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RESUMO

A festa do bumba-meu-boi no Piaui é o objeto de reflexdo desta tese. A pesquisa tem por
objetivo mostrar como diferentes sujeitos constroem esta manifestagdo cultural. De um lado,
estdo os Mestres e brincantes de bumba-meu-boi, levantando suas memdrias e produzindo a
festa na esfera comunitaria, onde incide sua idealizacdo, o planejamento e a execucgdo, pois a
festa do bumba-meu-boi tem muitas etapas, cada qual com sentido peculiar: 0s ensaios, 0
batismo do boi, o periodo junino e a morte do boi. De outro lado, tem-se a relagcdo dos grupos
de bumba-meu-boi com as instituicdes publicas da area de cultura (a Fundacdo Cultural do
Piaui, em nivel estadual e a Fundacdo Cultural Monsenhor Chaves em nivel municipal -
Teresina) e toda a intricada relacdo decorrente deste intercambio. Trabalhei com a
metodologia da Histdria Oral para produzir as fontes imprescindiveis a constituicdo de uma
parte do objeto de pesquisa, que foi evidenciar como 0s sujeitos produtores da festa em
ambito comunitério tecem uma rede de conhecimentos e sociabilidades para dar conta da
confeccdo das indumentarias, dos instrumentos, dos aderecos e do proprio boi. Outros tipos de
fontes somaram-se as orais: jornais, revistas, materias e artigos extraidos dos sites oficiais da
Fundacdo Cultural do Piaui e da Fundagdo Cultural Monsenhor Chaves, para se perceber os
discursos do poder publico com relacdo a festa do bumba-meu-boi. Nao delimitei um recorte
temporal especifico para a pesquisa em razdo do tipo de fonte mais empregada, a oral. N&o
poderia impor a Mestres e brincantes uma fronteira temporal a suas memorias. O mais
expressivo para esta pesquisa era vislumbrar como os sujeitos brincam e refletem a festa do
bumba-meu-boi e como no presente esta relacdo ¢ mediada pelos 6rgdos publicos.

PALAVRAS-CHAVE: Memodria. Festa. Bumba-meu-boi. Institui¢ces culturais piauienses.



RESUMEN

La fiesta del bumba-meu-boi en Piaui es el objeto de reflexion de esta tesis. La investigacion
tiene como objetivo mostrar como los diferentes sujetos construyen esta manifestacion
cultural. Por un lado, estan los Maestros y juerguitas del bumba-meu-boi, levantando sus
recuerdos Yy produciendo la fiesta en la esfera comunitaria, donde incide su idealizacion, su
planeamiento y la ejecucion, pues la fiesta del bumba-meu-boi tiene muchos pasos, cada uno
con un sentido peculiar: los ensayos, el bautismo del buey, el periodo junino y la muerte del
buey. Por otra parte, tiene la relacién de los grupos de bumba-meu-boi con las instituciones
publicas del area de cultura (La Fundacion Cultural de Piaui, en nivel estatal y la Fundacion
Cultural Monsefior Chaves en nivel de municipio — Teresina) y todos los complejos relaciones
que surgen de este intercambio. He trabajado con la metodologia de la Historia Oral para
producir las fuentes imprescindibles a la constitucién de una parte del objetivo de pesquisa,
que fue evidenciar como los sujetos productores de la fiesta en &mbito comunitario tejen una
red de conocimiento y sociabilidades para dar cuenta de la confeccién de las indumentarias,
de los instrumentos, de los aderezos e del propio buey. Otros tipos de fuentes se agregaron a
la oral: periddicos, revistas, materiales y articulos extraidos de los sitios oficiales de la
Fundacién Cultural de Piaui y de la Fundacion Cultural Monsefior Chaves, para ver los
discursos del poder publico en relacion a la fiesta del bumba-meu-boi. No delimité un marco
de tiempo especifico para la investigacion en razén del tipo de fuente mas empleada, la oral.
No se puede imponer un limite a Maestros y juerguistas una frontera temporal a sus
recuerdos. El mas impresionante de esta pesquisa fue vislumbrar como los sujetos que
juegan y refleten la fiesta del bumba-meu-boi en el presente y cdmo esta relacion es mediada
por los organismos publicos.

PALABRAS-LLAVES: Memoria, Fiesta, Bumba-meu-boi. Instituciones culturales
piauienses.



ABSTRACT

The party of the bumba-meu-boi in the Piaui is the object of reflection of this thesis. The
research has for objective to show as different citizens construct this cultural manifestation.
Of a side, they are the Masters and dancers of bumba-meu-boi, raising its memories and
producing the party in the communitarian sphere, where its idealization happens, the planning
and the execution, therefore the party of the bumba-meu-boi has many stages, each one with
peculiar direction: the assays, the baptism of the ox, the junino period and the death of the ox.
Of another side, it is had relation of the groups of bumba-meu-boi with the public institutions
of the culture area (the Cultural Foundation of the Piaui, in state level and the Cultural
Foundation Monsignor Chaves in municipal level - Teresina) and all the intricate decurrent
relation of this interchange. | worked with the methodology of Verbal History to produce the
essential sources to the constitution of a part of the research object, that was to evidence as the
producing citizens of the party in communitarian scope weave a net of knowledge and
sociability to give account of the confection of the garments, the instruments, the adorns and
the proper ox. Other types of sources had added it the verbal ones: periodicals, magazines,
substances and extracted articles of the official sites of the Cultural Foundation of the Piaui
and the Cultural Foundation Monsignor Chaves, to perceive the speeches of the public power
with regard to the party of the bumba-meu-boi. I more did not delimit a specific secular
clipping for the research in reason of the type of source employee, the verbal one. It could not
impose the Masters and dancers a secular border its memories. The most expressive this
research was to glimpse as the citizens play and reflect the party of the bumba-meu-boi and as
in the gift this relation is mediated by the public agencies.

KEYWORDS: Memory, Party, Bumba-meu-boi, Cultural institutions in Piaui
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INTRODUCAO

Uma pesquisa de doutorado é consequéncia de uma longa caminhada, fruto de
pesquisas, docéncia, leituras e escritas, que vai amadurecendo ao longo do tempo. Em 2005,
conclui minha dissertacdo de Mestrado, intitulada Patriménio Cultural de Teresina: o
processo de preservacdo nas décadas de 1980 e 1990. Naquela época, este foi o primeiro
trabalho de natureza stricto sensu acerca do assunto. Das dificuldades do pioneirismo, veio
junto a ansiedade de dar conta de um objeto tdo dilatado, o patrimonio cultural.

Tive outros “encontros” com este objeto de pesquisa, quando assisti a uma
apresentacdo do bumba-meu-boi, no Encontro Nacional de Folguedos, grande evento cultural
que ocorre todos 0s anos, no més de junho, na cidade de Teresina — Pi e reline inUmeras
manifestacdes. Fiquei curiosa e a0 mesmo tempo experimentei uma aguda emocéo pela beleza
do bailado do boi e dos brincantes, que cadenciavam seus passos no mesmo ritmo. A emocao
sentida e retida naquele momento se conectaria a uma perturbacdo inicial que levou
posteriormente a algumas problematizagdes como: qual o sentido daquela manifestacéo
cultural para os brincantes que la estavam se entregando com tanto entusiasmo aquela
apresentacao?

Tendo como direcionamento esta questdo, decidi fazer uma pesquisa, no nivel de
Doutorado sobre o bumba-meu-boi. O foco inicial foi a producdo de um estudo comparativo
sobre as nuances da festa tanto no Maranhdo como no Piaui, mas abandonei esta intencdo ao
perceber a enorme lacuna de pesquisa que existia sobre o bumba-meu-boi no estado do Piaui.
E |4 estava eu outra vez a desbravar mares nunca dantes explorados por uma investigacdo
académica, principalmente local.

Apo6s algumas pesquisas preliminares, tive a preocupagdo de mostrar de que maneira
0s mais diferentes sujeitos produzem e interagem com a festa, ao tempo que a constroem. De
um lado, mostro os brincantes de bumba-meu-boi, edificando suas memarias e produzindo a
festa na esfera comunitaria, onde incide sua idealizacdo, o planejamento e a execugao, pois a
festa do bumba-meu-boi tem muitas fases, cada qual com significado peculiar: 0s ensaios, 0
batismo do boi, o periodo junino - quando se intensificam as apresentacdes - e a morte do boi.
De outro lado, a relagdo dos grupos de bumba-meu-boi com as institui¢cGes publicas da area de
cultura (a Fundagdo Cultural do Piaui, em nivel estadual e a Fundagdo Cultural Monsenhor

Chaves, em nivel municipal-Teresina) e toda a complexa relacéo derivada desta interacdo, em



17

boa parte conflituosa. Dentro desse processo, iluminei outra faceta da festa, que é sua
espetacularizacdo no Encontro Nacional de Folguedos e no Encontro de Boi.

E conveniente elucidar que, ndo obstante tenha generalizado que o espaco da pesquisa
seria 0 Piaui, porque me reporto a conjunturas que ultrapassam a territorialidade de uma
cidade especifica, meu foco de estudo concentra-se nos grupos de Teresina. Saliento que,
mesmo dentro deste universo, ndo abarquei todos os grupos de bumba-meu-boi. Fiz-me
presente em todas as fases da festa de dois grupos em particular: o Imperador da llha,
comandado por Mestre Raimundo, tido como um dos grupos mais importantes e antigos do
estado, localizado no Bairro da Pigarra, zona sul de Teresina; e o grupo Dominador do Sertdo,
comandado por Mestre Edmilson, localizado na Vila S&o Francisco Norte, zona norte de
Teresina.

Como observadora ndo-participante’, acompanhei as reunides para a idealizacdo e
preparacdo da festa, os ensaios feitos durante o ano, o batismo do boi, as apresentagfes no
Encontro Nacional de Folguedos e no Encontro de Bois e, finalmente, o ritual da morte do
boi. Produzi um bom arquivo imageético destas ocasifes, que estdo distribuidos no corpo da
tese e que tém a funcdo de permitir maior interacdo do leitor com o texto, levando-o a
compreender aspectos significativos da festa, pois, a auséncia desta compreensdo, acredito,
empobreceria a leitura.

Estas opcbes metodoldgicas se fizeram necessarias porque, por exemplo, todos os
grupos realizam o batismo do boi no mesmo dia, 23 de junho, véspera de Sdo Jodo. A morte
do boi, apesar de ndo ter esta inflexibilidade, incide quase simultaneamente no més de agosto
ou setembro, dependendo do grupo. Dada esta limitacdo, optei por centrar-me nestes dois
grupos, que citei acima, embora tenha realizado outras entrevistas, fotografado fases da festa
de outros grupos. Trabalhei com a metodologia da Histéria Oral® para produzir as fontes que
se mostraram imprescindiveis a constituicdo de uma parte do objeto de pesquisa, que foi
evidenciar como 0s sujeitos produtores da festa, em ambito comunitério, tecem uma rede de

sociabilidades para dar conta da fabricacdo das roupas, dos instrumentos e dos aderecos. A

!Sobre 0 assunto ver: BOGDAN, R & BIKLEN, S. Investigacdo Qualitativa em Educacdo. Porto: Porto Editora,
1994; GIL, A.C. Métodos e técnicas de pesquisa social. Sdo Paulo: Atlas, 1989; HAGUETTE, Teresa Maria
Frota. Metodologias qualitativas na sociologia. 5. ed. Petr6polis: Vozes, 1997;; MAY, Tim. Pesquisa social:
questdes, métodos e processos. Porto Alegre: Artemed, 2001; e MINAYO, Maria C. S. (org.) Pesquisa social:
teoria, método e criatividade. Petrdpolis: VVozes, 1999.

2Sobre 0 assunto ver: AMADO, Janaina & FERREIRA, Marieta de M. (orgs). Usos e abusos da Histéria Oral. 5.
ed. Rio de Janeiro, FGV, 2000; ANTONACCI, Maria Antonieta & PERELMUTTER, Daisy. Etica e histdria
oral. Projeto Historia. Sdo Paulo, n 15, 1997; FERREIRA, Marieta de M. Entre-vistas: abordagens e usos da
histéria oral. Rio de Janeiro: Editora da FGV, 1994; e THOMPSON, Paul. Historia Oral: a voz do passado. Rio
de Janeiro: Paz e Terra, 1992.
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confeccdo dos instrumentos musicais se caracteriza como um ritual a parte, dentro da festa do
bumba-meu-boi, pois é necessério todo um universo de conhecimentos para produzi-los, por
exemplo, a forma de extracdo do jenipapo, madeira base para a feitura do pandeirdo (um dos
instrumentos musicais); a curticdo do couro da cabra para recobrir a peca; enfim, um mundo
que so6 pode ser descortinado por meio das narrativas dos brincantes.

Quando se tem a cultura popular como objeto de pesquisa, todas as regras e normas
académicas, bem como a utilizacdo de métodos rigorosos, ficam no limbo. Durante 0 processo
de construcdo das fontes orais, havia todo um cuidado prévio de agendamento da entrevista
com o futuro entrevistado; de organizagdo do roteiro a ser seguido; do preparo do gravador;
enfim, o passo a passo do “Manual de Historia Oral”. As entrevistas quase sempre
principiavam tranquilas, mas aos poucos um e outro iam se achegando e quando menos se
esperava as salas se enchiam, as criancas corriam de la para ca, ouricadas pela novidade, 0s
instrumentos eram acionados e um clima alegre e festivo tomava conta do ambiente e varias
falas passavam a se entrecruzar, enriquecendo a construcdo daquela fonte. Saberes multiplos
que se queriam fazer ouvir. A maneira peculiar de se expressar desses sujeitos, na relagdo com
0 pesquisador, denota a pluralidade da cultura, concebida pela perspectiva de varios olhares.

Na entrevista com Mestre Afonso Sérgio, do grupo Touro da Paz, em sua residéncia e
também sede do grupo, no Bairro Promorar, em Teresina, a vizinhangca se aglomerou e
acompanhou a entrevista e, em seguida, improvisou uma bela apresentacéo a frente da casa.
Impossivel ndo se cativar com a receptividade daquelas pessoas, que se sentiam valorizadas
por estarem sendo ouvidas. Seu Mauro, amo do boi do grupo que vim conhecer, no dia da
entrevista, com Mestre Afonso Sérgio, foi uma das grandes surpresas deste trabalho. Um
homem simples, profundo conhecedor do bumba-meu-boi e dono de uma sabedoria impar.
Junto a Mestre Afonso Sérgio e Seu Mauro, outras pessoas, inclusive as criangas, vinham
contar suas experiéncias ligadas ao bumba-meu-boi. Esta aproximacéo das criangcas me levou
a inserir no texto - o que nédo estava na reflexdo inicial -, a significancia e o papel que elas tém
na perpetuacao da festa.

Cada entrevista colhida, seja com Mestres ou brincantes, foi singular em informacdes,
trazendo a tona que a festa do bumba-meu-boi é de uma complexidade tdo visceral que esta
tese de doutoramento se torna apenas uma intencdo diante da magnitude ainda a ser
pesquisada. Portanto, esclareco desde ja ao leitor que, em diversas fases da leitura do texto,
talvez sinta falta de muitos aspectos da festa. Mas é humanamente impossivel, um sé
pesquisador dar conta de tudo. Isto ndo pode nem deve ser encardo como frustrante, porém

como um estimulo para que outros venham e descortinem tamanha riqueza cultural.
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N&o é objetivo desta tese definir uma variante especifica da festa e conferir-lhe
autenticidade, ou realizar uma “descri¢io densa”, para lembrarmos Geertz. E certo que ha
similaridades e diversificacbes na forma de manifestacdo da festa no Brasil, e 0 bumba-meu-
boi do Piaui ndo se configura um mundo a parte, com relagdo aos de outras regides brasileiras.
Esta manifestacdo cultural esti presente em outras cidades ou povoados brasileiros, mas tem
suas especificidades com relacdo a algumas questdes, como o tratamento que é dado a festa,
por exemplo. Em Teresina, onde se concentra boa parte dos grupos do estado, cada festa
apresenta normas proprias, modos diferentes de apreender, ser e de fazer-se ver,
principalmente nas comunidades onde o evento acontece.

Diversos tipos de fontes somaram-se as fontes orais: jornais, revistas, matérias e
artigos extraidos dos sites oficiais da Fundacdo Cultural do Piaui e da Fundacdo Cultural
Monsenhor Chaves, para se perceberem os discursos do poder publico em relacdo a festa do
bumba-meu-boi. As falas dos agentes institucionais retiradas destes dois sites foram de grande
valia para a compreensdo de como o discurso oficial vai na contramé&o das falas dos Mestres e
brincantes de bumba-meu-boi. Ao longo do texto, procurei, entretanto, ndo produzir uma
narrativa onde de um lado estariam os grupos vitimados e explorados e de outro o Estado
impiedoso e carrasco.

Defendo no curso da tese que 0s grupos institucionalizados e 0s néo
institucionalizados travam lutas constantes, seja pela memdria, seja pela representacdo, seja
pela materializacdo da festa. E esta é sim uma luta de forcas desiguais, mas onde ha um jogo
de interesses de ambas as partes, pois € oportuno lembrar que a festa estd em constante
processo de apropriacao e ressignificacdo entre estes diferentes sujeitos.

E expressivo expor que nio demarquei um recorte temporal especifico para o trabalho
em razdo do tipo de fonte mais empregada, a oral. Ndo poderia impingir a Mestres e
brincantes um limite temporal a ser seguido por suas memdrias. O mais expressivo foi
mostrar como 0s sujeitos brincam e refletem a festa do bumba-meu-boi e como no presente
esta relacdo é mediada pelos 6rgdos publicos, tanto que as matérias retiradas das paginas
oficiais na internet da Fundacdo Cultural Monsenhor Chaves e Fundacdo Cultural do Piaui
foram escritas nos Gltimos anos.

As fontes hemerogréaficas que eventualmente aparecem, como os jornais O Dia, Diario
do Povo, Diario Oficial e algumas revistas foram reutilizadas do meu acervo de documentos
gue ja possuia desde a pesquisa de Mestrado.

Tendo como direcionamento estas metodologias e preocupacdes elucidadas acima,

resolvi dividir a tese em trés capitulos. No primeiro, intitulado A festa do bumba-meu-boi:
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dentro de uma perspectiva tedrica, procuro estabelecer os pressupostos tedricos que norteiam
a idéia de memoria através do uso de conceitos e concepg¢des de Maurice Halbwachs, Michael
Pollak, Jacques Le Goff, Peter Burke, David Lowenthal, entre outros, articulando-os as falas
dos mestres e brincantes entrevistados. Aponto também que além da forma oral, outros
suportes vém sendo utilizados pelos grupos para difundirem a memoria da festa do bumba-
meu-boi, como a produ¢do de documentagao escrita pelos proprios grupos, dvs’s, c¢d’s, etc.

Ainda neste capitulo, aponto que a festa do bumba-meu-boi € um amalgama de
diferentes valores culturais de diversos contextos e procedéncias, da qual as representacfes
elaboradas, a partir dos significados e usos destes elementos em multiplos espagos suscitaram
um conjunto de préaticas, dinamizadas por meio das memorias dos Mestres, dos brincantes e
de todos aqueles vinculados de alguma maneira a esta manifestacdo, que recaracterizaram a
festa com a experiéncia dos acontecimentos do mundo presente, ressignificando-a. Por
agregar valores e crencas de multiplas etnias e, por conseguinte, culturas; por se compor mote
de interesse ndo s6 dos grupos que a praticam; por ser atravessada por multiplos tempos
historicos, simultaneos, intricados e entrelacados, a festa do bumba-meu-boi reitera e
representa elementos que suplantam qualquer reserva que a expressao “popular” possa aludir.

Por essa razdo, reservei a este capitulo uma discussdo tedrica sobre cultura popular.
Para dar conta deste debate fiz uso das ideias de Peter Burke, E. Thompson, Carlo Ginzburg,
Robert Darnton, Michel de Certeau, Roger Chartier e Mikhail Bakhtin. A critica destes
intelectuais centra-se acerca das concepcdes estanques que contrapdem a cultura popular a
cultura erudita. Estes autores servem para iluminar que a festa do bumba-meu-boi ndo pode e
nao deve ser restringida a uma esfera “popular”, ndo obstante, que fique claro, ser corriqueiro
na literatura, assim ser denominada. No entanto, para esta tese, faco uso do termo cultura
popular, por uma questdo de estética textual, mas tenho plena consciéncia dos contrassensos
gue o envolvem.

Além disso, exponho como a Histdria Cultural tem nas Gltimas décadas recebido forte
influéncia do arcabouco tedrico-metodolégico da Antropologia, assimilado por historiadores
ja citados como Burke, Chartier, Ginzburg, Darnton, entre outros. O approach cultural
emprestado da Antropologia explora o dinamismo da festa em detrimento da questionavel
abordagem folclorista por sua vinculagdo a tradicdo e conformacédo estanque. Considero a
festa do bumba-meu-boi uma tradicdo, mas vinculada ao movimento, a mudanca e a
atualizagdo. Por isso a aproximacgdo da Histéria com a Antropologia permitiu que a festa

passasse a ser considerada em seu processo historico e em sua realidade cultural.
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Entretanto, estudar as festas, abarcando toda a sua pluralidade ainda é algo
relativamente novo, principalmente entre os historiadores. As pesquisas recentes vém
explorando a festa muito além da propria festa, pois ela ndo € uma e sim varias em uma so,
vista pelo olhar do folido, dos moradores da comunidade, dos ambulantes, do turista, dos
agentes institucionais, do empresario e do pesquisador, cada qual contemplando-a com
distintos sentidos e significados. Sigo na trilha da recente producéo historiografica brasileira
que pensa a festa em seu contexto cultural mais amplo, dinamico, ressigificado. Por isso senti
necessidade de passar por todo esse aparato tedrico para melhor compreender o objeto que
estudo e sua inser¢do no campo da Histdria.

No segundo capitulo, intitulado de O miolo como metafora: a festa do bumba-meu-boi
no Piaui, busco por em questdo o bumba-meu-boi e o Nordeste brasileiro. Nao defendo que a
festa tenha se originado no Nordeste do Brasil, 0 que procuro € historicizar como este
contexto foi significativo na construcdo do imaginario sobre a festa. Mas esclareco, a priori,
que é uma realidade na literatura pertinente a temética fazer-se alusdo ao espaco nordestino
como berco desta manifestacdo cultural, embora ela ocorra de Norte a Sul do Pais, cada festa
do bumba-meu-boi é Unica, com significados préprios para aqueles que a fazem ou a ela se
relacionam. No Piaui ndo é diferente, hd nuances e variantes do bumba-meu-boi, mesmo
apresentando um enredo comum, a festa apresenta matizes de teatralizacdo diferenciados. Dou
significancia ao Nordeste brasileiro, porque afinal o Piaui se encontra nessa regido e sua
historia esta diretamente relacionada com este lugar/espaco.

Na sequéncia do capitulo, demonstro que sdo variadas as motivacdes dos sujeitos de
fazer parte do bumba-meu-boi e que o envolvimento dos Mestres e dos brincantes repousa
principalmente na vivéncia familiar e comum praticada desde muito tempo. Para além da
familia, a festa do bumba-meu-boi, em sua face comunitaria, é tecida por uma rede de
sociabilidade estabelecida pela interposi¢éo de vizinhos, de amigos, ou ainda de pessoas que
pouco se conhecem, de diferentes faixas etérias.

Nas observacfes ndo participantes que realizei, ficou evidente o envolvimento da
comunidade na construgéo da festa durante o ano inteiro. Para a composicdo do bumba-meu-
boi expressam-se saberes de variados sujeitos, saberes do cotidiano presente em toda a escala
de producdo da festa. Mostro entdo o processo de confeccdo do boi, dos instrumentos, das
roupas, a realizacdo dos ensaios, o batismo e a morte do boi.

No terceiro e ultimo capitulo, intitulado Das veredas das ruas aos becos formais do
palco, esclareco sobre o bumba-meu-boi como patriménio cultural, contextualizando suas

relagbes quanto a questdes que envolvem conceitos, paradigmas e diretrizes sobre o
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patriménio cultural brasileiro. Focalizo as trés esferas: a federal, a estadual e a municipal.
Além de descrever um pouco a trajetoria das politicas culturais nacional, também conto um
pouco da histéria destas politicas em ambito estadual e municipal (Teresina). Demonstro que
é relativamente novo o interesse e a interferéncia da esfera regional, por meio da FUNDAC e
FCMC - escolhidas para esta tese - e seus agentes, na festa do bumba-meu-boi. Estes
apontamentos sdo significativos por elucidarem que as instituicbes piauienses nasceram em
um momento de reviravolta das politicas culturais do Pais, sob o paradigma de que todo
artefato humano pode ser vinculado a uma funcdo de rememoracdo, de uma pretensao de
escapar a acao do tempo, fendmeno denominado por Frangoise Choay de “complexo de Noé”,
levando-as a dificil missdo de ter que voltar seus olhares ndo s6 para o “novo”, como as
festas, por exemplo, mas também para o patrimdnio tradicional, chamado de “pedra e cal”,
pois, do mesmo modo, pouco se havia feito em favor deste.

Junto ao processo institucional, neste capitulo mostro a fréagil relacdo entre os grupos
de bumba-meu-boi e a Funda¢do Cultural do Piaui e a Fundacdo Cultural Monsenhor Chaves.
Os discursos construidos pelos agentes institucionais vao a contramao daqueles proferidos
pelos brincantes e isto foi presenciado através das falas dos Mestres e brincantes, bem como
nos discursos oficiais extraidos de matérias presentes nas paginas oficiais das duas
instituicbes na internet. Procuro, ao produzir a narrativa, ndo colocar os grupos no papel de
vitimas e o Estado no papel de algoz. Defendo a troca de interesses entre eles, mesmo tendo
ciéncia de que se trata de um campo de lutas, onde as forcas sdo desiguais, mas que ha
constante apropriacao e reapropriacao.

A Ultima parte deste capitulo esta voltada para o fendbmeno da espetacularizacdo da
festa do bumba-meu-boi. Apontar este processo de espetacularizacdo da festa ndo implica que
na contramao se esteja defendendo a conservacdo e o estaticismo no tempo e no espaco desta
manifestacdo cultural. A cultura é dindmica, esta em constante processo de transformacéo e
evolucéo, plena de novos significados que ndo podem simplesmente ser ignorados. A festa do
bumba-meu-boi no Piaui se encontra entre duas acep¢des: a primeira € a manutencdo da sua
forma de representagdo, com sentidos de rememoracao, com fortes jungdes com as préaticas do
passado e plenas de significados no ambiente comunitario que se desenvolve; e a segunda,
uma mudanca parcial de sua funcéo, direcionada ao entretenimento e ao lazer.

Para evidenciar esta face da festa espetacularizada, avalio a participacdo dos grupos
em dois eventos: Encontro Nacional de Folguedos, que apresenta um momento especial
denominado de Festival de Toadas de Boi, realizado pela FUNDAC; e no Encontro de Bois,

promovido pela FCMC. Quando a festa ganha outros espacos e outras formas de ser, ela é
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redesenhada. O deslocamento do brincante da comunidade para o espago festivo, produz
mudancgas significativas tanto com relagdo ao palco, onde os grupos vao se acomodando a esta
experiéncia, que é diferente daquela na comunidade, como com relacdo ao uso de cenografias
diferentes. Estas ocasides dispendem consideravel energia no correr do ano, em que 0S grupos
se movimentam principalmente para se mostrarem bonitos, ritmados e felizes, principalmente
no Encontro Nacional de Folguedos, quando sucede o Festival de Toadas, que tem carater
competitivo.

Ainda considero neste capitulo como estes dois eventos em que 0s grupos de boi estdo
presentes se configuram em festas que vao ganhando forma de objetos/mercadorias/coisas de
consumo. E um fato que a festa do bumba-meu-boi voltada para o entretenimento e o lazer,
seja no Encontro Nacional de Folguedos ou no Encontro de Bois, € uma realidade, mas este é
um fenbmeno em processo de significacdo e ressignificacdo tanto pelos grupos quanto pela
FUNDAC e a FCMC.

Finalmente gostaria de dizer que, mais do que uma exposi¢do de dados, esta tese tem 0
objetivo de difundir os diferentes saberes que se interceptam na festa do bumba-meu-boi, a
ponto de fazer com que o leitor sinta a vibracdo desta manifestacdo em suas varias nuances.
Gostaria que se embriagassem com os relatos que se misturam ao bailado dos brincantes e ao
som do pandeirdo e por que ndo as cores e cheiros que exalam da festa. Estas intengdes nao
seriam suficientes se ndo pedissem que leiam esta pesquisa como uma possibilidade que se
abre para pensar a alegria como categoria de pesquisa, foi este sentimento que me atravessou
guando em muitos momentos aliei a sintonia entre o estudo e a conversa informal com os
Mestres e brincantes, a fotografia com o gingado da dancga, a teoria com a experiéncia de

pessoas que fazem desta festa um momento singular de suas vidas.
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| - AFESTA DO BUMBA-MEU-BOI: dentro de uma perspectiva tedrica

1.3 O “drama” da memoria

A festa do bumba-meu-boi é uma das manifestacbes culturais mais conhecidas e
representadas no Brasil. Condensa em torno de si diferentes valores culturais de distintos
contextos e procedéncias, da qual as representacdes elaboradas a partir dos significados e usos
destes elementos em diversos espacos geraram um conjunto de praticas ludicas e simbolicas,
dinamizadas através das memorias dos Mestres, dos brincantes® de bumba-meu-boi e todos
aqueles vinculados de alguma forma a esta manifestacdo que recaracterizaram a festa com a
experiéncia dos acontecimentos do mundo presente, ressignificando o hoje e os projetos
porvindouros.

Ha um consenso entre aqueles que tm a memoria® por objeto de anélise que a
dindmica que a envolve é complexa e, portanto, ela ndo deve ser vista meramente como uma
capacidade mnemonica, de valor dubio para as ciéncias humanas. A memdria é produto do
social e do cultural, ancorada em referenciais do passado e do presente simultaneamente. Em
Cicero, citado por Coelho®, meméria remete tanto ao sentido de antiguidade (na expressio
omnis memoria) quanto ao tempo atual (nostra memoria). No limite, ndo hd um tempo
presente que nao se relacione com (ou integre) um tempo passado e vice-versa. A memoria

participa da natureza do imaginario como conjunto das imagens ndo gratuitas e das relagdes

* Vianna em obra intitulada Musica do Brasil explica que “[...] brincadeira é a denominagio utilizada por grande
parte dos brasileiros para se referir aos folguedos, as folias, os autos e as festas. E para o autor, hd muita
brincadeira neste sentido no Brasil., por isso 0s compartes desses divertimentos populares serem chamados
brincantes, cujas brincadeiras, carregadas de musicalidade, sdo praticadas por criangas, jovens, adultos e
velhos. A conexdo entre as diversas linguagens artisticas faz parte dessas brincadeiras. VIANNA, Hermano.
Musica do Brasil. Sdo Paulo: Gréficos Buriti, 2000, p. 05.

* Na classica obra Histéria e Memdria, Jacques Le Goff demonstra que a memoria passou por processos de
mudancas no curso do tempo resultando na sua distincdo em relacdo a histéria. Para ele, primeiramente é
necessario observar as diferencas entre as sociedades de meméria fundamentalmente oral e sociedades de
meméria essencialmente escrita, assim como do mesmo modo as fases de transicdo da oralidade a escrita,
numa “domestica¢do” do pensamento selvagem. Le Goff retrata cinco fases desse processo transitério: a
memoria étnica nas sociedades sem escrita, ditas “selvagens”; o desenvolvimento da memoria, da oralidade a
escrita, da Pré-histdria a Antiguidade; a memaria medieval, em equilibrio entre o oral e 0 escrito; 0s progressos
da memdria escrita, do século XVI aos nossos dias; e 0s desenvolvimentos atuais da memoéria. LE GOFF,
Jacques. Historia e Memoria. 3 ed. Campinas: Ed. Unicamp, 1994.

® COELHO, Teixeira. Dicionério critico de politica cultural: cultura e imaginario. 2 ed. S&o Paulo:
lluminuras,1999.
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de imagens que constituem o capital inconsciente e pensado do ser humano. A memoria ndo é
assim uma faculdade passiva, mas um principio de organizacdo — e de organizagdo do todo,
frequentemente a partir de um pequeno fragmento do vivido®.

Considero a festa um projeto de memoria coletiva com vistas a motivar, atualizar e
suscitar o sentimento de pertenca e coesdo de um grupo. A perenidade das festas e,
consequentemente do bumba-meu-boi no Piaui, deriva do esfor¢o constante de rememoracao
e dedicacdo de Mestres, brincantes e outros sujeitos para manter viva esta expressao cultural.
Por isto diz Carlos Rodrigues Brand@o no texto Festas Populares Brasileiras: “a festa quer
lembrar! [...], ela quer ser a memoéria daquilo que os homens teimam em esquecer”’. E
continua, a festa “é uma fala, uma memoria e uma mensagem, em que cerimonialmente se

8 Neste

separam aquilo que deve ser esquecido e aquilo que deve ser preservado, festejado
sentido, compreendo entdo a festa do bumba-meu-boi como um rito de representacdo do
passado, um sinal de memoria resignificado pela experiéncia presente.

O rememorar, dentro da dindmica festiva, exige o esforco de uma comunidade de
sujeitos nas quais todos desempenham papéis especificos em que se discute coletivamente, se
reflete, se (re) inventa, se (re) interpreta, e ao final se comunica o que foi reelaborado.

Brand&o explicita bem isso:

excesso, contraste, celebragdo, memoria, ruptura, reiteracdo simbdlica da ordem,
sucessdo de opostos e justaposicdo, eis a matéria-prima da festa [...] Ora, qualquer
que seja a situacdo simbdlica e a intengdo proclamada de sua realizagdo, tudo o que
ela tem para celebrar é a experiéncia da propria vida cotidiana’.

A memoria difundida por meio de préaticas ludicas e simbolicas é decorréncia de
experiéncias de vida de individuos, que por querer, coligam as lembrancas de outrem e
revivem tradi¢fes sob a perspectiva do mundo presente. David Lowenthal compreende que o
passado relembrado é tanto individual quanto coletivo e que, no processo de rememoracéo,
primeiramente emergem memorias pessoais, proprias de cada sujeito. Nossas lembrancas, no
entanto, ndo se encerram em sSi mesmas, persiste o autor, elas sdo continuamente
contempladas pelas dos outros, numa conexdo com o passado mais abrangente, associando

passado pessoal & meméria coletiva e & histdria pablica'®.

® COELHO, Teixeira. Op. Cit., 1999.

" BRANDAO, Carlos Rodrigues. Introdugdo. In: FERREIRA, Cléudia Marcia. Festas Populares Brasileiras. Sao
Paulo: Pioneira,1987, p.17.

® Ibidem, p.09

° Ibidem, p.10

9| OWENTHAL, David. Como conhecemos o passado. Projeto Histéria, S&o Paulo, n. 17, Nov., 1998.
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Ao longo dos anos de pesquisa de campo realizada para esta tese, observou-se que 0s
Mestres cumprem papel crucial na comunicagdo da memoria da festa do bumba-meu-boi. S&o
as suas versoes, como porta-vozes dos grupos, que na maior parte das vezes predominam. E é
manifesto, nestas narrativas percebe-se o entrelacamento da memoria pessoal do Mestre com
a memoria da prdpria festa. Outras memorias juntam-se a esta versdo e a compdem
obviamente. Em determinados grupos, como o Touro da Paz e 0 Dominador do Sertdo™!, as
falas de brincantes, como os amos de boi, sdo apreciadas igualmente para comporem a versao
da historia dos grupos. A festa é, assim, uma teia de memorias, confeccionada pela atuacdo de
inimeros sujeitos, uns com mais, outros com menos poder de fixagdo do que ir4 imperar
como memoria assimilada.

Jean Duvignaud, em prefacio & classica obra do sociélogo Maurice Halbwachs®?* A
memoria coletiva, fala, dialogando com as ideias do autor, que a memoria individual existe,
mas que a rememoragdo pessoal encontra-se na encruzilhada das malhas de solidariedade
maltiplas dentro das quais estamos engajados. As formulacbes tedricas de Halbwachs,
evidenciadas por Duvignaud, destacam ser a memoria um fendmeno essencialmente social,
construida por um sujeito dotado de uma memdria que interage com outros sujeitos. Dai a
célebre expressdo de Halbwachs “memoria coletiva”.

De acordo com Halbwachs, a memdria coletiva é aquela que envolve as memadrias
individuais, entretanto ndo se confunde com elas, permanece amparada em uma historia
vivida por individuos no grupo ou nos grupos sociais em que se encontra. As memarias
individuais, ao embrenharem nas memorias coletivas, passam por transformacdes, pois sdo
recolocadas em um conjunto mais amplo*®. Redimensiono este “conjunto mais amplo” como
sendo a propria festa — composta por elementos de diferentes culturas (memorias mais
dilatadas) - e sua interface com a comunidade onde ela é praticada, como também a
progressdo para outras escalas de acordo com a forca que aquela manifestacdo desempenha
para ser legitimada, por exemplo, como parte de uma memdria nacional. Como afirma Henry

Rousso,

A memoéria [...] € uma reconstrucdo psiquica e intelectual que acarreta de um fato,
uma representacao seletiva do passado, um passado que nunca é aquele do
individuo somente, mas de um individuo inserido num contexto familiar, social e

" Touro da Paz, grupo localizado no bairro Promorar em Teresina; Dominador do Sertéo, situado na Vila S&o
Francisco Norte, também em Teresina.

