomas mais o... 0 outro cara.

(Antbnio Cassimiro) — O Tomas?

(Isabel Casimira) — Tomas. Tomas € o cara do filme soul... Black Soul. O cara
chegou aqui quinze para a meia noite, porque ele pensou que era festinha. Festa
com som, com essas coisas todas. Quando ele chegou, que ele viu a gente
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preparando para deitar, ele ficou sem graga e ajudou a gente a trabalhar um
pouquinho...

Thaise — (risos) Foi bem-vindo

(Isabel Casimira) — Foi, cascou fora.

(Antonio Cassimiro)— Esse negocio de festa.... sobre o lancamento do filme das
meninas, né, da Cida e da Julia, aquela coisa toda do “Salve Maria”,
aconteceram uma coisinhas que nio gostei. Depois eu até comentei com elas
depois, que eu nao achei... que ndo era, ndo tinha a ver. A pessoa fazendo
brinde com o nome de Nossa Senhora do Rosario. “Viva Nossa Senhora do
Roséro”, e jogava uma pilha pra dentro. Eu achei um desrespeito danado...

(voz feminina) — Cada qual...

(Antbénio Cassimiro) — Eles estdo na deles eu vou ficar na... ¢ n6s ficamos na
nossa ca do outro lado. Ai eu comentei isso com a Cida. A Cida “N&o, mas eu
queria isso mesmo, que todo mundo interagisse mesmo, para vocés notarem
que vocés sdo bonitos mesmo, vocés sdo lindos, o Renato ¢é lindo” e ndo sei o
que...

(..)

(Isabel Casimira) — Mas é o que eu falo “E questdo de entendimento”, cada um
entende de uma forma. Entdo, vocé leva o seu reino dessa forma... se vocé
quiser ser diferente, vocé vai la e funda seu reino, porque quem manda € vocé”.
(Anténio Cassimiro) — S6 que seguinte, na verdade, depois eu observei, quem
estava fazendo essas coisas ndo € nem de reinado, nem de coisa nenhuma,
estava 14 pelo evento.

(Isabel Casimira) — Pelo evento. E o que vocé fala do boom da internet. E um
simpatizante... E um que viu e quer ver como ¢ que é... (Ibidem)

Como dissemos anteriormente, o nosso quadro medioldgico retrata um processo
de festivalizagdo, mas nao se caracteriza como um modelo, e sim uma chave de anélise
sobre o comportamento da festas em diferentes épocas. Para construi-lo nos baseamos em
dindmicas comuns as Festas de Nossa Senhora do Rosario e ao Festival Interceltique de
Lorient. Cada um deles atravessando a sua maneira as épocas culturais, e se adaptando a
ela de forma diferente, mas através de uma processualidade comum.

O Festival Interceltique de Lorient investe na evolucdo, no profissionalismo e no
espetaculo. E de certa maneira, as Festas dos Reinados em Minas Gerais também trazem
estes referenciais estéticos, dialogando com o atual contexto cultural. Entretando,
podemos perceber o caminho mais evolutivo em um, e o caminho mais tortuoso em
outro, que a0 mesmo tempo em que avaga rumo a uma nova época, volta em diregdo a
outra. Como apontou Debray, a videosfera pode estar mais proxima da logosfera do que
da grafosfera.

Neste aspecto, as mudancas estdo associadas as formas de insercdo das
irmandades no cenario festivo, e a busca por visibilidade. Mas ao mesmo tempo, as

transformagdes sdo percebidas na escolha por um caminho contrario: quando as
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irmandades encontram nas formas tradicionais de sociabilidade, o sentido de sua
existéncia e contiuidade.

E importante revelar os aspectos de autencididade da festa, mas também ¢
importante localiza-la na rua Jatai, 1309, bairro Concérdia, Belo Horizonte, onde a
comunidade local estd, desde 1944, participando das celebragdes, doando alimentos,
dinheiro, tempo, atenc¢do e fortalecendo os lacos de identidade e reconhecimento. No
relato abaixo, Isabel Casimira e seu irmdo Antonio Cassimiro mostram que, para eles, a
evolucdo esta diretamente associada a manuten¢do dos lacos afetivos entre os amigos do

Reinado Treze de Maio:

(Antonio Cassimiro) — No domingo foram uns 20 quilos de macarrdo tipo
espaguete. 35 quilos de arroz, que eu faco 30 e deixo 5 de reserva, se tiver
emergéncia.

(Isabel Casimira) — No domingo. Mais ou menos assim uns 25 quilos de batata,
uns 15 de cenoura, uns 5 de pimentdo, uns 5 de cebola. (...) E a pessoa que
doou dessa vez, ele doou tao bem, que ele doou até a fruta do café da manha.
Thaise - E sempre alguém que doa, a mesma pessoa que doa, como é que
é?

(Isabel Casimira) — Desde o tempo do titio tem um mogo do Ceasa...

(Antonio Cassimiro) — Do Ceasa, que ele doa.

(Isabel Casimira) — Que ele ¢ o diretor do Ceasa. E ele ficou nosso amigo.
Entao, nés vamos buscar. Ele fala que pode ir e da o que ele pode dar. Entdo,
cada ano ¢ uma coisa. O que tiver 1, é o que a gente traz. A gente ndo escolhe
nada. E outra coisa, sabe o que também, antes... que fazia a festa, comprava
galinha para matar, despenar... Abrir, limpar e picar.

Thaise — Nossa!

(Antoénio Cassimiro) — E eram tudo limpas de madrugada.

(Isabel Casimira) — Ai juntava o povo da vovo e vinha todo mundo. Dai a gente
pegava agua quente...

(...) Ah, mas era uma farra, menina!

(Antonio Cassimiro) — E de manha estava a galinha pronta, aquela coisa...
(Isabel Casimira) — E de manhd, o que acontecia? Tomava um banho ¢ ia
trabalhar no reinado.

(Antdénio Cassimiro) — Eram trés dias cansativos.

Thaise — E agora vocés estdo comprando frango ja pronto.

(Isabel Casimira) — Agora ndo, minha filha, vem picado. Se quiser, vem
temperado se quisesse.

(Antonio Cassimiro) — E, olha ai, agora melhorou muito.

(Isabel Casimira) — Mas dessa vez, a mie pediu para o agougueiro que ela
queria que furasse as coxas. Pois o homem trouxe picado e furado, para
entranhar o tempero. Porque a mamae que ¢ bambamba do tempero, né? A
carne ja vem moida, a carne vem picada.

(Antonio Cassimiro) — E, nos tltimos dez anos mais ou menos que esta vindo
assim, né?

(Isabel Casimira) — O torresmo vem picado. Antes matava o porco. (...) E outra
coisa, ¢ a amizade que vocé tem com 0 agcougueiro, com a pessoa que vocé vai
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fazendo aquilo. Porque com o tempo, ele ja sabe que vocé vai precisar daquilo.
Entao, ele faz um bom preco para vocé, ela te adula.

(Antbénio Cassimiro) — E também tem louvor também, tem muita fé também. O
camarada, o agougueiro aqui de baixo falou assim “Sua mae foi minha primeira
freguesa”.

(Isabel Casimira) — Pois é, entdo, ele vende para a mamae para ela pagar o dia
que ela puder, do jeito que ela quiser. Porque ele sabe que vai receber. Entéo,
ela vai 14 e fala “Quanto tu vais me fazer essa carne?” e ai ja fizemos o
orcamento nos outros, né. Mas se for dez centavos, vinte centavos, cinquenta,
se for um real mais caro ¢ vantagem para a gente. Primeiro que vocé gera
emprego no seu bairro. Segundo que fica amiga, fortalece mais a amizade.
(Ibidem)

Assim podemos classificar a incluéncia dos dispositivos mididticos e
transmididticos de acordo com a forma de utilizagdo dos mesmo, mais do que pela
aparacicao de uma nova época cultural. As midias tradicionais continuam relevando tanta
eficacia quantos os dispositivos tecnologicos, € ambos servem como marcadores

identitarios, de representagdo e auto-representagnzo social.
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CONCLUSAO

Os “povos sem rosto”. E como Didi-Humberman (2011, p. 67) designa “a classe
oprimida, exposta a desaparecer ou subexposta nas representacdes consensuais da
historia”. Esses povos, que chamamos neste trabalho de grupos minoritarios,
representados pelos bretdes e pelos afrodescendentes, estdo sujeitos a sombra do
esquecimento, ou a superexposicdo dos holofotes dos espetiaculos. De acordo com o
autor, de uma maneira ou outra, o destino dessas pessoas ¢ sempre o desaparecimento, €
por isso Didi-Hubermam aponta uma questdo, a qual nos apropriamos no

desenvolvimento deste trabalho:

“Teremos um dia de questionar a simetria que, vista de longe, retine as censuras
que emanam de sistemas politicos que se proclamam opostos: de um lado, os
rostos velados; do outro, os rostos afectados. De um lado, os rostos em guerra

\

santa voltados a explosdo, a chama; do outro, os rostos numa santa apatia

\

voltados & implosdo, as cinzas dos pixeis ou da neve eletronica.” (DIDI-
HUBERMAN, 2011, p.43)

Vimos neste trabalho muitos rostos velados e afetados, ainda que esta afetacdo
seja percebida e pretendida. Vimos a censura denunciada por um grande festival, que
apresenta uma cultura saida do obscurantismo, e vimos a censura vivida pelos escravos
africanos, refletida pelos negros brasileiro, filhos do Rosario, cobertos pelo rétulo de
“Congadeiros”. Seja pela exibi¢do, esquecimento, subversdo, vimos aqui os rostos de
minorias que se manifestam ao mesmo tempo em que deixam algo na invisibilidade.