12 HALBWACHS, Maurice. A memdria coletiva. Sdo Paulo: Vértice, Revista dos Tribunais, 1990.

13 H
Ibidem.
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nacional. Portanto toda memoria é por defini¢@o, ‘coletiva’, como sugeriu Maurice
Halbwachs™.

Michael Pollak, nos artigos Memdria, esquecimento e siléncio®®, de 1989, e em

Meméria e identidade social®

, de 1992, evidencia que Maurice Halbwachs, em sua anélise da
memoria coletiva enfatiza a forca dos diferentes pontos de referéncia que estruturam nossa
memoria e que a inserem na memoria da coletividade, entre eles estariam 0s monumentos, o
patriménio arquitetbnico, as paisagens, as datas, as personagens histéricas, as tradi¢Ges, 0s
costumes, as regras de interacdo, o folclore, a musica, as tradi¢cdes culinérias. Na tradicéo
metodoldgica durkheimiana®’, que aborda fatos sociais como coisas, torna-se crivel adotar
esses diversos pontos de referéncia como indicadores empiricos da memoria coletiva de um
determinado grupo, uma memoria estruturada com suas hierarquias e classificagdes, uma
memoria que, além disso, ao definir o que é comum a um grupo e o que diferencia dos outros,
fundamenta e reforca os sentimentos de pertencimento e as fronteiras socioculturais®®. Peter
Burke alenta estas questdes ao evidenciar que “todos nos s6 temos acesso ao passado (como
ao presente) via categorias e esquemas - ou como diria Durkheim, as ‘representacoes
coletivas’ — de nossa propria cultura™®.

Maurice Halbwachs e Emile Durkheim sdo referenciados por Pollak®® porque
assinalaram para a forca de coesdo social que a memdria de um grupo cumpre sobre ele. Na
abordagem durkheimiana, a énfase é dada a forca quase institucional dessa memadria coletiva,
a duracéo, a continuidade e & estabilidade. Do mesmo modo Halbwachs?!, longe de ver nessa
memoria coletiva uma imposicdo, uma forma caracteristica de dominacdo ou violéncia

simbolica, exacerba as funcBes positivas exercidas pela memdria comum, a saber, de reforcar

1 ROUSSO, Henry. A meméria ndo é mais o que era. In: FERREIRA, Marieta de Moraes; AMADO, Janaina
(orgs.). Usos e Abusos da Histéria Oral. Na segunda metade dos anos cinquenta. 4 ed. Rio de Janeiro:
Fundacéo Getulio Vargas, 2001.

® POLLACK, Michael. Memoria, esquecimento e siléncio. In: Estudos Histéricos. Rio de Janeiro:
CPDOC/Fundacdo Getulio Vargas, 1989.

6 POLLACK, Michael. Meméria e Identidade Social. In: Estudos Histéricos. Rio de Janeiro, vol. 5, n° 10,
Fundacéo Getulio Vargas, 1992.

" Emile Durkheim, sociélogo francés, em As Regras do Método Socioldgico define que os fatos sociais devem
ser tratados como coisas, atribuindo-lhes trés caracteristicas: a primeira seria a coercéo social, sendo a forca
que os fatos exercem sobre os individuos, obrigando-os a conformarem-se as regras impostas pela sociedade
em que vivem, ndo havendo, contudo, a vontade ou escolha dos individuos; a segunda caracteristica dos fatos
sociais € que eles existem e atuam sobre os individuos, cuja vontade prdpria independe da vontade ou adesdo
consciente, sendo denominada como exterior aos individuos; a terceira caracteristica é a generalidade. Os fatos
sociais se manifestam através da natureza coletiva ou um estado comum ao grupo. DURKHEIM, Emile. As
regras do método socioldgico. 4 ed. S&o Paulo: Nacional, 1966.

¥ POLLACK, Michael. Op. Cit., 1989.

9 BURKE, Peter. Variedades de Histéria Cultural. 2 ed. Rio de Janeiro: Civilizagao Brasileira, 2006, p. 72.

2 pOLLACK, Michael. Op. Cit., 1989.

2 HALBWACHS, Maurice. Op. Cit.,1990.
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a coesdo social, ndo pela coergéo, mas pela adesdo afetiva ao grupo, donde o termo que utiliza
de “comunidade afetiva”. Na tradi¢do europeia do século XIX, em Halbwachs, inclusive, a
nacao ¢ a forma mais acabada de um grupo, e a memoria nacional, a forma mais acabada de
uma meméria coletiva®.

Ainda que as consideragtes de Durkheim e Halbwachs tenham sido fundamentais,
Pollak?, sob uma perspectiva construtivista, acredita que ndo é mais questdo lidar com os
fatos sociais como coisas, mas de analisar como os fatos sociais se tornam coisas, como e por
qguem eles sdo concretizados e dotados de duracdo e estabilidade. Justaposta a memoria
coletiva, essa abordagem tera por mote os processos e atores que interferem no trabalho de
composicdo e de formalizacdo das memodrias coletivas. O juizo da nagdo, como forma mais
completa da memdria coletiva, é substituida pela funcdo destruidora e opressora que a
memoria coletiva nacional possui. Pollak observa que reside ai a problematica da “memoria
coletiva” construida por Halbwachs, observando que este sociélogo ndo “enxerga” a
imposicdo, violéncia e dominacao simbolica que existe nesse tipo de memaéria®.

Para Pollak, os fatores de disputa e negocia¢do da memdria devem ser ressaltados em
detrimento dos da continuidade, fazendo aflorar as memdrias subterréneas, clandestinas e
inaudiveis, aquelas que foram reprimidas e subjugadas no enquadramento da memdria
nacional®. Pollak ainda lembra que a perspectiva que baliza os trabalhos recentes sobre
memdria acentua o carater destruidor, uniformizador e opressor da meméria coletiva®.

De acordo com Astor Diehl o ato de rememorar lanca sentido e significacdo pela
ressubjetivacdo do sujeito e pela repoetizacdo do passado, produzindo uma nova estética. Esta
sera a forma compensadora daqueles elementos culturais do passado que ndo séo possiveis de
reconstituicdo pela rememorizacéo, pois a acdao do tempo é forte demais. Segundo Diehl, isso
explica que a identidade e os processos identificacdo e identitarios conseguem somente

ressubjetivar e repoetizar elementos e sentidos culturais para grupos e, de maneira nenhuma

2 POLLACK, Michael. Op. Cit. 1989.

% Ibidem.

> Ibidem.

> para Michael Pollak, a transmissdo das memérias que foram reprimidas no enquadramento da memoria
nacional, chamadas por ele de subterréneas, clandestinas e inaudiveis, permanece intacta até 0 momento em
que elas possam invadir o espaco publico e passar do “ndo dito” a contestagdo e a reivindicacdo. O empecilho
para a legitimidade de toda memoria oficial € o de sua credibilidade, de sua aceitacdo e também de um intenso
trabalho de organizacdo do passado. POLLAK, Michael. Memédria, esquecimento e siléncio. In: Estudos
Historicos. Rio de Janeiro: CPDOC/Fundacdo Getulio Vargas, 1989. Em face disto, diz Pierre Bourdier, temos
hoje, por uma série de fatores, um novo ponto de vista para a memdria e a identidade. A perspectiva
nacionalista ndo foi posta de lado, entretanto, fendmenos como o da globalizagdo, da democratizacéo, levando
em conta a area cultural e os apontamentos da produgdo historiografica mundial, vém possibilitando a emerséo
de novos sujeitos, antes excluidos dos processos de constituicdo de memorias e identidades. BOURDIEU,
Pierre. O poder simbdlico. 2 ed. Rio de Janeiro: Berthrand Brasil, 1998.

% POLLACK, Michael. Op. Cit., 1989.
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para toda a sociedade. Se isto ocorre, diz Diehl, a identidade passa a ser ideologia, facilmente
vinculada & concepcéo de cultura nacional®’.

Apesar de reconhecer as limitacOes tedricas da ideia de uma memoria coletiva,
recupero Halbwachs, sobretudo, a partir da percepcdo dos processos constitutivos de
memorias coletivas em que as lembrangas sdo recompostas por individuos em interacdo no
presente, sem contudo restringir a concepcdo de uma memoria coletiva com fins a ser
nacional. Penso na rememoracao da festa do bumba-meu-boi que, ao ser transmitida, carrega
em seu bojo a carga das memdrias individuais se aglutinando as voltas de uma consciéncia
comum, a “memoria coletiva”. Na coletividade festiva, 0s participantes se sentem mais
chegados uns aos outros, sendo uma ocasido de notavel coesdo do grupo.

Mas também penso memoria coletiva sob as abordagens de Pollak e também sob bases
historiograficas mais recentes, principalmente na perspectiva de Peter Burke, o qual considera
o fato de que a memoria social, como a individual, ¢ seletiva, e que se devem “identificar os
principios de selecdo e observar como eles variam de lugar para lugar, ou de um grupo para
outro, e como mudam com o passar do tempo. As memdrias sdo maleaveis, e é necessario
entender como sdo concretizadas, € por quem, assim como os limites dessa maleabilidade”?,

Toma-se que as memorias, as lembrancas dos atores sociais, estdo em constante
disputa. Em tempos relativamente recentes hd um consenso dentro das ciéncias de que as
batalhas sdo travadas pelas diferentes memdrias na formacao de uma memodria coletiva, aceita
pelo grupo, comunidade ou nacdo, em face da compreensdo da pluralidade social e cultural

humana. Burke, citando outros autores, explica que

Em vista da multiplicidade de identidades sociais, e da coexisténcia de memorias
concorrentes, as memorias alternativas (memérias de familia, locais, nacionais, e
assim por diante), é proveitoso pensar em termos pluralistas sobre 0s usos das
memorias por diferentes grupos sociais, que talvez também tenham diferentes visdes
do que ¢ importante ou ‘digno de meméria’®.

Portanto, seguindo as trilhas do pensamento do mesmo autor, ele ainda nos lanca
questionamentos como: quem quer que quem lembre/esquega 0 qué e por qué? De quem é a
versdo registrada?®®. Por isso, acredito nas disputas ou lutas pela meméria em diferentes

frentes, regadas pelos contrastes e controveérsias da inclusdo/exclusdo daquilo que deve

2" DIEHL, Astor Antonio. Meméria e Identidade: perspectiva para a histéria. In: TEDESCO, J. C. (org.).
Usos e Memorias (politica, educacao e identidade). Passo Fundo: UPF, 2002.

%8 BURKE, Peter. Op. Cit., 2006, p. 73.

2 Ibidem, p. 84.

* Ibidem.
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prevalecer dentro de um mesmo grupo de bumba-meu-boi, entre os diversos grupos existentes
no estado do Piaui, principalmente entre os de Teresina, entre grupos piauienses e
maranhenses, entre 0s grupos e as instituicdes, sobretudo as culturais, entre outras situagdes
de disputas de memodrias.

Inimeras sdo as narrativas, os discursos e os diferentes suportes que revivem e
ressignificam o bumba-meu-boi por meio da memoria. A seguir descrevo um exemplo
revelador das lutas pela memoria ou os “desacordos” das memorias individuais na construgdo
de uma “memoria coletiva” entre distintos Mestres que estavam a frente de um mesmo grupo
ao longo do tempo, que provocaram rupturas na memoria desta manifestacdo cultural,
projetando-a com diferentes versdes, com graus variados de reconhecimento no espaco e no
tempo. Em 1926 ou 1930*, foi fundado o grupo de bumba-meu-boi Terror da Floresta, mais
tarde rebatizado de Riso da Mocidade - denominacdo mantida até hoje -, no Bairro Matadouro
em Teresina, por trés irmdos: Passarinho, Anisio e Bernardino, que haviam acabado de chegar
da cidade de Séo Luis do Maranh&o para trabalharem no Matadouro Municipal (dai o0 nome
do bairro ser Matadouro). Com a lida neste ambiente de trabalho aflorou a ideia de formarem
um grupo de bumba-meu-boi. Constituiu-se deste modo um dos grupos mais tradicionais do
Piaui. Em 1981, Mestre Passarinho falece e o grupo passa a ser regido por Mestre Maleiro,

cujo comando ainda permanece em suas maos.

Foto 01

31 Segundo consta em depoimento cedido por Seu José de Ribamar da Silva o Riso da Mocidade foi fundado em
1926. Na versdo de Mestre Maleiro, citada inimeras vezes no DVD do grupo esta data é 16 de abril de 1930.
SILVA, José de Ribamar da. Entrevista concedida a Viviane Pedrazani, em 10 de novembro de 2009.
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O Riso da Mocidade € uma unanimidade, ndo s6 por ter sido o primeiro grupo de
bumba-meu-boi de Teresina, mas pelas multiplas atividades que desenvolve — como, por
exemplo, a escolinha de bumba-meu-boi mantida em Timon - MA. Interessa-nos considerar
como o encontro entre desiguais memorias individuais interfere na construcdo de uma
memodria coletiva. Neste caso, a memoria da festa e do proprio grupo.

Seu José de Ribamar da Silva, 71 anos, irmdo de Mestre Maleiro e sobrinho dos
fundadores do Riso da Mocidade, iniciou suas atividades dentro do grupo em 1948. Seu
Ribamar, como é conhecido, discorda da forma como o boi vinha sendo gerido desde o
falecimento de seu ultimo criador em 1981, ocasido em que Mestre Maleiro assumiu a
“cabec¢a” do boi. As mudangas, dentre elas o deslocamento do Riso da Mocidade para Timon,
cidade vizinha a Teresina, que se encontra no estado do Maranhdo - e incorpora a rivalidade
que existe entre os dois estados quanto ao bumba-meu-boi -, promovidas por Mestre Maleiro,
descontentaram Seu Ribamar. Para ele, seu irmio “transformou o boi e perdeu tudo”. Em

funcdo dos atritos, diz Seu Ribamar?,

Em 2004 eu deixei o Riso da Mocidade [...] ele agora s6 tem boizinho pequeno que
ele copiou do Maranhdo [...] Pra mim descolocou tudo porque ndo deu mais certo,
acabou a tradigdo, o pandeirdo grande, os capacetes, tudo diferente. Eu disse mesmo
pros meninos que eu hao ia mais [...] Eu t6 fora disso ai, agora, s6 que a minha
devogao eu cumpro toda ela®.

Foto 02

%2 SILVA, José de Ribamar da. Entrevista concedida a Viviane Pedrazani, em 10 de novembro de 2009.
%3 Esclareco que todas as entrevistas realizadas para esta tese foram transcritas Ipsis litteris.
% SILVA, José de Ribamar da. Entrevista concedida a Viviane Pedrazani, em 10 de novembro de 2009.
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Seu Ribamar e Mestre Maleiro sustentam uma memoria comum, ou ndo téo
visivelmente conflituosa, enquanto o Riso da Mocidade manteve sua sede em Teresina,
praticava as tradicdes herdadas e mantinha os brincantes e a comunidade interligados por
sentimentos de identidade. Com as discordancias e o prosseguimento do grupo Riso da
Mocidade para outro espago, a versdao de uma “memdria oficial” do grupo acabou por ficar a
cargo de Mestre Maleiro, reconhecida como “auténtica” pela comunidade timonense.

N&o cumpre aqui avaliar as memorias e julga-las certas ou erradas, mas evidenciar a
concorréncia entre elas e a forca das memdrias individuais na constituicdo da memoria
coletiva. A memoria traduzida na fala de Seu Ribamar, pouco explorada por pesquisadores,
pelas instituicBes, jornalistas e muitos dos que estdo na trajetéria com o boi, ao entrar em
discordancia com a memoria de Mestre Maleiro, perde forca. O condutor do Riso da
Mocidade é ndo sé estimado pela comunidade onde o grupo esta situado atualmente, como
também é muitissimo respeitado como um Mestre de bumba-meu-boi do Piaui - pela histéria
aqui construida -, da mesma maneira que é valorizado pelas institui¢cbes piauienses (como a
Fundacao Cultural do Piaui e a Fundacdo Cultural Monsenhor Chaves) e pelas instituicoes
maranhenses de cultura.

Em 2008 o Riso da Mocidade gravou um DVD intitulado Boi Riso da Mocidade:

BOI1RISO DA MOCIDADY
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Foto 03

Arquivo Vivo. O DVD é, sem davida, uma constru¢do de memaoria. Em um suporte especifico,
sdo apresentadas dancas em diferentes ambientes e depoimentos com artistas, produtores,
participantes do grupo e, claro, Mestre Maleiro. Curiosamente Seu Ribamar ndo aparece na

producdo, a0 menos visivelmente para ser identificado e, além disso, na ficha técnica ao final,
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ndo figura como componente do grupo. Nas duas primeiras toadas apresentadas no DVD, e
certamente elas ndo estdo ali ao acaso, realga-se a figura de Mestre Maleiro e a histéria do

grupo. A seguir as toadas intituladas Arquivo vivo e Riso da Mocidade:

Arquivo Vivo

S&0 Jodo batizou

Sao Pedro aplaudiu

Esse encanto

Nosso canto varonil

E no més de junho

Como da satisfacao!

Eu vou brincar boi

Em S&o Luis do Maranhéo
Mestre Maleiro

Arquivo vivo do lugar
Vem fazendo historia

Na cultura popular

A sua vida de gléria

E dedicacéo

Filho do folclore

E orgulho da Nag&o

E é nesse terreiro

Que 0 meu boi vai vadiar
Traz um belo dom

Pra cultura popular®
Riso da Mocidade
Em 16 de abril de 1930

Nasceu um bonito boi

No bairro do Matadouro

% BOI RISO da Mocidade: arquivo vivo. Produgéo Riso da Mocidade. Timon/MA: Arte Video, 2008. DVD.



Sua historia assim comegou

Ao comando dos trés Mestres irmaos
Recém chegados do Maranhéo
Para brincar e alegrar

Os festejos de S&o Joao
Passarinho, Bernardino e Anisio
Vieram em grande misséo

E criaram o Riso da Mocidade
Um boi de muitas emogdes

Na historia da cultura

E um mito

E um eterno campeéo

E os Mestres assim faleceram
Suas esséncias

Foi Deus quem lhes deu

E o boi para sempre viveu

Sua historia ninguém nunca esqueceu
E 0 Mestre Maleiro assim disse:
O comando do boi é meu!

Na cidade de Teresina

Esse boi sempre venceu

Oh! batucada vem matracando
Com zabumba, cuica e a onga
Chiadeira e castanhola

Apito e violédo

Com toadas e banjos e pandeirdes
[...]

Do folclore do Piaui

Ao folclore do Maranhéo

Esse boi nasceu pra viver
Geragao a geracao

Com ajuda de Séo Pedro

34
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Santo Antonio e S&0 Jodo>®

As toadas citadas comunicam a “memoria oficial” do grupo, refor¢am aquilo que
Hobsbawm e Ranger®’ titulam de invencdo da tradicdo. Concepcdo na qual a tradicdo
inventada de nota um conjugado de préaticas de natureza ritual ou simbolica, que procuram
inculcar determinados valores e normas de comportamentos por meio da repeticdo, a qual,
automaticamente, implica continuidade com um passado historico apropriado do grupo.

Percebo nos exemplos das toadas Arquivo vivo e Riso da Mocidade a construcdo de
um discurso, que vem reiterando a “génese” piauiense do Riso da Mocidade e ao mesmo
tempo frisando com impeto a figura de Mestre Maleiro e 0 espago onde o grupo estd hoje
estabelecido, Timon, Maranhdo. A memodria, neste caso, ndo € alicercada somente no
discurso, muitas sdo as praticas que compdem e ddo sentido a festa e ao proprio grupo, produz
determinada inteligibilidade que é imprescindivel a sua estruturacdo, sua insercao, seu

estatuto e sua posi¢do no mundo.

Foto 04

Como foi posto por Halbwachs, para continuar a viver, a memoria precisaria ser
reconstruida em um fundamento comum e concordando com a memoria dos demais
individuos, com apoio nos pontos de contato entre uma e outra. A abducdo ou o desacordo
entre esses pontos comuns ocasionam, por sua vez, 0s esquecimentos. A memoria coletiva,
deste modo, seguiria um fluxo de pensamento que armazenaria do passado apenas aquilo que

continua latente na consciéncia do grupo®. Os desacordos entre Mestre Maleiro e Seu

% BOI RISO da Mocidade: arquivo vivo. Produgdo Riso da Mocidade. Timon/MA: Arte Video, 2008. DVD.
¥ HOBSBAWN, Eric J.; RANGER, Terence. A invenco das tradicdes. S&o Paulo: Paz e Terra, 1997.
¥ HALBWACHS, Maurice. Op. Cit.,1990.
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Ribamar ndo sdo algo “latente” no grupo, ao contrario, a forca da memoria comandada por
Maleiro € rememorada continuamente sob varios aspectos (nas toadas, nos depoimentos, nos
discursos dos agentes institucionais). Nas toadas citadas isto é evidente nos trechos: Mestre
Maleiro, arquivo vivo do lugar, vem fazendo histdria, na cultura popular, a sua vida de
gloria e dedicacdo. Nesse processo historico estd contida a realidade contraditdria construida
pelas diferentes memorias, ou a nulificagdo de uma em detrimento de outra.

E certo que, por razdes variadas, determinados individuos validam acdes e
reconstroem memorias sob suas perspectivas, interpelando as demais. As disputas de memoria
e poder acontecem dentro e fora dos grupos ao que pude constatar tanto nas entrevistas
formalizadas, quanto nas conversas informais com o0s Mestres, brincantes e agentes
institucionais.

Outro viés interessante de ser assinalado sdo as variantes falas acerca da historia do
“auto” do bumba-meu-boi*’. Nio tenho intengdo com esta tese de etnografar o “auto” em si,
mas engaja-lo dentro da discussdo de construgdo da memdria. Cada narrativa colhida sobre
Pai Chico, Mae Catirina, o dono da fazenda e demais personagens sdo contados com maior ou
menor riqueza de detalhes, embora no Piaui, nos grupos investigados, ndo tenha registrado
uma variacdo de personagens, por exemplo. O desenvolver da trama é similar: a morte do boi
“encenada” em uma fazenda por estes personagens*’. O boi preferido, do dono da fazenda
vira, por um desejo de Catirina, motivo de discordia entre o fazendeiro e Pai Chico. O
depoimento do Seu Mauro Lima da Silva, 43 anos, amo de boi do grupo Touro da Paz,

apresenta minucias de uma historia, plena de detalhes, na qual ele conta ter escutado de

% Para esta tese usarei a ideia de “auto” de maneira generalizante para se referir a certo enredo do bumba-meu-
boi contado por muitos Mestres e brincantes. Tenho consciéncia da problemética que envolve a discussdo da
existéncia ou ndo do auto do bumba-meu-boi e por isso reporto o leitor as consideragdes de Maria Laura
Viveiros de Castro Cavalcanti, uma grande estudiosa de bumba-meu-boi, que em Temas e variantes do mito:
sobre a morte e a ressurei¢do do boi fala da ilusdo de um auto, embora, como afirma a autora, existam
indmeros estudos contemporaneos que apontam o auto como um elemento-chave da manifestagdo, tal como
Queiroz, 1967; Meyer, 1991; Monteiro, 1972; Ferreira, 1944; Borba Filho, 1966; Cascudo, 1984; Salles, 1970;
Carvalho, 1995; Lima, 1982; Marques, 1999; Azevedo Neto, 1983. Disponivel em:
http://www.scielo.br/pdf/mana/vi2n1/a03vi2nl.pdf., acessado em 15/10/2008. Num outro texto Tempo e
narrativa nos folguedos do boi, a mesma autora explica: “Demorei a dar-me conta de que o “auto” era, antes de
tudo, a crenga no auto. Crenca compartilhada ndo sé por muitos pesquisadores como, de modo mais paradoxal,
muitas vezes pelos proprios brincantes e agentes oficiais de instituicdes culturais”. Disponivel em:
www.ppgcsoc.ufma.br, acessado em 03/03/20009.

40«0 cenario da trama é a fazenda pecuarista, propriedade do Amo, senhor de tudo e de todos, o centro de uma
rede de relacGes sociais de dominagdo e dependéncia pessoal. Esta personagem corporifica em si as ideias de
Poder e Propriedade (“walking Ideas”) estabelecendo uma hierarquia que marca o andamento de todo o auto,
bem sinalizando o pdlo ‘positivo” da oposi¢éo dual caracteristica da alegoria (a Ordem). A sociedade patriarcal
e escravista dominante coloca em segundo plano um outro universo, o universo caboclo, dos homens pobres e
livres, dos vaqueiros, dos indios (os “caboclos reais”, “tapuios”, “tapeiros”), dos escravos, dos ‘pajés’”.
COSTA, Carla; CARVALHO, Luciana. Fé e festa: bumba-meu-boi do Maranhdo. Rio de Janeiro: Funarte,
CNFCP, 2002, p.70.
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conhecidos que brincavam o bumba-meu-boi e cuja forma por ele descrita ndo aparece em

falas de outros grupos de boi. O enredo se desenrola assim:

Muita gente aqui no Piaui num sabe que o Négo Chico e a Catirina, eles num sabe
nada do bumba-meu-boi, muita gente, porque quem ta dentro é poucas pessoa que
sabe e num explicam. ONégo Chico e a Catirina, eles foram criados, eles num foram
uma outra pessoa qualquer de fora da fazenda [...] eles foram criado pelo Senhor
Amo, ele (Négo Chico) se criou dentro da fazenda. Ai a mée dele faleceu [...] ai o
Senhor Amo, amado, adorado e idolatrado, que é o amo do boi, o dono da fazenda
pegd e crid ele, deu todo amparo, carinho [...], entonces, ele era tratado como o dono
da casa, mas ele se via que num era, que 0 amo sempre queria da ajuda a ele. Ele
disse ndo, que queria fazé uma casinha pra ele 1a. O senhd pego gosto nele, ele era
tdo querido que todo mundo chamava ele de Pai Francisco, porque ele rezava, o
povo ficava bom, ele rezava o ter¢o pra uma pessoa, passava a dor [...] entonces, até
os filho do coronel chamava ele de Pai Francisco, s6 quem chamava de Négo Chico
era 0 Senhor Amo. Quem é o Senhor Amo? Dentro do bumba-meu-boi é o cantador,
porgue chamava quem era 0 Senhor Amo? O Coronel da fazenda. Porque chamava
de Senhor Amo, porque antigamente chamava Senhor meu Amo amado, adorado,
idolatrado, os mais pobre chamava Coronel da fazenda.

Essa historia era essa. Négo Chico se encontra com Nega Catirina, muitos muitos
tempos. O gado ele tocou muito tempo e sempre ele dizia. O dono da fazenda dizia
Chico, se eu morré, parte, muita parte da fazenda é teu, aquela area I3, aquela
casinha 14, um pouco de gado, ja t& tudo certo, ai ele se empolgou mais, aqui ele ndo
ligava pra nada. Ai encontrou com a Néga Catirina, esse negocio de feira, essas
coisas, muito gaiato fez logo o casamento. Catirina vinha daquela banda vinda do
Maranhéo, ela era maranhense, segundo contavam [...]. Ai chegd assim meu Amo:

- Eu t6 com minha muié, eu t6 casado, tal.

- Oh Chico! Beleza!

O Senhor amo ajudava ela, ajudaram eles, eles compraram chita pra fazé mais roupa.
Entonces passando disse: uma parte é minha, seu Amo disse, empolgado com o
amor. Ela entendeu de dizé que tava gravida dele, ele se empolgou também e
entendeu de comer a lingua do boi mais zerado da fazenda, o touro mais zerado. O
touro ia passando na frente da casinha dele, ai ele peg6 a espingarda, vocé vai perde
a vida, no sentido do amor que tinha do touro que ele criou, né, ai no amor que tinha
a Catirina, e no amor que tinha ao Senhor patrdo, ele pensou nessas trés coisas,
atirou no chifre e o touro desmaiou, ele

- Meu Deus, o que foi que eu fiz? Meu patréo!

Al ele vai pra casa dele. E quando comeca a comédia do bumba-meu-boi. Que é a
historia do Négo Chico que nois fazémo, que é a comédia do bumba-meu-boi. A
histéria do Négo Chico comeca a comédia do bumba-meu-boi**.

Foto 05 Foto 06

* SILVA, Mauro Lima da. Entrevista concedida & Viviane Pedrazani, em 12 de julho de 2009.
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Seu Mauro interrompe a narrativa para frisar que néo se tira ou arranca a lingua do boi
totalmente, como certa historia “oficial” conta, ele expde que ndo é precisamente deste modo

que o episodio se desenvolve. E persiste:

Négo Chico atira no boi, o tiro pega de raspdo no chifre dele, o touro desmaia [...]
Ele ndo morre. Ai chama o doutd veterinario, o doutd veterinario vem, sé vai vé a
lingua do touro, pra fazé o exame pra sabé como é que ta [...]. Ai tem a hora que diz
assim:

Ei Négo Chico tira a lingua
Chico vai tird

Entrega pra dona da casa
Que meu amor mandou da

Ele responde:

Esta lingua esta dura
Ela num vai arranca
Esse touro ta vivo
Ele vai se alevanta

A historia é essa ai. Porque tem muita gente que diz: tira a lingua do boi. O boi ndo
morre. Ai vem o final que ele diz:

Eu acho que esse boi t& vivo

Ele vai se alevanta

Aii ele diz na hora do amo da tarde
Eu vb

Eu vo ajuda

O touro brilha

Al é a levantacdo do boi. A histéria do boi, o boi ndo vai baleado, s6 o chifre, porque
qualquer pancadinha no chifre do boi ele cai, e ele se alevantd [...] e essa que é a
histéria. Porque tem muita gente que diz tira a lingua do boi**.

Para Seu Mauro esta versdao em que se retira a lingua do boi é assim apresentada com
0 pretexto para se embolsar dinheiro: “eles cacam um meio de ganhd um trocado [...] ai o

cabra joga cinco reais, dez reais [...] ai vai dividindo com os companheiros. Aquilo ali é que

. .« . 4
botaram [...] O boi visita as casas” 3,

Nas narrativas sobre a morte do boi Seu Mauro elucida que neste momento a historia é

outra:

O Négo Chico diz assim:

- Senhor meu Amo, queria volt4 a paz com o senhor.

Al ele disse:

- Né&o, esse boi fez confusdo entre ndis, mata o boi pra gente comé [...] e bebé o
sangue do boi com cachaca.

*2 SILVA, Mauro Lima da. Entrevista concedida & Viviane Pedrazani, em 12 de julho de 2009.
* SILVA, Mauro Lima da. Entrevista concedida a Viviane Pedrazani, em 12 de julho de 2009.
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Ai 0 Négo Chico ja ndo aceita tird a vida do boi, a Catirina também n&o aceita. Ai o
Senhd Amo tinha a voz dura:

- Bota o boi no curral!

E os vaqueiro fica querendo laca o boi e 0 Négo Chico entra no meio, pra nao deixa,
até quando chama a madrinha do boi que é a Unica coisa que o boi vai respeita, que
ele t& brabo, e a madrinha chega e o boi se abaixa pra ela [...] ai chega a hora de todo
mundo bebé o sangue do boi. A histdria é essa ai. Porque quando o Négo Chico se
une ao Seu Amo ele diz:

- Eu ndo quero briga com vocé, ndis vamo mata o boi pra come a lingua [...] E vamd
bebe o sangue do boi com cachaca.

Ele disse:

- Meu amo, vocé pode fazé tudo comigo, menos mata o boi!

Mas ndo, a ordem é essa, 0s vaqueiro comegaram a matar o boi, o boi se vé lacado
pelos vaqueiros e ai 0 boi se curva a madrinha, é por isso que existe 0 batismo do
boi. O boi se encosta na madrinha, que pega o laco e coloca no hoi, ai ele sai se
despedindo de todo mundo, o touro ta sabendo que vai morrer naquela hora, ai sai
com a madrinha pra todo mundo passar a méo nele, ai que leva pro mouréo, segura o
boi, o boi cai, ai ampara 0 sangue e bota pra todo mundo beber, todo mundo tem que
beber o sangue do boi, todo mundo. E a Catirina tem que comé a lingua assada. Tem
que comé! Ela ndo tava desejando comé? E ordem do Seu Amo, é a palavra do
coronel da fazenda que tem que segui®.

Fazendo um contraponto a versdo de Seu Mauro, Seu Francisco Seu Francisco das
Chagas Oliveira, 44 anos, do grupo Dominador do Sertdo, amo de boi do Dominador do
Sertdo, expressa uma versao sintetizada do bumba-meu-boi, longe da riqueza de detalhes
como aquela narrada por Seu Mauro.

Foto 07

Tem o Négo Chico e a Catirina né [...], o primeiro rapaz, o segundo rapaz, 0s
caboclos guerreiros, e o caboclo real. Quando o Négo Chico mata o boi, para tird a
lingua do boi, para da para a Catirina, que ela ta desejando comer, Négo Chico vai e
mata 0 boi, pega a lingua e da para a Catirina, ai o caboclo vai prender ele para
ressuscitar o boi, traz 0 Négo Chico e a Catirina perto do amo ai eu vou canto a

* SILVA, Mauro Lima da. Entrevista concedida & Viviane Pedrazani em 12 de julho de 2009.
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toada, levanta os caboclos ai vai, o boi, fica rodeando o boi e prende o Chico e a
Catirina ai vou cantar a toada. O Chico paga a lingua do boi®.

Os grupos de bumba-meu-boi sdo grandes rivais, dentre as rivalidades esta justamente
que versao serd contada do “auto”, ou de que memdria se vale como “veridica”. Os grupos de
maior evidéncia, sem duvida, por serem mais assediados por pesquisadores, agentes
institucionais, jornalistas, entre outros, acabam tendo suas “versdes” mais divulgadas e postas
numa tabula rasa para a “historia do bumba-meu-boi do Piaui”. H4 muitas versdes e variantes
das diversas memorias sobre o “auto” do bumba-meu-boi (muitas inclusive ndo contempladas
por esta tese) que permanecem como memdrias subterraneas, lembrando Pollak.

Mas, como se lembra ou se esquece de um determinado fato ou pessoa em detrimento
de outro? Uma provavel resposta estd no fato de a memdria se compor num instrumento
valioso de disputa ideoldgica. Le Goff esclarece que a memoria coletiva foi posta em jogo de
maneira contundente na batalha das forcas sociais pelo poder. Ser senhores da memoria e do
esquecimento é uma das grandes preocupacOes das classes, dos grupos, dos individuos. Os
esquecimentos e os siléncios da histdria sdo reveladores destes mecanismos de manipulacéo
da meméria coletiva®. Sentido completado por Diehl, quando expde que a memdria, por suas
caracteristicas coletivas, assume funcdes de controle politico ideologico. As escolhas e
rearranjos para a fixacdo da memdria ndo sdo aleatérios, nem tdo pouco desprovidos de
objetivos e estdo relacionados diretamente com o momento histdrico e, principalmente pela
forca daqueles que estdo no poder ou adquiriram transito entre as instituigdes determinantes
de memoria®’.

Le Goff nos indica, entretanto, que o que sobrevive esta na escolha de fragmentos feita
pelas forcas que operam no desenvolvimento temporal do mundo e da humanidade e pelos
profissionais cientificos da memdria: historiadores, antropélogos, socidlogos, jornalistas,
entre outros®. Estes atores profissionalizados, os mediadores ou “empresarios da memoria”
s30 responsaveis pelo que Pollak*® chama de enquadramento da meméria. Entendo como
“enquadradores” também os que exercem o dominio sobre a festa e um grupo de bumba-meu-
boi em qual quer que seja a dimensdo. Afinal os Mestres, ou no caso de alguns grupos,
representantes “a altura”, t€m funcdo estratégica no processo de rememoragao. Para Pollak, os

enquadradores procuram firmemente reiterar as certezas contraidas, fixar e cristalizar ou

*> OLIVEIRA, Francisco das Chagas. Entrevista concedida & Viviane Pedrazani, em 06 de agosto de 20009.
*® |E GOFF, Jacques. Histéria e Memoria. 3 ed. Campinas: Ed. Unicamp, 1994.

*" DIEHL, Astor. Op.Cit. 2002.

*® LE GOFF, Jacques. Op. Cit., 1994.

* POLLACK, Michael. Op. Cit. 1989.
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ajustar a tradicdo, contra o efeito perturbador e desafiador do acaso e do inesperado. Pelo seu
trabalho, os mediadores da memdria procuram minar o pensar de alternativas, laquear o
campo celebratorio. Na concretizacdo das memorias, essencial é a possibilidade de
simbolizacéo e da reproducao ritualistica®.

Nesse vasto campo de disputas que envolvem 0os membros de um mesmo grupo, de um
grupo para o outro, dos grupos com as instituicbes, chama-me a atencdo outra fala de Seu

Mauro:

Um dia desses eu falando com um companheiro aqui da Cultura né, como é que eles
inventaram o0 boi e inventaram o Négo Chico? Hum? O Négo Chico e a Catirina,
tem no livro™, o Négo Chico e a Catirina é piauiense, e quem inventou o boi foi 0s
maranhense! Diz, porque eu ainda ndo vi (o livro), mas eu fiquei até muito triste
como esta histdria, e ai eu falando com um companheiro da Cultura [...] Bora fazé
um livrinho contando como o Négo Chico existiu, 0 Négo Chico é um dos membros
principal da brincadeira do boi, vamé fazé o livro?*?