Os dois objetos de estudo sdo influenciados pelo discurso consensual da midia,
das imagens produzidas e formatadas por ela. Mas existem intervalos no vai e vem do
processo comunicativo. No caminho entre a enunciacdo, criagdo e promogao das festas,
existem espagos de disputa e reconhecimento, que escapam a esses discursos
consensuais. Podemos supor que sdo esses espacos que impedem as festas tradicionais, os
musicos e dangarinos, de ndo serem notados. Ao contrario disso, permitem que ele se
tornem tdo interessantes, vivos e presentes.

Esses espacos de poder foram apontados pelos proprios grupos, marcando seus
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lugares enquanto produtores discursivos, e construindo seus proprios sistemas politicos,
como chamou Didi-Humberman. Quando Antonio Cassimiro disse: “(...) eu nem recordo
deles chamando a gente. Eu s6 lembro que eu estou 14 assim, s6 eu que estou cantando
ali? Sou eu. A gente estava descendo a rua aqui, olha, e eles filmaram a gente assim...”,
(CASIMIRA, CASSIMIRO, 2011) ele estava deixando claro que ele e seu grupo tém direito a
resguardar sua propria imagem.

“Povos afectados: ha quem ouse falar — antifrase cinica ou inconsciente? — de
direito a imagem. A imagem mantém certamente uma relacdo antropoldgica de longo
prazo com a questdo do direito civil, do espaco publico, da representacdo politica.”
((DIDI-HUBERMAN, 2011, p.43). Pois ¢ justamente este direito discursivo sobre sua propria
imagem que “Toninho” estava reclamando. E também este direito a4 imagem que fez com
que o Festival Interceltique de Lorient mostrasse que o povo bretdo nao € o esteredtipo da
fraqueza, do alcoodlatra, do suicida, mas sim do homem criativo e inovador.

A caracterizagdo do ator social por si proprio, mostra que ele sempre foi sujeito,
mas foi no discurso que ele se revelou socialmente. Como assinalou Nubia Gomes e
Edmilson Pereira, (1988, p. 41) “Entendemos que o homem se faz ao langar-se sobre o
outro, obtendo desta interacdo subsidios que promovam sua alteridade no meio em que
vive”. Vimos que, quando os “povos sem rosto” tomaram para si seus lugares de fala,
eles encontraram formas de negociacdo entre seus interesses, € o interesse dos outros.

A criagdo da Missa Conga por “Preta Véia”, foi certamente uma forma de
negociacdo entre o universo dos brancos, catolicos, e o universo dos negros,
afrodescendentes. Quando representantes do catolicismo se colocam de joelhos para
receber os “filhos do Rosario”, eles tém certamente interesse na evangelizacdo desses
fiéis, ao mesmo tempo em que, a entrada dos dangantes na Igreja, bem como a criacdo de
um culto especifico para eles, cumpri uma necessidade histérica de reconhecimento
dessas pessoas enquanto sujeitos sociais, legitimando também a fé e a forma de expressao
dos mesmo.

Essa negociagdo entre os grupos e a Igreja (bem como as instituicdes
governamentais, universidade, sociedade civil, etc) nem sempre ¢ equilibrada. Vimos
Margarida, do Reinado Treze de Maio, relatando que por vezes ela se comporta de forma

receptiva aos outros, abrindo-se como uma couve-flor, mas as vezes, ela preserva o grupo
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de intervenc¢des externas, fechando-se como uma ostra.

A mesma resisténcia se vé na historia cultural da Bretanha, desde a resisténcia em
participar da revolucdo agréria pretendida para a regido, aos movimentos regionalistas e
autonomistas, que testemunharam a o desejo politico de descentralizagdo nacional, e ao
grande movimento cultural expresso nas musicas de Alan Stivel, nos livros de Paol
Keineg e no cinema de René Vautier, que reforcava as reivindicagcdes do povo para
“viver dignamente”.

A ideia de “patrimdnio a salvar” tornou-se, gracas ao processo de visibilidade
cultural dos grupos, uma via de mao dupla: de um lado, a espetacularizagdo das festas, de
outro, a demonstragdo do sentimento de pertencimento e a tomada de posi¢do dos
locutores. Os “povos sem rosto” se posicionam na fronteira entre as festas tradicionais e
os megaeventos, negociando formas de insercao (abrindo-se como couve-flor) e formas e
preservacdo (fechando-se como ostras) de suas praticas culturais. Assim, as festas e
festivais se constituem enquanto lugar de ascensdo, e quem sabe, reconhecimento, pois
cada ator social pode revelar-se discursivamente.

Ademais, a escolha dos dois objetos empiricos nos revela como duas festas que
acontecem em ambientes distintos, se desenvolveram através de um processo similar em
alguns aspectos. Falamos do Festival Interceltique de Lorient como manifesta¢do cultural
que ajudou a ultrapassar a imagem de inferioridade regional desenvolvida ao longo da
histéria da Bretanha, e apresentamos as festas do Congado Mineiro, que se constituem
enquanto espaco de reconhecimento das ideais e valores do negro na sociedade, desde o
periodo do Brasil coldnia aos dias de hoje.

A consideracdo de que, através dessas festas, grupos sociais minoritarios se
reconheciam socialmente enquanto atores, agentes e profissionais da cultura, foi o
principal motivo da escolha decisiva por esses dois objetos. A maior dificuldade aparente,
era, entretanto, apontar semelhangas entre duas festas que a principio, pouco t€ém em
comum, a ndo ser o fato de serem manifestacdes que pertencerem ao universo das
expressoes populares, e que hoje atraem a curiosidade de um publico heterogéneo.
Sabemos, entretanto, que sdo festas que se distinguem completamente quando ao tema, o

nimero de participantes, de visitantes, de orcamento, de organizagao, etc.
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Quando o grupo Treze de Maio esteve na Franga, em novembro de 2012, para
participar de uma exposi¢do, da qual eles eram os protagonistas (Projeto “Retrato:
Substantivo feminino”), Isabel Casimira, com quem eu ja haviamos feito varias
entrevistas, nos disse: “Queremos conhecer o grupo de celtas que vocé estuda”. Neste
momento me dei conta de que ndo havia uma paridade entre os meus objetos. Na
verdade, eles proprios se reconheciam, mesmo que em escalas diferentes, enquanto
grupos culturais. E queriam trocar experiéncias com outros grupos.

Em relagdo ao pedido feito por Isabel Casimira, nossa resposta foi “¢ dificil
encontra-los para conversar. Os grupos celtas s6 se reinem no festival. Mas na Bretanha,
podemos encontrar grupos para dialogar”. Com esta resposta, chegamos a uma outra
conclusdo: existe um processo de reconhecimento indenitdrio da Bretanha que se esconde
por tras da tarja “celta”. Enquanto ser celta, estar entre irmaos celtas, parecia um ideal
fantdstico, um mito, ser bretdo, era, entretanto, alguma coisa muito forte, perceptivel, e
palpavel.

Compreendemos ai que, para relacionar os dois objetos, precisamos projeta-los
em todas as diregdes, rumo ao futuro, e rumo ao passado, afinal de contas, eles sdo
dindmicos, ndo evoluem linearmente, e recorrem constantemente as experiéncias vividas
em outros tempos, para se firmarem nos dias de hoje. E por esse motivo que o inscrigao
“tradicional” acompanha constantemente as manifestagdes. Sem o tradicional, o novo nao
existe, € a0 mesmo tempo o “tradicional” por si sd, ndo se sustenta.

A mediologia nos ajudou a pensar nessas idas e vindas — o caminho entre a
enunciagdo e a criagdo. Este caminho, como apresentou Debray, atravessa e ¢ atravessado
pelo sujeito, pelas circunstancias, pela propria mensagem. O sistema da mediologia nos
permitiu perceber a complexidade dos lugares, das formas festivas, dos atores envolvidos,
das midias envolvidas e das referéncias estéticas. Através da mediologia, pudemos reunir
no quadro os aspectos das duas festas.

Podemos dizer, dessa forma, que ndo existe um evolucdo para o processo de
festivalizacdo, ou de mise en festival. Podemos dizer, entretanto, que existem diferentes
caminhos, numa temporalidade comum. Ambos passaram pela era tradicional, pela era
moderna, e estdo na era globalizada. Dentro destas temporalidades, cada objeto fornece

uma analise especifica sobre suas dindmicas, que se cruzam em determinados aspectos.
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Por exemplo, ambas as festas possuem um carater religioso, ou sofreram
influéncia da Igreja catdlica na elaboragdo de suas praticas festivas. As Irmandades de
Nossa Senhora do Rosario insistem, e ndo abrem mado do aspecto religioso da festa,
enquanto nas produg¢des culturais bretas, o pardon, que ¢ um cortejo musical de adoracdo
aos santos (bretdes e catdlicos) se tornou uma das manifestagdes presentes em algum
momento do Festival Interceltique de Lorient.