Seu Mauro diz que a resposta ndo s6 foi negativa, como ainda escutou o “tal rapaz da

Cultura” replicar:

N4o! O Négo Chico néis témo que sabé se ele compra no Paraiba®®, que tem que té
os documento do Négo Chico. Vocé j& imaginou? Fiquei triste com esse rapaz da
Cultura! Fiquei triste com ele! Eu dei as costas a ele e sai. Vocé acha que 200 anos
atrds Négo Chico tinha documento? Eu acho que nem a prépria avo dele tinha
registro de nascimento. N&o tinha [...] J& imaginou? Ai eu também larguei de méo,
ndo era pra gente fazé um livretinho, uma coisinha? Que nada! A cultura do Négo
Chico é nossa e a cultura do boi também, mas muita gente diz que é do Maranhao.
Porque desde que eu me entendi no mundo o boi é do Piaui®.

E fato que, os que detém o poder, qualquer que seja o nivel, disputam os dominios da
memoria, fazem dela um instrumento politico, um artificio amalgamador de relacdes sociais e
identidades. Para isso, necessitam de um intenso e constante trabalho de reinterpretagéo do
passado que, segundo Pollak>>, é contido por uma exigéncia de credibilidade que depende da
coeréncia dos discursos sucessivos, pois 0 que esta em jogo na memoria é também o sentido

da identidade®® individual e do grupo. No Piaui, existe uma pluralidade de memérias, de

¥ POLLACK, Michael. Op. Cit., 1989.

> Seu Mauro, num trecho da entrevista explica que ouviu dizer que ha um livro que conta a histéria de Négo
Chico e Catirina como sendo os dois de origem maranhense. Fato que ele discorda terminantemente.

*2 SILVA, Mauro Lima da. Entrevista concedida & Viviane Pedrazani, em 12 de julho de 2009.

53 Seu Mauro se refere ao Armazém Paraiba, a maior loja de departamentos do Piauf, empresa a qual instituicées
e grupos culturais recorrem frequentemente para a obtengdo de patrocinios.

¥ SILVA, Mauro Lima da. Entrevista concedida & Viviane Pedrazani, em 12 de julho de 2009.

% POLLACK, Michael. Op. Cit., 1989.

% Posta desde o século XVIII em discussdo, o tema identidade se tornou corrente na literatura mundial.
Atualmente, devido ao processo de globalizacdo e o que ele implica na construgdo das identidades, os debates



42

versdes da festa do bumba-meu-boi. A pulverizacdo da memoria indicam discordancias, certa
falta de coesdo entre 0s grupos e as proprias instituicdes que ndo organizam um projeto
comum de valorizacdo desta manifestacdo como um dos elementos aglutinadores da
identidade cultural piauiense, pois as ac6es neste sentido ainda sdo vagas.

Explicito, no entanto, outro exemplo em que se marcha para 0 “enquadramento” da
memoria da festa do bumba-meu-boi na esfera institucional. Faco uso outra vez do arquétipo
do Riso da Mocidade. E interessante expor como a Fundacéo Cultural do Piaui (FUNDAC) e
a Fundagao Cultural Monsenhor Chaves (FCMC) procuram reafirmar a “génese” piauiense do
Riso da Mocidade, mesmo tendo ciéncia de que o grupo verdadeiramente tem sentido para as
pessoas que vivem no espaco onde ele se localiza hoje. Inclusive, o DVD do grupo é
atravessado em boa parte pela exaltacdo ao Maranhdo, e ndo ao Piaui. E mesmo sendo
Teresina e Timon cidades irmas, tdo somente separadas por um rio, elas carregam, no tocante
a festa do bumba-meu-boi, rivalidades, produzem memorias, constru¢des simbdlico-sociais
divergentes, claramente permeadas por disputas. No evento junino “Encontro Nacional de
Folguedos”, produzido e patrocinado pela Fundacdo Cultural do Piaui, percebem-se 0S
agentes institucionais promovendo o ‘“enquadramento” da “piauiensidade” do Riso da
Mocidade, assim como da mesma forma doutro lado do rio se glorifica e se “enquadra” a
“maranhensidade” do grupo. As lutas incidem, por conseguinte, em multiplas esferas.

Para Pollak®’, tanto a memoria, quanto a identidade, sdo valores disputados em
conflitos sociais e intergrupais, e, particularmente, em conflitos que opdem grupos politicos
distintos. Chartier ao tratar de representacdo®®, partilha esse sentido - ainda que no cite
Pollak diretamente -, ao dizer que a investigacdo sobre as representagdes supfe-nas como
estando sempre colocadas num campo de concorréncias e de competicdes cujos desafios se
enunciam em termos de poder e de dominacdo. As lutas de representacdo tém tamanha

seriedade quanto as lutas econdmicas para poder compreender 0s mecanismos pelos quais um

acerca da questdo s6 aumentaram. Sobre as implicacdes da identidade no presente destaco a ja citada obra de
HALL, Stuart. A identidade cultural na pés-modernidade.4 ed. Rio de janeiro: DP&A, 2000.

" POLLACK, Michael. Op. Cit., 1992.

% Chartier recua a Marcel Maus e Emile Durkheim para elucidar a nocdo de representacdo coletiva. Este
regresso permite articular - sem ddvida melhor que o conceito de mentalidade -, trés modalidades de relagdo
com o mundo social: primeiro, o trabalho de classificacdo e de recorte que produz configurag@es intelectuais
multiplas pelas quais a realidade € contraditoriamente construida pelos diversos grupos que compfem uma
sociedade; segundo, as praticas que visam reconhecer uma identidade social, apresentar um jeito prdprio de ser
no mundo, expressar simbolicamente um estatuto e uma posicdo; terceiro, enfim, as formas institucionalizadas
e objetivadas em virtude das quais "representantes” (instancias coletivas ou individuos singulares) assinalam de
modo manifesto e perene a existéncia do grupo, da comunidade ou da classe. CHARTIER, Roger. A beira da
falésia: a histéria entre incertezas e inquietudes. Sdo Paulo: Editora Unesp, 2002. Ver também: CHARTIER,
Roger. A histéria cultural: entre praticas e representacdes. Lisboa: Difel, 1990.
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grupo impde, ou tenta impor, o seu entendimento do mundo social, os valores que sdo 0s seus,
e 0 seu dominio™.

Se a realidade ndo pode ser apreendida apenas no campo dos discursos é percebida
igualmente por meio das praticas, como diz Chartier®. Isso conduz a uma dupla reflexdo para
este trabalho. De um lado, ha um emaranhado de discursos que edificam a memdria dos
grupos de bumba-meu-boi, excluindo e incluindo, por meio de representacGes, aquilo que de
significante € considerado para a rememoracdo. Nesse procedimento, os que detém o poder,
seja de qual esfera for, além de promoverem discursos/representacfes, suscitam praticas que
regulam as condutas e as relacbes sociais. Por outro lado, € significante discernir que a
construcdo da festa do bumba-meu-boi é ao mesmo tempo uma forma de representacéo e que
as diferentes praticas festivas refletem uma determinada visdo de mundo, que varia de acordo
com 0 espaco e 0 tempo, assim como sdo apropriadas diferentemente. Os embates pela
representagdo passam, portanto, pelo reconhecimento de uma identidade social, que entendo
também como luta pela representacdo da memoria.

Para Diehl®, o processo de conscientizacdo da experiéncia presente, por meio da
rememorizacdo, configura-se como fator principal da contemporaneidade daquilo que se pode

82 | owenthal®® diz que relembrar o passado é essencial para 0 nosso

chamar de “identidade
sentido de identidade: saber o que fomos confirma o que somos. Nossa perenidade depende
inteiramente da memaria; rememorar experiéncias passadas nos liga a nossos selves

anteriores, por mais desiguais que tenhamos nos tornado. Sintetizamos a identidade ndo

% CHARTIER, Roger. A beira da falésia: a histéria entre incertezas e inquietudes. Sdo Paulo: Editora Unesp,
2002.

% CHARTIER, Roger. Cultura Popular: revisitando um conceito historiogréafico. Estudos Historicos, Rio de
Janeiro, vol. 8, n. 16, 1995.

! DIEHL, Astor. Op.Cit. 2002.

%2 De acordo com Astor Diehl, o ato de rememorar lanca sentido e significacdo pela ressubjetivacéo do sujeito e
pela repoetizacdo do passado, produzindo uma nova estética. Esta sera a forma compensadora daqueles
elementos culturais do passado que ndo sdo possiveis de reconstituicdo pela rememorizacao, pois a a¢do do
tempo ¢ forte demais. Segundo Diehl, isso explica que a identidade e os processos identificacdo e identitarios
conseguem somente ressubjetivar e repoetizar elementos e sentidos culturais para grupos e, de maneira
nenhuma para toda a sociedade. Se isto ocorre, diz Diehl, a identidade passa a ser ideologia, facilmente
vinculada a concepc¢do de cultura nacional. DIEHL, Astor Antdnio. Memoria e Identidade: perspectiva para a
histéria. In: TEDESCO, J. C. (org.). Usos e Memérias (politica, educacdo e identidade). Passo Fundo: UPF,
2002. Em A identidade cultural na pés-modernidade, Stuart Hall observou como a cultura nacional atua como
fonte de significados culturais — por meio de instituicdes culturais - um foco de identificacdo e um sistema de
simbolos e representacdes. Uma cultura nacional é um discurso - um modo de construir sentidos que influencia
e prepara tanto nossas acfes quanto a compreensao que temos de nés mesmos. As culturas nacionais, ao lancar
sentidos sobre a “nagdo", sentidos com os quais podemos nos identificar, constroem identidades. Ao findar
seus argumentos, Stuart Hall defende que as identidades nacionais ndo subordinam todas as outras formas de
diferenca e ndo estdo libertas do jogo de poder, de divisbes e contradicGes internas, de lealdades e de
diferencas sobrepostas. De tal modo, deve-se compreender bem a maneira pela qual as culturas nacionais
colaboram para “costurar” as diferengas numa unica identidade. HALL, Stuart. A identidade cultural na pos-
modernidade. 4 ed. Rio de Janeiro: DP&A, 2000.

% LOWENTHAL, David. Op. Cit., 1998.
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apenas ao evocar um conjunto de reminiscéncias, mas também ao sermos envolvidos em uma
teia de retrospecgdo unificadora. Os grupos também mobilizam lembrancgas coletivas para
amparar identidades associativas duradouras. Para Brandao, a festa faz com que os individuos
se tornem membros de uma comunidade, é o que ele chama de comunidade de eus-outros,
qguando 0s componentes praticam as “lembrangas” para ndo deixarem se esvairem em
esquecimentos as memorias passadas de geracdo em geracdo®. Nesta linha segue Duvignaud,
para quem a festa € um dos meios que nos permitem compreender aquilo que nos vincula uns
aos outros e produz elos, porque ela é o (re) ligare®.

As préticas de comunicar a memoria e o conhecimento da festa — reforcando a
identidade de um grupo — séo atravessadas por variadas estratégias. Conforme define Peter
Burke, a memdria € influenciada e refor¢ada pela organizacdo social da transmissdo e 0s
diversos meios de comunicacdo utilizados®. Para ele, sdo basicamente cinco os meios de
transmissao/comunicacdo da memaria: transmitidos pela tradicdo oral; pelos relatos escritos;
pelas imagens pictoricas ou fotograficas em movimento ou ndo; por meio das agdes; e por
meio do espaco. Todos estes aspectos comunicativos da memoria sdo relevantes, e 0s
inimeros sujeitos que lidam com o bumba-meu-boi comunicam a memoria da festa atraves
destes meios.

No caso dos grupos de bumba-meu-boi do Piaui é plausivel assegurar que a tradi¢éo
oral é um dos principais veiculos para a constru¢do da memoria da festa e obviamente sua
tessitura. A oralidade fortalece as relacbes entre os individuos e a comunidade, cunhando
saberes essenciais na estruturacdo e firmagdo do grupo, bem como estimula os lacos solidarios
e identitérios e de integracdo social que sustentam a transmissao e a preservacdo da memaria
coletiva. Nessa conjuntura, as palavras implicam ag&o.

A transmissdo da memdria, por meio de agdes, é outro item destacado por Burke, na
qual enfatiza: “as agdes transmitem memorias ao transmitir aptidoes. Do mestre ao aprendiz,
por exemplo™®’. A toada Filosofia do Mestre Passarinho, do Riso da Mocidade, exterioriza
como, dentro dos grupos, ha estima, apreciacéo e referenciacao pelos saberes do Mestre e, ao
mesmo passo, como o proprio Mestre, ao compor a toada forma a memoria e constréi as

relagdes entre o condutor e os conduzidos (entre Mestres e aprendizes).

% BRANDAO, Carlos Rodrigues. Op. Cit.,1987.

% DUVIGNAUD, Jean. Festas e Civilizacdes. Fortaleza: Edices Universidade Federal do Ceara. Rio de Janeiro:
Tempo Brasileiro, 1983.

% BURKE, Peter. Op. Cit., 2006.

%" Ibidem, p. 75.
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Rapaziada me presta atengdo
Escuta o que eu vou te dizer

Se vocé nunca foi discipulo

N&o pode ser professor

Hoje eu sinto saudade

Do Mestre Passarinho do Matador
Mas tenho orgulho

Ja fui discipulo

E hoje eu sou professor®®

N&o pairam duvidas acerca do papel dos Mestres na transmissdo da memdria e do
conhecimento da festa do bumba-meu-boi. Contudo, outras formas de difusdo da memoria sdo
também contempladas, estabelecidas em instrumentos de suportes variados. Para esta tese,
entrevistei Mestre Raimundo Araudjo, do Imperador da Ilha, um dos grupos mais antigos e

tradicionais do Piaui.

Foto 08 Foto 09

Quando cheguei a sede do grupo, Mestre Raimundo me aguardava sentado a frente de uma
mesa posta entre o galpdo, onde sdo guardados todos os apetrechos das apresentagdes e 0
patio onde elas acontecem. Sobre a tal mesa havia uma diversidade de documentos: livro com

as atas das reunibes da Associagdo, j& que o Imperador da llha é assim constituido;

% BOI RISO da Mocidade: arquivo vivo. Produgdo Riso da Mocidade. Timon/MA: Arte Video, 2008. DVD.



46

documentos atinentes & burocracia para o funcionamento da Associagdo; fichas de inscri¢ao
dos participes do grupo; algumas reportagens de jornais, entre outros documentos. Mestre
Raimundo fez questdo de me entregar uma folha onde havia um texto com uma sumula da
historia do grupo. Este é um caso interessante, pois, a feitura deste texto evidencia que a
transmissdo da memdria do grupo vem se caracterizando sob varios formatos: oral, escrito,
imagético.

A multiplicidade de recursos de suporte a memoria possibilita a Mestre Raimundo
certa despreocupacdo em deter de cor seus conhecimentos. Ao se redigir, por exemplo, por
escrito, os fatos mais memoraveis do grupo, abre-se a realidade a retencdo de uma fragil e
falivel memoria - conservada por meio das letras - que “duram para sempre”. Nos momentos
de falha da memoria, o Mestre procurava sanar o problema, empurrando a folha sobre a mesa
em minha direcdo para que eu observasse as datas das quais ele ndo mais se recordava.

N&o obstante a comunicacdo e transmissdo da memoria pela oralidade® seja uma
realidade dentro dos grupos de bumba-meu-boi, como j& posto, aos poucos, Varios outros
métodos mnemotécnicos, como o escrito, as midias variadas (DVD e CD) - imagens, como
cita Burke®, pictéricas ou fotograficas, paradas ou em movimento -, vdo sendo empregadas
com vistas voltadas a possibilitar a expressao, reelaboracdo e reproducéo social da memoria
coletiva.

Ainda séo conflituosas para os grupos de bumba-meu-boi do Piaui as novas formas de
registrar suas memorias. Alguns brincantes manifestaram-se preocupados em promover a
conservacdo da memdria dos grupos por meio de fotos, recortes de jornais, documentos
escritos, videos, entre outros, que vdo se configurando em suportes para a transmissdo e
recriacdo da memoria coletiva por meio do processo de trocas e circulagdo. Ao se abrirem

para essas novas possibilidades de terem suas memorias guardadas em variados suportes, 0s

% Michael Pollak, em seu artigo Meméria e identidade social (1992) foi bastante feliz ao encurtar a polémica
acerca da fidedignidade das fontes orais e das memdrias que se constroem a partir delas ao dizer: “Se a
meméria é socialmente construida, é 6bvio que toda documentacdo também o €. Para mim ndo ha diferenca
fundamental entre fonte escrita e fonte oral. A critica da fonte, tal como todo historiador aprende a fazer, deve,
a meu ver, ser aplicada a fontes de tudo o que é tipo. Desse ponto de vista, a fonte oral é exatamente
comparavel a fonte escrita e pode ser tomada tal e qual ela se apresenta.o trabalho do historiador faz-se sempre
a partir de alguma fonte. E evidente que a construcdo que fazemos do passado, inclusive a construgdo mais
positivista, € sempre tributaria da intermediacdo do documento. Na medida em que essa intermediacdo é
inescapavel, todo o trabalho do historiador ja se apoia numa primeira reconstrucdo. Penso que ndo podemos
mais permanecer, do ponto de vista epistemologico, presos a uma ingenuidade positivista primaria. Nao
acredito que hoje em dia haja muita gente defenda essa posi¢ao”. POLLAK, Michael. Memoria e Identidade
Sacial. In: Estudos Historicos. Rio de Janeiro: Fundagdo Getulio Vargas, vol. 5, n° 10, 1992, p.207.

" BURKE, Peter. Op. Cit., 2006, p. 75.
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grupos acabam sendo influenciados e moldados pela perspectiva do “outro”’*: 0s produtores

culturais, agentes institucionais, intelectuais, politicos, historiadores, jornalistas e
pesquisadores. Estes podem influenciar, menosprezar ou aquilatar determinados aspectos da
festa, fragmentar, deslocar o espaco-tempo do observador ao referente. Portanto, as diversas
facetas da festa, como a apresentacdo do auto, o canto das toadas, as dancas, as vestimentas,
0s espacos das apresentacdes e tudo mais pertinente a manifestacdo séo voltados a celeridade
de um tempo ajustado aos imperativos destes novos suportes empregados.

Ainda assim, a memdria e 0 conhecimento comunicado pela festa possibilitam validar
as agdes dos grupos de bumba-meu-boi com a estimagdo dos seus saberes e a reproducgéo
simbdlica de préaticas que ddo sentido as suas logicas de mundo — que geram representacdes,
de acordo com Chartier. Ndo se pode afirmar que o “novo” que chega aos grupos ¢ a propria
festa é fator de desorientacéo.

Nas festas de grupos de bumba-meu-boi do Piaui pesquisados ficou evidente que
coexistem as fei¢cdes “tradicionais” e “modernas”. A referida convivéncia estd no
consentimento do emprego, como foi citado anteriormente de novos suportes para a memoria,
e de novos materiais que resultam num produto artistico revigorado, ao mesmo tempo
conservando os significados da tradicdo herdada. Atualmente os personagens aparecem com
roupas e aderegos apinhados de brilho, o boi igualmente vira “laboratério” onde praticamente
é consentido experimentar tudo de acordo com o engenho humano. Mestre Edmilson Soares

Silva, 37 anos, do Dominador do Sertdo explica que

Aqui a gente luta muito pela tradi¢do [...] as vezes tem deles que dizem assim: oh
antigamente era tdo bom. Tinha isso, tinha aquilo. Eu digo: E rapaz, 0 mundo ta
ficando cada vez mais moderno, se a gente for fica s6 naquele tempo antigo, ai ele
ndo tinha esse brilho, que de primeiro o boi era enfeitado era com aqueles papel
brilhoso de carteira de cigarro que tinha [...] a fantasia era aquele pano volta ao
mundo, é sé um pano, é s6 uma chita, ai 0 nome do pano era volta ao mundo, ai era
s6 isso ndo tinha enfeite, ndo tinha nada, ai essas pedra ndo tinha, mas esses enfeite
que a gente usa nio tinha nao [...]"

" Selecionei um trecho da obra de Tzvetan Todorov, A conquista da América: a questdo do outro, que trata
justamente desta ideia da descoberta que o eu faz do outro: “Podem-se descobrir 0s outros em si mesmo, e
perceber que ndo se é uma substancia homogénea e radicalmente diferente de tudo o que néo é si mesmo; eu é
um outro. Mas cada um dos outros € um eu também, sujeito como eu. Somente meu ponto de vista, segundo a
qual todos estdo la e eu estou sé aqui, pode realmente separa-los e distingui-los de mim. Posso conceber os
outros como uma abstragdo, como uma instancia da configuracdo psiquica de todo o individuo, como o Outro,
outro ou outrem em relacdo a mim. Ou entdo como um grupo social concreto ao qual n6és ndao pertencemos.
Este grupo, por sua vez, pode estar contido numa sociedade: as mulheres para 0s homens, 0s ricos para 0s
pobres, os loucos para os ‘normais’. Ou pode ser exterior a ela, uma outra sociedade que, dependendo do caso,
serd proxima ou longinqua: seres que em tudo se aproximam de nds, no plano cultural, moral e historico, ou
desconhecido, estrangeiro que chego a hesitar em reconhecer que pertencemos a mesma espécie”. TODOROV,
Tzvetan. A conquista da América: a questdo do outro. Sdo Paulo: Martins Fontes, 1983, p. 3 e 4.

2 SILVA, Edmilson Soares. Entrevista concedida a Viviane Pedrazani, em 06 de agosto de 2009.
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Foto 10

Os recursos “modernos” promovem ressignificagdes e reinterpretagdes, mas vale
advertir que apesar da anuéncia de que tradi¢cdo ndo alude imobilismo e estaticismo, este € um
processo instavel, sujeito a aceitacdo ou nao, de acordo com a dindmica das relacGes sociais.
As préaticas festivas dos grupos de bumba-meu-boi vao assim, dentro deste processo,
remoldando e revalorizando suas referéncias e suas identidades.

Para Myriam Moraes Lins Barros

Se ha uma preocupacdo em manter a identidade do grupo através da memoria, €
importante que as mudangas ndo desintegrem, rompendo as relacdes entre esses
tragos fundamentais tanto através do tempo com relagdo aos conteGidos anteriores,
como também na manuten¢do daquilo que permanece como a esséncia da identidade
do grupo”.

Gracgas as estratégias do rememorar, além de evidenciar uma fecunda capacidade de
“resistir” e também de “conviver” com rudimentos culturais nao tradicionais, alcancados de
esferas diferentes da realidade do grupo, a festa, de uma maneira geral, se “apropria” desses
elementos e produz aquilo que de mais interessante uma manifestacdo cultural pode ter, seu
dinamismo (circularidade, no conceito de Carlo Ginzburg, apropriacdo, no de Roger
Chartier). A dindmica reentrante da festa, entretanto, ndo remove do grupo suas
especificidades atreladas a permanéncia dos codigos que dao sentido ao compartilhamento do

universo festivo das pessoas. A circularidade de elementos culturais ou sua apropriagdo séo

" BARROS, Myriam Moraes Lins. Meméria e familia. Estudos Histéricos, Rio de Janeiro, v. 2, n.3, s/p, 1989.
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especificidades debatidas entre inimeros teéricos que veem a cultura popular com esta
aptiddo para partilhar outras referéncias culturais. Essa € a discusséo a seguir.

1.4 Olhos de vidro assimilam e os espelhos e brilho sobre o boi refletem a cultura

popular (re) descoberta

Aqueles que ja presenciaram o bumba-meu-boi, seguramente devem ter reparado que
para “reconstituir” o animal sob uma cabega/carcaca ¢ uma estrutura de madeira, empregam-
se muitos recursos. Os olhos do bicho ganham vida pelo vidro e avocam a funcdo de
“assimilar” o mundo ao seu redor, enquanto outras partes do seu corpo vao sendo recompostas
com a utilizacdo de muitos materiais brilhosos: lantejoulas, migcangas, canutilhos e, espelhos,
nas quais “refletem as imagens” deste mesmo mundo. E fato que, os integrantes e pessoas
envolvidas com a feitura da festa recriam o boi na expectativa de torna-lo vivaz e dindmico.
Penso que, como metéafora, 0 mesmo poderia ser imaginado para a cultura popular: ela, ao
mesmo tempo, estd em constante processo de assimilacdo e espelhamento dos elementos
pluriculturais.

Por agregar valores e crengas de mdltiplas etnias e, por conseguinte, culturas; por se
compor mote de interesse ndo s6 dos grupos que a praticam; por ser atravessada por multiplos
tempos historicos, simultaneos, intricados e entrelacados, a festa do bumba-meu-boi reitera e
representa elementos que suplanta qualquer reserva que a expressao “popular” possa aludir.

As discussdes acerca da cultura popular sdo um tanto novas entre historiadores,
embora haja nogdo de que distintas areas do conhecimento abordaram o tema e que muitas
vezes a propria Historia tratou e trata o assunto de forma interdisciplinar. Nesse contexto, a
festa do bumba-meu-boi pode ser considerada integrante destas novas perspectivas
historiograficas.

O entendimento das variadas facetas das disputas pela memoria estd diretamente
relacionado com esta conjuntura recente, constituida por um novo dinamismo, decorréncia de
uma producdo intelectual-académica em transformacéo, de agdes estatais e de organizacao,
atuacdo e reivindicacdo de inumeros setores sociais que fazem ampliar o olhar sobre a
diversidade cultural dos povos, insuflando nas ultimas décadas o reordenamento de memarias

silenciadas, relegadas e excluidas, com destaque para a memdria das culturas populares.
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A cultura popular passou a fazer parte da producdo do conhecimento historico com o
advento da chamada Histéria Cultural’®. No Brasil, 80% do produto historiografico nacional
estdo voltados para essa area, apresentados sob a forma de publicacGes especializadas, livros,
artigos, apresentados de trabalhos em congressos e simpdésios, bem como dissertacoes e teses,
produzidas e em producdo nas academias brasileiras. Em meio aos objetos de inquiri¢éo desse
novo campo historiogréfico, estdo exatamente as culturas populares’.

Os fundamentos tedrico-metodoldgicos da chamada Histdria Cultural sdo em grande
parte, fruto das transformacGes ocorridas desde o final da década de 1920 na historiografia
mundial, principalmente na francesa, com a criacéo da Escola dos Annales’ e posteriormente
com a Historia das Mentalidades, que nasceu e cresceu como uma ‘nebulosa’ proveniente
daquela Escola’”.

Questionada e criticada tedrica e metodologicamente desde sua apari¢éo, o que levaria
a uma longa discussdo que ndo pretendo fazer aqui, a Historia das Mentalidades serve para
evidenciar que a Histdria Cultural herdou e a0 mesmo tempo rejeitou muitos elementos desta
area historiografica. O mais relevante é sancionar - para efeito do tema a ser tratado no
presente trabalho -, o crédito da Histdria das Mentalidades na abordagem de novos itinerarios
para as pesquisas das culturas populares, da qual a Histéria Cultural fara amplo uso.

Para Vainfas', a distincdo entre Histéria Cultural e Histéria das Mentalidades se da
em trés vias: pela recusa do conceito vago e ambiguo de mentalidades; pela especial afei¢do
ao “popular” e pelas manifesta¢cdes das massas andnimas, como exemplo, as festas; e pela
valorizacdo das estratificacdes e dos conflitos socioculturais.

Todas as mudancas na historiografia mundial desde os Annales’, desembocadas em

boa parte na Historia Cultural, conduziram a abertura do dialogo da histéria com outras areas

" Para efeito deste trabalho adoto a expressdo “Historia Cultural”, mesmo sabendo que em muitos textos se faz
referéncia a ela como “Nova Historia Cultural”. Sobre o assunto, ver artigo de Roger Chartier A 'nova' historia
cultural existe? Cultura. Revista de Historia e Teoria das Ideias. Vol. XVIII, Il Série, 2004.

> PESAVENTO, Sandra Jatahy. Histéria e Histéria Cultural. Belo Horizonte: Auténtica, 2004.

"® REIS, José Carlos. A Escola dos Annales. Sao Paulo: Paz e Terra, 2000.

"'SALIBA, Elias Thomé. Mentalidades ou histéria sociocultural: a busca de um eixo teérico para o
conhecimento histérico. Margem, S&o Paulo, n. 01, margo, 1992.

® VAINFAS, Ronaldo. Histéria das Mentalidades e Historia Cultural. In: CARDOSO, Ciro Flamarion;
VAINFAS, Ronaldo (orgs.). Dominios da Historia. 4. ed. Rio de Janeiro: Campus, 1997.

™ O arquétipo de Histéria metddica, factual e glorificante de determinados eventos e vultos, perseverou até o
inicio do século XX, quando a partir dai se principiam transformagdes na historiografia mundial, notadamente
a francesa, com a criagcdo da Escola dos Annales por Marc Bloch e Lucien Febvre. Os novos modelos
explicativos buscavam solugOes intermedidrias para a abordagem das demandas mais urgentes da sociedade
humana, suscitando que segmentos até entdo marginalizados, tais como mulheres, negros, indigenas, sujeitos
sociais do universo rural e urbano periférico, dentre outros, pudessem ser isonomicamente valorizados dentro
da historiografia, com paradigmas explicativos alternativos. Tais mudancas na historiografia mundial desde os
Annales conduziram, segundo Chartier, a novas contiguidades que forcam os historiadores a ler de modo
menos diretamente documental os textos ou as imagens e a compreender nos seus significados simbolicos os
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do conhecimento, como a Sociologia e Antropologia e, consequentemente, a novas
estratégias metodolégicas. Ronaldo Vainfas®™ e José D’ Assungdo Barros® compreendem que
essa diversidade tedrico-metodologica da “nova” Historia Cultural, oportunizada pela
ampliacdo dos objetos historiograficos, deu-se principalmente pela plural acepcdo da nocao
de “cultura”.

As ciéncias sociais como um todo, e a Histdria ndo foge a regra, tém se debrucado nas
ultimas décadas sobre o polissémico conceito de cultura. Nao pretendo aqui enumera-los nem
confronta-los, até porque houve incessantes tentativas, provocando um desgaste tedrico do
conceito, inclusive a Antropologia ha mais de um século faz essa discussao®. Mas veja-se 0
que alguns historiadores discorrem sobre o tema. Na introducgéo do livro Cultura Popular na

Idade Moderna, Peter Burke anuncia que o significado do conceito de cultura

foi ampliado na ultima geracéo & medida que os historiadores e outros intelectuais
ampliaram seus interesses. Na era da chamada ‘descoberta’ do povo, o termo
‘cultura’ tendia a referir-se a arte, literatura e musica, e ndo seria incorreto descrever
os folcloristas do século X1X como buscando equivalentes populares da musica
classica, da arte académica e assim por diante. Hoje, contudo, seguindo o exemplo
dos antropdlogos, os historiadores e outros usam o termo ‘cultura’ muito mais
amplamente, para referir-se a quase tudo que pode ser aprendido em uma dada
sociedade — comer, beber, andar, falar, silenciar e assim por diante [...]. O que se
costumava considerar garantido, 6bvio, normal ou ‘senso comum’ agora € visto
como algo que varia de sociedade a sociedade e muda de um século para o outro,
que é ‘c%r31struido socialmente e, portanto, requer explicagdo e interpretagdo social e
histdrica™.

comportamentos individuais ou os ritos coletivos. A 'nova' histdria cultural existe? Cultura. Revista de
Historia e Teoria das Idéia,. Vol. XVIII, 1l Série, 2004a.

8 VVAINFAS, Ronaldo. Op. Cit., 1997.

81 ASSUNCAO, José Barros de. O campo da Histéria. Petropélis: Vozes, 2005.

82Cultura, na acepcgdo antropoldgica mais ampla, pode ser considerada tudo o que caracteriza uma populacio
humana ou como o conjunto de modos de ser, viver, pensar e falar de uma dada formacéo social. SANTOS,
José Luiz dos. O que é cultura. Sdo Paulo: Brasiliense, 1999. Compreende-se melhor esse amplo conceito,
quando se voltam as luzes para o principio etimoldgico da palavra cultura, que recua para o limiar do século
XVIII e principio do XIX, do termo germanico Kultur, utilizado para simbolizar todos os aspectos espirituais
de uma comunidade, enquanto a palavra francesa Civilization dizia respeito principalmente as realizacGes
materiais de um povo. A formacdo do conceito de cultura, tal qual utilizado hoje, foi definido por Edward
Taylor citado por Laraia que sintetizou os termos Kultur e Civilization no vocabulo inglés Culture, que
“tomado em seu amplo sentido etnografico é este todo complexo que inclui conhecimentos, crengas, arte,
moral, leis, costumes ou qualquer outra capacidade ou hébitos adquiridos pelo homem como membro de uma
sociedade.” LARAIA, Roque de Barros. Cultura: um conceito antropologico. 6 ed. Rio de Janeiro: Jorge Zahar
Editor, 1992, p.25.
Para Roque de Barros Laraia, a definicdo de Taylor passa a englobar em um U(nico termo todas as
possibilidades de realizagcdo humana, ressaltando o carater de aprendizado da cultura em oposicéo 4 ideia de
aquisicao inata, transmitida por mecanismos biologicos. Mas, Laraia ressalva que, depois de transcorridos mais
de 100 anos da definicdo de Taylor, que se mostrou bastante oportuna, houve um esgarcamento do conceito, ou
seja, “o universo conceitual tinha atingido tal dimensdo que somente com uma contragdo poderia ser
novamente colocado dentro de uma perspectiva antropologica”. Ibidem, p.28.

8 BURKE, Peter. Cultura Popular na Idade Moderna. S3o Paulo: Companhia das Letras, 1989.
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Inclusive na mesma obra, Peter Burke® justifica que concorda com Chartier, que a
cultura é um sistema com limites muito indefinidos. Nesse sentido, outro historiador, E. P.
Thompson® conduz a seus leitores & compreenséo de que cultura é um termo emaranhado,
pois ao aglutinar tantas atividades e atributos em um so feixe, pode na verdade criar confuséo
ou ocultar distincbes que precisam ser feitas. Para ele é impreterivel desfazer o feixe e
examinar com mais cuidado 0s seus componentes.

Afirma Chartier que a cultura ndo estd acima ou ao lado das relagcdes econdmicas e
sociais, e ndo ha pratica que ndo se articule sobre as representacdes pelas quais os individuos
constituem o sentido de sua existéncia — um sentido inscrito nas palavras, nos gestos e nos
ritos. Por isso, 0s mecanismos que regulam a atividade social, as estruturas que estipulam as
relacBes entre os individuos devem ser entendidas como corolario instavel e conflituoso das
relacBes instauradas entre as percepcfes contrarias ao mundo social. Ndo se deve, porém,
cercear somente ao seu fim material ou aos seus efeitos sociais as praticas que modelam as
atividades econémicas e tecem os vinculos entre os individuos: todas sdo ao mesmo tempo
“culturais”, ja que exteriorizam em atos os modos varios como oS homens dao designagéo ao
mundo que é o seu. Por conseguinte, toda histdria, quer se afirme econdmica, social ou
religiosa, determina o estudo dos sistemas de representacéo e dos atos que eles concebem. Por
isso, ela é cultural®®.

Para o historiador da cultura, diz Pesavento®, o passado s6 chega aos tempos
presentes por meio das representacdes. A proposta da Historia Cultural seria o de decodificar
a realidade do ja vivido por meio das suas representac6es, almejando chegar aquelas formas
pelas quais a humanidade expressou-se a si mesma e ao mundo.

José de Barros Assuncdo reconhece o aporte de Roger Chartier a Histdria Cultural,

precisamente as influéncias das nocdes de praticas e representacées®®, e & apropriacdo destas

% BURKE, Peter. Op. Cit.,1989.

% THOMPSON, E. P. Costumes em Comum: estudos sobre a cultura tradicional. S0 Paulo: Companhia das
Letras, 1998.

8 CHARTIER, Roger. A ‘nova’ histéria cultural existe? Cultura. Revista de Historia e Teoria das ldeias, vol.
XVIII, 11 Série, 2004a.

8 PESAVENTO, Sandra Jatahy. Op. Cit., 2004.

8 A teorizacio sobre representacbes foi s6 recentemente assimilada pela Historiografia, j4 a Sociologia e a
Psicologia Social sistematizaram um quadro teérico e metodoldgico valioso da qual as pesquisas histéricas
durante muito tempo solveram. Foi, no entanto, em 1961, com Sergei Moscovici que se “inaugura” o estudo
das representagdes sociais como uma vertente sociolégica da psicologia social que aspirava fazer frente a
perspectiva individualista ou “psicologista” advinda dessa disciplina.

Para chegar até o conceito de representacdo social, Moscovici, dentro da area do conhecimento
psicossocioldgico, teve como maior desafio separar psicologia e ciéncias sociais. De acordo com 0 pensamento
durkheimiano, precisamos notar os pontos de congruéncia entre as leis de cunho sociolégico e de teor
psicolégico, sem tombar na “cilada” de confundir essas duas “vertentes de conhecimento”. As representagdes
sociais sdo organizadas de maneira articulada a mecanismos psicolégicos (proprios da histéria de cada
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com vistas voltadas a encaminhamentos sociais e politicos®®. Em inlmeros textos, como A
beira da falésia: a histéria entre incertezas e inquietudes®™, A histéria Cultural: entre
préticas e representacdes®, Leituras e Leitores na Franca do Antigo Regime®, Chartier diz
que a Historia Cultural tem por objeto central identificar o modo como em diferentes lugares e
periodos uma determinada realidade social é construida, pensada, dada a ler®.

Essa é uma empreitada abstrusa, com multiplas veredas. E necessario, de acordo com
o historiador francés, pensad-la como analise do trabalho de representacdo, isto é, das
classificacbes e das exclusbes que constituem, na sua diferenca radical, as configuracoes
sociais e conceituais proprias de seu tempo ou de um espaco. As estruturas do mundo social
ndo sdo um dado objetivo, da mesma maneira como ndo sdo as categorias intelectuais e
psicoldgicas: todas elas sdo historicamente produzidas pelas préaticas articuladas (politicas,
sociais, discursivas) que constroem as figuras. S&o estes contornos, e 0s esquemas que as
modelam, que fundam o objeto de uma histéria cultural levada a repensar inteiramente a
relacdo tradicionalmente impetrada entre o social, identificado com um real bem real,
existindo por si proprio, e as representacfes, supostas como o refletindo ou dele se afastando.
Esta historia deve ser alcancada como o estudo dos processos com o0s quais se edifica um
sentido, dirigindo-se as praticas que pluralmente, de forma contraditéria, ddo significacdo ao
mundo. Dai a caracterizacdo das praticas discursivas como elaboradoras de ordenamento, de
afirmacdo de distancia, de divisdes; dai o relevo das praticas de apropriacdo cultural como

individuo) e sociais (unidos ao grupo social ao qual o sujeito pertence). O processo de conhecimento e de
representacdo ndo é percebido exclusivamente pelo viés de um funcionamento regido por processo intra-
individual tendo em vista um ajustamento bio-psicoldgico, nem por uma determinagdo linear proveniente de
uma posi¢do ou um lugar social. Os processos de conhecimento e de representacdo relacionam-se por um
intercdmbio dindmico de elementos sociais e culturais que formam o universo de referéncia e de base a partir
do qual os sujeitos sociais estabelecem suas doutrinas e suas experiéncias

Dessa maneira, as representagdes devem ser analisadas considerando os individuos como marcados pelo grupo
social ao qual pertencem. As representacdes sdo as reproducdes de algumas percepcdes retidas na memdria ou
no conteildo do pensamento. Ainda sdo definidas como categorias de pensamento que expressam a realidade,
explicam-na, justificando-a ou questionando-a. JOVCHELOVITCH, Sandra; GARESCHI, Pedrinho. Textos
em Representagdes Sociais. Petropolis: Vozes, 1994,

8 ASSUNCAO, José Barros de. Op. Cit., 2005.

% CHARTIER, Roger. Op. Cit., 2002.

%L CHARTIER, Roger. A histéria cultural: entre praticas e representacdes. Lisboa: Difel, 1990.

% CHARTIER, Roger. Leituras e Leitores na Franca do Antigo Regime. S&o Paulo: Ed. UNESPI, 2004b.

% Robert Darnton, na obra O grande massacre de gatos, e outros episddios da histéria cultural francesa, estuda as

formas de se pensar e interpretar o mundo na Franca do século XVIII A metodologia desse historiador é
atravessada pela no¢do de leitura, fundamentada pelos estudos do antropélogo Clifford Geertz, no que toca a
compreensdo de ler as préticas sociais como se fossem textos. DARNTON, Robert. O grande massacre dos
gatos. Rio de Janeiro: Graal, 1996.
Vale ressaltar que Chartier diverge dessa metodologia, embora considere que no trabalho de iluminacdo do
universo das praticas sociais pretéritas, o historiador o faga por intermédio dos textos. Mas Chartier vai além, e
diz ser necessario fundamentalmente perceber as conexdes do texto e das praticas as quais ela aludi. O texto
ndo deve ser idealizado como mediacdo e, sim, ser concebido como tendo uma identidade contigua junto as
praticas. CHARTIER, Roger. Cultura popular: revisitando um conceito historiografico. Estudos Historicos, Rio
de Janeiro, vol. 8, n. 16, 1995.
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formas distintas de interpretacdo. Umas e outras tém as suas determinagdes sociais, no entanto
as Ultimas ndo se restringem a sociografia demasiado simples que, durante muito tempo, a
historia das sociedades determinou as das culturas. Abarcar estes enraizamentos exige, na
verdade, que se tenha em conta as especificacfes do espaco proprio das praticas culturais, que
ndo é de maneira nenhuma passivel de ser justaposto ao espaco das hierarquias e divisdes
sociais™.

As categorias representacdo e apropriacdo, refletidas por Roger Chartier, sao
ancoradas através da releitura de Emile Durkheim e Marcel Mauss - matriz da chamada
Escola Socioldgica Francesa-, que as significava, concomitantemente, como coletivas e
mentais. Essa heranca, ancorada na ideia de representacdo, marca a trajetoria de Chartier
desde a classica obra A historia Cultural: entre praticas e representacfes, contida também
com 0 mesmo entusiasmo em seus escritos vindouros. Para ele, as representacdes estabelecem
uma verdadeira “instituicdo social”, geradora de sistemas de classificacdo e percep¢ao, ¢ ao
mesmo tempo fonte de origem de praticas que constroem o proprio mundo social. As
percepcOes do social ndo sdo discursos imparciais: produzem estratégias e praticas (sociais,
escolares, politicas) que tendem a infligir uma autoridade a custa de outros, por elas
menosprezados, a autenticar um projeto reformador ou a justificar, para os préprios
individuos, os seus designios e comportamentos®.

A falta de um consenso quanto a nocao de cultura produz reflexos diretos no tocante
ao entendimento da nocdo de cultura popular, que foi ao mesmo tempo reconhecida como
problematica. No senso comum, falar em cultura popular implica sobremaneira contrap6-la a
cultura erudita. Por isso, boa parte dos historiadores contemporéaneos que tratam do tema tem
se posicionado e firmado cada vez mais a disposicdo de espirito para censurar a divisao e
criacdo de fronteiras rigidas entre a cultura popular e cultura erudita.

Na visdo classica de bifurcacdo das culturas, a cultura popular é qualificada como
aquela oriunda das praticas culturais do “povo”, promovidas pelos grupos iletrados, pelas
camadas ditas inferiores da sociedade, desprovidas de um saber instruido. Ja a cultura erudita
se configura na inversdo dos valores atribuidos a cultura popular. Esta separagdo aprioristica
acontece muito mais no discurso, na teoria, do que propriamente na préatica, estdo ai Peter
Burke, E. Thompson, Carlo Ginzburg, Robert Darnton, Michel de Certeau, Roger Chartier,
Mikhail Bakhtin, entre muitos, para desdizer sobre a separacdo estanque e estatica entre a

cultura popular e a cultura erudita. Nao resta davida de que todos eles servem para iluminar

% CHARTIER, Roger. Op. Cit., 1990.
% |bidem.
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que a festa do bumba-meu-boi, ndo pode e ndo deve ser restringida a uma esfera “popular”,
ndo obstante, que fique claro, ser corriqueiro na literatura, assim ser denominada®. O que
interessa de fato € considerar os apontamentos produzidos por historiadores de diversas
correntes, que percebem a “cultura popular” numa relagdo dialdgica com a chamada “cultura
de elite”, e que seria mais proveitoso estudar as interagdes entre elas, a0 mesmo tempo nao
perdendo de vista os conflitos viventes nessa relagéo.

Os historiadores citados acima de alguma forma trazem contribuicdes a essa tese, uns
em maior, outros em menor grau. Mesmo porque tém consciéncia de que pertencem a
correntes historiogréficas diferenciadas. Vainfas® trata a Histéria Cultural em trés
possibilidades, passando por alguns dos historiadores supracitados, sem, entretanto, querer
nessa divisdo esgotar o assunto: 1) A historia da cultura perpetrada pelo italiano Carlo
Ginzburg, de maneira especial suas nocbes de cultura popular e de circularidade cultural
contidas quer em trabalhos de reflexdo tedrica, quer nas suas pesquisas sobre religiosidade,
feiticaria e heresia na Europa quinhentista; 2) A historia cultural de Roger Chartier,
historiador ligado, por origem e aptiddo, a historiografia francesa — particularmente 0s
conceitos de representacao e apropriagdo apresentados em estudos sobre “leituras e leitores na
Fran¢a do Antigo Regime”’; 3) A historia da cultura produzida pelo inglés Edward Thompson,
notadamente na sua obra sobre movimentos sociais e cotidiano das “classes populares”.

A cléassica obra A cultura popular na ldade Média e no Renascimento: o contexto de
Frangois Rabelais, de Mikhail Bakhtin, ¢ considerada uma pesquisa exemplar na “arena” da
cultura popular. Ao enfocar o intelectual francés Francois Rabelais, Bakhtin se propde a
colocar o problema da cultura cdmica popular na Idade Média e no Renascimento. Aponta
como Rabelais fez uso de fontes populares para construir um universo circunscrito no riso e
no burlesco e como o carater popular promovia uma dualidade na percepcdo de mundo,
conformando uma oposi¢do a cultura oficial. Para Bakhtin “as imagens de Rabelais se
distinguem por uma espécie de ‘carater ndo-oficial’”*®, Mais ainda, 0 mundo infinito das
formas e manifestacdes do riso opunha-se a cultura oficial. Entretanto, para Bakhtin, essa
cultura cdmica popular mesmo apregoando um contorno de mundo alegérico alimentou um

dinamismo interativo com a cultura oficial, dando e recebendo experiéncias.

% Para essa tese ndo ambiciono criar designacdes paralelas para a nogdo de cultura popular. Conduzo uma
discussdo tedrica justamente com o intuito de evidenciar as incoeréncias implicitas no termo.

% VAINFAS, Ronaldo. Op. Cit., 1997.

% BAKHTIN, Mikhail. A cultura popular na Idade Média e no Renascimento: o contexto de Frangois Rabelais. 4
ed. Sdo Paulo: Huitec; Brasilia: Editora da Universidade de Brasilia, 1999, p. 02.
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E exatamente sob esse aspecto que Bakhtin, como outros intelectuais do tema, discorre
em relagdo a “separag¢do” entre uma dita cultura erudita e a uma cultura popular. Para Ronaldo
Vainfas, Bakhtin alcancou com claridade a possibilidade de se resgatar a cultura das classes
populares na Franca do periodo do Renascimento por meio da obra de um letrado, percebendo
nisso, um conflito de classes no plano cultural — e, mais exatamente, a carnavalizagdo da
cultura austera das elites no léxico da praca publica e no escarnio popular®.

O pensamento de Bakhtin traduzido em sua obra A cultura popular na Idade Média e
no Renascimento é cortado por dois principais ensejos: o primeiro, pela ideia universal de que
ndo é presumivel a compreensdo adequada da vida e da luta cultural e literaria das épocas
passadas, sem se levar em conta a cultura cOmica popular particular. Ao elucidar as épocas
passadas, diz Bakhtin, volta e meia somos levados a crer em cada época segundo as palavras
dos idedlogos oficiais, em maior ou menor medida, uma vez que ndo ouvimos a voz do povo,
que ndo podemos encontrar nem decodificar a sua expressao pura e sem mescla; o segundo,
pelo reflexo na cultura popular que teve cada periodo da histéria mundial. Em todas as épocas
do passado existiu a praca pUblica abarrotada de uma multidéo a rir'®.

A festa do bumba-meu-boi muito bem se encaixa nos adagios bakhtinianos. O enredo
do bumba-meu-boi ¢ a sua “encenagdo” contém inimeros aspectos de uma cultura comica
popular. Américo Azevedo Neto'® designa o auto do bumba-meu-boi como uma comédia
burlesca, mesclada, entretanto, com “drama”— pela seriedade dos temas tratados. Por isso,
segundo ele, seria mais oportuno designa-lo como tragicomédia, exatamente pela reunido
dramética de determinados personagens com os aspectos burlescos nele contidos'®. Para
Bakhtin, no correr da histéria da humanidade nenhuma festa se concretiza sem a intercessdo
dos elementos de uma organizagdo comica e proporcionam uma visao de mundo, do homem e
das relagdes humanas completamente distintas, deliberadamente néo-oficial, exterior a Igreja
e ao Estado'®,

De acordo com os relatos colhidos, sobretudo dos Mestres, ainda que com variantes, a
trama da festa do bumba-meu-boi trata da historia de um fazendeiro que tinha aprego especial
por um boi. Em sua propriedade trabalhava Pai Chico, também chamado Negro Chico, casado
com Catirina, além de outros agregados e escravos. Ao passo da histéria, Catirina fica gravida

e sente um incontrolavel desejo de comer lingua de boi, mas ndo de qualquer animal, e sim do

% VAINFAS, Ronaldo. Op. Cit., 1997.

100 BAKHTIN, Mikhail. Op. Cit., 1999.

101 AZEVEDO NETO, Amaral. Bumba-meu-boi no Maranh&o. 2 ed. Sdo Lufs: Alumar, 1997.
192 1bidem.

103 BAKHTIN, Mikhail. Op. Cit., 1999.
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boi quisto do senhor da fazenda. Pai Chico decide roubar o boi para contentar o desejo de sua
mulher. Quando o fazendeiro se d& conta do sumigo do bicho querido e de Pai Chico, ele
ordena aos vaqueiros que procurem e ndo voltem sem o homem e o animal. Mas 0s vaqueiros
nada encontram. Pede entdo o senhor da fazenda para os indios auxiliarem no encalgo. Os
indios conseguem achar Pai Chico e o boi - a esta altura adoecido, e os levam a presenca do
fazendeiro, que interroga Chico e descobre a razéo pela qual ele havia capturado seu boi. Os
pajés sdo entdo chamados para reanimar o animal, e ap0s diversas tentativas conseguem cura-
lo, que se ergue e inicia uma majestosa e alegre danca. Diante do feito, o dono do boi perdoa

Pai Chico e tudo acaba em festa. Em certas versdes o boi morre e é ressuscitado.

Foto 11

A encenacdo dessa histéria € jocosa, comica. Catirina, por exemplo, é sempre
“interpretada” por um homem transvestido de mulher, com roupas, pintura e apetrechos
chistosos, que sempre “arranca” o riso da “plateia”. A “praca publica”, as ruas, ou outros
espacos similares sdo os lugares onde a festa do bumba-meu-boi, ao longo do tempo vem
sendo “teatralizada”, com sentido ndo s6 para os grupos, mas para a comunidade onde ela

acontece, onde os individuos por querer se integram a essa jocosidade. Para Cavalcanti,

A encenacao do Boi Bumba é muitas vezes definida como um 'auto popular', termo
que alude as formas alegoéricas do teatro medieval e, no ambito do folclore, a formas
teatrais cuja ribalta é a rua ou a praga publica. Ha4 quem prefira chama-la de 'farsa’,

ressaltando o caréter burlesco, a presenca do baixo comico, do riso grotesco™®.

104 CAVALCANTI, Maria Laura Viveiros de Castro. O Boi-Bumba de Parintins, Amazonas: breve histéria e
etnografia da festa. Histéria, Ciéncias, Saude-Manguinhos, vol.6, Rio de Janeiro Sept. 2000. Disponivel em:
www.scielo.br/scielo.php?pid=S0104-59702000000500012&script=sci_arttext. Acesso em: 26/05/2008.



58

Vale observar que estes espagos “tradicionais” de apresentagdo em determinados
momentos sdo deslocados para o palco (espaco e tempo sdo entdo redirecionados), na qual
outros sentidos suplantam a dimensdo comunitaria da festa, criando sentidos paralelos, que
ndo sao necessariamente concorrentes. “Palco” e “espetaculo” sdo convencionados como
trabalho de uma “cultura organizada”, em vias, ou de fato oficializada. O aparente limbo entre
o oficial e o ndo oficial em que se encontra hoje a festa do bumba-meu-boi, que circula entre o
palco e as ruas &, como posto em momento anterior, urdido por lutas, e por trocas.

Bakhtin tem outra contribuicdo importante no tocante as discussdes sobre cultura
popular, que é a influéncia tedrica na obra de Carlo Ginzburg: O queijo e 0s vermes: 0

cotidiano e as ideias de um moleiro perseguido pela Inquisicdo’®

, quando o historiador
italiano desenvolve o termo circularidade cultural. De acordo com Vainfas, a cultura popular
na visdo de Ginzburg se define primeiramente pela sua oposi¢do a cultura letrada ou oficial
das classes dominantes, o que ratifica a inquietacdo do autor em recuperar o conflito de
classes numa dimensdo sociocultural globalizante. Contudo a cultura se determina, além
disso, pelas relaces que nutre com a cultura dominante, filtrada pelas classes subalternas de
acordo com seus proprios valores e condi¢des de vida. E no intento desta dinamica entre os
niveis culturais popular e erudito — que igualmente a cultura letrada filtra & sua moda os
elementos da cultura popular, - que Carlo Ginzburg alvitra o conceito de circularidade
cultural. O artificio tedrico do livro que narra a histéria das ideias de Menocchio, o moleiro
friuliano encalcado e condenado pela Inquisicao, personifica, ndo a cultura popular em si, mas
0 intricado processo de circularidade cultural contido num individuo que, ndo obstante
egresso das classes subalternas, sabia ler, e com certeza lera os textos produzidos no campo
das classes dominantes, filtrando-os através de valores da cultura camponesa'®.

No prefacio a edigdo italiana, Ginzburg expde que “o emprego do termo cultura para
designar o conjunto de atitudes, crencas, cddigos de comportamentos proprios das classes
subalternas num certo periodo histérico é relativamente tardio e foi emprestado da
antropologia cultural”*®’. Para Ginzburg, foi por meio do conceito de “cultura primitiva” que
reconheceu que aqueles individuos outrora definidos de maneira paternalista como “camadas
inferiores dos povos civilizados” também eram ‘“donos” de uma cultura. Assim, foi
sobrepujada ndo somente a concepcdo retrograda de folclore como mera compilagcdo de

curiosidades, mas do mesmo modo a posic¢ao de quem distinguia nas ideias, crencas, visoes de

105 GINZBURG, Carlo. O queijo e os vermes: o cotidiano e as ideias de um moleiro perseguido pela Inquisicéo.
Sdo Paulo: Companhia das Letras, 1987.

106 \/AINFAS, Ronaldo. Op. Cit., 1997.

97 GINZBURG, Carlo. Op. Cit., 1987, p. 16.
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mundo ordenadas pelas classes subalternas exclusivamente um acimulo desorganico desses
elementos'®.

A essa altura, diz Ginzburg, principia-se a discussao sobre a relacdo entre a cultura das
classes subalternas e das classes dominantes e até que ponto a primeira esta subordinada a
segunda e se é possivel se falar em circularidade entre os dois niveis de cultura. Para ele so
recentemente os historiadores, com relativa desconfianga, se aproximaram desses tipos de
problemas e passaram a se preocupar ndo com a ‘“cultura produzida pelas classes populares” e
sim a com “cultura imposta as classes populares”log.

As influéncias de Bakthin na obra O queijo e os vermes séo explicitadas pelo proprio
Ginzburg ao falar de uma visdo de mundo tipica da cultura popular, o carnaval, por exemplo,
como a inversdo brincalhona de todos os valores e hierarquias constituidas, se contrapondo ao
dogmatismo e seriedade da classe dominante. Apontando os protagonistas da cultura popular,
Bakhtin tentou descrever como camponeses e artesdes — nos falam quase somente por meio
das palavras de Rabelais. A comicidade presente na obra desse literato francés se liga
diretamente aos temas carnavalescos da cultura popular. Portanto, temos, por um lado,
dicotomia cultural, mas, por outro, circularidade, influxo reciproco entre a cultura subalterna e
a cultura hegeménica'™.

Em outra perspectiva tedrica, a cultura popular foi avaliada pelo historiador marxista
inglés Edward P. Thompson. Vainfas'! ao avaliar Thompson diz que ele nunca foi um
estudioso das mentalidades que migraram para a histéria cultural, ao contrario, sua
formacéo € a de um historiador marxista, o que faz de seu arquétipo uma espécie de
“versao marxista” da historia cultural.

Para essa discussdao temos por base trés escritos de Thompson: Costumes em comum:

estudos sobre a cultura popular tradicional™'?; Folclore, Antropologia e Histéria Social'*?, e

sua classica obra A Formacdo da Classe Operaria Inglesa®**

. O eixo principal dos
estudos de Thompson esta no entendimento da classe operaria inglesa em meio ao

processo de industrializacdo na Inglaterra setecentista. Mas ao longo de sua vida

1% GINZBURG, Carlo. Op. Cit., 1987.

%9 hidem.

"0 Ibidem.

11 \/AINFAS, Ronaldo. Op. Cit., 1997.

12 THOMPSON, E. P. Op. Cit., 1998.

3 THOMPSON, E. P. Folclore, Antropologia e Histéria Social. In: As peculiaridades dos ingleses e outros
artigos. Campinas: Edunicamp, 2001.

14 THOMPSON, E. P. A Formac#o da Classe Operéria Inglesa. Rio de Janeiro: Paz e Terra, 1987.



60

intelectual, ele foi aprimorando e acrescentando novas tematicas aquele eixo
principal, ideia evidente em sua obra Costumes em comum, em gque mostra como a
“cultura tradicional” inglesa lutava pela sobrevivéncia de seus costumes em
contraposicdo as normativas impostas pela logica capitalista e organizacional da
época industrial em expansdo. A batalha de classes perpassava entdo, de acordo
com Thompson, a luta da perpetuacdo dos costumes, as festas, ritos sociais, feiras e

diversdes. Ao tratar dos costumes, ele dizia, “somos levados a problemas

impossiveis de ser apreciados dentro da disciplina da historia econémica™*.

Segundo Thompson, a classe operaria apenas ganha contorno como uma classe para si
(e ndo apenas em si), quando atinge plena consciéncia de sua exploracdo no processo
capitalista de producdo, passando entdo a protestar contra o sistema com base em ideais
revolucionarios e socialistas. Thompson considera que é no processo de luta que se tece a
identidade social das classes populares, e ndo pela propagacdo dogmaética de qualquer
doutrina, de sorte que a “classe operaria” pode, sem davida, contrair uma dimensao prépria de
sua identidade social adversa a ordem burguesa, sem que tal identidade tome essencialmente
um carater revolucionario. E nesta acepcdo que Thompson se lancou aos estudos das
resisténcias das classes subalternas, buscando dar valor a atitudes e comportamentos que,
aparentemente diminutos ou imediatistas, eram no fundo reveladores de uma identidade social
em constituicdo. Thompson apreendeu que o fulgor de inimeras manifestaces populares
contra o horario de trabalho nas fabricas, por exemplo, distante de ser uma reivindicacdo
imatura dos trabalhadores em favor do antigo paternalismo patronal, compunha uma defesa
das tradicGes familiares e comunitarias contra o processo de industrializacdo que, sem duvida,
atarracava a ordem e o cotidiano dos trabalhadores. Thompson notou, assim, uma aberta
resisténcia ao capitalismo em atitudes que, no limite, aludiam a uma defesa das tradi¢cdes por
parte das classes subalternas™*®.

A cultura popular pode indicar, na concepcdo de Thompson, uma inflexdo
antropoldgica significante na esfera dos historiadores sociais, uma perspectiva ultraconsensual
dessa cultura, percebida como sistema de atitudes, valores e significados compartilhados, e as
formas simbolicas (desempenho e artefatos) em que se encontram incorporados. No entanto,
uma cultura é do mesmo modo um conjunto de diferentes recursos, em que existe

continuamente uma correspondéncia entre o escrito e o oral, o dominante e o subordinado, a

15 THOMPSON, E. P. Op. Cit. 2001, p. 230.
116 \/AINFAS, Ronaldo. Op. Cit., 1997.
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aldeia e a metropole; é um palco de elementos conflitantes, que apenas sob uma coacao
autoritaria — por exemplo, o nacionalismo, a consciéncia de classe ou a ortodoxia religiosa
dominante — adota o formato de um sistema. E de fato o proprio termo cultura, com sua
comoda harmonia, pode distrair nossa vigilancia dos contrassensos sociais e culturais, das
fraturas e oposicoes existentes dentro do conjunto™*’.

Além de aquilatar o popular no estudo da cultura, Thompson acolhe as rela¢@es entre a
dita cultura das classes subalternas e a das classes dominantes, pretensamente hegemaonica,
tracejando uma nocéo de inter-relacdes mutuas entre os dois universos culturais que, de certo
modo, achega-se ao conceito de circularidade formulado por Ginzburg™®. Ressalva-se,
porém, que Thompson faz questdo de lembrar que o conceito de cultura popular é vago se
usado de maneira generalizante, podendo se transformar em uma camuflagem dos conflitos
sociais. Embora nosso estudo ndo se alicerce em bases marxistas, as observaces de
Thompson séo relevantes para compreender as lutas das culturas populares em contraposi¢éo
a cultura hegemonica, a qual trago para a discussdo sob 0s embates da construcdo da
memoria.

Na ja citada obra Cultura popular na Idade Moderna, Peter Burke destaca que o termo
“cultura popular” remete a uma falsa impressao de homogeneidade e que seria mais adequado
usé-lo no plural, ou substitui-lo por uma expressdo como o “a cultura das classes populares”.
Para ele, outra objecdo, que se domina de “modelo de duas camadas”, estd no limite entre as
diferentes fronteiras das culturas do povo e das culturas de elite (estas sdo tdo variadas quanto
aquelas), pois que é vaga e por isso a prudéncia dos estudiosos da matéria deveria concentrar-
se na interacéo e ndo na divisao entre elas™®.

Ao descrever e interpretar a cultura popular dos inicios da Europa moderna, Peter
Burke'? aponta para o imperativo de se pensar nos camponeses € artesaos, ou “povo comum’
no conjunto do continente, a partir da referéncia que havia variadas culturas populares e que
estas possuem pontos de cruzamento com a cultura erudita. Demonstra isso usando como
exemplo a literatura de cordel e o conjugado de crencas estruturantes da religiosidade popular,
como 0s ex-votos, por exemplo. Ao tratar desses dois exemplos, indicou como séo fluidas as
fronteiras entre as variadas culturas do povo e as culturas das elites.

Para explicar essas nuances, Peter Burke designou o termo “bicultural” para descrever

a situacédo das elites europeias do inicio do periodo moderno. Essas elites tinham uma cultura

" THOMPSON, E. P. Op. Cit., 1998.
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19 BURKE, Peter. Op. Cit. 1989.
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erudita da qual as pessoas comuns eram excluidas, mas ao mesmo tempo participavam e se
engajavam nas préaticas culturais populares. Tal ideia aparece em Cultura popular na ldade
Moderna, mas ao mesmo tempo se ilumina em outros trabalhos do historiador inglés como
Variedades de Histéria Cultural e O que é Histéria Cultural?*?. A reiteracdo do termo e (re)
explicacBes vieram como resposta, sobretudo, as criticas de Roger Chartier.

Para Chartier, é equivocado procurar identificar a cultura popular em determinados
objetos culturais como aqueles advindos da religiosidade popular e literatura de cordel, ja que
os mencionados objetos eram ‘“‘apropriados” para suas proprias finalidades por diferentes
grupos sociais, nobres e clérigos, de tal modo ainda por artesdos e camponeses. A “literatura
popular” e a “religido popular” ndo sdo tao radicalmente dessemelhantes da literatura de elite
ou da religido do clero, que conferem seus repertorios e modelos. Elas sdo compartilhadas por
meios sociais diversos, e ndo somente pelos meios populares. Sdo assim ao mesmo tempo
aculturadas e aculturantes. Por conseguinte é inutil aspirar identificar a cultura popular a partir
da difusdo supostamente especifica de determinados objetos e modelos culturais. Interessa
sobremaneira, tanto quanto sua reparticdo, sempre mais complexa do que parece, € sua
apropriacéo pelos grupos ou individuos'?.

E inaceitavel, diz Chartier, ndo se criticar uma sociologia da distribuicdo que cré de
maneira implicita que a hierarquia das classes ou grupos obedece a uma hierarquia paralela
das producdes e dos habitos culturais. Em toda a sociedade, as formas de apropriacdo dos
textos, dos codigos, dos modelos compartilhados séo tdo ou mais geradoras de distincdo que
as praticas proprias de cada grupo social. O “popular” nao estd contido em conjuntos de
elementos que simplesmente bastariam identificar, repertoriar e descrever. Chartier considera,
acima de tudo, um tipo de relacdo, um modo de servir-se de objetos ou normas que circulam
na sociedade, mas que sao recebidos, compreendidos e manipulados de varias maneiras. Essa
verificacdo desarticula basicamente o trabalho do historiador, ja que o sujeita a caracterizar,
nao conjuntos culturais dados como ‘populares’ em si, mas as modalidades diferenciadas
pelas quais eles séo apropriados™®*.

Na Introducéo da 22 edi¢do da obra Cultura popular na Idade Moderna de 1989, Peter
Burke, de maneira muito sutil, manifesta-se as criticas de Roger Chartier, dizendo ndo ver
razOes agravantes para abandonar suas discussOes acerca da “biculturalidade” das elites no

comeco da Europa moderna. Para Burke, o mérito dos ensaios de Chartier sobre “habitos

121 BURKE, Peter. O que é Histéria Cultural? Rio de Janeiro: Jorge Zahar, 2005.
122 CHARTIER, Roger. Op. Cit., 1995.
2 Ibidem.
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culturais populares” baseia-se na compreensédo da cultura como um sistema com limites muito
indefinidos. Por isso, Chartier argumentar que ndo faz sentido tentar identificar cultura
popular por alguma distribuicdo supostamente especifica de objetos culturais, pois esses
objetos eram na pratica usados ou apropriados com finalidades distintas, por diferentes grupos
sociais. Burke nos fala que Chartier prossegue sugerindo que os historiadores estudem néo
conjuntos culturais definidos como “populares”, mas sim os modos especificos pelos quais
esses conjuntos culturais séo apropriados. O que Chartier esta fazendo, diz Burke, ao enfocar
objetos, &€ complementar e ndo conflitar com o que ele fez ao focalizar grupos sociais, quando
escreveu sobre as elites da Europa moderna como “biculturais”, participando da cultura
popular, porém preservando sua prépria cultura; ou efetivamente quando definiu cultura com
énfase na mentalidade de que é um sistema de significados, atitudes e valores compartilhados,
e as formas simbolicas (apresentacbes, artefatos) nas quais eles se expressam ou Sse
incorporam™?,

As nocdes de pratica e representacao, no horizonte tedrico da cultura (ou das diversas
formacdes culturais) podem ser observadas no ambito produzido pela relacdo interativa entre
elas. Os objetos seriam produzidos em meio a “praticas e representagcdes”, assim como 0s
sujeitos produtores e receptores de cultura estariam centrados entre estes dois polos,
traduzidos respectivamente aos “modos de fazer” e aos “modos de ver”.

Tais nogOes reelaboradas por Roger Chartier conduzem a critica em relacdo a cultura
popular, a qual segundo ele, queira-se ou ndo, induz a perceber a cultura que ela designa
como tdo independente quanto as culturas longinquas e como colocada simetricamente em
relacdo a cultura dominante, letrada, elitista, com a qual forma um par. E necessario dissolver
essas duas ilusbes integrantes. De um lado, as culturas populares estdo continuamente
arraigadas numa ordem de licitude cultural que Ihes confere uma representacdo da sua propria
dependéncia. De outro, a relacdo de dominacéo, simbdlica ou ndo, jamais € igual, pois uma
cultura dominante ndo se determina por aquilo a que abdica, enquanto os dominados sempre
se confrontam com aquilo que a eles é recusado pelos dominantes, seja qual for sua acéo
posterior: resignacéo, negacao, contestacao, imitacéo ou recalque’®.

Chartier diz assim que de uma maneira geral podem-se classificar as definicGes de
cultura popular em dois modelos de descricdo e interpretagdo. O primeiro, com o propoésito de
revogar toda forma de etnocentrismo cultural, idealiza a cultura popular como um sistema

simbdlico, coeso e autbnomo, que funciona segundo um nexo categoricamente estranho e
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irredutivel ao da cultura letrada. O segundo, absorvido pelas ideias da existéncia das relagdes
de dominacdo que constituem o mundo social, compreende a cultura popular em suas
dependéncias e deficiéncias em relacdo a cultura dos dominantes. Apresenta-se, entdo, a
cultura popular por dois vieses, um constituindo um mundo a parte, recluso em si mesmo,
disjunto, e, outro, onde a cultura popular é completamente determinado pela distancia da
legitimidade cultural da qual ela é privada. Essas duas perspectivas, a que destaca a
autonomia simbolica da cultura popular e a que persevera na sua vinculacdo a cultura
dominante tem servido de baldrame para todos os modelos cronoldgicos que contrapde uma
suposta idade de ouro da cultura popular, onde esta teria sido livre, viva e profusa, a periodos
onde tonificam censura e coagdo, quando ela é desqualificada e desmantelada*?.

A razdo da utilizacdo desse trecho do artigo Cultura popular: revisitando um conceito
historiografico € justificada porque a partir da identificacdo daqueles dois modelos, que
balizaram metodologicamente, a historia, a antropologia ou a sociologia, Roger Chartier
expbe seu conceito de apropriacdo. Tal conceito visa a elaboracdo de uma histéria social dos
usos e das interpretacdes relacionados as suas determinacbes essenciais e inscritos nas
praticas caracteristicas que 0s constroem, na qual também se devem levar em consideracéo as
condigdes e 0s processos que muito concretamente sdo portadores das operagdes de producéo
de sentido*?’.

A nogdo de apropriagdo, utilizada como instrumento de conhecimento, deve,
entretanto, ser usada com cuidado, pois pode levar a utopia de que o leque das préaticas
culturais se configura como um sistema neutro de diferencas, como um conjunto de praticas
distintas, porém equivalentes. Para Chartier, aceitar este ponto de vista denotaria esquecer que
tanto os bens simbolicos como as praticas culturais seguem sendo objeto de lutas sociais onde
estd em jogo sua classificacdo, sua hierarquizacdo, sua consagracdo (ou, ao contrario, sua
desqualificacdo)*?.

As trés nocgdes compiladas por Chartier: representacdo, praticas e apropriagao,
acarretam a reflexdo acerca da falsa dicotomia estabelecida na relagdo cultura popular/cultura
erudita. O historiador francés enxerga duas possiveis saidas para o dilema: uma é partir para o
entendimento das praticas mais submetidas a dominacdo; outra que se vale da astucia para
neutralizar essa dominacdo ou ignora-la; ou, entdo, considera que cada pratica ou discurso

"popular” pode ser objeto de duas analises que apontem, alternadamente, sua autonomia e sua
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heteronomia. O caminho, de acordo com Chartier, é estreito, intricado, incerto, mas possivel,
conclui ele'®.

Os historiadores que se debrucam sobre os estudos da cultura popular tém como
principal incumbéncia alcancar o sentido de que essas praticas culturais estdo envoltas no
tempo presente. Se, por um bom periodo, os estudiosos conviveram com o0 medo do
fenecimento da cultura popular, tem-se hoje a certeza que ndo para o fim que as preocupacoes
e analises devem se voltar e, sim, para a compreensdo de como os significados e as praticas
sdo reinventados, reiterados e representados na relacdo passado/presente e na relacdo de lutas
- dentre elas, as pela memoria -, que dispdem as diversas configurac@es culturais.

Vejo que a festa do bumba-meu-boi, dentro desta ampla discussao, seja da concepcao
de circularidade cultural de Ginzburg ou a apropriacdo de Chartier € uma manifestacao
cultural entrelagada pelas culturas africana, indigena e europeia, cujas contribui¢fes serviram
para elaborar, reforgar ou difundir por meio de seus saberes, seus modos de fazer e de suas
posi¢des no campo social, uma série de representacdes de suas vivéncias no mundo colonial —
geradas pelos desniveis sociais (entre negros, brancos e indios, assim como vaqueiros,
senhores e escravos), pelos costumes ligados a criacdo de gado e pela devocdo religiosa. As
narrativas colhidas dos Mestres e brincantes piauienses sdo repletas de mengdo aos
conhecimentos e costumes dessas culturas na composic¢do dos instrumentos, na confeccdo do
boi, na participacdo do préprio enredo da festa e em outros aspectos do ritual. Quédo
numerosas sao as indias que dancam ao redor do boi. Ndo é por acaso que o Pai Chico é
chamado Négo Chico, vaqueiro robusto e forte que ousa roubar o boi preferido do dono da
fazenda, senhor que encarna o poder do branco europeu.

A festa ¢ assim, um “drama”, uma “teatralizacdo” de diversos aspectos do mundo
colonial de outrora. Mas sera verdadeiramente que a reencenac¢do de um passado longinquo é
0 que vem motivando geracGes e geracOes de Mestres, de brincantes, comunidades e
instituicbes a reiterarem o bumba-meu-boi? E certo que ndo. As motivacdes advém dos
sentidos que véo sendo apropriados, ressignificados e reelaborados ao longo do tempo pelos
grupos que fazem a festa e as interacbes que advém destas perspectivas, pois as préaticas
culturais distribuem-se pela sociedade e produzem um leque de representagoes.