Ao mesmo tempo, podemos afirmar que o fato do FIL ter se desenvolvido,
abandonando o carater religioso da festa, ndo significa que as celebracdes do Congado
Mineiro vao seguir o mesmo trajeto. Sabemos pertinazmente que ndo construimos um
modelo a partir do exemplo do festival de Lorient, e sim apresentamos chaves de analise
passiveis de serem adotadas para pensar nos objetos de pesquisa — cada um no seu devido
tempo lugar e tempo.

Por fim, podemos concluir que, quando colocamos os dois objetos de estudo lado
a lado, entendemos que eles podem, ocasionalmente, se espelhar um no outro, mesmo
que ndo se conhegam. Isso porque estamos na cultura da globalizacdo, e as festas
tradicionais que sobreviveram as mudangas de épocas, estdo em pleno didlogo com o
universo dos dispositivos transmidiaticos, adaptando suas formas de transicdo e
desenvolvimento das praticas festivas.

Teriamos muitas outras maneiras de olhar para esta pesquisa, confrontar os dois
objetos, relacionar com outras festas, pensar sob outros pontos de vista. Consideramos
que este trabalho foi apenas um comego, mas que como comeco nos rendeu um material
muito rico e em grande quantidade, que teremos o grande prazer de explorar e dar

prosseguimento a outros estudos.
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APENDICE 1 — Glossario

Nacdo — Usa-se comumente o termo povo, como sindnimo de nag¢do: Exemplo: povo
do Mocambique. Diz respeitos aos agrupamentos étnicos dos povos africanos no
Brasil. As nacdes africanas foram criadas pelos portugueses, baseadas em critérios
como unidade linguistica, desconsiderando a identidade historica, cultural e religiosa
das comunidades africanas. A assimila¢do do termo nagdo pelos escravos se fez como
forma de protecdo de uma pseudo-identidade criada e desenvolvida no Brasil,
agregando referéncias de varios etnias africanas, formando uma comunidade unida. O
termo também foi adaptado para marcar as especificidades musicais e performaticas
de cada Guarda: a Nagdo do Congo tem suas musicas e dancas, enquanto a Nacao do

Mogambique tem outras.

Irmandade — Inspiradas nas corporagdes de oficio da idade média, que eram
associacdes de trabalhadores artesdos organizados economicamente, socialmente e
politicamente, as vezes possuindo um carater religioso de devog¢do e um santo, e
solidariedade entre os membro. Também conhecida como Ordem Terceira ou
Confraria Religiosa, foi o espago onde os escravos se reuniam para realizar os festejos
de adoragdo a Nossa Senhora do Rosério, sob a orientacdo e vigilancia da igreja
catolica. Atualmente as Irmandades continuam existindo, sendo dirigidas normalmente
por um nucleo familiar onde os integrantes mantém as tradigdes festivas exercendo

também trabalhos comunitarios. Existem Irmandades nas grandes e pequenas cidades.

Reinado — Constituicdo hierdrquica de representantes, tal qual, segundo a tradi¢do
oral, existia no sistema social africano: reis, rainhas, principes e princesas, além de
cargos criados para administracdo dos bens e organiza¢do da festa, que variam de
grupo para grupo: juizes (Juiz da vara de Ouro, Juiz da vara de Prata), presidente
fiscal, conselheiro, secretario, tesoureiro, madrinha do terno, madrinha da bandeira,
soldados, bandeireiras, mucamas etc. Nos rituais festivos, o representantes do
Reinado, acompanhados dos dancarinos das Guarda, fazem um cortejo nas ruas,

seguido da coroacdo dos reis e rainhas. Os Reinados também se constituem como
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espaco onde os « irmdos e irmds do Rosdrio» se reunem, sendo sindnimo de

Irmandade.

Guarda — Grupos de musicos e dangantes do Reinado. Cada um pertence a uma
Guarda: Congado, Mocambique, Catopé, Marujo, Caboclinho, Cavaleiros de Sao
Jorge e Vildo, sendo todas as Guardas regidas pelo Candombe (o “pai” de todos os
grupos) . Cada um possui uma especificidade de trajes, instrumentos, ritmos e dangas,
cumprindo um lugar determinado nos rituais festivos. Em determinadas regides,

também podem ser nomeadas como Corte, Banda, Terno e Batalhao.

Terno — Conjunto de integrantes de uma Irmandade. E sinénimo de Guarda (Terno de
Congo, Terno de Mogambique, etc). Segundo a historia oral, quando desembarcavam
nos portos brasileiros, os escravos eram vendidos individualmente, ou em grupos
chamados “ternos de escravos”. Também encontra-se a palavra coorte (pequeno grupo

de soldados romanos) para falar dos ternos. Exemplo: Coorte de Marujos.

Rainha e Rei Congo — Responsaveis pelo Reinado, representantes de Chico Rei,
aquele que deu inicio as Festas do Rosario em Minas Gerais. O cargo normalmente ¢
vitalicio e hereditario. Embora cada Reinado tenha uma corte propria, o rei e a rainha
Conga do Estado de Minas Gerais respondem por todos os grupos, sendo solicitados
para resolver problemas internos, como disputas entre integrantes, entrada e saida de
novos membros, etc. Maria Cassimira das Dores, do Reinado Treze de Maio ¢ a atual

Rainha Conga de Minas Gerais.

Capitdo ou capitd — Cada Reinado possui uma organizagdo e um hierarquia de
cargos, inspirados em modelos militares e politicos. O capitdo, também conhecido
como general ou marechal, ¢ aquele responséavel pela organizacio e funcionamento de
uma Guarda. No aspecto musical, ele ¢ o regente, escolhendo e “puxando” as toadas
que serdo executadas pelos cantadores, musicos e dangarinos, que sdo os soldados.
Prevalecem entre as Guardas o canto antifonal, no qual o capitdo ou capitd pede o
tema e o coro responde. Eles podem usar bastdes ou apitos para ordenar o inicio ou o
encerramento de uma toada e uma danca, ou a execu¢ao do instrumento. A maioria

das musicas de uma Guarda sdo tradicionais de cada grupo, passada de capitdo a
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capitdo, ou improvisadas por eles.

Embaixada - Narrativas ¢épicas relatadas através dos cantos, trazendo consigo
mensagens de braveza e valentia. S3o historias dramadticas encenadas em forma de
duelos musicais, feitos normalmente com espadas, entre os capitdes das Guardas de
Congo e Marujos. As embaixadas revivem o lugar do escravo na sociedade e transmite
aos “novos guerreiros” um legado de éxito que so € possivel através da espiritualidade

e da fé em Nossa Senhora do Rosario.
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APENDICE 2 — As dancas sagradas

- -

¢ P L e . ‘
IMAGEM 54: Féte de Ste. Rosalie, patrone des négres.
Fonte: http://bndigital.bn.br

Cada Guarda de Nossa Senhora do Rosdrio, ou terno, possui uma especificidade.
Elas variam entre si através dos trajes, acessorios, instrumentos, ritmos, forma de dancar
e funcdo dentro dos rituais que acontecem no 13 dias de festa (segundo o calendério do
Reinado de Nossa Senhora do Rosdrio Treze de Maio). Os rituais principais sio:
coroacdo de reis e rainhas, cortejo e Missa Conga. Eles obedecem a sequéncia de
acontecimentos do mito fundador das Guardas. Aqui vamos narrar o mito fundador
segundo Antonio Cassimiro das Dores, da Guarda de Mogambique Treze de Maio de
Nossa Senhora. Ele aprendeu com seu Tio, Sr. Ephigénio Casémiro, ancido do grupo.

Segundo ele, a imagem de Nossa Senhora do Rosdrio teria aparecido no mar (ou
no rio), e levada pelos senhores para um rico e luxuoso templo, no qual ela se recusava a
ficar, voltando no fim do dia para as d4guas do mar. No cair da noite, os escravos pediram
permissdo para tentar traze-la, usando suas dangas e toadas. Com a autorizagdo dos
senhores, eles se reuniram ao redor de uma fogueira (que aquecia o couro dos tambores),

para cantar e louvar a santa.
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O candombe, grupo composto pelos escravos ancides, detentores da sabedoria,
conhecedores das linguas verndculas, responsaveis pela ligagdo com os ancestrais, reuniu
todos os escravos em torno desta festa. De acordo com a histéria oral, Nossa Senhora do
Rosdrio passou a noite com os escravos, sentada em cima de um dos tambores dos
candombe. Cantando e dangando para a santa, os negros mostraram sua devog¢do, €
conquistaram o amor e cleméncia dela. Depois dessa noite eles se organizaram em linhas,
ternos ou guardas para iniciar o ritual que a tiraria das dguas para uma capela rustica,
construida pelos escravos.

Quem dividiu as Guardas e definiu os rituais foram os integrantes do Candombe,
Ja que este grupo € considerado o pai de todos as Guardas. O Candombe s6 se apresenta
em ocasioes solenes, € ndo participa de cortejo, porque, além fazerem um ritual
especifico e sagrado, os seus tambores sdo pesados e dificultam o movimento. Por isso
eles fazem o ritual inicial, de ponte entre 0 mundo terreno € o espiritual, abrindo caminho
para que as Guardas, sob sua orientacdo, cheguem até Nossa Senhora do Rosario. “O
Candombe foi a primeira chama”, como descreveu Antonio Cassimiro, do Reinado Treze
de Maio

De acordo com os ensinamentos que ele teve com o Sr. Ideo, no momento em que
o Candombe dividiu a responsabilidade dos grupos no ritual que traria Nossa Senhora das
aguas, criou-se uma rincha entre a Guarda de Mogambique e a Guarda de Congo, porque
ambos queriam trazer a imagem da santa consigo. O Candombe decidiu que esta
responsabilidade ficaria com os Mocambiqueiros. Apesar da inicial rivalidade, a
responsabilidade no ritual e a devoc¢ao foi compartilhada igualmente entre todas Guardas.
No cortejo, por exemplo, o Mocambique leva todos os ternos até a Igreja, e a partir de 1a
deixa que a Guarda de Congo, junto das outras, guiem as cerimonias.

A organizacdo dos grupos neste ritual para tirar Nossa Senhora do Rosario das
dguas marcou, portanto, a hierarquia entre eles. Aqueles que se apresentaram
primeiramente diante da imagem, fizeram o contato inicial com ela. De forma festiva e ao
mesmo tempo solene, foram abrindo caminhos para que os ultimos grupos chegassem e
se expressassem de forma mais intima a santa. O grupo “Vilao”, “Cavaleiros de Sao
Jorge” e “Caboclinhos” foram os primeiros, apresentando, no ritual, fun¢des decorativas.

Os Cavaleiros de Sao Jorge simulavam a chegada de um exército, a cavalos. Nas
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manifestagdes moderna, eles usam capas, lancas e capacetes romanos. Devido ao fato de
Sao Jorge ser muito cultuado na Inglaterra, cogita-se que a ordem dos cavaleiros de Sao
Jorge tem origem inglesa, no século XIV (POEL, 2013, p. 201). O centurido do grupo,
representando o proprio Sao Jorge, comandava a Guarda e, no ritual, fazia as honrarias a
Nossa Senhora do Rosério.

O grupo Vildo representa o camponés, trabalhador rural, cuja dangca simula uma
luta, apresentada de forma divertida. O Vilao € conhecido pelo jeito moleque e brincalhdo
de ser. De acordo com POEL (Ibidem, p. 1110) a danca do Vildo, chamada de bate-paus
(também conhecida com Danga da Manguara), se assemelha a danca portuguesa dos
pauliteiros, e em manifestaces modernas, o Vildo simula o combate da rainha Angolesa
Ginga contra os portugueses € também a luta dos cristdos contra os mouros. Os
integrantes se ornamentam com rosas, dancam com estacas, € tocam violas, caixas,
sanfonas e tridngulos

Segundo o ritual, a Guarda de Caboclinho veio em seguida. Com grande
expressividade, eles representavam os indios brasileiros, dangando e cantando de forma
festiva. Se ornamentam com penas na cabeca, na cintura e no tornozelo, tocam flautas,
maracas, caixas, xique-xique e reco-reco. Os dangarinos se apresentam com arcos €
flechas. Entre os cantos coletadas do grupo de Cablocos de Diamantina (Minas Gerais),
temos: “ Deus vos salve majestosa / respeitdvel Santa Igreja / que a Senhora do Amparo /
neste dia se festeja.// Sou cacique, caciquinho / Senhor ld da mataria / entre os meus sou
respeitado | também trago fidalguia.” (REZENDE, 1950, p. 169)

Seguido dos Caboclinho, apareciam os Marujos, representando os escravos que
fizeram a travessia entre os dois continentes. Eles se vestem como marinheiros, e seus
canticos e dancas narram a dolorosa viagem dos negros africanos. Alguns grupos cantam
a historia de um barco que se perdeu no mar, e foi encontrado por Nossa Senhora. Outros
narram a batalha entre cristdos (marujos) e mouros, com referéncia ao Sebastianismo
(movimento messianico, cuja expectativa de salvacdo do povo estava baseada na
ressureicao do rei Portugués Dom Sebastido). No ritual, os marujos se aproximaram de
Nossa Senhora do Rosério com cantos de lamentos e devocgao.

A Guarda de Catopé, ou Catop€, veio em seguida, representando os indios

africanos. Possuem a fungdo de alegrar a festa. “Os catop€s andam em duas FILas e
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usam capacetes com penas de ema, capas de chitdo de varias cores, o peito enfeitado com
espelhos, bijuterias e colares (..). Tiram um canto descontraido e tocam caixas,
tamborins, xique-xique e reco-reco”. (POEL, 2013, p. 200). Os cantos do Catopé sdo
prologos e cantos de louvor, quase sempre irénicos.

O Congo, (ou Congado) entra em cena, depois do Catopé. O grupo tem cantos e
dancas tradicionais dos escravos. Segundo a historia oral, o Congado j4 existia enquanto
manifestagdo religiosa no Congo, na Africa, e por isso possui ritmos e passos tipicamente
dos negros africanos. A fun¢do do Congo no ritual € proteger os reis e rainhas. Para isso,
eles possuem espadas e fazem performances diversas, saltando e ajoelhando sobre o solo,
pedindo protecdo e agradecendo as gragas recebidas. Eles também fazem a Danca da
Manguara, como o Vildo e do Marujo. Os instrumentos mais comuns nas Guardas de
Congo sdo as caixas de couro, a cuica, o violao, o chocalhos e reco-reco.

A Guarda de Mogambique chegou por ultimo. “Quando surgiram os pretos pés
descalcos, mocambiqueiros que eram oriundos de Mocambique, seus tristes tambores
falantes conseguiram emocionar Nossa Senhora do Rosario, a redentora.” (JEREMIAS,
1959, p.28) . Segundo a historia oral, o Mocambique € a Guarda mais antiga. Embora
hoje aceita-se que este grupo nao seja origindrio do Mocambique, € sim do Congo, os
mogambiqueiros (dangante do Mocambique) ficaram conhecidos por serem devotos da
santa desde a Africa, onde eles faziam parte de Irmandades religiosas e tinham acesso até
a Igreja de Nossa Senhora do Rosario, construida pelos dominicanos em 1662.

Por isso 0 a Guarda de Mogambique ficou responsdveis por trazer Nossa Senhora
do Rosario, bem como “puxar” as outras guardas. Antonio Cassimiro lembra que a
palavra “mocambo”, na lingua africana, quer dizer aqueles que oram, e “magambique”,
significa “a danga sagrada”. Assim, de forma intima, concentrada, e sempre com o0s
olhos na santa, eles conquistaram Nossa Senhora. “Realmente o Mocambique
distinguem-se pela seriedade. Todo o seu comportamento € singelo, inclusive nas
dancas.” (POEL, 2013, p. 658). Eles usam turbante na cabeca e saiote. Seus instrumentos
sdo: a campanha (gunga, ou patangome) € as caixas. Eles tocam ritmo serra abaixo e serra

acima.
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APENDICE 3- Quadro Cronolégico da formacio social do Congado Mineiro

Legenda:
® Apresentacées em publico
Publica¢oes impressas

@ Producgoes audio-visuais

Este quadro foi construido com base na biografia da primeira Rainha Conga de Minas Gerais, Maria Cassimira das Dores, a “Preta
Véia” (ver anexo 3, pagina 309). Também nos baseamos nas bibliografias disponiveis (arquivos pessoais dos grupos, produtos jornalisticos,
missdes da Unesco, publicacdes académicas e pesquisas cientificas, produgdes institucionais, registros audiovisuais, sonoros e fotograficos).
O quadro tem inicio em 1944, quando o grupo Treze de Maio foi fundado. Os temas consultados foram: Congado Mineiro, Festas do
Rosario, de Reis (Reinados e Reisados), folclore brasileiro e mineiro, e dangas, musicas, manifestagdes e religiosidade afro-brasileira. Para
construcao da institui¢do cultural “Congado Mineiro”, partimos da dimensdo familiar das festas (a forma como elas se desenvolviam entre
os integrantes) para a dimensao universitaria/politica e religiosa, que sdo institui¢des que dao legitimidade publica as festas, e delimitam os
seus espacos de existéncia, no caso, o0 Congado em Minas Gerais. Alcangamos entdo o cenario nacional e internacional, onde o Congado ja

tem visibilidade, e ¢ reconhecido nacionalmente como produto cultural mineiro, e internacionalmente como brasileiro.
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MG - Em Belo Horizonte
nasce a Guarda de
Mocambique Treze de Maio
de Nossa Senhora do Rosario.

Era Vargas (1930 - 1945
Getulio Vargas (Alianga Liberal
-AL)

Vargas cria em 1930 o
Ministério dos Negocios da
Educacdo e da Saude Publica.

13 de janeiro de 1937:
Ministério da Educacdo e Saude
e vinculado a ele: Servico do
Patrimdnio Histdrico e Artistico
Nacional — SPHAN (com
colaboracdo de Mario de
Andrade  Manuel  bandeira,
Afonso Arinos de melo Franco,
Sérgio Buarque de Holanda e

Lucio Costa.)

Gettllio Vargas (Alianga Liberal
AL)

29 de Outubro: José Linhares
(interino — sem partido)

Segunda Republica Brasileira
(1945 —1964)

José Linhares (interino)

31 de janeiro: Eurico Gaspar
Dutra (PSD Partido Social
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Democratico)

O SPHAN tem o seu nome
alterado para Departamento do
Patrimonio Historico e Artistico
Nacional (DPHAN).

Eurico Gaspar Dutra (PSD
Partido Social Democratico)

Criagdo do Diretorio Central
dos Congados e Marujos de
Minas Gerais — que se tornou
Federacdo dos Congados de
Nossa Senhora do Rosario de
Minas Gerais, que fechou e
hoje reabriu como Associagdo
dos Congadeiros de Minas
Gerais.