Tanto Chartier, quanto Burke entendem o alcance da plasticidade da cultura popular
no periodo moderno. No caso do Brasil, 0 século antecessor ao presente foi claramente

caracterizado pelo deslocamento das sociabilidades, das atividades econdmicas e das préaticas

129 1hidem.
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culturais do eixo rural para o urbano. E adequado discorrer que boa parte das feicbes da
cultura popular brasileira foi estabelecida em tempos mais remotos a urbanizacdo e a
industrializacdo, todavia a sobrevivéncia das praticas culturais em tempos e espacos distintos
estd pautada, como foi posto anteriormente, por um projeto de memdria que vincula, ancora
habitos e valores herdados do passado que contraem novos significados e adicionam novas
nogdes que remetem aquela plasticidade historica posta por Chartier e Burke.

Olhando para o bumba-meu-boi, percebem-se as estratégias cunhadas por aqueles que
fazem a festa, que a dotam de mobilidade, indo contra a ideia de que a tradi¢éo para se manter
viva necessita estagnar seu modo de ser e se conservar em uma eterna génese. A cultura
popular, como enfatiza Edward Thompson*®, deriva do dinamismo da prépria histéria.

No Piaui, novos elementos vém sendo incorporados ao bumba-meu-boi, como o
emprego de indmeros materiais, da mesma maneira que tantos outros estdo sendo
abandonados, como a Matraca, instrumento musical. Outro aspecto interessante é a
participacdo das mulheres na festa, durante muito tempo elas somente estavam presentes nos
bastidores, exercendo atividades como confec¢do das roupas e bordados, fazendo a comida
servida aos integrantes do grupo, entre outras. E relativamente recente o acesso delas a
dianteira da festa. Mestre Raimundo, do Imperador da llha — do mesmo modo que outros
Mestres -, ainda nao assimilou muito bem a “infiltracdo” das mulheres nas apresentacoes,

conta ele:

Antigamente eram mais homens, porque as mulheres ndo tinham uma influéncia no
bumba-meu-boi daqui do Piaui, ainda ndo tinha visto, mas depois, eu mesmo nado
queria ndo, via nos outros bois, mas ai primeiro foi minhas netas, as minhas meninas
se entrosando aqui, ali, eu disse: eu ndo quero mulher aqui, mas depois foi entrando
minhas sobrinhas, hoje eu tenho sobrinha, tenho neta, tenho uma nora que brinca,

brinca meu neto e a esposa dele [...] As mulheres aqui esto se infiltrando mais**.

130 THOMPSON, E. P. Op. Cit., 1998.
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Foto 12

N&o obstante o bumba-meu-boi se reporte a elementos do periodo colonial, reforco a
ndo estagnacdo/imutalidade da festa, ao contrario, sua manutencdo e a longevidade - bem
como da cultura popular como um todo - assinalando para a capacidade de combinacgéo
criativa entre o herdado e o novo. Em razdo disso, esta manifestagéo cultural se reconfigura e
se amplia a longo tempo em numero de participantes — abrangendo jovens, criancas e
mulheres -, nos recursos envolvidos, nas relacfes identitarias, enfim, na heterogeneidade de
interesses surgidos pela constante renovacéo dos valores socioculturais.

No bumba-meu-boi, a morte do boi é o periodo de encerramento do ciclo da festa que
se principia com o batismo do animal. Além de ser um momento tocante, onde a teatralizacao
do enredo acontece, ha também enorme mobilizacdo da comunidade no evento, agregando a
festa entretenimento e lazer que escapam a representacdo da morte do boi. Dentre as varias
encenacgdes da morte do boi que tive oportunidade de testemunhar, a do Imperador da Ilha me
impressionou particularmente, ndo sé pela beleza, mas pelos rumos que o festejar toma no
pos-término da morte. Esclareco. A dindmica do padecimento do boi se sucede na rua, em
frente a sede do Imperador da Ilha, quando a encenacdo acaba a maioria das pessoas seguem
para 0 espacoso patio da casa de Mestre Raimundo, a esta altura todo aprontado para receber

os brincantes, convidados e a comunidade.
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Foto 13 Foto 14

Alia festa segue sob uma nova perspectiva - mas cujo chamariz foi a morte do boi -,
caixas de som enormes passam a tocar musicas diferentes das toadas. Ao som de funk e forr6
e muito “sangue do boi” - uma mistura de vinho e cachaca - distribuido gratuitamente pelos
membros do grupo e voluntarios a todos os que participam da festa, expressando um
momento de confraternizagcdo que simboliza a unido e o compartilhar - a festa segue noite

adentro.

Foto 15 Foto 16

A primeira vez que presenciei essa ininterrup¢do da festa, indaguei-me por que as
pessoas nao aproveitavam aquelas mesmas caixas de som para divulgarem e dar sequéncia as
batidas das toadas intensas e marcantes (por meio dos CDS e DVD que 0 grupo ja tem
gravado). Percebi que a festa do bumba-meu-boi do Imperador da Ilha se sustenta por meio
dessa interacdo de valores, da mescla de sentidos, da pluralidade de usos e das préaticas que
sdo construidas, atreladas, e vivenciadas no mesmo espaco, que ndo é necessariamente
circunscrito a um limite fisico especificamente. Nesse aspecto, Magnani explica que o cenario

da festa ndo é
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um conjunto de elementos fisicos, nem deve sugerir a ideia de um palco que os
atores encontram ja montado para o desempenho de seus papéis. Aqui é entendido

como produto de praticas sociais anteriores e em constante dialogo com os atuais —

favorecendo-as, dificultando-as e sendo continuamente transformado por elas**,

O tréansito da festa do bumba-meu-boi do Imperador da Ilha do espago publico (a rua)

para o espago privado (sede do grupo) permite a multiplos atores como o Mestre, o brincante,
0 morador da comunidade, o0 agente institucional, o comerciante, o pesquisador, o politico, 0
jornalista, etc. - apropriarem-se desses espacos de acordo com o alcance do significado e
interesse atribuido por cada um. A festa do bumba-meu-boi, ao se tornar locus cultural,
politico, econdmico, social e simbdlico, alinhava esses varios significados estabelecidos nas
relacbes, nas praticas e acbes dos sujeitos antes, durante e depois do ritual, suscitando
conformac0es, resisténcias e trocas tecidas na experiéncia festiva. Na obra Festas e
Civilizagbes, o socidlogo francés Jean Duvignaud, diz que “a festa ¢ um periodo peculiar,
apesar de inteiramente integrado a sociedade, periodo no qual a vida coletiva é extremamente
intensa™**,
A concepcdo de que a festa € um acontecimento cultural inacabado, em constante
processo de transformacdo, estd vinculada a forte influéncia do arcaboucgo tedrico-
metodolégico da Antropologia, assimilado nas Gltimas décadas por historiadores ja citados
aqui como Burke, Chartier, Ginzburg, Darnton, entre outros, que desmantelam a polarizacao
cultura popular/cultura de elite, dando a essa relacdo um volume que ndo se abrevia a
conceitos aprioristicos, ao contrario, focalizam as interpretaces produzidas acerca da
conjuntura cultural.

Esse approach cultural emprestado da Antropologia explora o dinamismo da festa em
detrimento da questionavel abordagem folclorista por sua vinculacdo a tradicdo e
conformacdo estanque. Considero a festa do bumba-meu-boi uma tradicdo, mas na
significacdo daquilo que um grupo faz e que passa de geracdo a geragdo por meio da
memodria. Tradigdo, portanto, vinculada ao movimento, a mudanca e a atualizagdo. Por isso a
aproximacdo da Histéria com a Antropologia®®* permitiu que a festa passasse a ser
considerada em seu processo histérico e em sua realidade cultural. Na sequéncia exponho

como se delinearam o0s contornos dessa relagdo interdisciplinar.

132 MAGNANI, José Guilherme Cantor. Festa no pedaco. Sao Paulo: Brasiliense, 1984.

133 DUVIGNAUD, Jean. Op. Cit., 1983, p. 71.

134 para esta tese, ndo se poderia deixar de expressar a significativa contribuicio teérica de Carlos Rodrigues
Branddo, Roberto Da Matta, José Guilherme Cantor Magnani, entre diversos outros.
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1.3 Antropologia e Historia: a interdisciplinaridade amplifica a compreenséo da festa do

bumba-meu-boi

Para descrever o “casamento” da Historia com a Antropologia vou iniciar este topico
falando de Edward P. Thompson, pela lucidez deste notavel historiador ao perceber quéo
proveitosa poderiam ser as pesquisas advindas dessa interacdo. Thompson deixou-nos
fisicamente em 1993, mas suas contribuicdes, ao contrario, nunca desencarnaram,
permanecem vivissimas, solicitadas constantemente por experientes historiadores ou jovens
académicos. Participe da concepcao tedrica marxista junto com outros historiadores ingleses,
como Eric Hobsbwan e Christopher Hill, Thompson concebeu em seu belo texto Folclore,
Antropologia e Histéria Social*®*, as possibilidades derivadas dos saberes antropolégicos e
historicos. Neste texto Thompson se define como alguém pouco qualificado em Antropologia,
fato compreensivel para o periodo em que escreveu suas principais obras (décadas de 60 e
70), quando a ciéncia historica ainda tateava muito sutilmente as fronteiras com outras
ciéncias. Usar como exemplo um marxista para demonstrar a aproximacao da Historia com a
Antropologia pode parecer que se quer pular as etapas dessa trajetoria, todavia, o que quero
indicar € quanto a relacdo entre as duas ciéncias teve e tem pontos de inflexao.

Peter Burke fala da estranheza em relacdo a ideia de uma tradicdo de historia cultural
marxista. Seguir Marx era em geral afirmar que a cultura era simplesmente a “superestrutura”,
a cobertura do bolo da historia. Os marxistas interessados na historia da cultura ficavam em
uma posicao marginal que os deixava vulneraveis a ataques dos dois lados, dos camaradas
marxistas e dos colegas historiadores da cultura. Burke entéo se reporta a Thompson, dizendo
que ele exemplifica esse ponto com suficiente clareza'®.

Ao “despertar” para as incogruéncias das explicagdes marxistas de primazia do
econbmico, Thompson constata que o materialismo histérico abragcou um modelo subjacente
de sociedade que, para fins analiticos, pode ser encarado como horizontalmente estruturado
segundo uma base e uma superestrutura. O método marxista tem dirigido a atencdo primeiro
para 0 modo de producdo e suas consequentes relagcdes de produgdo, sendo isso comumente
interpretado como revelador de um determinante “marxismo” econdmico. Ele segue

questionando que nesse contexto as normas e a cultura séo vistas como reflexos secundarios

135 THOMPSON, E. P. Op. Cit., 2001.
136 BURKE, Peter. Op. Cit., 2006.
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(menos “reais”). Uma divisdo tedrica arbitrdria como essa, de uma base econdmica e uma
superestrutura cultural, ndo passa de abstracdo, afima Thompson™*’.

Por mais elaborada que seja a ideia, explica o historiador inglés, por mais perspicaz
que tenha sido o seu emprego nas mais distintas situagdes, a analogia “base e superestrutura”
é radicalmente inadequada. N&o tem conserto. Estd dotada de uma intrinseca tendéncia ao
reducionismo ou ao determinismo econdmico vulgar, classificando atividades e atributos

humanos ao dispor alguns destes na superestrutura. Thompson confessa,

Se recuso tanto a analogia da base e estrutura quanto a prioridade interpretativa
atribuida ao econdémico, em que sentido me insiro na tradicdo marxista? Somente, eu
temo, no sentido em que Karl Marx, em si, inseria-se. Pois ndo ha dificuldade em

demonstrar quanto as versdes reducionistas e economicistas do marxismo estdo

distantes do pensamento de Marx™®.

Ele continua a aclarar que em sua atividade acabou descobrindo que ndo podia lidar
com as coeréncias € com 0s contrasensos do processo histérico mais denso sem notar 0s
problemas expostos pelos antropdlogos. Thompson pronuncia neste texto também estar a par
do fato de outros historiadores terem chegado a mesma conclusdo, muito antes dele, sem
terem enxergado a necessidade de justificar a ampliacdo dos métodos e fontes historicas com
esse tipo de dissertacdo tedrica. Ele esbocousua impressdo acerca da relutdncia dos
historiadores da tradi¢cdo marxista em acrescentar essa expansao cuja resisténcia baseava-se na
noc¢do altamente limitativa do que seja “a economia” e numa analogia infeliz. Thompson
conclui: “Se ajudei a identificar o lugar onde mora a dificuldade, entdo meu propdsito foi
alcancado. Se ndo, vocé€s me perdoem por pensar em voz alta”.

A histéria cultural tornou mais ddcil, proxima e palpavel a incorporacdo de muitos
conceitos, modelos, métodos e préaticas da Antropologia. Esse amalgamento dos campos
tedricos ndo foi acompanhado por uma ideia de homogeneidade. Ha diferencas, de acordo
com o campo da Histéria que o historiador ocupa, com os modelos buscados na Antropologia.
Por exemplo, a historia da cultura de Robert Darnton com a Antropologia de Clifford Geertz,
ou ainda da historiografia francesa aos moldes dos Annales e sua relagdo com a etnologia
francesa de Claude Lévi-Straus e Marcel Mauss. Ndo vou penetrar nessa discussdo de
comparacdo entre as diferentes correntes e modelos historiograficos que fazem uso dessa ou
daquela escola antropoldgica. Interessa sobrelevar, e essa é a razdo da atencdo que dou a

Thompson logo acima, que o estimulo antropologico se manifesta primordialmente ndo na

7 THOMPSON, E. P. Op. Cit., 2001.
138 |bidem, p. 258.
139 THOMPSON, E. P. Op. Cit., 2001, p. 263.
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construcdo de modelos, mas na identificacdo de novos problemas, na visualizagéo de velhos
problemas em novas formas, na énfase em normas (ou sistemas de valores) e em rituais,
atentando para as expressivas funcbes das formas de amotinacédo e agitacdo, assim como para
as expressdes simbolicas de autoridade, controle e hegemonia®.

As inquietacbes de Thompson sdo as inquietagdes de boa parte dos historiadores,
intensificadas, sem davida, a partir da Escola dos Annales, quando os paradigmas tradicionais,
como 0 positivismo, ou ainda o préprio marxismo, ja ndo mais davam conta dos
questionamentos acerca da diversidade humana e de seu mundo em transformacéo. Foi,
contudo, na década de 1970, ainda com a escola francesa estando a frente dos processos de
transformacdo no campo da producdo do conhecimento histérico que as fronteiras entre a
Antropologia e a Historia se tornam pueris.

Discuti anteriormente que a Historia das Mentalidades alavancou muitas discussdes
que seriam posteriormente aproveitadas e reformuladas pela Historia Cultural. O olhar
voltado para as pesquisas dos fendmenos culturais possibilitou a migracédo de muitos métodos
e modelos explicativos antropoldgicos, empregados em analises especificas da Historia. O
melhor exemplo disso é a utilizacdo da ideia de cultura emprestada da Antropologia. A
abertura conceitual autorizou igualmente a abertura de novos objetos e novos sujeitos.
Interesses que vinham a se somar com as profundas discussfes promovidas no seio da
historiografia mundial e que se encontram, guardadas as devidas propor¢des, com 0S
paradigmas das diferentes geracdes dos Annales que desembocaram na Historia Cultural.

O casamento de Clio com a Antropologia alargou o conjunto referencial dos
historiadores e a concepcao de cultura entrou para o rol das preocupagdes dos profissionais de
Historia e académicos dando assim visibilidade maior para a “historia vista de baixo”.
Atravessamos hoje, fala Peter Burke, um periodo da chamada “virada cultural” (cultural turn)
no estudo da humanidade e da sociedade'*’. E significante advertir que o estreitamento entre
as duas disciplinas foi, sem davida, fundamental para a producdo de muitos estudos, mas o
alargamento das fontes, dos conceitos e dos métodos, ndo deve ser conferido unicamente a
esse consorcio.

Uma obra considerada marco na aproximacdo da Histéria com a Antropologia,

fazendo uso do modelo etnografico'#?, é a composicdo de Emmanuel Le Roy Ladurie'®,

10 THOMPSON, E. P. Op. Cit., 2001.

11 BURKE, Peter. Op. Cit., 2006.

142 \fer artigo de Carmem Lucia Guimardes de Mattos A abordagem etnogréfica na investigacdo cientifica.
UERJ, 2001. Disponivel em:;
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Montaillou, village occitan de 1294 a 1324, considerada como uma obra do cultural turn. O
contetdo do estudo de Le Roy Ladurie condensa uma anélise descritiva meticulosa com a
explicacdo histdrica da vida social e cultural de um vilarejo medieval francés devassado pelo
Tribunal da Santa Inquisicdo. Os registros produzidos pelos inquisidores sdao um rico
manancial de informagdes pormenores da vida cotidiana da comunidade, uma espécie de
diario etnogréafico, um equivalente dos procedimentos da pesquisa participante, método
corrente dos antropélogos desde os anos 1920, inaugurado por Malinowski'**. As fontes
inquisitoriais permitem a Le Roy Ladurie a producdo de um dilatado arrolamento etno-
historico do enredamento da vida sociocultural do vilarejo francés. Entretanto, ele obra uma
diminui¢do na escala de observagdo, produzindo uma “micro-histéria”, cujos procedimentos
se fundam justamente no engenho etnogréafico e na operacgdo historiografica. O trabalho de Le
Roy Ladurie assim derruba os muros das fronteiras da Antropologia e da Historia, fazendo
insurgirem da invisibilidade as praticas habituais pretéritas.

Nessa linha relembro os estudos do historiador italiano Carlo Ginzburg em O queijo e
0s vermes que, da mesma forma que Le Roy Ladurie, mergulha no universo dos processos
inquisitoriais e toma-0s como um emaranhado de informacdes reveladoras do cotidiano do
moleiro friulano perseguido pela Inquisi¢cdo, chamado Menochio. Ginzburg, ao tratar das
fontes explica que, em comparacdo com os antropdlogos e estudiosos das tradi¢es populares,
0s historiadores partem com uma enorme desvantagem. Mesmo hoje, a cultura das classes
subalternas € predominantemente oral, e os historiadores ndo podem se p6r a conversar com
os camponeses do século XVI**. Em Sinais: raizes de um paradigma indiciario, Ginzburg

(13

mostra que através de indicios minimos denominados de ‘“paradigmas indicidrios ou
semioticos” € possivel reconstruir realidades que nos chegam por ecos, mesmo que tardios e
deformados. Trata-se, revela o historiador italiano, de formas de saber tendencialmente
mudas, no sentido de que suas normas nao se prestam a ser formalizadas nem ditas. Ninguém
aprende o oficio de conhecedor ou de diagnosticador limitando-se a pér em préatica regras
preexistentes. Nesse tipo de conhecimento entram em jogo elementos imponderaveis: faro,

golpe de vista, intuicdo*.

http://www.ines.gov.br/paginas/revista/A%20bordag%?20_etnogr_para%20Monica.htm. Acesso em
18/11/20009.

3 LE ROY LADUIRE, Emmanuel. Montaillou, povoado occitano: 1294-1324. S&o Paulo: Companhia das
Letras, 1997.

1 MELLO, Luiz Gonzaga de. Antropologia Cultural: iniciac&o, teorias e temas. 4 ed. Petropolis: Vozes, 1987.

%5 GINZBURG, Carlo. Op. Cit., 1987.

46 GINZBURG, Carlo. Sinais: raizes de um paradigma indiciario. In: Mitos, emblemas e sinais: morfologia e
Historia. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 1989.
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A “avizinhacdo” com a Antropologia tem ajudado a configurar uma nova fei¢cdo de
historiador, o historiador etnografico. Em O beijo de Lamourette e em O grande massacre dos
gatos, o historiador americano Robert Darnton entende que esse modelo de profissional
estuda e percebe o modo como as “pessoas comuns” apreendiam o mundo™*’. Para Darnton, a
relacdo entre Histdria e a Antropologia aprofundou os estudos monogréficos de temas como
feiticaria e ritos de passagem. Em O grande massacre de gatos, o historiador americano
apresenta a marca dessa experiéncia, mas nao ¢ um livro especificamente “geertziano”, ele
inspira-se no trabalho de muitos antropologos, em um ensaio de escritura da historia por uma
perspectiva etnografica™*.

Na mesma obra Darnton persegue “visdes de mundo” que n3o sdo correntes nas
analises tradicionais de histéria. A apreciacdo de fatos que a primeira vista parecem
insignificantes, ganha uma admiravel visibilidade na pesquisa do autor. Ao avaliar as atitudes
dos franceses setecentistas demonstra que ndo basta revelar somente 0 que pensam as pessoas
“comuns” deste periodo e, sim, repertoriar a forma como os individuos conferiam sentido e
sentimento ao mundo social. O trabalho de Robert Darnton é assim um trabalho em Historia
Cultural, escola que segundo ele estd fortemente influenciada pela etnografia. O historiador
etnografico tem por preocupag¢do maior compreender a maneira como as “pessoas comuns”
apreendiam o mundo a sua volta, organizavam estrategicamente sua realidade e seu
cotidiano™®.

No principio de O grande massacre de gatos, Darnton chama a atencdo dos
pesquisadores acerca dos contratempos do anacronismo quando se cria uma atmosfera de
aparente sensacgédo de intimidade com a realidade social de outrora. Isso se dissipa quando o
pesquisador se embrenha nos arquivos a cata de fontes substanciosas de informacGes capazes
de descortinar ao historiador episddios obscurecidos, levando-o ao documento onde ele é mais
opaco, quando para Darnton talvez se consiga descobrir um sistema de significados
estranhos™®.

As trilhas que conduzem a clareira aberta pelos trabalhos de Darnton e Ginzburg
indicam que as pesquisas realizadas pelos dois, muito embora o fagam em contextos
historicos diferentes, perpetram o uso do “paradigma indiciario”, no caso do historiador

italiano, ou “método indiciario” do historiador norte-americano. O método indiciario que

7 DARNTON, Robert. O beijo de Lamourette. S&o Paulo: Cia das Letras, 1990; O grande massacre dos gatos.
Rio de Janeiro: Graal, 1996.

148 CARVALHO, José Murilo. Entrevista com Robert Darnton. Topoi, Rio de Janeiro, set., 2002.

9 DARNTON, Robert. Op. Cit., 1996.

% Ibidem.
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atravessa a investigacdo da obra de Robert Darnton possibilitou uma inusitada assimilagéo
dos documentos, construindo um trabalho apreendido ndo s6 pelo publico académico, mas
pelas pessoas leigas.

O método etnogréafico emprestado da Antropologia'™! pode ser entendido como a
exposicdo da cultura de uma determinada sociedade. Em A interpretacdo das culturas,
Clifford Geertz profere que “ao entender a pratica da etnografia ¢ que se pode comecar a
entender o que representa a analise antropologica como forma de conhecimento™®? e
prossegue expondo que praticar a etnografia € instituir relagcdes, eleger informantes,
transcrever textos, levantar genealogias, mapear campos, nutrir um diério e, assim por diante.
Mas ndo sdo estas coisas, as técnicas e 0s processos determinados, que motivam o
empreendimento. O que o define é um tipo de empenho intelectual que ele representa: um
risco elaborado para uma “descrigao densa”**,

A caracteristica do método etnogréfico esta, por um lado, pelo corpo de técnicas
empregadas para angariar dados sobre o conjunto de a¢es de um determinado grupo social,
perpassando pelos valores, crengas, costumes, praticas, condutas e habitos e, por outro, por
uma narrativa derivada da aplicacdo das técnicas de observacdo (trabalho de campo), da
histdria oral e do exame da documentacao™*.

O arcabouco teérico da Historia Cultural emprestado da Antropologia, somado a
metodologia da histdria oral denota em muitos aspectos uma pratica etnogréfica, ainda que na

literatura atinente a histéria oral*>®

praticamente ndo se faca essa analogia. Esse empréstimo
da Antropologia no tocante ao trabalho com fontes orais possibilitou trazer a Historia,
testemunhos, sobretudo dos excluidos, cujas memorias ficavam relegadas as margens dos
paradigmas tradicional ou marxista.

Logo, além de sujeitos e praticas excluidas, os estudos da Historia Cultural, na sua
préxima relacdo com a ciéncia antropologica, permitiu que variados universos culturais

fossem descortinados, como as festas (a festa do bumba-meu-boi no Piaui estaria dentro

131 DAMATTA, Roberto. Relativizando: uma introducéo & antropologia Social. Rio de Janeiro: Rocco, 1987;
LAPLATINE, Frangois. Aprender antropologia. 1 ed. S&o Paulo: Brasiliense, 2006; MELLO, Luiz Gonzaga
de. Antropologia Cultural: iniciacdo, teoria e temas. 4 ed. Petrdpolis: VVozes, 1987.

i:i GEERTZ, Clifford. A interpretagio das culturas. Rio de Janeiro: Livros Técnicos e Cientificos, 1989, p. 04.
Ibid. id.

1 DAMATTA, Roberto. Op. Cit., 1987; LAPLATINE, Francois. Op. Cit., 2006; MELLO, Luiz Gonzaga de.
Op. Cit., 1987.

155 \Ver MEIHY, José Carlos Sebe-Bom. Os novos rumos da Histéria Oral. In: COGGIOLA, Osvaldo. Caminhos
da Histéria. Sdo Paulo: Xamd, 2006; FERREIRA, Marieta de Moraes; AMADO, Janaina (org.). Usos e
Abusos da Histéria Oral. Na segunda metade dos anos cinquenta. 4 ed. Rio de janeiro: Fundacdo Getulio
Vargas, 2001.
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destes preceitos), por exemplo, que passam a ser apreendidas ndo apenas no seu processo

historico, mas na sua conjuntura cultural atual.

1.4 No “miolo” da festa

As festas podem ser consideradas tdo antigas quanto a prépria existéncia humana, isso
porque elas exprimem, exteriorizam o0s desejos contidos, reprimidos e/ou internalizam
preceitos. E claro que a dimensdo do festejar depende de uma série de fatores ligados ao
contexto histérico, ao tipo de manifestagdo a que se quer expor, a posi¢do social dos sujeitos
envolvidos, entre outros. O homem, desde o principio da sua existéncia, ja manifestava uma
linguagem exaltada como representacdo de suas experiéncias reais e imaginarias. Um bom
exemplo seria se, na descoberta do fogo, fosse presumivel a agitagdo ao redor das grandes
labaredas. Segue-se o sedentarismo, a domesticacdo dos animais, a pratica da agricultura, as
primeiras formas de culto, as cidades, enfim, o orbe de referéncias dilata mais e mais o
universo humano e sua mentalidade inventiva e perceptiva.

E muito provavel que se localize nos ocultos agrarios a ascendéncia das festas como
produto dos ritos ligados as forcas da natureza, no sentido de evocar prote¢do para o plantio e
a colheita, assim como comemorar o fim do inverno e a chegada da primavera. As festas
agrarias foram aos poucos se tornando mais complexas, acompanhadas de dancas, musicas,
camuflagens e adornos. O mundo antigo foi repleto de manifestagdes festivas, espalhadas do
Egito a Mesopotamia, da Grécia a Roma, que incorporaram desde o cotidiano de pequenas
comunidades até as grandes civilizacdes.

A festa foi presente nas sociedades “primitivas”, depois nas cidades, nas civilizagdes
teocraticas, na ldade Média, nas monarquias centralizadas, nas sociedades industriais, ou seja,
ao longo da histéria passou a ser, dentre muitos fatores, consequéncia das praticas religiosas,
como a devocdo aos deuses, do descanso do trabalho, da reflexdo das desigualdades sociais,
da abordagem da morte, do alimento e do amor. Natalie Zemon Davis em Culturas do povo,
explica que a festa se organiza no ambiente da vida coletiva, pois manifesta com acentuada
veemeéncia a extenséo dos papéis sociais e 0 embate dos simbolos que eles denotam™®®.

A partir do periodo medieval, as ceriménias festivas adquirem um contorno mais
especifico, colocado em funcionamento pela instituicdo catolica que a torna objeto de variadas

transformacdes. As condenacOes eclesiasticas lancadas pela Igreja contra as festas e as

1% DAVIS, Natalie Zemon. Culturas do povo. Sdo Paulo: Paz e Terra, 1990.
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diversdes populares sdo constatadas, de acordo com Chartier, na enorme quantidade
ininterrupta de documentos entre os séculos X11 e XVI11*".

Os atos da Igreja propunham-se a controlar o tempo, controlar os corpos. O dominio
do tempo festivo € um primeiro embate entre a cultura folcldrica e a instituicdo eclesiastica. A
festa popular ¢ o ilicito, ou ainda o “popular”, é o oposto ao catdlico. Os comportamentos
festivos, com efeito, se alteram ao infinito, ndo se abalizam de maneira nenhuma na
autoridade eclesiastica, ao contrario, fundam raizes em existéncias comunitarias particulares.
Assim sendo, eles se opdem ao gesto catélico, universal, fundamentado e compartilhado. Essa
censura teoldgica é duplicada por outra, psicoldgica. Para a Igreja a festa popular se coliga ao
abuso e ao colossal, ao dispéndio irracional dos corpos e dos bens. Ela se localiza entdo no
contrario perfeito das praticas autorizadas, a0 mesmo tempo necessarias e justamente
medidas. Por fim, no plano moral, ela significa indecéncia e licenca. Nela se olvidam os
preceitos que norteiam a civilidade cristd: a afetividade a que se d& sem controle, o pudor
perde suas normas, 0s corpos se abandonam sem reveréncia pelo Criador. Ela aglomera em
volta de si os distintos tracos que desqualificam as praticas ilicitas, avessa a crenca
verdadeira, a necessaria medida e ao pudor cristdo. N&o se estranha assim, que as festas
estivessem na mira dos cristianizadores. Para reprimi-las a Igreja fez uso de algumas
estratégias: interdicéo, erradicacéo e triagem™®,

Mesmo tendo a Igreja produzido artificios variados de contencdo da agitacdo popular,
0 comemorar, principalmente do carnaval, era presente na vida do povo, representava a
ressurreicdo e a renovacdo e, num tempo especifico e curto, transformava os desiguais em
iguais, exaltava-se o livre-arbitrio, florescia o fantasioso.

Sob outra insignia, as festas oficiais e civicas, notadamente a dos periodos
revolucionarios dos séculos XVIII e XIX, tém um papel distinto das festas do periodo
medieval, pois assumem sobremaneira a funcdo de exorcizar o esquecimento, enaltecendo a
memdaria por meio de hinos, bandeiras, simbolos e imagens. Ela se converte em modelo de
unido e de ag0es coletivas regulamentadas e uniformizadas, com vistas voltadas de um lado,
para fins politicos, como confirmar o regime atuante e avigora-lo e, de outro, pedagdgico,
ensinar ao povo seu lugar social e o sentido de pertencimento. Esse modelo de festa esta a

servico da memoéria e foi uma constante no calendério das comemoracdes revolucionarias**®.

7 CHARTIER, Roger. Op. Cit. 2004b.

%8 CHARTIER, Roger. Op. Cit. 2004b.

%9 0ZOUF, Mona. A festa: sob a Revolugéo Francesa. In: LE GOFF, Jacques; NORA, Pierre. Historia: novos
objetos. Rio de Janeiro: Francisco Alves, 1976.
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Os exemplos de tipos de festas podem ser muitos, alids, os motivos podem variar
como vimos das comemoragdes para uma boa colheita até o exaltar da morte, como de fato
acontecia em muitos autos medievais, cuja multiddo enlouguecia num transe festivo ante a
flagelacdo e a execucdo de condenados ou com a mesma intensidade nas ceriménias de
execracdo e morte pela fogueira em praca publica dos hereges pelo Tribunal da Santa
Inquisicdo. Johan Huizinga™® em O declinio da Idade Média, uma obra recuperada hoje como
exemplo de aproximacédo da Histéria com a Antropologia - e também uma referéncia, porque
ndo, para quem quer entender o universo das festas -, fala do “teor violento da vida” nesse
periodo e que “a cruel excitagdo e a rude compaixao suscitadas por uma execucao constituiam
uma importante base do alimento espiritual do povo™®*.

Para Roger Chartier, seja da Igreja reformadora a Robespierre e Saint-Just, seja das
oligarquias municipais medievais aos filésofos, a festa, com a condicdo de ser moldada ou
canalizada por um dispositivo que a torne demonstrativa, é refletida como aquilo que pode
exprimir, portanto, socializar, um projeto, de ordem do religioso ou do politico. Dai seu papel
como arma pastoral e como instituicao civica'®2.

Até bem pouco tempo atrés, as festas eram objeto restrito do estudo de folcloristas e
antropdlogos. Nas ultimas décadas, elas tém sido avaliadas em varias frentes. Por meio das
festas € possivel investigaras memorias, as identidades, 0s usos e costumes, 0S grupos sociais
nas suas especificidades, as redes de sociabilidades, as relacbes mercadoldgicas e as formas
de consumo. Por essa pluralidade de possibilidades as festas tém recebido a atencdo de
diversos campos do conhecimento. Para a Histdria, o tema é um tanto quanto recente, uma
vez que a festa era avaliada como um elemento secundario de pesquisa ou mesmo
desconsiderada dentro da historiografia tradicional.

Nas Gltimas décadas, as manifestacBes culturais festivas passaram a se constituir
objeto dos historiadores, despindo-se a questdo acerca do movimento da festa, colocando-as

no coracao de sua propria historicidade, avaliada através de diferentes variaveis, tais como

180 Huizinga é autor de outra importante obra que pode ser compreendida como relacionada a temética sobre a
festa Homo Ludens. O eixo central da obra trabalha a ideia de que “o jogo é fato mais antigo que a cultura,
pois esta, mesmo em suas defini¢des mais rigorosas, pressupde sempre a sociedade humana”. HUIZINGA,
Johann. Homo Ludens: o jogo como elemento da cultura popular. Sdo Paulo: Perspectiva, 2008, p.3. Jean
Duvignaud € bastante critico & obra citada acima de Huizinga. Para Duvignaud é uma ilusdo querer
aproximar a “festa” do “jogo”, como o faz Huizinga, ao evocar “a festa, ele se reporta apenas as combinagdes
de simbolos estabelecidos a tradicionais, combinages interpretadas e representadas ao jogo de mascaras ou
as alucinagdes sagradas de que tratamos em outras palavras ndo referem-se a festa na sua realidade estranha a
toda sociabilidade ou a propria destrui¢ao”. DUVIGNAUD, Jean. Festas e Civilizagdes. Fortaleza: Edigdes
Universidade Federal do Ceard; Rio de Janeiro: Tempo Brasileiro, 1983, p. 73.

161 HUIZINGA, Johann. O declinio da Idade Média. S&o Paulo: Edusp, 1978, p. 15.

162 CHARTIER, Roger. Op. Cit. 2004b.
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morfologia, significados e sentidos'®® . Para Chartier, como objeto histérico, a festa esta no rol
do trabalho do historiador, pois ela deixou o territdrio do pitoresco e do anedotico para tornar-
se um anunciado maior de clivagens, tensdes e representacbes que interpdem uma
sociedade™®.

Foi com a Histdria Cultural que as festas passaram a ser avaliadas por sua dimenséao
simbdlica e repleta de sentidos, por exprimirem conflitos e significados culturais especificos,
pertinentes ao contexto histdrico que as produz, pois por meio dela 0s grupos que instituem as
sociedades assinalam seus valores e mesmos desejos. Monica Martins da Silva em A festa do
divino: romanizacdo, patriménio e tradicdo em Pirenopolis, argumenta que a Historia
considera a festa como objeto legitimo, uma admirdvel chance para a analise de uma
sociedade, além de explanar a dinamica da sociabilidade, apresenta elementos significativos
para a compreensdo da cultura e das relacdes de poder, de meméria e de identidades'®®.

Martha Abreu em O Império do Divino explica que a historiografia arrebatou as festas
como um atrativo caminho para se conhecer a coletividade, suas identidades, valores e
tensdes, por meio de atitudes, dos comportamentos, dos gestos e do imaginario presente em

suas celebraces'®®

. A despeito da possibilidade de se concentrar a analise nas preocupacdes
com as continuidades e mudancgas das préprias festas, sobretudo numa longa duracdo, de um
lado Martha Abreu pondera como primordial notar que as festas sdo sempre recriadas e
reapropriadas, carregando as paixdes, os conflitos, as crencas e as esperancas de seus proprios
agentes sociais. Ou seja, através das festas, pode-se apreciar melhor a coletividade e a época
em que aconteceram. Sobremaneira, o historiador, na visdo de Abreu, se depara com dois
importantes desafios: refletir os significados e mudancgas das festas em sua historicidade,
entretanto, especialmente, compreender sua dinamica relacdo com a experiéncia dos homens e
mulheres que as tornaram, em alguma época e local, auténticas e concorridas™’. Por outro
lado, para Chartier, a festa — como objeto histérico — se beneficiou da reabilitacdo do
acontecimento, pois depois de terem explorado macicamente a longa duracdo e as
permanéncias, os historiadores, em particular os da tradicdo dos Annales, voltaram ao

acontecimento. Na sua efemeridade e na sua tensdo, com efeito, este pode revelar, tanto

163 ABREU, Martha. O Império do Divino: Festas religiosas e cultura popular no Rio de Janeiro (1830-1900).
Rio de Janeiro: Nova Fronteira, 1999.