Eurico Gaspar Dutra (PSD
Partido Social Democratico)

Eurico Gaspar Dutra (PSD
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Partido Social Democratico)

Eurico Gaspar Dutra (PSD
Partido Social Democratico)

Eurico Gaspar Dutra (PSD
Partido Social Democratico)

31 de janeiro: Getalio Vargas
(Partido Trabalhista Brasileiro —
PTB)

Getulio Vargas (Partido
Trabalhista Brasileiro — PTB)

Getulio Vargas (Partido
Trabalhista Brasileiro — PTB)
Criagdo do Ministério da
Educacdo e Cultura (MEC)

Getulio Vargas (Partido
Trabalhista Brasileiro — PTB)

24 de agosto: Café Filho
(Partido Social Progressista —
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Café Filho (Partido Social
Progressista — PSP)
8 de novembro: Carlos Luz
(inteirino)  (Partido  Social
democratico — PSD)
11 de novembro: Nereu Ramos
(inteirino)  (Partido  Social
democratico — PSD)

Nereu Ramos (inteirino)
(Partido Social democratico —
PSD)

31 de janeiro:  Juscelino
Kubitschek  (Partido  Social
democratico — PSD)

Juscelino Kubitschek (Partido
Social democratico — PSD)
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Juscelino Kubitschek (Partido
Social democratico — PSD)

Juscelino Kubitschek (Partido
Social democratico — PSD)
novembro de 59 foi criada a
Comissdo Paulista de Folclore,
que realizou, pelo convénio
com a Campanha de Defesa do
Folclore Brasileiro, do
Ministério da  Educacdo e
Cultura do Governo Federal, o
levantamento do folclore do
litoral Norte de SP.

Juscelino Kubitschek (Partido
Social democratico — PSD)

Juscelino Kubitschek (Partido
Social democratico — PSD)

31 de janeiro: Janio Quadros
(Partido Trabalhista Nacional —
PTN)

25 de agosto: Ranieri Mazzilli
(inteirino)  (Partido  Social
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Democratico — PSD)

7 de setembro: Jodo Goulart
(Partido Trabalhista Brasileiro —
PTB)

Jodo Goulart (Partido
Trabalhista Brasileiro — PTB)

Jodo Goulart (Partido
Trabalhista Brasileiro — PTB)

Magalhaes Pinto, Governador
do Estado de Minas Gerais, cria
a Semana do Folclore, e visita a
casa de Preta Véia para anunciar
o decreto.
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Jodo Goulart (Partido
Trabalhista Brasileiro — PTB)
Ditadura Militar em 1 abril
(1964 — 1985)

2 de abril a 15 de abril: Ranieri
Mazzilli (inteirino) (Partido
Social Democratico — PSD)

15 de abril: Humberto Castelo
Branco (Alianga Renovadora
Nacional — ARENA)

Ditadura Militar
Humberto  Castelo  Branco
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(Alianga Renovadora Nacional
— ARENA)
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Ditadura Militar

Humberto  Castelo  Branco
(Alianga Renovadora Nacional
— ARENA)

Ditadura Militar

Humberto  Castelo  Branco
(Alianga Renovadora Nacional
— ARENA)

15 de marco: Arthur da Costa e
Silva  (Alianga  Renovadora
Nacional — ARENA)

Ditadura Militar

Arthur da Costa e Silva (Alianga
Renovadora Nacional -
ARENA)

O perito Graeme Shankland ¢é
enviado em missdo ao Brasil

pela UNESCO para fazer um
relatério sobre Salvador e
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Ditadura Militar

Arthur da Costa e Silva (Alianga
Renovadora Nacional -
ARENA)

31 de agosto: Junta Governativa
Provisoria de 1969 (militares)

30 de  outubro: Emilio
Garrastazu ~ Médici  (Alianca
Renovadora Nacional -
ARENA).

Néstor Ortiz Oderigo,
etnomusicologo, langa
“Calunga: croquis del
candombe.” Editorial

Universitaria de Buenos Aires
Sobre a influéncia da musica
africana na América latina, com

referéncias de manifestagdes
brasileiras.

Ditadura Militar

Emilio  Garrastazu  Médici
(Alianga Renovadora Nacional
— ARENA).

O DPHAN ¢ transformado em
Instituto do Patrimodnio
Historico e Artistico Nacional

outras cidades na Bahia.

O perito Alfredo Evangelista
Viana de Lima ¢ enviado em
missdo ao  Brasil pela
UNESCO para fazer um
relatério sobre Ouro Preto.
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(IPHAN). I

Ditadura Militar

Emilio  Garrastazu  Médici
(Alianga Renovadora Nacional
— ARENA)

Ditadura Militar

Emilio  Garrastazu  Médici
(Alianga Renovadora Nacional
— ARENA).
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30° ano da festa da
Guarda de
Mocambique Treze de
Maio de Nossa Senhora
do Rosario.

Ditadura Militar

Emilio  Garrastazu  Médici
(Alianga Renovadora Nacional
— ARENA).

Ditadura Militar

Emilio  Garrastazu  Médici
(Alianga Renovadora Nacional
— ARENA).

15 de Marco: Ernesto Geisel
(Alianga Renovadora Nacional
— ARENA).
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Preta Véia participou do 7°
Congresso Nacional do
Folclore, patrocinado pelo MEC
e realizado em Brasilia, no més
de janeiro.

31° ano da festa da
Guarda de
Mocambique Treze de
Maio de Nossa Senhora
do Rosario.

Ditadura Militar

Ernesto Geisel (Alianga
Renovadora Nacional -
ARENA).

Ministro Ney Braga Cria a
FUNARTE - para promover,
estimular, desenvolver
atividades culturais no Brasil
(musica - popular e erudita,
artes plasticas e artes visuais.
trabalhava junto com o Instituto
Nacional de Folclore (INF),
Fundag¢do Nacional de Artes
Cénicas  (Fundacen) e a
Fundagdo do Cinema
Brasileiro(FCB)
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Ditadura Militar

Ernesto Geisel (Alianga

Renovadora Nacional
ARENA).

271




Ditadura Militar

Ernesto Geisel (Alianga

Renovadora Nacional

ARENA).

272




Ditadura Militar
Ernesto Geisel (Alianga
Renovadora Nacional -

ARENA).

Carlos  Rodrigues  Brandio,
antrop6logo, langa: “Divino, o
santo e a senhora”. Campanha
de Defesa do  Folclore
Brasileiro/FUNARTE RJ..
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Ditadura Militar

Ernesto Geisel (Alianga
Renovadora Nacional -
ARENA).

15 de Marco: Jodo Figueiredo
(Partido Democratico Social -
PDS)

O IPHAN ¢ dividido em

SPHAN (Secretaria), na
condig@o de 6rgdo normativo, e
na Funda¢do Nacional Pro-
Memoéria (FNPM), como orgdo
executivo.

Ditadura Militar
Jodo Figueiredo (Partido
Democratico Social - PDS)
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Paulo Soares organiza a obra
“Musica Tradicional em
Mogambique”. Ed. Maputo:
Imprensa  Nacional. Min.
Educag@o e Cultura (Gabinete
de Organizagdo do Festival da
Cangdo e Musica Tradicional).
Sobre a danga do Mogambique.

Arivaldo Guirehi,

Ditadura Militar
Jodo Figueiredo (Partido
Democratico Social - PDS)

275



276



277



Ditadura Militar
Jodo Figueiredo (Partido
Democratico Social - PDS
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Ditadura Militar
Jodo Figueiredo (Partido
Democratico Social - PDS)
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Ditadura Militar
Jodo Figueiredo (Partido
Democratico Social - PDS)

Criado pelo Governador de S&o
Paulo, Franco Montoro (MDB),
o primeiro o6rgdo publico
voltado para o apoio dos
movimentos  sociais  afro-
brasileiros: o Conselho de
Participag¢do e Desenvolvimento
da Comunidade Negra
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José Sarney (Partido do
Movimento Democratico

Brasileiro - PMDB)
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José Sarney (Partido do
Movimento Democratico

Brasileiro - PMDB)

José  Sarney (Partido do
Movimento Democratico

Brasileiro - PMDB)

no folclore narrativo dos
arturos. Livro financiado pelo
Minc — Ministério da Cultura.,

com o projeto 100 anos da
abolicdo “1888-1988”.

Instituida pela Lei Federal
7.668, de 22 de agosto, ¢é criada
a Fundacdo Cultural Palmares.
O Estatuto s6 foi aprovado em
1992.
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Dia 22 de agosto José Sarney
fundou a primeira instituigdo
publica federal voltada para
promogdo e preservagdo da arte
e da cultura afro-brasileira: a
Fundag@o Cultural Palmares,
entidade vinculada ao
Ministério da Cultura (MinC)

André Franco Montoro indica
um representante dos negros
para a chamada Comissdo
Arinos, que criminalizou a
discriminagao racial na
Constitui¢do Brasileira de 1988.

José Sarney (Partido do
Movimento Democratico

Brasileiro - PMDB
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E promulgada a Lei Ca6, de
autoria do deputado Carlos
Alberto de Oliveira (PDT -
Partido Democratico
Trabalhista), a partir da qual a
tipificagdo do racismo como
crime foi estabelecida.