164 CHARTIER, Roger. Op. Cit. 2004b.

165 SILVA, Mbnica Martins da. A festa do divino: romanizagdo, patrimonio e tradicdo em Pirenépolis. Goiania:
UFG, 2001.

166 ABREU, Martha. Op. Cit.,1999.

17 Ibidem.
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quanto as evolucdes de longa duracdo ou nas inércias sociais e culturais, as estruturas que
constituem uma sociedade ou uma mentalidade coletiva'®®,

Bakhtin nos conta que a festividade (qualquer que seja o seu tipo) € uma forma
primordial, marcante, da civilizacdo humana. Nao ha razdes para considera-la nem explica-la
como um produto das condigdes e finalidades praticas do trabalho coletivo nem, interpretacéo
mais banal ainda, da necessidade bioldgica (fisioldgica) de descanso periodico. As
festividades tiveram sempre um contetdo fundamental, um sentido profundo, manifestaram
sempre uma concepgao de mundo. Os “exercicios” de regulamentacao e aperfeigoamento do
processo de trabalho coletivo, o “jogo no trabalho”, o descanso ou a trégua no trabalho jamais
chegaram a ser verdadeiras festas. Para que isso aconteca, € imprescindivel um artificio a
mais, vindo de outra esfera da vida corrente, a do espirito e das ideias. A sua sancao deve
provir ndo do mundo dos meios e condic¢Bes indispensaveis, mas daqueles dos fins superiores
da existéncia humana, isto é, do mundo dos ideais. Sem isso ndo pode haver clima festivo®®

As festividades, de acordo ainda com Mikhail Bakhtin, mantém uma relagdo marcada
com o tempo. Nos seus alicerces, encontra-se invariavelmente uma concepcdo determinada e
concreta do tempo natural (cosmico), bioldgico e histérico. Destarte, as festividades, em todas
as suas fases historicas, vincularam-se a periodos de convulsdo, de desordem, na vida da
natureza, da sociedade e do homem. A morte e a ressurrei¢do, a alternancia e a renovagéo
constituiram sempre 0s aspectos marcantes desse modelo de manifestacdo. E sdo justamente
esses momentos — nas formas concretas das diferentes festas — que criaram o clima tipico da
festa’™.

Sob esse aspecto, Chartier tem pensamentos que encontram o de Bakhtin ao entender
que a aparente unicidade da festa alude, de fato, as variadas diferencas que pdem em cena a
luta dos contrarios e uma série de oposicdes: popular/oficial, rural/urbana, religiosa/laica e
participacdo/espetaculo. Essas vertentes, distantes de anuir uma clara tipologia das ceriménias
festivas, sdo elas proprias problemaéticas, ja que a festa € um mesclado que se propende
congracar os opostos (a noite e o dia, o inverno e a primavera, a morte e a vida). Por isso a
festa ndo é um objeto historico de contornos bem delineados™.

O francés Michel Vovelle foi um dos pioneiros a compor o campo historiografico

voltado para as festas, que para ele sdo uma maravilhosa arena de observacdo para o

168 CHARTIER, Roger. Op. Cit. 2004b.
189 BAKHTIN, Mikail. Op. Cit., 1999.
0 BAKHTIN, Mikail. Op. Cit., 1999.
L CHARTIER, Roger. Op. Cit. 2004b.
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historiador'’? (1987). Na obra Ideologias e Mentalidades ele relata ser a festa 0 momento de
verdade em que um grupo ou uma coletividade projeta simbolicamente sua representacéo de
mundo, e ainda c6a metaforicamente todos os seus conflitos. Vovelle ainda destaca quéo
dindmicas sdo as festas, desconstruindo o mito da imobilidade que, durante muito tempo, foi
norte no entendimento desse objeto. Segundo o historiador francés, da mesma maneira que
ndo existe uma Historia imovel, igualmente ndo ha uma festa imdvel. A festa na longa
duracdo, assim como a podemos analisar através dos séculos, ndo se constitui em uma
estrutura fixa, mas em um continuum de variacdes, de transi¢des, de inclusdo com uma das

ma&os e afugentamentos com a outra*"

. A festa é, portanto, um processo, um acontecimento
cultural incompleto e dindmico, onde ocorrem adaptacdes, oposi¢des e trocas.

Além de Vovelle, inimeros tedricos trataram de discutir festas. E certo, porém, que a
bibliografia que trata sobre festas, notadamente escrita por historiadores, €é ainda
relativamente escassa. Nesse sentido, a Histdria muito empresta o arcaboucgo tedrico da
Antropologia e da Sociologia para produzir suas reflexdes.

Muitos dos historiadores citados ao longo desse trabalho, que se debrucam sobre a
Histdria Cultural, também fazem em algum momento referéncia as festas dentro do contexto
da relagdo com a Antropologia ou imersas na discussdo sobre cultura popular. Chartier se
posiciona nesse sentido, falando da relagdo festa/cultura popular. A festa, para ele, é uma das
ocasifes principais em que se atrelam, em termos de compromisso e de conflito, relacbes
entre uma cultura designada como popular, ou folclérica, e as culturas dominantes. Desses
embates, a festa ndo é o Gnico lugar, mas um lugar inteiramente exemplar. E certo que ela se
encontra no cruzamento de duas dindmicas culturais: de um lado, a invencao e a expressdo da
cultura tradicional compartilhada pela maior parte; de outro, o anseio disciplinante e o projeto
aculturante da cultura dominante. A festa “popular” foi pensada pelas culturas dominantes
como um empecilho a afirmacdo de sua hegemonia religiosa, é€tica ou politica. Em
decorréncia, ela foi mira de um trabalho, sempre recomecado, visando destrui-la, desbasté-la,
disciplina-la ou recuperé-la. Ela é, portanto, o locus de um conflito em que se afrontam, ao
vivo, logicas culturais conflitantes; por isso, ela autoriza uma apreensdo das culturas
“popular” e erudita nas suas intersec¢des e ndo somente por meio do inventario dos motivos

que supostamente Ihes s@o proprios. A festa € uma das formas sociais em que é plausivel notar

172 \/OLVELLE, Michel. Ideologias e Mentalidades. S&o Paulo: Brasiliense, 1987.
'3 Ibidem.
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tanto a resisténcia popular as injungdes normativas quanto a remodelagem segundo 0s
modelos culturais dominantes dos comportamentos das maiorias™"*.

A festa “popular”, para Roger Chartier, ¢ objeto de um duplice anseio das elites, que
ambicionariam preserva-la como lugar de observacdo e de memoria e destrui-la como cadinho
das extravagancias'’™®. Nesse sentido, é interessante mencionar aquela que é considerada a
primeira mengéo escrita sobre o bumba-meu-boi, publicada em 11 de janeiro de 1840 em
Recife, Pernambuco, pelo Padre Miguel do Sacramento Lopes Gama no jornal O

Carapuceiro, em que faz feroz critica ao bumba-meu-boi, em que diz:

De quantos recreios, folgancas e desenfados hd nesse nosso Pernambuco, eu ndo
conhego um téo tolo, um tdo estlpido e destituido de graga, como o alias bem

conhecido Bumba-meu-boi. Um negro metido debaixo de uma baieta de boi [...] a0

som de violas, pandeiros e de uma infernal berraria®™®.

A visdo do Padre acerca da festa do bumba-meu-boi pode ser comparada com o
discurso e as praticas da Igreja Catolica, principalmente na Idade Média, retomando Chartier.
Consideradas “lugar do espontineo, da desordem, do desonesto, a festa, aos olhos dos
moralistas cristdos, ¢ a anticivilidade por exceléncia™"’.

A compreensdo que Padre Lopes da Gama tinha do bumba-meu-boi perdurou durante
muitas décadas, posicao esta colhida e aceita por grupos que pouco o compreendiam. Michel
de Certeau,'’® em a Cultura no Plural, no trecho da obra intitulada A beleza do morto, inicia
falando que foi necessario que a ‘cultura popular’ fosse censurada, percebida como
ameacadora, para ser estudada, tornando-se, entdo, objeto de interesse porque seu perigo foi
eliminado, convertendo-se posteriormente em fonte de estudo, inicialmente por folcloristas e,
posteriormente por antrop6logos e historiadores.

Nas falas dos Mestres mais velhos,!”® como Mestre Maleiro, do Riso da Mocidade;

Mestre Raimundo, do Imperador da Ilha; Mestre Valdemar'®, do Terror do Nordeste; Mestre

1" CHARTIER, Roger. Op. Cit. 2004b.

7 Ihidem.

1® GAMA, Padre Miguel do Sacramento Lopes da. O Carapuceiro: 1832-1842. 3 v. Recife: Fundacéo de Cultura
Cidade do Recife, 1983.

Y CHARTIER, Roger. Op. Cit. 2004b, p. 27.

178 CERTEAU, Michel de. A cultura no plural. Campinas: Papirus, 2003.

% Como nos lembra Ecléa Bosi: “a conversa evocativa de um velho é sempre uma experiéncia profunda:

repassada de nostalgia, revolta, resignacdo pelo desfiguramento das paisagens caras, pela desaparicdo de

entes amados, é semelhante a uma obra de arte. Para quem sabe ouvi-la, é desalienadora, pois constata a

riqueza e a potencialidade do homem criador de cultura com a misera figura do consumidor atual”. BOSI,

Ecléa. Memdria e sociedade: lembrangas de velhos. 3 ed. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 1994, p. 82-83.

Quando me reporto a informacdes sobre Mestre Valdemar e o grupo Terror do Nordeste sdo dados obtidos da

observacdo ndo-participante realizada junto ao grupo.
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Jodo Bosco da Rocha, 73 anos, do Chapada do Corisco, ha énfase, até mais ou menos os anos
de 1970, de uma certa “clandestinidade” das a¢des dos grupos de bumba-meu-boi, que pouco
evadiam os espacos das comunidades onde se inseriam. Foi somente por um processo de
valorizacdo da cultura popular, a partir da década de 70, com uma politica cultural em nivel
nacional; com as novas perspectivas historiograficas; e a celeridade no interesse da festa como
objeto de pesquisa, que manifestagfes culturais como o bumba-meu-boi passaram a ser
percebidas e trazidas a cena, abrindo-se a partir de entdo lugar para que elas aflorassem
(juntamente com suas memorias).

Sob o ponto de vista de Chartier, o caminho mais interessante a ser tomado para a
compreensdo da dimensédo festiva estd em descobrir como 0 povo constituia sua parcela de
existéncia autbnoma dentro desse espaco constantemente remodelado, ao invés de apreciar
primeiramente os designios e os comentarios que os dominantes fundamentaram sobre a
ela™®.

Entretanto, estudar as festas, abarcando toda a sua pluralidade ainda é algo
relativamente novo, principalmente entre os historiadores. As pesquisas recentes vém
explorando a festa muito além da propria festa, pois que ela ndo é uma e sim varias em uma
s0, vista pelo olhar do folido, dos moradores da comunidade, dos ambulantes, do turista, dos
agentes institucionais, do empresario e do pesquisador. Cada qual contemplando a festa com
distintos sentidos e significados. Em nosso pais, a producédo historiografica vem caminhando

neste sentido, como mostramos a segulir.

1.5 As festas no Brasil: um breve panorama historiogréafico

No Brasil, os historiadores seguiram igualmente a tendéncia de valorizacdo das festas
como desdobramento da ampliacdo de eixos tematicos produzidos pela adocdo, a partir dos
anos de 1980, da Histdria Cultural. A historiografia nacional que nascia sobre o tema dialogou
com a corrente francesa, com a producao anglo-saxo6nica e a micro histdria italiana.

N&o sdo novos os documentos referentes as festas brasileiras, desde o periodo colonial
ha registros deles, porém, somente de modo recente, a historiografia nacional vem (re)
descobrindo as fontes que tratam desse objeto, tais como: relatos e trabalho produzidos por
viajantes; cartas jesuiticas; processos da Santa Inquisicdo; cordeis e cronicas historicas;

iconografia, obras variadas, o estudo dos folcloristas, fontes orais, entre outras. Toda essa

181 CHARTIER, Roger. Op. Cit. 2004b.
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pluralidade de fontes passou a ser garimpada pelos historiadores brasileiros para se
construirem novos trabalhos tendo por tema a festa.

E seguramente na década de 1990 que as pesquisas sobre as festas sdo catapultadas nas
academias do Pais, ndo s6 com uma boa producdo textual, mas também, ao mesmo tempo,
com a realizacdo de inlmeros seminarios e encontros sobre a tematica. Istvan Jancso e Iris
Kantso foram os idealizadores da publicacdo Festa: cultura e sociabilidade na América
portuguesa’®, decorréncia do Seminario de mesmo nome que ocorreu em 1999, na
Universidade de S&o Paulo, e que reuniu os grandes vultos nacionais e internacionais
especialistas em festas de diferentes ordens. A coletdnea é tida como uma das mais
significativas mencdes sobre festas dos seculos XVI ao XIX.

Um dos primeiros trabalhos que abordam as festas foi concretizado por Mary Del
Priore, intitulado Festas e utopias no Brasil colonial, onde a historiadora avaliou as chamadas
festas-concessdes, consentidas e estimuladas pelo Regente Portugués ou mesmo pela Igreja
Catdlica, para sancionar seus poderes e fazer a populacdo da coldnia obediente. Del Priore
também enfatiza que as populac@es indigenas e africanas criavam subterfugios para delinear
nas festas tracos particulares de suas variadas culturas, ressignificando as caracteristicas
“oficiais” do evento festivo™®. Essa constatacdo da autora é significante quando me reporto a
festa do bumba-meu-boi, pois ela traduz bem essa ideia de “transformagdo” de moldes da
moral europeia e de suas regras, sejam sociais, religiosas ou politicas e Ihe imprime
caracteristicas préprias da cultura do indio e do negro.

Trabalhando com o mesmo periodo de Mary Del Priore, José Ramos Tinhordo, em As
festas no Brasil Colonial*®, principia sua fala contando que as festas de carater coletivo — tal
como hoje a do carnaval, por exemplo — eram impensaveis na ocasido da chegada ao Brasil de
portugueses provenientes de uma Europa mal saida do controle teocratico da sociedade, por
meio do conceito da responsabilidade pessoal ante o pecado, que conferia aos cristdos
vigilancia constante contra os impulsos pagaos-dionisiacos legados do mundo antigo. Assim,
0 que durante mais de duzentos anos se registra como aproveitamento coletivo do lazer na
coldénia americana portuguesa ndo seriam propriamente festas consagradas a fruicdo do

impulso individual para o ludico, mas momentos de sociabilidade festiva, propiciados ora por

182 JANCSO, Istvan; KANTOR, iris (orgs.). Festa: cultura e sociabilidade na América Portuguesa. S&o Paulo:
Hucitec; Edusp; FAPESP; Imprensa Oficial, 2001.

18 DEL PRIORE, Mary. Festas e utopias no Brasil Colonial. Sao Paulo: Brasiliense, 1994.

184 TINHORAO, José Ramos. As festas no Brasil Colonial. Sdo Paulo: Editora 34, 2000.
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efemérides ligadas ao poder do Estado, ora pelo calendéario religioso posto pelo poder
espiritual da Igreja’®.

A historiografia brasileira explorou temas inusitados, até entdo com certo ineditismo,
como a morte, por exemplo. A obra Jodo José Reis, A morte é uma festa, explora, além da
teméatica da morte, como o préprio nome acena, também a festa. Ela versa sobre os
comportamentos humanos ante a morte, sobretudo as cerimdnias fanebres na Bahia,
abrangendo o periodo do seculo XIX. O historiador baiano considera que as festas de santos
se caracterizavam ndo somente pela devocao ritualistica as entidades catolicas, mas ao mesmo
tempo se convertiam em espaco para a confraternizacdo tendo ao fundo musica, bailado,
bombo, entre outros artefatos que aludem ao convivio entre o profano e o sagrado™®®.

Nesse orbe de estudos sobre as festas, a Historia voltou-se para a analise dos textos de

187 " Silvio Romero*®, Mello

folcloristas brasileiros consagrados, como Camara Cascudo
Morais Filho, entre outros, que produziram verdadeiros “diarios etnograficos”, dos quais
muitos trataram de descrever o bumba-meu-boi. Festas e Tradi¢cdes populares do Brasil, de
Mello Morais Filho'®, reeditada pelo Senado Federal, em 2002, é um bom exemplo de
recurso apropriado por pesquisadores inquietos com a cultura popular. Os escritos de Mello
Morais ganharam visibilidade no periodo de fins do século XIX e inicio dos XX por designar
como formidaveis as manifestacdes culturais populares a discussdo sobre nacionalidade, sem
se furtar de abranger o legado cultural africano para a sociedade brasileira. Os levantamentos
de Morais Filho serviram de fonte para obras grandiosas, como as de Gilberto Freyre nos anos
30, chegando a historiadores contemporaneos como Martha Abreu*.

A recuperagdo dos textos de folcloristas por historiadores vem sendo feita com seu
devido cuidado, compreendidos no tempo histérico que lhe sdo prdprios, pois boa parte desses
estudiosos eram membros de uma dita intelectualidade branca brasileira, cujas andlises
centravam-se na procura de formas oportunas ou nas procedéncias e categoriza¢ées. Como foi
posto por Thompson, “o significado de um ritual s6 pode ser interpretado quando as fontes

(algumas delas coletadas por folcloristas) deixam de ser olhadas como fragmento folclorico,

18 TINHORAO, José Ramos. Op. Cit., 2000.

186 REIS, Jodo José. A morte é uma festa: ritos finebres e revolta popular no Brasil do século XIX. Sao Paulo:
Companhia das Letras, 1991.

87 CASCUDO, Luis da Camara. Literatura Oral no Brasil. 3 ed. Belo Horizonte: ltatiaia; Sdo Paulo; Edusp,
1984; Dicionario do Folclore Brasileiro. Sdo Paulo: Global, 2001; Contos Tradicionais do Brasil. 10 ed. Sdo
Paulo: Global, 2001; Vaqueiros e Contadores. S&o Paulo: Global, 2005.
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uma ‘sobrevivéncia’, e sdo reinseridas no seu contexto total”*®!. Licfo seguida pelos
historiadores, inclusive os brasileiros.

Sigo na trilha da recente producéo historiografica brasileira que pensa a festa em seu
contexto cultural mais amplo, dindmico, ressignificada de sentidos em passo acelerado. No

capitulo que segue teco um panorama da festa do bumba-meu-boi no Piaui.

11 THOMPSON, E. P. Op. Cit., 2001, p. 228.
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Il - O “MIOLO” COMO METAFORA: a festa do bumba-meu-boi no Piaui

2.1 Os “sentidos” do Nordeste brasileiro para a formacao da festa do bumba-meu-boi do

Piaui

Neste segundo capitulo abordam-se questbes e situacdes da festa do bumba-meu-boi
no Piaui consideradas significativas para compreendé-la, como o contexto historico-espacial
em que estd inserida, no caso o Nordeste brasileiro; assim como na comunidade onde é
praticada, enfatizando as redes de solidariedade expressas nas diversas fases de sua producédo
durante o ano: a confeccdo dos instrumentos musicais, dos aderecos, das indumentéarias, do
boi, a realizacdo dos ensaios, do batismo e da morte do boi.

N&o existem pesquisas convincentes que afirmem que o bumba-meu-boi tenha se
originado no Nordeste do Brasil'®, nem pretendo aqui ir & busca desta suposta “génese” e,
sim, historicizar como este contexto foi significativo na construcdo do imaginario sobre a
festa. Entretanto, é uma realidade na literatura pertinente a tematica fazer-se alusdo ao espaco
nordestino como bergo desta manifestagdo cultural. Mas, embora ocorra de Norte a Sul do
Pais, cada festa do bumba-meu-boi é Unica, com significados proprios para aqueles que a
fazem ou a ela se relacionam. No Piaui ndo é diferente, ha nuances e variantes do bumba-
meu-boi, mesmo tendo certo enredo que se repete na teatralizacdo da festa. Dou significancia
ao Nordeste brasileiro, porque afinal o Piaui se encontra nessa regido e sua historia esta
diretamente relacionada com este lugar/espaco, onde os sujeitos levantam suas realidades e
respondem ao espaco e ao lugar de modos distintos.

Nesse sentido, entendo como Tuan que "o lugar € um mundo de significado
organizado™*®. Segundo ele, os lugares, da mesma maneira que os objetos, sdo centros de
valor e apenas podem ser percebidos por meio da experiéncia das relagfes intimas, proprias
do residente (insider). O lugar torna-se fato, assim, a partir da nossa intimidade com o espaco,

sem necessariamente estar vinculado a uma representacéo restrita.

192 H4 os que defendem, como Pereira da Costa, em seu Folk-lore Pernambucano, que o bumba-meu-boi tenha
surgido da colonizagdo das terras do que hoje € o estado do Piauf, através das primeiras doacdes de sesmarias
feitas pelo Governador de Pernambuco. Para ele, a modinha que se reproduz abaixo seria um indicativo a esse
respeito: O meu boi morreu/Que sera de mim/Manda buscar outro maninha/L& no Piaui. Para Pereira da Costa,
“seja como for, o que nfo resta divida, ¢ que o bumba-meu-boi é uma rapsddia do Norte, e puramente
brasileira, sem afinidade de imitagdes estranhas”. COSTA, F. A. Pereira da. Folk-lore Pernambucano. Recife:
Arquivo Publico Estadual, 1974, p. 46.

1% TUAN, Yi-Fu. Espaco e lugar: a perspectiva da experiéncia. Sdo Paulo: Difel, 1983, p. 198.
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Para Tuan lugar e espaco ndo sdo sindbnimos. Espaco é uma concepgdo mais abstrata
que lugar, pois o que principia como espago qualquer se transforma em um lugar a medida
que o conhecemos melhor e o dotamos de valor'®’. De forma semelhante articula Michel de
Certeau™®, para quem o lugar é um espaco préprio e o espaco um lugar praticado, devendo-se
entendé-los dentro de uma dindmica que ndo pode ser abreviada a uma condi¢cdo de
polarizacédo entre eles, porquanto um implica o outro.

Ainda recorrendo a Tuan, ele lembra que existe uma profunda relacdo entre
experiéncia e tempo, ja que o discernimento de lugar dificilmente é contraido pela simples
acdo de passarmos por ele. O lugar é uma apropriacdo afetuosa que o tempo preencheu de
significagcdo num espaco indiferente. Para o autor "a sensacdo de tempo afeta a sensacgéo de
lugar. Na medida em que o tempo de uma crianca pequena ndo € igual ao de um adulto,
tampouco é igual sua experiéncia de lugar"*®.

Penso entdo o Nordeste brasileiro como espago/lugar resultado das experiéncias de
sujeitos variados que foram assimiladas e reelaboradas ao longo do tempo. Dentro dessas
experiéncias esta a festa do bumba-meu-boi e todo o seu universo de significacoes.

De acordo com uma ampla bibliografia que trata do Nordeste, abordada ao longo do
capitulo, no empreendimento da colonizacdo, ele teria tido papel significativo de vincular as
novas terras da Ameérica aos circuitos de comércio mundial em razéo da producdo agucareira.
O clima quente e umido da regido tropical, a fecundidade do solo (massapé), a disponibilidade
de colossais extensdes de terras, a proximidade com o continente europeu, foram os fatores
necessarios para o desenvolvimento do plantio da cana-de-acUcar e o que dela se extraia.

Em pouco tempo os “engenhos de aglcar” se espalhavam por boa parte do litoral
nordestino, ndo somente caracterizados como um nucleo composto por edificacbes e
instalacBes onde se desempenhava a producdo de aglcar, mas também instituidos como o
contiguo das lavouras, as terras ndo cultivadas, a casa-grande, na qual residia o senhor de
engenho e sua familia, a capela, na qual se operavam as praticas religiosas, e a senzala, 0
ambiente rudimentar que abrigava os escravos. Portanto, era a principal unidade econémica e
social da colonizagdo portuguesa nos seculos XVI e XVII. No proémio da obra Cultura e

opuléncia do Brasil de André Jodo Antonil, se diz:

Quem chamou as oficinas, em que se fabrica o agUcar, engenhos, acertou
verdadeiramente no nome. Porque quem quer que as vé, e considera com a reflexdo

¥4 TUAN, Yi-Fu. Op. Cit., 1983.
1% CERTEAU, Michel de. A invencéo do cotidiano: artes de fazer. Vol. I. Petrépolis: Vozes, 2001
1% TUAN, Yi-Fu. Op. Cit., 1983, p. 206.
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que merecem, é obrigado a confessar que sdo um dos principais partos e invencées
do engenho humano, o qual, como pequena porc¢ao do Divino, sempre se mostra, no
seu modo de obrar, admiravel™’.

Na cléssica obra Casa-Grande e Senzala, Gilberto Freyre'® mostra a casa-grande,
sede principal dos engenhos, como centro da vida social e simbolo do poderio dos senhores de

terras e como modelo da organizacdo. De acordo com Freyre,

A casa-grande, completada pela senzala, representa todo um sistema econémico,
social, politico: de producdo (a monocultura latifundiaria); de trabalho (a
escravidao); de transporte (o carro de boi, o bang(ié, a rede, o cavalo); de religido (o
catolicismo de familia, com capeldo subordinado ao péter-familias, culto dos
mortos, etc.); de vida sexual e de familia (o patriarcalismo poligamo); de higiene do
corpo e da casa (o 'tigre’, a touceira de bananeira, o banho de rio, o banho de gamela,
0 banho de assento, o lava-pés); de politica (0 compadrismo). Foi ainda fortaleza,

banco, cemitério, hospedaria, escola, santa casa de misericordia amparando os

velhos e as viGvas, recolhendo 6rfaos'®.

A obra Casa-Grande e Senzala tem como cerne de analise o Nordeste da producao de
acucar. A preocupacdo central do estudo estd bem localizada nessa regido e, portanto, é
errbneo amplid-la para as outras regides da Coldnia que tinham caracteristicas diversas em
relacdo ao Nordeste, mesmo tendo elementos comuns como o latifindio e méo de obra
escrava. Como exemplo, a economia mineradora do século XVIII que teve uma composicao
econémico-social dispar, ndo obstante utilizar escravo como principal forca motriz.

Da dindmica econdmica estabelecida no Nordeste se desdobrou outra, a social,
centrada no escalonamento da oposic¢éo senhores e escravos, a partir da qual todos os demais
grupos sociais definiam-se de acordo com seu grau de proximidade ou distancia desses polos,
presentes nas redes de sociabilidade tanto dos engenhos como depois nas grandes fazendas.
Os papeis dessas relacGes se exprimiam ndo somente pela forca das demandas econdmicas,
mas também pela marcante coexisténcia das culturas portuguesa, africana e indigena. A
amalgamacao dessas trés populacdes e suas culturas criaram habitos e costumes sui generis,

que vicejaram a forma de ser da populagdo nordestina e boa parte de suas manifestacoes

197 ANTONIL, André Jodo. Cultura e opuléncia do Brasil. 2 ed. S&o Paulo: Melhoramentos; Brasilia: INL, 1976,
p. 69.

1% H4 inimeros textos que analisam a obra Casa-Grande e Senzala, abordando, por exemplo, as contradicées
acerca da ideia de raga e cultura, das relagdes entre senhores e escravos e outros fatores. Ndo pretendo aqui
fazer esta exposicdo, mas reporto o leitor a ARAUJO, Ricardo Benzaquem de. Guerra e paz: casa-grande e
senzala e a obra de Gilberto Freyre nos anos 30. Rio de Janeiro: Editora 34, 1994; BURKE, Maria Lucia
Palhares. Gilberto Freyre: um vitoriano nos trépicos. Sdo Paulo: Unesp, 2005, e VAINFAS, Ronaldo.
Sexualidade e Cultura em Casa Grande e Senzala: In Gilberto Freyre. Casa Grande e Senzala. Edigdo critica
organizada por Guillermo Giucci et al. Madrid. Archivos/fUNESCO, 2002.

%9 FREYRE, Gilberto. Casa-Grande e Senzala. 29 ed. Rio de Janeiro: Record, 1994, p. 53.
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culturais®®. As caracteristicas econdmico-sociais do Nordeste sdo significativas para a
compreensdo da festa do bumba-meu-boi, pois ela toma de empréstimo inUmeros elementos
do universo agrario colonial.

Quando Gilberto Freyre explica que a sociedade que se formou nos tropicos foi
adversa daquela matriz europeia, porque fomentada por mdltiplos valores, ele esta
explicitando uma linha pensamento que se insere nas teorias culturalistas, que tanto o
influenciaram na constituicdo de suas obras e informam que, quando ha uma conjuncgéo
inovadora de diferentes culturas, com o passar do tempo, elas produzem antagonismos ou
desacordos que sofrem reelaboracdes dos valores plurais culturais, gerando entdo uma cultura
distinta daquelas que compunham as originais®®*.

Para Freyre, “a casa-grande, embora particularmente ao engenho de cana, ao
patriarcalismo nortista, ndo se deve considerar expressdo exclusiva do aclcar, mas da
monocultura escravocrata e latifundiaria em geral”?>. Além dos engenhos, outras unidades
produtoras se assentaram naquela definicdo de “casa-grande” e das relagdes que a cercaram,
ndo obstante com algumas variagdes adaptando-se a realidade econémica e social, é 0 caso
das fazendas de gado, que iniciaram suas atividades e cresceram em propor¢do e tamanho de
acordo com as demandas da colonia.

O acgUcar foi, sem davida, o mais destacado produto produzido no Brasil no periodo
colonial, do ponto de vista de Portugal. Entretanto, ele ndo foi exclusivo, a civilizacdo do
acucar coexistiu com a civilizacdo do gado e do couro. Para Caio Prado Janior, no incremento
da economia colonial brasileira, é crivel assinalar duas esferas diversas de producdo: a
primeira voltada para os grandes produtos de exportacdo, tendo a cana-de-agticar como icone
deste modelo; e, a segunda, voltadas para 0 mantimento dessas economias de exportagéo,
designadas também de economias subsidiérias, nas quais se inclui a atividade pecuaria®®.

Empregado para dinamizar o engenho, como veiculo de pessoas e cargas, como
nutrimento e como matéria-prima no feitio de roupas e utensilios domésticos, o gado foi

trazido a colbnia logo nas expedicbes desbravadoras. As primeiras cabegas aportaram no

2% A originalidade da cultura brasileira em funcéo de reunir tantos elementos de diferentes culturas, reflete-se na
caracterizacdo das festas que foram nascendo desse ambiente polivalente. Jean Duvignaud diz que a festa corta
uma sequéncia, ela rompe o encadeamento dos acontecimentos que a ideologia historica europeia nos presta
como légico e insuperavel. Entretanto, na pratica antropoldgica ou sociolégica, evidencia-se que a vida
coletiva é realizada com o inesperado e o inelutavel e que a experiéncia comum faz romper em fragmentos, no
tempo e no espaco, as belas construgdes unitarias, estruturais ou funcionais. DUVIGNAUD, Jean. Festas e
CivilizacOes. Fortaleza: Edigdes Universidade Federal do Ceard; Rio de Janeiro: Tempo Brasileiro,1983.

21 FEREYRE, Gilberto. Op. Cit., 1994.

292 |hidem, p. 65.

283 pPRADO JUNIOR, Caio. Histéria econdmica do Brasil. Sdo Paulo: Brasiliense, 2006.
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Brasil, na capitania de Sao Vicente, em 1534, vindas do arquipélogo de Cabo Verde. A partir
de 1550, por ordem de Tomé de Sousa, uma remessa de gado foi enviada a capital da coldnia,
Salvador, espalhando-se dali para diferentes regides.

De acordo com Gilberto Freyre, na obra Nordeste: a influéncia da cana sobre a vida e
a paisagem do Nordeste do Brasil, o cavalo ndo foi o animal mais util para o senhor de
engenho, “o aliado fiel do escravo africano no trabalho agricola, na rotina da lavoura de cana,
na prépria industria de acucar, foi o boi; e esses dois - 0 negro e o boi - é que foram o alicerce
vivo da civilizagdo do actcar”®®. Alguns autores citados por Freyre, ao longo da obra
destacam esses “préstimos” do boi, muito mais do que o cavalo: o boi se configura como
perfeito companheiro para 0 homem, pois ele lavra melhor, é mais docil, é obediente nas
moendas, resistente, mesmo gque se mova vagarosamente pisa com regularidade e constancia,
dava menos trabalho, era mais livre de doenca e, quando velho ou sem utilidade para o
trabalho por algum motivo ou acidente, servia para o beef. A singular vantagem do cavalo
estava na sua ligeireza®®.

Esse “embate” entre o cavalo e o boi, recorda-nos um pouco, diz Gilberto Freyre, o
que se pode estabelecer, no caso do Brasil e de sua colonizagdo agréaria, entre 0s préstimos do
indio nbmade, que foi um tipo de cavalo pelo seu espirito de agitacdo, de ligeireza como
homem menos sedentario e mais guerreiro, e 0s préstimos do negro, espécie de boi, pela sua
adaptabilidade a rotina da lavoura, a sedentariedade e ao vagar do trabalho agricola. O negro
foi, de fato, o pé-de-boi da colonizacao agraria do Brasil. Sem ele, a colonizacdo do Nordeste
pela cana-de-aclicar ndo se teria concretizado tdo solidamente?®.

No inicio, pela utilidade na lida, os rebanhos foram criados junto aos engenhos, em
quintais, como atividade subsidiaria. Por ndo ser objeto de valia econémica para exportacao,
como era 0 agucar, o gado, que abastecia apenas um mercado interno modesto, foi com o
tempo sendo “empurrado” para terras distantes dos engenhos, pois, ndo obstante a carne e o
couro fossem significativos sob inimeros aspectos, ndo se destinavam a exportacéo, e, assim,
a metropole ndo tinha empenho nesses produtos, e nem aspirava outro tipo de atividade

concorrente em regides propicias a producdo do acUcar, ja que esta por si sO rendia vultosos

24 FREYRE, Gilberto. Nordeste: a influéncia da cana sobre a vida e a paisagem do Nordeste do Brasil. 7 ed. Sdo
Paulo: Global, 2004, p. 104.

2% Ipidem.

2% Ibidem.
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lucros. A “interiorizagio” dos rebanhos foi formalizada pela Carta Régia de 1701%%’

» qué
proibia a criacdo de gado a menos de 10 léguas da costa.

A pecudria era necessaria, sem duvida, por ser forca de tracdo nos engenhos, meio de
transporte (trapiches), e estar vinculada a economia de subsisténcia, provia couro e carne para
0 consumo interno das grandes propriedades. A atividade pecuarista, desenvolvida
primeiramente adjacente a produgdo do agucar no litoral, foi se deslocando para o coracéo do
sertdo, onde se formavam imensos criatorios?®®. A instalacio de um curral de gado ndo
impunha de inicio consideraveis investimentos, como o0s engenhos de acgucar. Uma vez
instalada, a fazenda demandava uma quantidade relativamente pequena de vaqueiros e
agregados para manté-la.

Camara Cascudo em Vaqueiros e Cantadores descreve de maneira sucinta o que

representou a criacdo de gado.

Para o Nordeste a pastoristica fixou a populacdo. Os velhos “currais de gado” foram
os alicerces pivotantes das futurais cidades. As fazendas coincidem como
denominadoras das regifes povoadas [..]. Das margens do Rio S&o Francisco
vieram vaqueiros e povoaram as sesmarias requeridas, de léguas e léguas, pelos
capitdes-mores pernambucanos e baianos. A guerra dos indios no século XVII,
determinando a ida de centenas de homens nas forgas de repressdo, antecipou a
penetragdo de terras entregues aos silvicolas. As fazendas se multiplicaram. O gado
era tudo. Capistrano de Abreu chama de a “era do couro” porque o couro significava
quase a propria economia da época. A pecudria dava, como na Grécia antiga, o
sentido de riqueza e de forga social. A figura méaxima era o fazendeiro, com sua
gadaria, seus vaqueiros e trabalhadores do eito. A fazenda ndo exigia tantos bragos
quanto a lavoura. O trabalho era 0 mesmo para todos, vaqueiros, donos de fazendas
e escravos. O isolamento, a distdncia dos centros que se iam civilizando fazia
daquela pequenina populacdo entregue aos cuidados de um homem, um mundo que
se bastava®®.

Foi justamente Capistrano de Abreu em Capitulos de Histéria Colonial o primeiro a
olhar primeiramente para o sertdo do Brasil e a valoriza-lo como espaco privilegiado para a

construgdo da Historia do Pais. Sobre a chamada “era do couro” escreveu:

207 para Linhares, o decreto de 1701 indicava uma politica clara de ater em areas proprias e proteger as trés
paisagens que passardo a configurar a economia rural da Coldnia: a grande lavoura; a lavoura de
/abastecimento; e a pecudria extensiva. LINHARES, Maria Yedda Leite. Pecuaria, Alimentos e Sistemas
Agrérios no Brasil (Séculos XVII e XVII). Disponivel em: www.historia.uff.br/tempo/artigos_livres/artg2-
6.pdf. Acessado em 22/11/20009.