José Sarney (Partido do
Movimento Democratico

Brasileiro - PMDB)

15 de marco: Fernando Collor
(Partido da  Reconstrugdo
Nacional — PRN)

Ele extingue todas as
instituicdes Culturais existentes
até entdo (Funarte, Fundacen, e
FCB), e cria em dezembro o
Instituto Brasileiro de Arte e
Cultura (IBAC) - ligado
diretamente a Secretaria de
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Cultura da Presidéncia da
Republica.

A SPHAN e a FNPM foram
extintas para darem lugar ao
Instituto Brasileiro do
Patrimoénio Cultural (IBPC)

Fernando Collor (Partido da
Reconstrugdo Nacional — PRN)

Fernando Collor (Partido da
Reconstrugdo Nacional — PRN)
29 de dezembro: Itamar Franco
(Partido da  Reconstrugdo
Nacional — PRN)

O estatuto (10 de janeiro de
1992) da Fundagdo Palmares ¢é
aprovado: "(..) promover a
preservagao dos valores
culturais, sociais e econdmicos
decorrentes da influéncia negra
na formag¢do da sociedade
brasileira."

Itamar Franco (Partido da
Reconstrugdo Nacional — PRN)

MG -
Minas”

Jornal “Estado de
publica a matéria

Itamar Franco (Partido da
Reconstrugdo Nacional — PRN)
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“Guarda de Mocambique
comemora 13 de maio”. Belo
Horizonte, dia 14 de maio.

Medida Privosoéria n® 752 (6 de
dezembro) transforma o IBPC
em Instituto do Patrimonio
Historico e Artistico Nacional ;
A sigla Funarte substituiu a
sigla IBAC

Itamar Franco (Partido da
Reconstrugdo Nacional — PRN)

1 de janeiro: Fernando Henrique
Cardoso (Partido da Social
Democracia Brasileira — PSDB).
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Fernando Henrique Cardoso
(Partido da Social Democracia
Brasileira — PSDB)

Fernando Henrique Cardoso
(Partido da Social Democracia
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Brasileira — PSDB)
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Fernando Henrique Cardoso
(Partido da Social Democracia
Brasileira — PSDB)

O artigo 215 da Constituicdo
Federal de 1998 assegura que o
"Estado garantira a todos o
pleno execicio dos direitos
culturais e acesso as fontes da
cultura nacional, e apoiard e
incentivara a valorizagdo e a
difusdo  das  manifestagdes
culturais populares, indigenas e
afro-brasileiras, e de outros
grupos participantes do processo
civilizatorio nacional".

Fernando Henrique Cardoso
(Partido da Social Democracia
Brasileira — PSDB)
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Fernando Henrique Cardoso
(Partido da Social Democracia
Brasileira — PSDB)

Decreto n°® 3.551 (4 de agosto)
institui o Registro de Bens
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Culturais de Natureza Imaterial.

Fernando Henrique Cardoso
(Partido da Social Democracia
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Brasileira — PSDB)
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“A  Comissdo Mineira do
Folclore obtém do Governo
Magalhédes Pinto a criagdo do
centro de tradigdes mineiras.
Tudo isso foi esquecido em
2001” cartilha do CMFL,
2012 -2014,p.2

“A  Comissdo Mineira do
Folclore obtém do Governo
Magalhdes Pinto a criagdo do
centro de tradigbes mineiras.
Tudo isso foi esquecido em
2001” cartilha do CMFL, 2012
—2014,p.2
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Fernando Henrique Cardoso
(Partido da Social Democracia
Brasileira — PSDB)
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Fernando Henrique Cardoso
(Partido da Social Democracia
Brasileira — PSDB)
1 de Janeiro: Luis Indcio Lula
da Silva (Partido dos
Trabalhadores — PT)
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Luis Inacio Lula da Silva
(Partido dos Trabalhadores —
PT)
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Luis Inacio Lula da Silva
(Partido dos Trabalhadores —
PT)

Luis Inacio Lula da Silva
(Partido dos Trabalhadores —
PT)

Por ocasido da mudanca de
diregdo do IPHAN, entrando o
arquiteto Luiz Fernando de

Almeida, o Programa
Monumenta, o qual ele
coordenava e continua
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coordenando, passou a ser
integrado ao IPHAN.
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Luis Inicio Lula da Silva
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(Partido dos Trabalhadores —
PT)

Luis Inicio Lula da Silva

(Partido dos Trabalhadores —
PT)

Luis Inacio Lula da Silva
(Partido dos Trabalhadores —
PT)

Luis Inacio Lula da Silva
(Partido dos Trabalhadores —
PT)
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Luis Inacio Lula da Silva
(Partido dos Trabalhadores —
PT)

1 de Janeiro: Dilma Rousseff
(Partido dos Trabalhadores —
PT

303



ANEXO 1 — Rituais e Canticos

Em Maio de 1986, Everton de Paula lancou o livro “Cartilha Raizes Brasileiras”, da
série “O Negro”. Em 1988, a AMAE (Associacdo Mineira de A¢do Educacional — Instituto
de Educacdo de Belo Horizonte, Minas Gerais) langou na revista “Educando” ( publicagdo n°
195 — ano XXI, Maio de 1988) uma reportagem com o nome “NO TRIEIROS DE MINAS
GERAIS ANDAM REIS E RAINHAS?” feita pelo escritor Everton de Paula, que teve contato
direto com Preta Véia, a quem ele chamava de “V6”. Em seus relatos, o autor também fez
uma importante explanagdo sobre a origem, funcionamento e organizagdo das guardas em

Minas Gerais, citando a Missa Conga, importante legado da Preta Véia'®:

NO TRIEIROS DE MINAS GERAIS ANDAM REIS E RAINHAS
Apesar da Abolicdo ser fruto de interesses, ela continua viva, depois de 100
anos, na lembranca dos congadeiros. Manifestagdo esta que mostra a
resisténcia de uma cultura. Como simbolo desta resisténcia fazemos uma
homenagem & memoria de Maria Cassimiro — Rainha Conga do Estado de
Minas Gerais.
Congada, Guarda de Congo, Reinado sdo denominagdes de grupos de dangas.
Geralmente sdo acompanhados de reis e rainha, capities, juizes e mestre de
guarda, formando o cortejo real. Tém a finalidade de louvar os santos das
irmandades dos pretos: Nossa Senhora do Rosario, Sdo Benedito, Santa
Efigénia, entre outros. Provavelmente a origem do reinado coincide com a
necessidade de Chico Rei manter seus estados: “rei em minha terra, rei fora
dela.”
Em Minas Gerais, além da corte de cada guarda, existem o rei e a rainha
Conga, que representam o Estado de Minas. Atualmente sdo eles: Geraldo
Arthur Camilo, da Irmandade de Nossa Senhora do Rosario, de Contagem,
filho dos fundadores da Comunidade Negra dos Arturos e descendentes de
escravos. A rainha Conga ¢ Cecilia Alves Gomes, filha de rainha Conga da
guarda, neta de escrava. Mora em Sete Lagoas.
Por volta de 1980, iniciei uma pesquisa sobre a congadas em Minas. Fui
apresentado ao Estado Maior do Reinado da época: Maria Cassimiro dos
Anjos e Raimundo Nonato. Atuando como reis de Estado, quase sempre nos
encontravamos pelo interior nas Festas de Reisado. Com mais intimidade,
passei a trata-los de V6 e V6. Ao me ver nas festas ela logo dizia:

“-Oia s0! o cachorrinho ai. Anda farejando as Festas do Congado.”

Lembro-me de uma passagem com a v rainha. Na festa de Nossa
Senhora do Rosario, em Conceigdo do Mato Dentro, sentada na porta da
igreja, bastante cansada, eu lhe perguntei:

“- A senhora ndo vai seguir o cortejo?”

“- Nao, meu filho, a veia td muito cansada.”

1% Os trechos selecionados da reportagem foram transcritos como esta no texto original, Ipsis litteris.

304



Contei-lhe da minha fome. Ela chamou sua filha Isabel (hoje rainha
do Terno Treze de Maio) pediu a sacola, tirou um pedago de pao seco:

“- Toma! Come essa massa pra tapiar o bucho.”

Repartimos o pdo. Ela comia naturalmente, como uma rainha, recebe
a comida na bandeja de prata. Valeu-me sua boa intencdo. Continuei o
trabalho até os reis festeiros (que promovem a festa) oferecem o almogo.”

Ap6s discorrer sobre a vida da Rainha Cassimiro e Rei Nonato, o autor prossegue

descrevendo os rituais executados nos 13 dias de festa:

()

“As comemoragoes iniciam-se com as chamadas “trezenas”, devido a
duracdo de treze dias. Durante os festejos, o boi da manta sai as ruas, pedindo
donativos para homenagear os santos. Atras, vai o chaixeiro tocando e
cantando:

“Eh boi / Eh boi / Esse boi ¢ bonito / Eh boi / Ele ¢ de Sdo Benedito /
Eh boi / D4 esmola pro meu boi / Eh boi / Agradeco sua esmola / Eh boi / Eu
te convido pra essa festa / Eh boi...."

A meninada sai atras cutucando o boi e levando investida dele.

No dia oito de maio, levanta-se o primeiro mastro, com estampa de
um dos santos. As mulheres preparam as comidas: doces e salgados. A rainha
com sua guarda sai em busca da bandeira da Senhora do Rosario. Geralmente
ela estd na casa de um dos congadeiros que fez promessa de guarda-la. De
volta a casa da rainha, vem cantando:

‘Senhora do Rosario / Sua casa cheira / Cravo e rosa e flor de
laranjeira...