2% | inhares explica que a progressdo da fazenda de gado para a fronteira aberta implica além de questdes
econdmica e pratica no tocante a garantia das areas do litoral da Bahia e de Pernambuco para a grande lavoura
e, neste caso, se justifica a ideia de carater periférico, embora ndo auténomo, do sertdo como retaguarda do
litoral agroexportador, a0 mesmo tempo, em termos politicos, a Coroa assegurar a ocupagdo do territorio
naquele inicio da colonizagdo e garantir o padrdo de acumulacéo, entdo vigente. LINHARES, Maria Yedda
Leite. Pecudria, Alimentos e Sistemas Agrarios no Brasil (Séculos XVII e XVII). Disponivel em:
www.historia.uff.br/tempo/artigos_livres/artg2-6.pdf. Acessado em 22/11/20009.

29 CASCUDO, Luis da Camara. Op. Cit., 2005, p. 116.
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De couro era a porta das cabanas, o rude leito aplicado ao chdo duro, e mais tarde a
cama para os partos; de couro todas as cordas, a borracha para carregar agua; o
mocd ou alforge para levar comida, a mala para guardar roupa, mochila para milhar
o cavalo, a peia para prendé-lo em viagem, as bainhas de faca, as bruacas e surrdes,
a roupa de entrar no mato, os bangiés para curtume ou para apurar sal; para 0s

acudes, o material de aterro era levado em couros puxados por juntas de bois que

calcavam a terra com seu peso; em couro pisava-se tabaco para o nariz?*.

O gado vai paulatinamente transformando-se em consideravel fator da economia
colonial, quer como mao-de-obra auxiliar dos escravos nos engenhos de aglcar, quer como
produtor de nutrimento (carne e leite, principalmente) para as populacdes das fazendas e
povoados. Subsiste, sobretudo, como elemento de interiorizacdo nacional.

O Ciclo do Gado, principiado na Bahia, segue duas rotas distintas, especialmente no
século XVII, ladeando as sinuosidades do rio Sdo Francisco. A primeira ascende 0 rio em
comboio pelo seu curso; a segunda, apds alcanca-lo, ultrapassa-o no sentido Norte até chegar
ao Piauf, "o grande produtor de gadaria”, seqgundo Camara Cascudo?®'!. No Piaui, as fazendas
eram estabelecidas em funcdo de boas condicdes: mais chuvas, rios permanentes®? e
consequentemente, melhores pastos. A partir do rio Parnaiba e do litoral, o boi chega ao
Maranhdo, espalhando-se por todo o estado - onde também existiam pastos bons e agua -,
passando depois para o Ceara, fechando o cerco com a primeira direcdo, vinda de
Pernambuco.

A historiografia brasileira que se refere a colonizacdo da regido Meio Norte do Brasil,
de uma maneira geral, considera como fator primordial desse processo a dilatacdo dos currais.
E certo que coube & pecudria fazer ver o colono o valor econdmico dessas terras, tidas até esse
momento como carentes de riquezas minerais e pouco prosperas a lavoura de exportacao.
Todavia, para além dos fatores meramente econémicos, € plausivel identificar aqueles de
ordem politica. Se por um lado, ocorria 0 aumento dos currais nos sertdes de dentro, por
outro, encontrava-se a Coroa portuguesa cuidadosa em relacdo as oportunidades que
resultariam na seguranca do Estado do Maranhdo, e em povoamentos dos vales do Paraiba e

Paraim?®®,

210 ABREU, Capistrano de. Capitulos de Histéria Colonial: 1500-1800. Brasilia: Senado federal, 1998, p. 170.

21 CASCUDO, Luis da Camara. Op. Cit., 2005.

212 Na historia do desenvolvimento econdmico e das cidades, os rios foram partes indispensaveis, através deles a
expansao e a sustentacdo da pecudria ndo teriam sido possiveis, assim como a agricultura ea conducdo de
mercadorias. Para Gilberto Freyre, muito do Brasil agrario se deve aos rios, sobretudo os menores, que
auxiliaram na moenda da cana, a encher as varzeas, a enverdecer 0s canaviais, a transportar os produtos do
campo, a servir a populacao fixada as suas margens de inimeras maneiras. FREYRE, Gilberto. Casa-Grande e
Senzala. 29 ed. Rio de Janeiro: Record, 1994.

13 BRANDAO, Tanya Maria Pires. O escravo na formacéo social do Piauf: perspectiva histérica do século
XVIII. Teresina: Editora da UFPI, 1999.
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O desbravamento do Piaui®**

principiou ainda no limiar do século XVII, mas s6 no
século XVIII foi verdadeiramente colonizado. Nos primeiros tempos da colonizacdo
portuguesa essas “bandas” ndo despertaram interesses significativos, pois havia outras
prioridades, como 0s engenhos, por exemplo, e a busca constante pelo tdo sonhado ouro. As
terras onde hoje se situa o Piaui eram apenas corredor migratorio de exploradores que
estavam reconhecendo a regido.

A colonizacdo do territorio piauiense foi empreendida por dois Domingos, o Jorge
Velho e o Afonso Mafrense. O primeiro, um bandeirante paulista, adentrou em terras
piauienses € nos “cantdes” construiu benfeitorias, lavrou a terra, levantou currais para a
criacdo de gado, sem, contudo, se fixar a terra, logo seguindo para o desbravamento de terras
e aprisionamento de nativos em outras regifes. Os assentamentos tinham a funcdo de se
tornarem pontos de apoio a essas tropas.

Raimundo Nonato de Santana Monteiro, em Evolucdo histérica da economia
piauiense, nota que as doagdes das primeiras sesmarias, no século XVII, ligam-se a historia
do gado e de sua expansédo, no Piaui. Com elas, a Coroa pretendia o aproveitamento da terra,
com irrestrito predominio das atividades rurais. O processo de ocupacdo e povoamento da
terra, dessa forma, foi o centro em torno do qual se desenvolveu a linha de evolucdo do
Piauf?®.

O outro Domingos que atingiu terras piauienses foi Afonso Mafrense, aquele que
efetivamente iria colonizar essa regido. As fazendas de gado abriram definitivamente veredas
para a ocupacdo do estado do Piaui, delimitando seus contornos. Os grandes latifundios
originados pela doacdo de sesmarias se tornariam amplos criatérios de gado e a partir desse
nacleo, nasceriam muitas vilas e cidades. Como o Piaui ndo reunia condicbes favoraveis a
lavoura da cana de acUcar, mas a pecudria, foi considerado, como diz Luiz Mott, durante o
periodo colonial “o curral e o agougue do Brasil”**®,

De acordo com a historiografia classica que trata da histéria da economia do Brasil,
com destaque para as obras de Caio Prado Janior, Histéria econémica do Brasil®*’, de Celso

24 Teco consideracdes sobre a histéria do Piaui por compreender que a organizag&o econdmica, politica e social
das fazendas de gado no estado atribuiram marca significativa na sociedade piauiense. Nas falas de Mestres e
brincantes se evoca, em alguns momentos, essa relacdo da histéria do estado e a festa do bumba-meu-boi.
Nessa narrativa ndo ha, entretanto, a intengéo de se reportar a uma suposta ligacdo do Piaui com as origens da
festa.

215 MONTEIRO, Raimundo Nonato de Santana. Evolugdo histérica da economia piauiense. 2 ed. Teresina:
Academia Piauiense de Letras — Convénio com o Banco do Nordeste, 2001.

28 MOTT, Luiz R. B. Piauf colonial: populagdo, economia e sociedade. Teresina: Projeto Petronio Portela, 1985,
p. 71.

2" PRADO JR, Caio. Historia econdmica do Brasil. S&o Paulo: Brasiliense, 2006.
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Furtado, Formagao econémica do Brasil?*® e de Roberto Simonsen, Histéria Econoémica do
Brasil (1500/1820%*), as regides produtoras de gado tiveram uma diferenca bésica referente a
méao-de-obra utilizada para a lida nas fazendas. Via de regra, o vaqueiro nordestino é
caracterizado como homem livre, ndo-proprietario, indio, mulato ou negro liberto,
encarregados das boiadas, cujo “pagamento” era feito com uma parte das crias. Sob essa
perspectiva, um trabalho realizado em regime de parceria por homens livres, conduziam a
propriedade das terras, designados pelos proprietarios das fazendas.

A visdo classica da historiografia sobre a pecuaria nordestina parte de uma errénea
nocdo de ser esta atividade inconciliavel com o uso de mao-de-obra escrava, sob o argumento
da dificuldade de se instaurar todo um sistema de vigilia tal qual existia nos moldes do regime
de plantation. A historiografia brasileira das Gltimas décadas aponta que, no trabalho
vinculado a pecuéria, 0s escravos comumente labutavam em par com seus senhores, numa
perspectiva que amenizava o cuidado com o cativo, quer por serem em quantidade reduzida e
estarem em senzalas menores, quer por estarem em relacdo estreita com o dono da fazenda.

Para Tania Branddo, a predominancia do latifindio pecuarista e a vigéncia da
escraviddo no contexto piauiense?® indicam a possibilidade de aplicacio do modelo
colonizador brasileiro, cujas caracteristicas fundamentais sdo a grande propriedade, uma
estrutura econémica respaldada numa Unica atividade e o emprego do trabalho escravo. Para a
autora, se, por um lado, a historiografia tradicional assinala trabalho de carater livre nas
fazendas, por outro, ha os que contestam esta visdo, alguns avaliam a concomitancia em
algumas regides da existéncia de trabalho escravo e livre.

No caso piauiense’”, Tania Brand&o cita um dos grandes historiadores do estado,
Odilon Nunes e sua classica obra Pesquisas para a historia do Piaui, e “faz referéncia a
indios e negros escravizados nas diferentes etapas da economia piauiense até 18887222, A
visdo de Odilon Nunes estaria no &mbito da proposta revisionista da histéria do Brasil e cita

também Jacob Gorender e Luiz Mott, que deram maior divulgacdo a questdo, passando a

28 FURTADO, Celso. Formagao econdmica do Brasil. 14 ed. Sdo Paulo: Nacional, 1976.

219 SIMONSEN, Roberto. C. Histéria Econdmica do Brasil (1500-1820). Brasilia: Senado Federal, Vol. 34,
2005.

220 Tania Brand&o explica que o caso de um escravo assumir a funcdo de vaqueiro e gerenciador da fazenda
sugere que ele havia conquistado a confianga do senhor, mesmo que este ndo se sentisse comovido o bastante
para Ihe conferir a alforria. O tratamento distinto dado a este tipo de escravo, contudo, se ndo suprimia, pelo
menos abrandava as rivalidades entre senhores e cativos. BRANDAO, Tanya Maria Pires. O escravo na
formacao social do Piaui: perspectiva histérica do século XVIII. Teresina: Editora da UFPI, 1999, p. 165.

221 \/er também a obra de LIMA, Solimar Oliveira Lima. Braco Forte: trabalho escravo nas fazendas da nacao no
Piaui (1822-1871). Passo Fundo: UPF, 2005.

222 BRANDAO, Tanya Maria Pires. Op. Cit., 1999, p.55.
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prevalecer a tese de que o escravismo foi uma das principais caracteristicas da estrutura
socioecondmica do Piauf durante a fase colonial®®.

De fato, Luiz Mott, ao focar o sertdo piauiense, nega, por exemplo, que os indigenas
fossem mais propensos ao lavor com gado e o trabalho servil na atividade pecuéria sertaneja.
Maria Yedda Leite Linhares, também segue na linha de que ndo se sanciona a versdo que vé
no indio o recurso de méo-de-obra espontinea e “culturalmente” adaptada ao trabalho nas
fazendas de gado, nem tdo pouco de que nestas fazendas predominava o trabalho livre, pois
que a escravidao nao teria tido sentido na liberdade que marcava o trabalho de vaqueiros e
pedes??,

Seja como for, é fato que a criagdo de gado atravessou a histdria do Nordeste do Brasil
e, em especial, a do Piaui. E que a figura do boi se entrelaca a figura do homem, ocupam o
mesmo espaco, enfrentam os mesmos desafios. Por ser util sob tantos aspectos, adaptavel as
intempéries, notadamente do sertdo, o boi passa a ser tomado como um eximio animal,
relacionado a forca fisica, a virilidade e a obstinagdo. E associado a humildade e a
tranquilidade. Para Gilberto Freyre, vagarosos, mais constantes, os pobres bois ndo tinham
nenhum luxo para se alimentarem, uma capacidade quase mistica, segundo ele, para o
sofrimento, para a rotina, para o servico do homem. O escravo vindo da Africa ndo encontrou
aqui melhor companheiro do que o boi para seus dias mais tristes e para os seus trabalhos
mais penosos®%.

E inegavel que a festa do bumba-meu-boi é marcada pelo enaltecimento mistico do boi

12%®. Primeiro nos

em razdo das condicdes em que acontece essa relacdo homem/anima
engenhos, depois na atividade pecuéria. E mesmo compreendendo dentro do debate
historiografico recente que a escravidao predominou nas fazendas de gado, é plausivel pensar
como Cémara Cascudo quando sublinha que a criacdo escampada, a0 mesmo tempo
beneficiada pelo clima, tipo de solo e de vegetacdo, promoveu o aprimoramento do trabalho
do vaqueiro, além de oferecer ao homem um arrebatamento de liberdade, o que era um
chamamento & iniciativa e as forcas vivas da imaginacao e da inventiva pessoal®®’.

Se se é possivel identificar na festa do bumba-meu-boi elementos generalizantes que
cortam inimeros espacos e tempos historicos, como a morte e a ressurrei¢ao, associada ao

reiterar dos ciclos naturais da vegetacdo, a relagdo homem/boi no Brasil teria razbes

22 BRANDAO, Tanya Maria Pires. Op. Cit., 1999.

224 LINHARES, Maria Yedda Leite. Pecuéria, Alimentos e Sistemas Agrarios no Brasil (Séculos XVII E XV111).
Disponivel em: www.historia.uff.br/tempo/artigos_livres/artg2-6.pdf. Acessado em 22/11/20009.

2% FREYRE, Gilberto. Op. Cit., 2004

225 | OPEZ, Telé Porto Ancona. Mério de Andrade: Ramais e Caminhos. S&o Paulo: Duas Cidades, 1972.

22T CASCUDO, Luis da Camara. Op. Cit., 2005.
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assentadas em nosso contexto historico particular. Mesmo havendo teéricos, como Marques,
que rejeitam ou censuram esta “génese” nacional, declarando uma outra universal?®, como
Azevedo Neto, por exemplo, que ao mesmo tempo, enfatiza a importancia das relacoes entre o
ser humano e o bicho como ocasionador da ideia fundante da festa do bumba-meu-boi®.

Para Gilberto Freyre, quando depois o0 boi se associou aos dias alegres do negro - os de

danca, de cachaca, de festa®°

- na figura do bumba-meu-boi, “é natural que o negro tenha
feito desse drama popular um meio de expressdao de muita magoa recalcada: a glorificacdo do
boi, seu companheiro de trabalho, quase seu irmdo”*. Ele continua dizendo que ja houve
quem avistasse no bumba-meu-boi a satira dolente do negro e do indio oprimidos contra a
arrogancia do branco. Freyre vé ai excesso e um pouco de retorica. O que mormente se sente
neste drama popular do Nordeste - quem sabe de longingua origem bantu, segundo a ideia de
Artur Ramos sobre as festas populares do boi, mas aqui avivado por influéncias claramente

regionais - ¢ a glorificagdo da figura do boi; sua exaltacdo; sua apologia. “O cavalo fica um

‘maricas meu bem’"**2. A glorificagdo do boi é que se torna a nota dominante do drama.

H4 através do drama uma evidente identificacdo do boi com o negro; negro se sente
no boi; ndo se sente no cavalo. No cavalo ele sente o animal meio maricas do
senhor; o animal cheio de lagos de fita e mesureiro; o animal "abaianado", isto é
urbanizado, civilizado, capaz de gracas e mesuras de que é incapaz o cavalo rdstico
e ndo apenas o boi®**,

Se Freyre enquanto tedrico pronuncia que o bumba-meu-boi se identificaria mais com
0s negros, na fala de um dos sujeitos entrevistados, Seu Mauro, h4 uma perspectiva
semelhante. O bumba-meu-boi em seu inicio era uma brincadeira de negros, diz Seu Mauro,
os indios passaram a fazer parte posteriormente. Na sequéncia se selecionou um fragmento da

narrativa do amo do boi do Touro da Paz onde apresenta o que seria parte do “auto” do

228 Em seus Contos Tradicionais do Brasil, Luis da Camara Cascudo descreve o conto do "Boi Leigdo" que em
alguns trechos lembra o enredo do bumba-meu-boi. Interessante é a nota ao final do conto retratando a
semelhanga da tradicdo em outros paises como em Portugal, Espanha, llha da Madeira, Italia, Franga e alguns
paises do oriente, mostrando o carater universal do boi. CASCUDO, Luis da Camara. Contos Tradicionais do
Brasil. 10° ed. S&o Paulo: Global, 2001.

2 MARQUES, Francisca Ester de S&. Midia e experiéncia estética na cultura popular: o caso do bumba-meu-
boi. Sdo Luis: Imprensa Universitéria, 1999.

%0 De acordo com Carlos Rodrigues Branddo, durante muito tempo, em todo o Brasil, foi costume viver o
proprio trabalho coletivo como uma ocasido de festejar. Os nossos mutirdes rurais do passado e também de um
passado recente, ainda vivo em determinadas regides do Pais, constituiam uma festiva e cerimonial celebracao
de solidariedade entre as pessoas. BRANDAO, Carlos Rodrigues. Introduco. In: FERREIRA, Claudia Mércia.
Festas populares brasileiras. S&o Paulo: Pioneira, 1987a.

#1 FREYRE, Gilberto. Op. Cit., 2004, p. 106.

22 |bidem, p. 107.

2% Ibid. 1d.
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bumba-meu-boi e justifica os ensejos para ser esta manifestacdo cultural relacionada

primeiramente aos negros.

Carlos Eugénio

O bumba-meu-boi, ele ndo tinha indio®* [...] 0 bumba-meu-boi, tem muita gente que

ndo concorda, mas vem com os vaqueiros, eu venho dizendo [...] Depois de muito
muito tempo, um se vestiu de indio, um caboclo de pena, ai ficaram brincando na
frente do boi, caboclo indio, caboclo guerreiro, caboclo de pena [...] O original que
comecou ha muitos tempos atras. Ai comecou a padronizar [...] Outros local diz que
foi o indio que fez o boi! Negativo! Naquele tempo [...], ha duzentos anos atras, o
indio tinha acesso ao boi? Quem tinha acesso a boi era a fazenda, a classe pobre, que
l4 botava dentro da fazenda. A renda do Piaui s6 era gado e cana-de-agUcar, certo,
era o lugar que mais tinha fazenda, quer dizer no setor do Brasil, era o Piaui, todo
mundo era impulsionado por fazenda, que era a Unica renda do nosso estado, era s6
0 gado e a cana-de-agUcar, entdnce, como é que o indio ia fazé esse boi 14? Se ele
ndo sabia como era o boi, ele ndo sabia como era a danga. Que a danca do boi do
Piaui, segundo me contaram, muitos que ja me contou até morreu ja, que Deus tenha
eles, o boi foi surgido por um presente que foi feito para o Senhor Amo, amado,
adorado e idolatrado, pro dono da fazenda grande, que tava aniversariando e ndo
tinha nada que da.

- Que meu amo,nois num temo nada que Ihe da!

- Mas néis vamo lhe d& uma coisa.

- E o que é, rapaz?

- E a danca do boi!

- E como ¢ essa danca do boi?

- A danca do boi é todo mundo batendo um pau, treco treco treco, os tambor
batendo.

E isso foi a noite todinha, feito de esteira e uma caveira, e na frente do boi, tinha
Chico, muitos e muitos anos atras, quando surgiu a brincadeira do bumba-meu-boi.
O indio participou como eu lhe disse, um se vestiu de caboclo indio na brincadeira
do boi, se vestiu de caboclo de fita, ai acharam bonito, ai padronizou, tanto de um
lado, quanto do outro, ficou os trés: caboclo indio, caboclo guerreiro, caboclo real,
mas muita gente diz que ja tem uns livro ai que foi o indio que inventou o boi [...]
N&o é nao!*®

Pérto, em Roteiro do Piaui, define que

Tudo o que diz respeito a historia do Piaui esta indissoluvelmente ligado a pecuéria.
O comércio do gado orientou os movimentos administrativos dos governos,
impondo-lhes uma politica econémica toda baseada no comércio da carne e do couro
do boi. Foi a chamada ‘civilizagdo do couro’, que evoca brilhante fase da estrutura
econdmica do Estado. O boi do Piaui consolidara-se no mercado nacional,
incorporando-se ao folclore e recendo homenagens de escritores e poetas®®.

234 Mestre Raimundo, do

Imperador da Ilha, d& outra versdo sobre o grau de participacdo dos indios na

brincadeira de bumba-meu-boi: “Os donos da festa sdo eles, quando surgiu essa movimentag¢do que apareceu
do bumba-meu-boi, foi desde quando os indios fizeram o fogo, que os indios participa, os indios participa da
festa do boi, é por isso que a gente bota essa peca bem aqui na cabeca, que eles pegaram a caveira e botaram o
pauzinho aqui e tavam com aquele gritinho dele no meio, brincando com a caveira do boi, alguém viu e manejo
de fazé a estrutura do boi”. ARAUJO, Raimundo Nonato Gomes de. Entrevista concedida & Viviane Pedrazani,
em 10 de novembro de 2009.

2% gILVA, Mauro Lima da.

Entrevista concedida a Viviane Pedrazani, em 12 de julho de 2009.

26 PORTO, Carlos Eugénio. Roteiro do Piaui. Teresina: COMEPI,1975, p. 139.



99

O boi se evidencia, sem ddvida, por ser a figura central da festa do bumba-meu-boi, a
historia e os demais personagens que dela participam, circundam o boi, se harmonizam com o
boi, dialogam com o boi e brincam em torno dele. Para Linhares®*’, vale observar, amparado
em Capistrano de Abreu, o surgimento de uma “civilizagdo do couro”, exaltada na trajetoria
de toda a historia literaria brasileira, por uma extraordinéria pléiade de romancistas, poetas,
socidlogos e tomada épica nos movimentos messianicos e nas insurreicdes campesinas, para
se imortalizar em Os Sertdes, de Euclides da Cunha. Versdes romanticas, mas que atestam o
carater do imaginario popular sertanejo vinculado ao cenario agrario voltado, a pecuaria, mais
antigo e mais extenso do Brasil, em seus contornos mais evidentes.

Para os que ja percorreram o Piaui, estado de cultura interiorana, sabem que no “lugar”
que ele forma, o boi esta presente ha geracdes, onde ainda se vé o animal sendo vindimado no
mourdo, sua carne sendo salgada ao sol escaldante para depois se transformar nas comidas
tipicas do estado como a pagoca (carne seca socada no pildo com farinha de mandioca) e a
maria isabel (arroz misturado a carne seca)®®; seu couro servindo de protecdo ao vaqueiro
rustico no exercicio de sua lida secular. Acompanhando a cultura nascida as voltas do boi,
estdo a crendice dos nossos agricultores, que penduram chifres de gado nos paus das cercas
das rocas para que a plantacdo ndo seja dizimada pelas pragas. Ou também pela pratica de
muitos comerciantes de pendurarem a frente ou nas prateleiras de seus estabelecimentos um
chifre para espantar mau olhado. Sem esquecer-se das vaquejadas®*°.

Motivado pela importancia tanto das praticas quanto das representacdes nascidas da
relacdo do boi com o homem piauiense, em 20 de julho de 2009, o governo do Piaui aprovou
0 Decreto n° 13.765, que reconhece a raca de gado pé-duro ou curraleiro, como é
popularmente conhecido, como patrimonio cultural do estado. O processo de registro foi
acatado por unanimidade pelo Conselho Estadual de Cultura, como forma de preservar esta
raca de gado, adaptada as duras condicGes do sertdo e considerada determinante para o

povoamento do Nordeste brasileiro, e, claro, do Piaui.

ZT LINHARES, Maria Yedda Leite. Pecuéria, Alimentos e Sistemas Agrarios no Brasil (Séculos XVII E XVI111).
Disponivel em: www.historia.uff.br/tempo/artigos_livres/artg2-6.pdf. Acessado em 22/11/20009.

28 \fer a obra de MATOS, Matias Augusto de Oliveira. Pelas quebradas, varzeas e chapadas: uma viagem
gastrondmica pelo Piaui. Teresina: Alinea, 2004.

29 BARBOSA, Eriosvaldo Lima. Valeu Boi! o negécio da vaquejada. Teresina: EDUFPI, 2006. O autor discute
muito bem a vaquejada na referida obra.
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Foto 17 Foto 18

A festa do bumba-meu-boi ao ser contextualizada ao Piaui e a0 Nordeste nédo fica
retida ha um tempo e a um espaco fisico, social ¢ cultural “cadaver”, ao contrario, ela é
ressignificada e reinventada por meio de praticas em constante transformacdo, em que novos
elementos séo apropriados e entrelacados a este passado, que nada tem de morto, posto que, a
partir destas vagas conjunturais novas representacfes sdo produzidas pelos diferentes grupos
de bumba-meu-boi.

No tdpico abaixo, descrevo os significados da festa do bumba-meu-boi no Piaui,
através de inimeras falas, principalmente dos Mestres, que expdem suas memorias sobre esta
manifestacdo cultural ao mesmo tempo em que explicitam os significados presentes da

celebracéo.

2.2 Desvendando o miolo: a festa do bumba-meu-boi construida pelos grupos piauienses

A festa do bumba-meu-boi estd presente de Norte a Sul do Brasil**

, adquirindo
nomes?*, ritmos, formas de apresentacdo, indumentérias, personagens, instrumentos,

aderecos e temas diferentes. Mesmo a representacdo da festa sofrer variacbes de uma regido

240 para além do Nordeste, um exemplo expressivo de festa do bumba-meu-boi é a que ocorre todos os anos em
Parintins, no Amazonas. Quem j& ndo viu ou ouviu falar da historica rivalidade entre o boi Garantido
(vermelho) e o boi Caprichoso (azul)? Nessa parte do Pais, 0 bumba-meu-boi ou boi-bumbé, é um espetéaculo
que ganhou uma superdimensdo em termos de estrutura, apoio financeiro, envolvimento em ndmero de
pessoas, etc. La, incorporou-se a histéria mais conhecida, aquela dos personagens Pai Chico, Mée Catirina,
fazendeiro, entre outros, o imaginario mitico e lendéario da Amazénia. Essa € apenas uma, das muitas feicdes da
festa do bumba-meu-boi em diferentes partes do Pais.

241 Se no Piauf, Maranhao, Rio Grande do Norte e Alagoas é chamado de Bumba-meu-boi, no Para4 e Amazonas
¢ Boi-bumba ou Pavulagem; em Pernambuco é Boi-Calemba ou Bumba; no Ceara é Boi-de-Reis, Boi-Surubim
e Boi-Zumbi; na Bahia é Boi-Janeiro, Boi-Estrela do Mar, Dromedario e Mulinha-de-Ouros; no Parana e em
Santa Catarina é Boi-de-Mourao ou Boi-Mamao; em Minas Gerais e Rio de Janeiro é Bumba ou Folguedos de
Boi; no Espirito Santo é Boi-de-Reis; no Rio Grande do Sul é Bumba e Boizinho; em S&o Paulo é Boi-de-Jacé
e Danga-de-Boi.
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para a outra do Pais, na maioria as atencdes voltam-se para 0 boi**?, uma “pega” reavivada e

moldada pelos membros dos grupos, circundado por uma encenagdo teatral onde hd a morte e
a ressurreicao deste animal.

Ndo é objeto desta tese definir uma variante especifica da festa e conferir-lhe
autenticidade, ou uma “descricdo densa”, para lembrarmos Geertz. E certo que ha
similaridades e diversificacdo nos bumbas do Brasil a fora, e 0 bumba-meu-boi do Piaui ndo
se configura um mundo a parte aos de outras regides brasileiras. Esta manifestacao cultural
estd presente em um sem-numero de cidades, povoados e na capital piauiense, onde se
concentra boa parte dos grupos do Estado. Grupos que fazem deste folguedo uma festa de
grande heterogeneidade. Vale dizer que, cada entrevista colhida para este trabalho,
descortinou um universo particular de significados que cada festa delimita, com normas
préprias, modos diferentes de apreender, ser e de fazer-se ver, principalmente nas
comunidades onde o evento acontece. Entendo assim a festa do bumba-meu-boi como um
ritual.

Em Rituais ontem e hoje, Mariza Peirano principia pronunciando que “em qualquer

59243

tempo ou lugar a vida social ¢ sempre marcada por rituais”"°, para a autora o ritual € como

um “fendmeno especial da sociedade, que nos aponta e revela representagdes e valores de
uma sociedade, mas o ritual, expande, ilumina, ressalta o que ja € comum a um determinado
grupo”®*. Além, destes pontos de vistas, Peirano nos equipa com a definicdo formulada pelo
antropdlogo Stanley Tambiah — que se debruca sobre os estudos contemporaneos de rituais -,

na qual ela faz uma traducéo livre:

O ritual é um sistema cultural de comunicagdo simbodlica. Ele é constituido de
sequéncias ordenadas e padronizadas de palavras e atos, em geral expressos por
multiplos meios. Estas sequéncias tém contelido e arranjos caracterizados por graus
variados de formalidade (convencionalidade), estereotipia (rigidez), condensacéo
(fus@o) e redundéncia (repeticdo). A acdo ritual nos seus tragos constitutivos pode
ser vista como “performativa” em trés sentidos; 1) no sentido pelo qual dizer é
também fazer alguma coisa como um ato convencional [como quando se diz “sim” a
pergunta do padre em um casamento]; 2) no sentido pelo qual os participantes
experimentam intensamente uma performance que utiliza varios meios de
comunicacdo [um exemplo seria 0 nosso carnaval] e 3), finalmente, no sentido de
valores sendo inferidos e criados pelos atores durante a performance [por exemplo,
quando identificamos como “Brasil” o time de futebol campedo do mundo]**.

242 Em algumas regies do Brasil se troca o boi por outros animais: cavalos-marinhos, mulas, jabutis, emas, etc.
23 PEIRANO, Mariza. Rituais ontem e hoje. Rio de Janeiro: Jorge Zahar, 2003, p. 07.

4 Ibidem, p.10.

5 |bidem, p.11.
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Tal defini¢do postula que o ritual, no caso do bumba-meu-boi, pode ser visualizado em
todo esse universo de performance da festa, como a sua transmissdo pela fala, onde é dita,
compreendida e absorvida; na festa em si, com as fases do batismo e da morte do boi; e no
processo de feitura da festa, instituido na rotina dos membros dos grupos (confeccdo de
instrumentos, confecgdo do boi, etc.). O bumba-meu-boi se configura desta maneira em um
ritual, sobretudo, de interagéo.

Roberto DaMatta explica que como o mundo social é fruto de convencdes e simbolos,
portanto, os proprios atos sociais sdo possibilidades ou rituais estabelecidos, mas sé podem
ser compreendidos como tal em um dado contexto social, por seu carater de representacdo®®.
Creio, deste modo, que o bumba-meu-boi no Piaui tem particularidades proprias. No geral, as
variacOes das formas e da maneira como a festa é idealizada, produzida e conduzida sdo
plurais porque na medida em que se propagam por espacos/lugares diversificados, outras
referéncias, experiéncias e significados vao sendo incorporados a manifestacdo. Os campos
culturais sdo, portanto, maleaveis, razdo pela qual a festa do bumba-meu-boi ultrapassa
qualquer fronteira, por isso existir (de) semelhancas.

Venho afirmando que o bumba-meu-boi do Piaui mantém certo “padrdo” da festa, mas
também tem particularidades alegoricas que variam de regido para regido. Por exemplo, a

247 . ~
7" ou “boi de Sao

maioria dos grupos pode ser encaixada naquilo designado de “boi junino
Jodo”, que ¢é aquele brincado a partir do dia 23 de junho, véspera de Sdo Jodo, quando o boi é
batizado e qualificado a estar no mundo. O “boi junino” ¢ uma festa de muitas etapas,
distribuidas ao longo do ano: ensaios, producdo do material necessario a realizacdo da
brincadeira, batismo, periodo junino, morte. Essa festa é tipica da regido de Teresina,
Parnaiba, Amarante e de muitas outras cidades piauienses, diria mais, € o boi caracteristico do
Piaui. A cidade de Parnaiba tem por tradi¢do brincar tanto o “boi junino” quanto o “boi de
dezembro”.

O chamado “boi de dezembro” tem suas brincadeiras estreadas na noite de Natal, em
comemoracao a chegada de Jesus Cristo se prolongando e encerrando-se até o dia de Reis (em
tributo aos Trés Reis Magos), ou seja, seis da janeiro. O “boi de dezembro” poderia ser
aproximado ao Reisado, por sua similaridade com esta manifestacdo cultural, j& que o boi
interage com outros personagens, como a burrinha, o cavalo-marinho, 0s caretas, etc.
Entretanto, € bom salientar que ndo se trata da mesma brincadeira. Determinados personagens

do “boi de dezembro” ndo estdo presentes nos grupos de bumba-meu-boi da capital Teresina,

26 DAMATTA, Roberto. Carnavais, malandros e herdis. Rio de Janeiro: Rocco, 1997.
247 Os grupos trabalhados nesta tese estdo dentro da designagdo de “boi junino™.
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entre eles estdo o Cazumba e a Cunha. Para além dos personagens, o “boi de dezembro”
também se difere pelas roupas e aderecos.

A par destes aspectos, 0s grupos de bumba-meu-boi do Piaui tém mais ou menos a
mesma hierarquia interna com clara diferenca entre os papéis dos compartes: cabe ao Mestre
0 comando, os demais participantes a ele se subordinam tanto na organizagao do grupo quanto
na apresentacdo da festa. E certo que os amos, caboclos de penas, caboclos reais, vaqueiros,
personagens como Catirina, Négo Chico, o doutor, compositores de toadas e toda a rede
humana imprescindivel a construcao da festa tém indiscutivelmente cada qual seu valor.

Em muitas falas, ndo s6 de Mestres, mas também de brincantes e familiares estdo
presentes nuances da festa do bumba-meu-boi um tanto quanto diferenciadas daquelas
atualmente praticada nos grupos investigados. Nas narrativas dos sujeitos mais velhos,
destacaram-se as lembrancas das brincadeiras de bumba-meu-boi no interior do estado®®.
Surgiram alguns casos de histdrias de grupos, cujas origens estdo em cidades do interior e que
posteriormente foram reavivados a luz de sentidos de outros espacos/lugares. Praticas ltdicas
vivenciadas na meninice, adaptadas a uma nova conjuntura (como Teresina, por exemplo),
num fluxo migratério/cultural. Na oportunidade de uma das entrevistas, Dona Raimunda
Nonata Pedreira, 72 anos, mée de Mestre Edmilson, Seu Francisco e Seu Raimundo, do grupo
Dominador do Sertdo, relata que o contato com o bumba-meu-boi veio das brincadeiras a que

249

ela assistia ainda pequena na cidade de Sdo Gongalo“™, onde nasceu e se criou. “Eu tinha um

padrinho de fogueira, num sabe, que botava boi, ai 0 nome do boi mesmo era s6 Dominador,

nao tinha Sertdo, ai meu pai e minha mae eram os padrinho do boi, ai eu achei bonito [..]"%°

Dona Raimunda em sua fala faz constante referéncia as brincadeiras de boi no interior,

recordando-se que anteriormente a festa principiava mais cedo: “ndo ¢ como agora, comeca

59251

tarde, termina tarde””". O batismo, por exemplo, iniciava no meio da tarde, ela ainda

rememora que eram longas as caminhadas que fazia seguindo o boi pelas veredas da

cidade/povoado, parando de casa em casa, dangando e se divertindo®2.

248 Sempre que tive oportunidade em minhas viagens, sobretudo para lecionar em cidades do interior do Piauf, na
qual as turmas eram compostas de estudantes das mais variadas localidades, indagava-se homens e mulheres
conheciam ou tinham contato com algum grupo de bumba-meu-boi no lugar em que eles moravam.
Praticamente todos respondiam sim, muitos inclusive falavam de suas experiéncias quando criancas.

% O municipio de S3o Gongalo do Piaui esta localizado na regido centro-norte piauiense, distante 126 km de
Teresina.

20 pEDREIRA, Raimunda Nonata. Entrevista concedida & Viviane Pedrazani, em 06 de agosto de 2009.

1 pEDREIRA, Raimunda Nonata. Entrevista concedida & Viviane Pedrazani, em 06 de agosto de 2009.

2 pEDREIRA, Raimunda Nonata. Entrevista concedida & Viviane Pedrazani, em 06 de agosto de 2009.
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As narrativas de Mestre Raimundo, Mestre Valdemar, Seu Ribamar, Seu Raimundo se
encontram ao afirmarem que as festas vivenciadas no interior vém revestidas de certa aura de
“autenticidade” e ainda carregada de boa dose de saudosismo. Por serem versdes mais
“rasticas” estdo associadas a uma ‘“‘tradicdo” mais “verdadeira” — fendmeno marcante na
memoria de Mestres, brincantes e familiares, mesmo quando o grupo tem origem e

continuagdo num mesmo lugar.