Em seguida levanta-se outro mastro, com estampa de Nossa Senhora
do Rosario, cantando:

‘La vem subindo, oi / 14 vai, subindo pro céu / 14 vai nossa mae pro
céu...’

Em volta do mastro com velas acesas o rei com o bastdo fala:

‘- Oh Maria / Santa Mae de Deus / Abencoa esses filhos, meu Deus...’

Faz-se siléncio ¢ a rainha declama:

¢ — Viva Senhora do Rosario / Viva Santa Isabel / Viva quem chegou /
Viva treze de maio...’

Apo6s as saudagdes, desfaz-se o reinado. Todos colocam seus
pertences no altar. No dia seguinte, tocam-se os tambores bem cedo,
chamando os companheiros. A rainha oferece café, enquanto se ouve:

‘ Hoje ¢ dia de festa no céu / Oh! mae do céu / Quem ndo tem mae /
ndo tem nada...’

A Guarda prepara-se para buscar reis e rainhas, pregadores de
promessas. Eles se vestem como seus santos de devogdo: Rainha Santa
Efigénia, Rainha do Divino Espirito Santo, Rainha de Santa Catarina, Rainha
Joana D’Arc, Rainha Nossa Senhora do Rosario, Rei Santo Antonio de
Catigero, Rei Sao Benedito...

Terminada a busca dos reis promesseiros, servem-se comestiveis na
casa da rainha, enquanto as Guardas de Congos convidadas vao chegando,
cantando:

‘Oi, da licenga, senhora / Oi da licenga, tambores de guerra / Os
marinheiros chegaram / Pra festejar Nossa Senhora...’

Prepara-se o cortejo real para a Missa Conga (Missa comum com a
participacdo dos congadeiros) na igreja mais proxima (Bairro Concoérdia). Os
Reis Congos colocam-se mais atrds, sob a protecdo de um palio conduzido
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pelas mucamas. Na frente vao as Guardas de Congo cantando e dancando
com seus reis e rainhas. Outros levam imagens de santos.

Na porta da igreja, um capitdo declama (publicamos alguns versos):

‘Oh! no dia treze de maio / Assembléia trabaié / Négo veio era cativo
/ A princesa liberto...’

Tocam os tambores e o capitdo tem a palavra:

‘Oh! no tempo de escraviddo / Mogo branco que mandava, / quando
sinhd ia a missa / era négo que levava / ...Sinhd entrava pra dentro / Négo 1a
fora ficava / ...Se négo tava cantando / de chicote ele apanhava / ... Chegando
na sua senzala / ¢ que négo ia rezar / ...pedindo do Deus do céu / que tenha
pena de suas almas...’

Depois dessa exposi¢do sobre o tratamento dado ao negro no tempo
da escraviddo, o Capitdo da Rainha bate na porta da Igreja, pedindo:

‘Santo padre, abre a porta / que négo qué entra, / pra ouvir a santa
missa / que o Pai Eterno vai celebra.’

O padre abre a porta, recebe-os com um abrago fraterno. A corte real
tem permissao para entrar. As Guardas acompanham cantando e dangando:

‘Deus salve a casa santa / onde Deus fez a morada / que ja é o célix
bento / e a hdstia consagrada...’

Inicia-se a missa com a participacdo do Capitdo da Rainha:

‘Ta caindo fuld / Oi t4 caindo fuldé / La do céu / 14 na terra / Oi ta
caindo fulo...”

Antes do evangelho faz-se outra saudagao:

‘Quando Deus andava pelo mundo; / oi! Que beleza! / Ele curava
todo mundo, / oi! que beleza!’

Durante o ofertério, o padre recebe dos reis Congos suas coroas,
espadas e bastdes, simbolizando a oferenda. Neste momento canta-se:

‘Oh! entregai! Oh rainha / Oh! entregai vossa coroa, rainha...’

Quando o celebrante exibe a histéria fazendo a consagragdo, os
tambores ressoam. Eles cantam.

‘Oh! que mesa tdo bonita / toda cheia de nobreza...’

Apods os agradecimentos, o celebrante devolve as coroas e pertences
aos donos, enquanto o ouvimos:

‘Arrecebei esta coroa, Oh minha rainha, Arrecebei...’

Os reis recebem beijando-as. O padre faz a coroagdo. No final da
missa a confraternizacao:

‘Um abraco dado de bom coragdo, / ¢ o0 mesmo que uma prece de
irmao...’

Todos se retiram da Igreja. Caminham até a casa da Rainha, onde sdo
exibidas diversas dancas de origem africana.
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ANEXO 2 - Estatuto da Associaciao dos Congadeiros de Minas
Gerais
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Fonte: Arquivo pessoal do Reinado Treze de Maio
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ANEXO 3: Biografia de Maria Cassimira das Dores, a ‘Preta

Véia’

Maria Cassemira das Dores ¢ filha de Jodo Pedro Santana e Conceicdo Moreira de Jesus.
Nasceu no dia 4 de Margo de 1906, no lugar denominado Acude, no municipio de Capela
Nova, hoje Betim, em Minas Gerais. Foi batizada na Igreja Catdlica de Nossa Senhora do
Carmo em Betim, pelo Padre Osorio.

Sua mie era juiza'®’ comum, na Irmandade do Rosario de Betim. Seu pai e outros membros da
familia pertenciam a mesma Irmandade e nela atuavam como dangantes de fileira ou guardas
de Coroa ¢ as do sexo feminino eram juizes de mucamas'®®.

Em setembro de 1906, portanto com seis meses de idade, participou pela primeira vez da
Festa do Reinado de Nossa Senhora do Rosario, vestida de princesa. Festa esta realizada na
Igreja de Nossa Senhora do Rosario, existente até hoje no bairro Angola, no municipio de
Betim.

Aos nove anos de idade ajudou seus pais a levantar o cruzeiro em terreno de propriedade
destes, no dia 3 de dezembro, consagrado a Nossa Senhora da Conceigdo, quando seguindo
uma tradi¢do da familia foi rezado um terco cantado. O hébito do terco cantado foi conservado
por Maria Cassimira das Dores até sua morte e por sua filha Isabel Cassimira das Dores até
hoje.

Em 1923 mudou-se para Belo Horizonte na companhia de seus pais e sua unica irma Agripina
Joana da Cruz, residente no Rio de Janeiro.

Em 1935 Associou-se a Irmandade do Rosario do Bairro de Santo André, nesta capital (Belo
Horizonte), onde havia uma Guarda de Congo de Mocambique, sob a orientacdo dos capitdes
Jodo Justino e José Justino, ali comegou como Juiza Comum subindo posteriormente para
Juiza da Vara de Prata.

Em 1938, transferiu-se para a Guarda de Congo do Sr. Alcides e Sra. Rosa de Lima Cruz, na
Rua Tamboril, no bairro do Concoérdia, onde tomou parte nos festejos do Rosério, como Juiza
da Vara de Ouro.

Em 1944 fundou sua propria festa, inicialmente com o nome de “O Roséario”.

Em 1946, no més de maio, com o auxilio de um grupo de pessoas amigas, trocou o nome de
sua festa, que passou a denominar-se Guarda de Mogambique Treze de Maio de Nossa
Senhora do Rosario, nome este que conserva até hoje. Ainda naquele ano foi coroada por sua
Guarda, tornando-se a primeira Rainha Conga de seu préprio Reino.

Em 1948, em palanque armado na Feira Permanente de Amostras, onde se localiza a atual
estacdo Rodoviaria, acompanhou o primeiro desfile de Guardas de Nossa Senhora do Rosério,
realizado em Minas Gerais e que contou com a participa¢do de Guardas de todo o estado.

No mesmo ano participou da criagdo do Diretério Central dos Congados e Marujos de Minas
Gerais — Atual Federagdo dos Congados de Nossa Senhora do Rosério de Minas Gerais.
Aconteceu ai um fato interessante: até entdo nenhuma mulher possuia guarda, ou nelas
dangava, qualquer que fosse seu tipo, Mogambique, Congo, Marujo, por isso ndo permitiram,
de maneira alguma, que sua guarda fosse registrada em seu nome. O fato foi contornado,
registrando sua Guarda em nome do seu Unico filho vardo, a época, menor de idade. Sua
atitude corajosa valeu-lhe o titulo dado pela maioria dos membros do Diretorio “Barbara
Heliodora do Reinado Mineiro”.
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167 A divisdo de cargos dentro de um Reinado s@o espelhadas, entre outros, em sistemas juridicos. Neste caso, o
“juiz” decide sobre todas as questdes relativas ao Reinado, exercendo a mesma fungdo que um presidente. O
cargo pode ser dividido em instancias: O Juiz da Vara de Ouro, que julga/organiza todas as questdes do grupo,
cuja sentenca ¢ a principal, e o Juiz da Vara de Prata, que ¢ subalterno, fazendo a ligacdo entre os integrantes do
Reinado e o Juiz da Vara de Ouro. Para os outros cargos do Reinado, ver Apéndice 1 “glossario”.

Mucamas — Escrava que exerciam func¢des de criadas das senhoras, fazendo servigos domésticos, e

acompanhando-as nos passeios a cidade. Juizes de mucamas eram as pessoas encarregadas de decidir sobre
quem serviria a rainha conga, como sua mucama. Para os outros cargos do Reinado, ver Apéndice 1 “glossario”.
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A partir de 1948, a convite de autoridades e ao lado destas, participou de desfile de Guardas
em Sete Lagoas, Esmeraldas, Conselheiro Lafaiete e outras cidades.

Em 1963, o Governo Magalhaes Pinto criou a Semana do Folclore e o diploma legal que criou
o evento, antes de ser publicado, foi aprovado por ela. Para tanto, o governador do estado,
devidamente representado e acompanhado de todo secretariado de seu governo, tendo a frente
o professor Edgar Godéi da Mata Machado, entdo Secretario de Cultura e Ac¢ao Popular, foi
até a sua residéncia, onde se comemorava a Abolicdo da Escravatura, ler o Decreto
Institucional da Semana do Folclore.

Instituida a Semana do Folclore, Maria Cassimira das Doéres partiu de sua casa com sua
Guarda de Mocambique Treze de Maio de Nossa Senhora do Rosario, acompanhada dos
demais elementos da Corte, num desfile realizado no centro da capital mineira.

Em 1964 participou do 2° Congresso de Congado realizado em Belo Horizonte, no més de
setembro, sob a presidéncia do Sr. Zacarias Roque, a época presidente da Associagdo dos
Congados e Marujos de Minas Gerais.

Em 1965 foi escolhida, por unanimidade, pelas Guardas e Irmandades de Nossa Senhora do
Rosario, filiadas a Associacdo dos Congados e Marujos de Minas Gerais, a representante de
todas as Rainhas Congas do Estado, assim como a primeira Rainha Conga de Minas Gerais'®’,
no 4° centendrio do Rio de Janeiro, e 1° centenario da Rua Uruguaiana. O desfile terminou
com missa celebrada por D. Helder Camara, coadjuvado por muitos padres.

Fato interessante: o bispo recebeu os Congadeiros de Minas Gerais de joelhos, juntamente
com os demais padres, beijou a mao de cada componente do Cortejo e, durante a homilia,
justificou-se dizendo mais ou menos o seguinte: “Recebi de joelhos e beijei a mdo dos
dancantes, capitdes, reis e rainhas, principes e princesas, do Reinado de Nossa Senhora do
Rosario de Minas Gerais para simbolizar o agradecimento da Igreja aos ancestrais desses
homens que muito fizeram para a implanta¢do da fé catélica no interior. O louvor a Virgem
Maria com seus instrumentos barulhentos, seus canticos e dangas atraiu multiddes e o paroco
podia entdo pregar a religido cristd e expandi-la”.

Em 1966, Maria Cassimira das Dores participou do 3° Congresso do Reinado de Nossa
Senhora do Rosério, realizado em Belo Horizonte, de 14 a 21 de agosto.

Em 1972 forneceu a Romeu Sabard, professor de antropologia da UFMG, canticos usados por
Mogambique, Congos e Marujos, que posteriormente foram “codificados” de acordo com as
diversas partes da missa, nascendo entdo a Missa Conga.

Em 1973, dentro das comemoracdes da Semana do Folclore, celebrou-se a Missa Conga na
Igreja de Santo Afonso na Renascenga, nesta capital, quando a Rainha Conga foi
especialmente homenageada.

Em 1974, a Preta Véia participou do 7° Congresso Nacional do Folclore, patrocinado pelo
MEC [Ministério da Educacgdo] e realizado em Brasilia, no més de janeiro. E, nesse mesmo
més e ano coroou a senhora Cecilia Alves Gomes e seu esposo Gustavo Ferreira Gomes, 0s
Vice-Reis Congos de Minas Gerais.

Em 1976, em Belo Horizonte, participou da 4° Festa Brasileira do Folclore realizada sob
patrocinio da Campanha de Defesa do Folclore Brasileiro.

Em 1981, em Belo Horizonte, no Bairro Floresta, na Praga Otacilio Negrdo de Lima,
participou, em companhia do ex-prefeito Mauricio Campos e do Secretdrio de Cultura,
Turismo e Esporte George Norman Rutova, da inauguragdo da Feira Permanente de Artesdos
Congadeiros. No mesmo ano, viu com orgulho sua Guarda de Mogambique Treze de Maio de
Nossa Senhora do Rosaério, através da Lei Estadual n° 8.143, projeto de autoria do deputado
Luiz Vicente Ribeiro Calinchio, ser declarada de Utilidade Publica. Recordando-se que a Lei
citada foi assinada pelo Governador Francelino Pereira dos Santos.

Em 1982, no dia 15 de agosto foi homenageada no Palacio das Artes, recebendo a medalha do
Projeto filantrépico Cultural, projeto criado pelo jornalista Everton de Paula, por sua
importante atuagdo, dentro do folclore. O acontecimento fez parte da programacdo do 3°
Encontro Nacional de Danga — Musica.

Em 1983 — 1984, no més de julho, recebeu, do Prefeito Municipal de Conselheiro Lafaiete,
por ocasido do Festival do Congado, medalhas comemorativas do evento, destinadas aos que
se distinguiram na luta pela preservagao do folclore.

Em 10 de junho de 1984, ja doente, com problemas cardiacos, com sua Guarda de
Mogambique e acompanhada por representantes de todas as Guardas e Irmandades do Roséario
da grande Belo Horizonte, com a presenca de membros da Comissdo Mineira de Folclore e do
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Frei Francisco Van der Poel (Frei Chico), prestou uma homenagem a Padre Massote,
depositando em seu tumulo, ao som dos instrumentos tipicos, uma coroa de flores. Naquela
oportunidade pronunciou a frase que se tornou célebre: “o mundo ¢ de quem mais avanca, o
céu ¢ de quem menos alcanga”.

Padre Massote era uma pessoa muito importante para a Guarda de Mogambique Treze de
Maio de Nossa Senhora do Rosario, pois durante seis anos consecutivos celebrou a Missa
Conga, dentro dos festejos comemorativos da Abolicdo da Escravatura, promovidos pela Sra.
Maria Cassimira, quando seus mogambiqueiros acompanhavam musicalmente o ato liturgico.
Quando professor da PUC [Pontificia Universidade Catolica], Padre Massote foi Diretor de
um filme educativo sobre a religiosidade popular, tendo como figura principal a Sra. Maria
Cassimira.

Em julho de 1981, 1982 e 1983, Maria Cassimira das Dores participou da Festa do Reinado de
Nossa Senhora do Rosario no lugar denominado Itapanhocanga, distrito de Alvorada de
Minas, com sua Guarda de Mogambique, a convite do artista Milton Rodrigues Horta
(Lagoinha), Rei do Ano naqueles festejos. Sua Guarda acompanhou musicalmente a 1* Missa
Conga celebrada naquela cidade.

Em 1° de janeiro de 1982, atendendo convite dos reis locais Dr. Ivan Moreira Soares e sua
esposa Maria Elésia Soares, participou juntamente com a Guarda de Mogambique, da primeira
Missa Conga celebrada na cidade de Conceicdo do Mato Dentro, nas comemoragdes do 259
festa do Reinado de Nossa Senhora do Rosario daquela cidade.

Em 1983, no més de julho, durante as comemoracdes da festa de Nossa Senhora do Rosario
em Itapanhocanga, juntamente com sua Guarda de Mogambique e a Guarda de Congo
feminina do bairro Aparecida, na capital mineira e ao lado do prefeito municipal, assistiu a
inauguragdo da implantagdo da energia elétrica naquela comuna.

Em 14 de agosto de agosto de 1983, viu sua querida Guarda de Mogambique Treze de Maio
de Nossa Senhora do Rosario, tornar-se de Utilidade Publica Municipal, através da lei
assinada pelo Prefeito Hélio Garcia.

Preta Véia desapareceu em 26 de Julho de 1984, as 19h, deixando os seguintes filhos:
Ephigénio Casémiro, Isabel Cassimira Das Doéres Gasparino e os netos todos solteiros:
Gléaucia Patricia Presoti, Reginaldo Cassimiro Gasparino, Isabel Cassimiro Gasparino,
Margarida Cassimiro Gasparino, Antoénio Cassimiro das Dores Gasparino, Rosemary
Aparecida Gasparino, Ricardo Cassimiro Gasparino.

No seu sepultamento compareceram a Federagdo dos Congados de Nossa Senhora do Rosério,
com toda a sua Diretoria e sua Guarda de Mogambique, formada por dancantes e Capitaes de
todos os mocambiqueiros da Capital e cidades circunvizinhas, sua Guarda de Mocambique
Treze de Maio de Nossa Senhora do Rosério, a Comissdo Mineira de Folclore, representantes
da Guarda de Congo de Santa Rita de Sete Lagos, na pessoa do Mestre Argemiro, Guarda de
Congo Sao Benedito, do Bairro de Fatima de Sete Lagoas, representada pelo Capitdo Antdnio
Ferreira das Neves, o Rei Congo Municipal de Sete Lagoas, o Sr. Mauricio Gomes; Dona
Cecilia Alves Gomes entdo Vice-Rainha Conga Estadual; Sr. Jodo Manuel de Deus — Chico
Rei; representantes do Movimento Negro Unificado e do movimento denominado Luz Negra;
representantes da Igreja Catolica, (sacerdotes e seminaristas jesuitas e Freiras da Creche
Menino Jesus), além de alguns representantes de terreiros de Candomblé; e um publico
calculado em trés mil pessoas.
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IMAGEM 55: Preta Véia (Maria Casimira das Dores)
Fonte: Arquivo pessoal do Reinado Treze de Maio

312