Foto 19

Outra particularidade expressiva é das brincadeiras de bumba-meu-boi do interior do
estado é o significado religioso, ensejo de uma promessa feita a um santo, normalmente 0s
santos que marcam o periodo junino: Santo Antdnio, S&o Pedro e S&o Jodo. Mas esta ndo é a
Unica motivacao da brincadeira, no interior, aléem disso, a festa promove interacdo social nos
espacos em que ela é praticada, ou seja, nos circuitos familiar e comunal, especialmente
quando os grupos vao de casa em casa apresentando-se em troca de comida e bebida (na
maioria das vezes alcoolica), seguidos de muitos brincantes. Esta caracteristica que se cultiva,
com certa designa, nas festas de Teresina - nas comunidades mais humildes, este aspecto
solidario da festa € um dos que mais seduzem os participes.

As motivacdes dos sujeitos de fazerem parte do bumba-meu-boi sdo varias, mas
primeiramente destaco que em boa parte dos testemunhos obtidos, o envolvimento dos
Mestres e dos brincantes se originaria na infancia. Na maioria dos casos, o amor pela festa
iniciou-se por influéncia dos préprios pais ou por estarem em locais onde a pratica festiva
acontecia. Na memodria de Mestre Raimundo, do Imperador da llha, afloram as lembrancas

dos primeiros contatos com o bumba-meu-boi:
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Eu comecei a brincar o bumba-meu-boi porque o meu pai ja brincava desde
criancinha, eu ja com sete anos eu ja acompanhava 0 grupo, a minha mae mais
minha tia vendia, porque antigamente o bumba-meu-boi acompanhava aquelas
mulheres vendendo, tinha as banca, café, bolo e ai a mamae acompanhava e eu
sendo o filho mais velho e s6 era eu que existia e eu acompanhava, fui
acompanhando até enquanto cheguei a idade de eu, mais ainda participava, mas
quando eu comecei a me entender mesmo dentro do bumba-meu-boi ja tava com
uma idadezinha, dez anos por ai, eu ja comecava minha funcdo dentro do bumba-
meu-boi, a primeira vez foi brincar de caboclo de pena, de caboclo de fita [...]

Como Mestre eu ja vim participar ja de 60 [...] meio acanhado ai, porque 0 nosso
Mestre morreu, Raimundo Cambota, era 0 Mestre do boi, néo era eu ndo [...] quando
faleceu o finado Raimundo, quando ele faleceu, ai eu fui me entrosando, fui cantar,
ja tava brincando mesmo e ai passei brincar como miolo de boi e também brinquei
um ano ainda de Catirina [...]**

Os lagos que véo sendo criados com o bumba-meu-boi, tanto para Mestres quanto para
brincantes, estdo repousados principalmente nesta vivéncia familiar e comum praticada desde
muito cedo e desempenham papel essencial no plano espiritual e ladico, bem como no social,
pelo valor que cumprem na construcao de redes de reciprocidades identitéarias. E certo que a

festa propicia unicidade e jungao.

Foto 20

254

De acordo com a investigacdo de pesquisa, as criangas”>" sdo estimuladas a participar

do bumba-meu-boi. Esta participacdo no arranjo da manifestagéo cultural se configura em

3 ARAUJO, Raimundo Nonato Gomes de. Entrevista concedida a Viviane Pedrazani, em 10 de novembro de
20009.

24 Penso, para este trabalho, que as fases da vida humana (criancas, juventude, adulto e velhice) sdo categorias
sociais construidas em espagos e tempos histéricos variados. Para melhor compreender a visibilidade da
crianca na historia ver: ARIES, P. Historia social da crianca e da familia. 2. ed. Rio de Janeiro: Livros
Técnicos e Cientificos Editora S.A., 1981; e no caso do Brasil: DEL PRIORE, M. Histéria das criangas no
Brasil. 2. ed. Sdo Paulo: Contexto, 2000.
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uma acdo de aprendizagem que, sem davida, garante o prosseguimento da brincadeira. No
processo de apropriacdo da festa como tradicdo, 0s mais novos - alguns ainda bebés de colo
ou que mal aprenderam a andar - sdo introduzidos as praticas mais simples como se vestirem
de vaqueiro, conduzirem os “boizinhos” como miolo, serem indiazinhas, catirinazinhas e
chiquinhos. Mestre Raimundo, ao falar sobre esse assunto, aponta em direcdo ao seu filho e
diz

esse bem aqui é meu menino, comecou pequeno, eles tudinho aqui comecaram
pequeno, hoje ja tdo tudo adulto [...] O mais novo agora vai fazé um ano, ja
caminha, a mae dele tem que ir, todas as maes vdo acompanhar [...] S6 de um ano,

eu tenho oito, j4 tudo passeiro, tenho que cortar as roupinha tudinho pra eles®®.

A insercao das criancas, conduzidas por membros da familia, muito embora néo siga a risca as

“regras” da festa, vai de fato se conformando com os ritos do bumba-meu-boi.

i
Foto 21 Foto 22

A assimilagdo dos passos e movimentos de danga, a imitagdo das batidas dos
instrumentos, a cantarolacdo das toadas aos poucos vao sendo aprendidos pelos brincantes
mirins, criando um ambiente de difusdo da manifestacdo cultural associado aos valores,
comportamentos e relacdes cotidianas daquela coletividade. Ao vivenciar o bumba-meu-boi
desde pequena, a crianga vai estabelecendo a sua identidade, a representacdo de si e do

universo que a rodeia. A brincadeira, diz Bruner, quando interagida com adultos ou outras

25 ARAUJO, Raimundo Nonato Gomes de. Entrevista concedida a Viviane Pedrazani, em 10 de novembro de
20009.
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criancas, permite o descobrimento de regras, ou seja, a crianga se depara com o conjunto de
acoes que compéem a modalidade do brincar, ndo somente a repetindo, mas tomando a

iniciativa, transformando sua sequéncia ou introduzindo novos elementos®®.

Foto 23

Foto 24

Para a crianca, 0 bumba-meu-boi pode representar muitas coisas: o boi, como um ser
que desperta temor, tal qual personagens sinistros das historias infantis - sendo comum
adultos relatarem acerca do “medo” pelo boi quando pequenos; a oportunidade de puramente
se divertirem brincando, sem nenhum compromisso com algum grupo; ser membro de um
grupo, inserindo-se naquela organizagao; ou, finalmente, formar um grupo de bumba-meu-
boi, relembrando Bruner logo acima, tomando a iniciativa, transformando a sequéncia ou

introduzindo novos elementos.

2% De acordo com Bruner, a crianca desde cedo, por meio da relagdo com outras pessoas emprega a linguagem —
mesmo que pré-linglistica - para expressar 0 que pensa e sente, ou seja, para se comunicar. Tal habilidade de
comunicagdo da crianca antecede inclusive a linguagem formal e o incremento desta serd beneficiado pela
capacidade da crianca de dar significado de algum modo pré-linguistico a conjuntura do que esta sendo falado.
A construgdo desta teia de significados € uma atividade capital na cultura, uma vez que 0S mesmos sao
participados pela comunidade na qual a crianca estéd inserida. BRUNER, Jerome. Atos de significagdo. Porto
Alegre: Artes Médicas, 1997.
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Foto 25

Foi surpreendente, no decorrer da pesquisa de campo, perceber a quantidade de
criancas e jovens envolvidos com o bumba-meu-boi. Nas atividades que incidem nos espacos
da comunidade, muitas criancas se aglomeram, curiosas, para assistir a brincadeira. E umas
vao mais além, interatuam dancando, tateando os instrumentos, as roupas, fazendo folia em
volta da fogueira, enquanto os maiores afinam os instrumentos. Esse contato precoce com a
manifestacdo vai abrindo os olhos da crianca para festa, despertando o interesse em se tornar
componente do grupo. Nos ensaios em que estive presente, conversei com algumas delas®’
que relataram “gostar muito” do bumba-meu-boi. Perguntei para aquelas que nao faziam parte
do grupo, a razdo de estarem fora e muitos responderam que 0s pais ndo permitiam, porque
para eles o tempo a ser dedicado aos ensaios do grupo poderia afetar a vida escolar. Mas estes
casos nado sdo a regra, foi possivel averiguar que a presenca das crianc¢as é estimulada por uma
rede social que passa pela familia - e o universo que a circunda -, por amigos e vizinhos, que
“persuadem” os pequenos a sentir e viver a brincadeira.

Mestre Edmilson, do Dominador do Sertdo, e outro componente do mesmo grupo,
Raimundo Nonato de Oliveira, 46 anos, comecaram brincando boi de lata com a familia e os
amigos, este ultimo diz que “€¢ o sangue mesmo que puxa, né, quase tudo da familia gosta de
brincar bumba-meu-boi”. Em depoimento, Mestre Edmilson narra sua experiéncia desde a
infancia:

O Dominador do Sertdo comegou na época eu tinha uns 11 anos de idade, comecou
com aquela brincadeira de menino, eu brincava em outro boi ai era muito ligado ao
bumba-meu-boi e ai eu comecei a convidar os coleguinha e fazé um boi de caixa e ai

%7 Nos ensaios do grupo Dominador do Sertdo, numa roda de conversa, registrada por meio de gravagio, em
maio de 2010.
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os pandeiros daquelas lata de doce, e a chiadeira era aquelas lata de leite ninho e ai
ndis montemo o boizinho [...] e ai comegemo, ai passei um ano, dois ano, quando foi
no terceiro ano ai eu aprendi a fazé o boi, aprendi a fazé pandeiro, aprendi a fazé
tudo, ai depois eu fui me inscrevi na Associacdo do Boi de Teresina ai como boi
mirim, dai passou a néis receber uma pequena quantia, ndo igual os outros boi
adulto [...]*"

Foto 26 Foto 27

Determinados grupos de Teresina nasceram bois mirins, como ocorre, além do
Dominador do Sertdo, com o Touro da Paz e do Mimo de Santa Cruz. Este ultimo apareceu
pela obstinacdo do pequeno Juvenal Dias Pereira Junior em criar um bumba-meu-boi para a
familia, moradora do conjunto “Vamos Ver o Sol”, em Teresina. A perseveranca do menino
levou o pai, Juvenal Dias - um apaixonado pelo bumba-meu-boi -, em 20 de setembro de
2001, a formar um grupo.

E certo que os adultos tém papel essencial nesta insercdo, como no caso acima, do
grupo Mimo de Santa Cruz. S&o eles que proporcionam as condicBes, ainda que minimas,
para a criacdo de um grupo e empreendem acOes neste sentido: confeccionam roupas,
instrumentos e boizinhos para que as criangas possam ir se conectando a festa. Os
instrumentos sdo produzidos em tamanho menor para as criangas terem mais agilidade e
conforto no manuseio.

Mestre Afonso Sérgio Carneiro Machado, 43 anos, um dos fundadores do Grupo

Touro da Paz, conta

No6s comecémo aqui por brincadeira de rapaz, de vizinhos, garoto, cada um tinha 9
anos, 8, comecaram com a brincadeirazinha fazendo um boi de brincar, de papeldo,
ai eles comecaram, comegaram com um negdcio de lata , quebraram um guarda-
roupa da vizinha, aqui em casa também quebraram uma cadeira fizeram um

28 SILVA, Edmilson Soares. Entrevista concedida & Viviane Pedrazani, em 06 de agosto de 2009.
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boizinho de chifre de carneiro [...] Essa mocada que ta passando ai [...] tem deles
aqui que comegou com 1 ano de idade [..

]259

Foto 28

A experiéncia de vida dagueles que fazem o bumba-meu-boi, a maneira como
tomaram contato com a manifestacdo faz com que, quando adultos, eles repitam ou
modifiqguem com seus filhos ou no préprio grupo em que atuam, situacdes vivenciadas

quando pequenos. Neste sentido, Mestre Edmilson conta:

Eu tenho um boi que é feito por brincadeira [...] eu disse, meu filho, vocé ndo vai ser
igual ao papai ndo, ndo vai anda de caixa, ndo, o papai vai fazé um boi pro meu filho
[...] mas dizé que tenho um boi mirim eu ndo tenho, tenho s6 o boi mesmo, mas, nao
¢ o boi completo” [...] tem muita crianga brincando [...] faz as roupas igual a dos
adultos [...] até os recém-nascido eles tem deles que tem uma fantasiazinha ai no
brago, no colo da mamée, do papai [...] vai passando de geracdo a geracao, pai e
filho [...] Agora eu ndo, ndo foi dessa forma ndo, ndo foi passando de pai pra filho,
ndo, eu ja comecei brincd em outro boi, ai eu gostei, comecei brincar eu tinha dois
anos de idade, de 14 pra ca eu nunca falhei um ano [...] era 1a no Buenos Aires, na
zona norte [...]**°

%9 MACHADO, Afonso Sérgio Carneiro. Entrevista concedida & Viviane Pedrazani, em 12 de julho de 2009.
20 SILVA, Edmilson Soares. Entrevista concedida & Viviane Pedrazani, em 06 de agosto de 2009.
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Foto 29

Vivenciar o bumba-meu-boi desde crianca, este gostar espontaneo, arrebatador que
leva inimeros sujeitos ao longo de suas vidas a doar seu tempo a uma atividade que nao gera
“lucro” (pelo menos no Piaui) - a qual muitas vezes ¢ “disputada” com os horarios de
trabalho, quando ndo depois dele, ja cansados, mas com disposi¢do para brincar - ndo se
configura na exclusiva motivacdo para se estar no bumba-meu-boi, seja como Mestre,

brincante ou colaborador.

Foto 30

Mestre Afonso Sérgio explica que foi encorajado por uma razéo particular para criar
um grupo de bumba-meu-boi, “a maioria, pra mim, sao todos filho meu, séo vizinho que eu vi

tudo nascé, e eu ndo quero vé essa mogada na perdicdo, tirei uns ja, hoje tem uns ai que tdo
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bem empregados com profissdo boa [...] tem uns que ja tdo até formado ja [...]”?*'. Boa parte
dos grupos de bumba-meu-boi de Teresina estdo localizados em comunidades da periferia da
cidade, com as mazelas ja conhecidas como pobreza, violéncia, trafico de drogas e outras,
umas com mais, outras com menor intensidade. A disciplina das atividades do grupo e a
figura presente e forte do Mestre tem sido um caminho para a abertura de novos horizontes
para estes adolescentes

Ainda, continuando na indagacéo, o que leva sujeitos tdo variados a dedicar boa parte
de seu tempo e sua vida a brincar o bumba-meu-boi? Constatei que sdo muitos motivos: o
contato desde a infancia, ja narrado; a influéncia familiar, de vizinhos e amigos; uma
promessa, entre outros tantos. Seu Francisco das Chagas Oliveira sintetiza 0 sentimento em
relacdo ao bumba-meu-boi: “¢ uma brincadeira que eu gosto, tenho paixdo pelo grupo, pela
brincadeira [...] se eu ouvir uma batida do pandeiro, assim, pode ser outro grupo, eu vou la
olh4, pode ser qualquer hora da noite do dia eu vou 14”%2. O tempo que se gasta para
confeccionar instrumentos, roupas e o boi, exige muita dedicacdo, disciplina e amor pelo que
se faz, completa Seu Francisco, um chapéu, por exemplo, “leva uns 15 dias, s6 um deles, da
trabalho?®,
Em inUmeras entrevistas, percebe-se estas distintas motivacdes para brincar o bumba-

meu-boi. Segundo Mestre Afonso Sérgio

[...] Aqui ndo tem, vocé vai, trabalha pra ganha publico, ndo, ndo tem, vocé vai
monta um boi pra ganh4, vocé vai monta um boi pra ter dor de cabecga, porque aqui
vocé ndo ganha nada [...] s6 pelo prazer de bota o boi [...] eu gosto da brincadeira
[...] gosto dos menino que ficam brincando, nos ensaio vem, é aquela alegria, mas so
que é muito trabalho pra vocé montd um grupo hoje, pra compra tudo: ténis, calca,
bermuda, meido, camisa, colete, chapéu, capacete, pluma, pena, pena de pato, pena
de pavéo, espanador [...] aquele que a maioria das madame usa pra limpa os méveis
[...] um espanador daquele custa na faixa de 22 reais, ndo da pra fazé nem um
capacete, no minimo tem que comprd dois pra fazé um capacete [...], ai vem

borracha, vem cola [...] é gasto, muito gasto®*.

Seu Mauro descreve que principiou

A brinca boi na chiadeira, como caboclo de pena, passei a ser miolo, eu ndo queria
ser amo de boi, ai 0 meu Mestre de amo, tava muito bébado e vinha um boi muito
pesado visita ndis [...] ai me entregaram, ele mesmo me chegb e me entregd o apito,
toma, vocé vai brinca porque eu ndo aguento ndo, ai eu recebi o boi, ai parece que eu

%1 MACHADO, Afonso Sérgio Carneiro. Entrevista concedida & Viviane Pedrazani, em 12 de julho de 2009.

%2 OLIVEIRA, Francisco das Chagas Oliveira. Entrevista concedida & Viviane Pedrazani, em 06 de agosto de
20009.

%3 OLIVEIRA, Francisco das Chagas Oliveira. Entrevista concedida & Viviane Pedrazani, em 06 de agosto de
20009.

%4 MACHADO, Afonso Sérgio Carneiro. Entrevista concedida & Viviane Pedrazani, em 12 de julho de 2009.
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cantei bonito [...] um dos boi cantou uma toada de deboche, né, que tem isso no
bumba-meu-boi, eu respondi, e deu certo, ai pronto [...] eu sem queré brinca [...]
hoje em dia eu sou um dos cantadores de bumba-meu-boi, né, faco as toada, eu nao
gosto de canta as toada dos outro, muitos dele tocam as minhas toada, eu gosto que
cante [...J**

Mestre Edmilson, fala da interacdo da familia,

a minha mée comecd a se apegar mais, meus irmdos [...] eles brincavam em outro
boi, ndo era 0 mesmo boi que eu brincava, eu ja brincava boi, comecei a brincar boi
com dois anos de idade e ai eles foram chegando né, sairam do outro boi, ai
passaram a vir brincar no meu, ai, dai por diante, ai comeg¢d a familia, minha méae
comegd me apoia, o meu padrasto [...] ai veio os primos, ai veio sobrinho [...]
trabalhando em conjunto com a familia e alguns integrantes também que da a sua

contribuicao®®.

Foto 31

Ja Dona Raimunda, comegou com o boi por causa de uma promessa

O Ed teve uma queda muito grande de um pé de manga, num sabe, ele quebrou o
brago, e o0 braco dele era para ser cortado, ai eu fiz uma promessa para Senhor Sao
Jodo e Senhor S&o Pedro, que, se meu filho ficasse bom, eu botava sete anos de boi,
ai gragas a Deus ele me ouviu minhas palavras, ficou bom e eu botei sete anos, agora
ndo é mais promessa [...]**

A religiosidade do bumba-meu-boi é proclamada nos relatos dos membros e familiares
dos grupos, na qual se evidencia como elo entre 0s devotos e 0s santos. Vale ressaltar que,

sem duvida, os preceitos do catolicismo prevalecem na festa, 0 que ndo implica dizer que

%5 SILVA, Mauro Lima da. Entrevista concedida & Viviane Pedrazani, em 12 de julho de 2009.
%6 SILVA, Edmilson Soares da. Entrevista concedida & Viviane Pedrazani, em 06 de agosto de 2009.
%7 PEDREIRA, Raimunda Nonata. Entrevista concedida & Viviane Pedrazani em 06 de agosto de 2009.
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outras préticas religiosas estejam excluidas dos rituais do bumba-meu-boi. Mestre Raimundo

fala que

O bumba-meu-boi vem de dentro da Igreja [...] Quando eu fago a historia, sempre eu
digo que o bumba-meu-boi tem as mandingas [...] antigamente a gente fazia
promessa, se eu brincasse de amo, eu s6 brincava 7 anos [...] Era a promessa que a
gente fazia, por exemplo, eu td doente, como apareceu uma moga que adoeceu bem
aqui no boi do S&o Pedro [...] ela adoeceu, mas ai ela pediu, ela ndo caminhava, ela
disse que se pudesse caminhar, ela ia brincar os 7 anos de vaqueiro, e foi a melhor
vaqueira que deu aqui dentro do estado do Piaui foi ela, bem aqui no S&o Pedro.
Nunca mais eu vi ela, ficou boa, brincou de vaqueiro, foi a Unica vaqueira que
apareceu, bem aqui no boi da Dona Zica [...] Entdo tinha promessa, eu levo como
promessal...]**®

Foto 32

Na pluralidade cultural do bumba-meu-boi o viés religioso € pleno de praticas que
constantemente séo ressignificadas e reapropriadas e que reforcam a nocao de sentido comum
ao reafirmar os vinculos comunitarios entre os sujeitos, no compartir das proprias crengas.

Continuando na ideia de que a festa do bumba-meu-boi tem significados proprios nas
comunidades onde sdo praticadas, destaco o depoimento colhido de Mestre Jodo Bosco da
Rocha. Durante muito tempo ele comandou o grupo Chapada do Corisco, fundado em 1983.
Hoje o grupo esta desativado. Mas Mestre Jodo relata a maneira peculiar como 0 grupo surgiu
e em suas memdrias aparece Mestre Passarinho, citado no primeiro capitulo, um dos

fundadores do Riso da Mocidade.

Eu iniciei com o bumba-meu-boi quando me mudei pro bairro Matadouro, 14 eu ja
vinha com uma escola de samba. E ai, pra surpresa minha ninguém gostava de
carnaval [...] Entdo pra mim [...] chegé nesse pessoal, eu tinha primeiro que gosta do

28 ARAUJO, Raimundo Nonato Gomes de. Entrevista concedida a Viviane Pedrazani, em 10 de novembro de
20009.
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que eles gostavam e descobri que o divertimento deles era brinca bumba-meu-boi. E
eu adquiri um bumba-meu-boi e comecei a brincar 14, ao lado da minha casa, pra
trazer esse pessoal e comeca a multiplica, diversifica a diversdo [...] Dai la eu tive
uma surpresa, conheci o finado Passarinho, pra mim, a maior expressdo de cultura
popular é esse homem, rustico, pobre, mas uma grande sensibilidade, ele era
compositor, parece que quando comecou era ele e o irmdo dele. Ele trabalhava no
Matadouro e naquele tempo, ninguém ligava pra bucho, o pessoal fazia buchada,
esse negocio, tripa de boi [...], ele pegava aquelas tripas e fazia aqueles paneldo pro
pessoal depois do ensaio. Entdo, ele era um homem duro, ele tinha, por exemplo, um
cassetete [...] aquilo ali era pra bater na canela de quem errasse®®.

Estas sdo falas permeadas pela emocéo e projetos individuais que se entrecruzam com
0 compromisso de perpetuacdo da festa. RepresentacGes culturais entrelacadas ao contexto
maior da manifestacdo na sua interlocucdo com a comunidade, porque o bumba-meu-boi,
obviamente, ndo é festa de uma pessoa s6. Maria Michol Carvalho assinalou que as
apresentacdes de bumba-meu-boi tém dois carateres: a de maior dimensao, ela titulou de “boi
espetaculo” e a menor, de “boi doméstico”?’®. As motivacdes expostas por varios individuos
inclinam-se para esta vertente mais “doméstica” das apresentagdes, que entendo como aquelas
que ocorrem no ambito comunitario com sentidos e significados bem delineados. As praticas
discursivas dos membros dos grupos e daqueles sujeitos proximos realcam o sentimento de
consideracdo e identificacdo com o bumba-meu-boi e com a comunidade®”* do lugar no qual
ele se encontra.

Nas observagdes ndo participantes que realizei, ficou evidente o envolvimento da
populacgéo local na construcdo da festa durante o ano inteiro, se se recorda que o bumba-meu-
boi se desenrola em varias etapas neste percorrer. No periodo do batismo e da morte do boi,
os eventos ficam mais no ambito comunitario, os grupos transgridem normas de controle,
garantindo sua autonomia.

A festa do bumba-meu-boi em sua face comunitaria € tecida por uma rede de
sociabilidade estabelecida pela interposi¢do de familias, de vizinhos, de amigos, ou ainda de
pessoas gque pouco se conhecem, de diferentes faixas etarias. O ritual do batismo e da morte
do boi e mesmo os encontros para ensaios ao longo do ano sdo atravessados por um
continuum de sentidos que cativam a comunidade onde o evento sucede. Além deste aspecto,
é significativo ressaltar o valor dos Mestres como mediadores, pois a eles cabe a perpetuacao

da tradicdo, comunicada consecutivamente pelo circuito de relagbes comunitarias que se

29 ROCHA, Jodo Bosco da. Entrevista concedida a Viviane Pedrazani, em 27 de abril de 2010.

2PCARVALHO, Maria Michol Pinho de. Matracas que desafiam o tempo: ¢ o Bumba-Boi do Maranhio. Sio
Luis: SIOGE, 1995.

21 \fer os diversos artigos sobre o tema em: FERNANDES, Florestan. (org.). Comunidade e sociedade: leituras
sobre problemas conceituais, metodoldgicos e de aplicagdo. Sdo Paulo: Editora Nacional e Editora da USP,
1973.
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desenham gracas a festa. Os dois depoimentos que seguem ilustram estas questdes. Mestre
Afonso Sérgio, ao retratar o cotidiano da construcao da festa elucida que,

A maioria s6 é rapazes, mogas, nois tem no grupo, aqui todo mundo trabalhando,
trabalha minha mulher, cuida da costura, meu rapaz, cuida do setor de fantasia, ele é
o estilista, outros que trabalham que é vizinho, que é bordando [...] que ajuda
também, o amo também, que o0 amo é que faz o boi, ele que cobre o pandeiro, estica
o couro do boi, ele d& a maior forca do mundo [...] e hoje n6s tamo na beleza?’2.

Foto 33

Para Mestre Raimundo,

A familia vai crescendo, aqui é de pai pra filho, de filho pra neto, aqui tem os
bisnetos [...] de bisneto parece que tem oito [...] Entdo toda a familia o Imperador da
llha, nds todos da familia e os amigos que vém pra dentro do grupo ja sdo
conhecido, quase todos sdo do bairro, tem poucos que é de longe, ai néis vem com
essa tradigdo do Imperador da Ilha®™.

Para Ferdinand Tonnies®’*, a experiéncia de processos comunitarios estaria a principio
vinculada aos lagos de sangue, num segundo momento a aproximacao espacial, e, finalmente,
a aproximacao espiritual. Tonnies afirma ainda que “aonde quer que os seres humanos

estejam ligados de forma organica pela vontade e se afirmem reciprocamente, encontra-se

22 MACHADO, Afonso Sérgio Carneiro. Entrevista concedida a Viviane Pedrazani, em 12 de julho de 2009.

23 ARAUJO, Raimundo Nonato Gomes de. Entrevista concedida & Viviane Pedrazani, em 10 de novembro de
20009.

2" TONNIES, Ferdinand. Comunidade e sociedade como entidades tipico-ideais. In: FERNANDES, Florestan.
(org.). Comunidade e sociedade: leituras sobre problemas conceituais, metodologicos e de aplicagdo. Sao
Paulo: Editora Nacional e Editora da USP, 1973.
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alguma espécie de comunidade™”

, OU seja, sdo as relagdes sociais que escoram a vida em
comunidade. Neste mesmo texto, o autor completa que a comunidade de sangue inclina-se a
se desenvolver como comunidade de lugar, motivada pelo compartilhar da mesma habitacéo
que, acaba por estender-se a comunidade de espirito, fundamentada em uma atividade
comum. A comunidade de pensamento, de acordo ainda com Tdnnies, figura como o conjunto
l6gico de vida mental, a mais abrangida forma de comunidade. Em outras palavras, a base da
vida comunitaria estaria na comunh&o de pensamento e de ideais®’®.

Tonnies entende, portanto, trés géneros de comunidades: a de parentesco; a de
vizinhanca; e a de amizade. As comunidades de parentesco se caracterizam pelos vinculos de
sangue e a vida partilhada em uma mesma casa, contudo esta condicdo pode ultrapassar a
condicdo fisica, pois 0 sentimento de adesdo pode permanecer mesmo com o afastamento
corporal. Os sujeitos, todavia, continuamente estardo a cata da presenca fisica e real do ndcleo

familiar e de parentesco®’’

. A sede de muitos grupos como o Imperador da Ilha, o Terror do
Nordeste, 0 Riso da Floresta, 0 Dominador do Sertdo, Renascer do Sertdo, para ficarmos
apenas em alguns exemplos, é a casa do proprio Mestre, ou de alguém da familia, que ali
mora ha muito tempo, tornando-se estes lugares referéncias de encontro dos parentes, onde a
sociabilidade e interagdo acontecem. Essa interagdo avanca, sob outro aspecto destacado por
Tonnies, que é a vizinhanca, pois esta se distingue pelo que ha de comum entre individuos
proximos — nesse caso, estar perto fisicamente é essencial -, num aflorar de sentimentos
reciprocos de confianca e de troca’’®. A amizade é costurada por pessoas com objetivos
comuns, no caso a festa do bumba-meu-boi, que se reconhecem entre si. Mestre Edmilson do
Dominador do Sertdo diz que alguns membros do grupo vém de outros bairros - como Parque
Piaui, Promorar, Lourival Parente, Santa Maria da Codipi, Sdo Joaquim - para participarem,

porque € uma “questdo de gosto”279.

280

Entdo, na pratica do bumba-meu-boi, as redes de solidariedade=" construidas por

maltiplos sujeitos reafirmam os valores comunitérios, seja de sangue, de vizinhanca ou de

"> TONNIES, Ferdinand. Determinagdo geral dos conceitos principais. In: MIRANDA, Orlando de (org.). Para
ler Ferdinand Ténnies. Sdo Paulo: EDUSP, 1995, p.239.

27 Ihidem.

T Ihidem.

278 Ihidem.

"9 SILVA, Edmilson Soares da. Entrevista concedida & Viviane Pedrazani, em 06 de agosto de 2009.

280 Na obra A Solidariedade: lagos de Sangue, lagos de Razdo, Jean Duvignaud traga um panorama da histria
daquilo que aproxima e une os homens, dos lagos de sangue, passando pela solidariedade que surge dentro da
sociabilidade urbana/ industrial até o que ele denomina de solidariedades errantes, como as atividades ludicas
ou de festas. A partir destas Gltimas Duvignaud demonstra uma multiplicidade de solidariedades das quais 0s
homens fazem uso para controlar sua cultura, suas intera¢des sociais e a sua vida. DUVIGNAUD, Jean. A
Solidariedade: lacos de Sangue, lacos de Razdo. Lisboa: Ed. Instituto Piaget, 1995.
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amizade, determinantes para o seguimento da festa, preservando assim a tradicdo cultural
local, reforgcando a memodria e a identidade.

Neste sentido, o preparo da festa durante o ano inteiro exige a mobilizacdo, a
participacdo e o conhecimento de muitas pessoas dentro da esfera comunitaria - sempre sob o
comando do Mestre.

A sequir, descrevo como o fazer do bumba-meu-boi é um processo coletivo que se
manifesta na confeccdo do boi, dos instrumentos, das roupas, nos ensaios, no batismo e na

morte do boi.
2.3 Os preparos para a festa do bumba-meu-boi

O bumba-meu-boi do Piaui ndo é uma festa de um Unico dia, sua dindmica se estende
durante o ano todo, tendo como apice o batismo, que ocorre na véspera de Sao Jodo, dia 23 de
junho; as apresentacdes durante os festejos juninos; a morte do boi, que acontece nos meses
de agosto e setembro; nos interins desses acontecimentos, ensaios e, reunides; em dias
comuns, sem qualquer motivacdo particular que ndo aquela de foliar; e também nas
apresentacdes fora de época, que sao realizadas para atender as escolas e eventos. Etapas de
uma manifestacdo com seus ritos e cerimonias ricas de sentidos, sobretudo no locus onde é
praticada.

O fazer a festa do bumba-meu-boi integra-se a vida diaria de um determinado coletivo,
ela é o alvo dos esforcos empreendidos pelos componentes dos grupos e por aqueles que se
prestam a auxiliar de alguma maneira sua producéo, reforcando os mecanismos de ajuda
matua, incidindo nesse processo as trocas simbdlicas e afetivas. Cada uma destas acgdes
realizadas no percorrer das varias etapas do bumba-meu-boi visam a manutencdo da interacao
e do vinculo social e a consolidacdo de um patriménio cultural proprio, assentado no que
Bordenave qualifica de “modos de pensamento e de acdo, crencgas e valores, habitos e tabus”.

Nas atividades de preparacdo da festa do bumba-meu-boi, 0s sujeitos que compdem a
brincadeira se dispdem aos ensaios, a criagdo dos figurinos, a confec¢do do boi e dos
instrumentos, a compor as toadas, as apresentagdes (batismo, morte, etc). Roberto DaMatta,
na apresentacdo da obra Ritos de passagem, de Arnold de Van Gennep?®!e nas proprias
consideracOes desse autor no corpo do texto, explica quao imprescindivel é ter-se uma visdo

universal do ritual, ou seja, antes, durante e depois de sua realizacdo, pois todas as etapas se

281 \VAN GENNEP, Arnold. Os ritos de passagem. Petrépolis: Vozes, 1978.
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conectam umas as outras. Para DaMatta, os grupos, do mesmo modo como que 0s sujeitos,
vivem em um estado constante de transformacéo, de reconstitui¢cdo, de mudar de estado e de
forma, de morte e renascimento, portanto, o ritual ndo deve ser apreendido apenas em seu
apice e, sim, na sequéncia que sistematicamente admite outros momentos e movimento®®*.

E valido observar que as fases de invencdo, de organizacdo, de producdo e de
execucdo do bumba-meu-boi — pensadas como um conjunto — sdo atravessadas pela
preocupacdo com a qualidade estética da festa. O “consumo” de um modelo estético®®® cada
vez mais buscado pelos grupos, como forma de valorizacdo de si e dos outros, acaba por ser
adaptado aos sentidos proprios da festa do bumba-meu-boi e a materialidade (objetos) dela
advinda, e assim pode melhor ser entendida pela nogédo de apropriacdo elaborada por Roger
Chartier®®.

De acordo com o autor, a nogdo de apropriacdo desmantela a relacdo polarizada entre
criacdo/consumo e producdo/recep¢do. O modelo estético é assimilado por meio de novos
conhecimentos, adquiridos através de oficinas e cursos ofertados por Instituicdes como o
SEBRAE, a FUNDAC e a FCMC, ministrados por profissionais especializados, portadores de
um determinado conhecimento “formal”, que transmitem aos grupos técnicas de manejo de
materiais modernos; ensina-lhes dancas contemporaneas; a padronizarem a confeccdo de
objetos; a terem postura para apresentacdo em publico, entre outros. Assim, 0s grupos passam
a “consumir” tais elementos, trazendo-0s para dentro da producéo da festa, ao mesmo tempo
que os reelaboram e dédo a eles novos sentidos.

Portanto, quando abordo as nuances da constituicdo da festa do bumba-meu-boi pelos
grupos piauienses, como confeccdo do boi, dos instrumentos musicais, das toadas, dos
ensaios, do batismo e da morte do boi, penso sob a perspectiva da nogdo de apropriacdo. Na

sequéncia, mostro a pluralidade dos usos e dos entendimentos dada a estas fases.

2 DAMATTA, Roberto. Introducdo. In: VAN GENNEP, Arnold. Os ritos de passagem. Petropolis: Vozes,
1978.

%8 Modelo estético associado ao belo, elaborado por grupos dominantes de profissionais que compactuam da
ideologia do mercado consumidor.

284 O historiador francés, na sua revisdo do conceito historiografico de cultura popular, esclarece que a “cultura
erudita” ¢ quem delibera o que ¢ popular por uma “uma diversidade de praticas que nunca sdo designadas pelos
seus atores como pertencendo a ‘cultura popular’”. Como antes destacado, Chartier anota que so ¢ aceitavel
refletir o popular e o erudito para além dessas divisdes e vé-las como soma Otica das trocas culturais.
CHARTIER, Roger. Cultura popular: revisitando um conceito historiografico. Estudos Historicos, Rio de
Janeiro, vol. 8, n. 16, 1995.
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2.3.1 A confeccéo do boi

Para a composicdo da festa do bumba-meu-boi, expressam-se saberes de variados
sujeitos presentes em toda a escala de producdo da festa. Inicio pelo boi, figura central desta
manifestacdo, que traduz a teia de conhecimento necessario ao seu feitio.

Do lado de fora, a configuracdo do boi - moldada através de adornos e apliques que
utilizam maultiplos materiais - congrega inumeros significados: quer os de importancia mais
conexa aos membros dos grupos, relacionados as suas vivéncias (referéncia ao bairro onde o
grupo se localiza; imagens de Teresina, entre outros), quer os da cultura regional piauiense
(bandeira do Piaui, por exemplo).

Foto 34 Foto 35

Foto 36
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A construgdo do boi se principia pela carcaga, uma armacdo de madeira. De acordo

com Mestre Raimundo, hoje esta madeira é o que ele chama de “varinha de moror6®® [...],

antigamente nos usava o buriti, mas nds estamos deixando de usar o buriti, porque ndés
92286

estamos usando outro tipo de material que € mais maneiro

Foto 37 Foto 38

Mestre Edmilson destaca também o uso do moror0 e descreve a técnica para se fazer o
boi:

A gente pega, vai no mato tira o cip6, o nome do cipd é morord, a gente faz a grade
quadrada de tdbua mesmo [...] o corpo, ai vai comeca o esqueleto, faz uma grade de
50 por 50 [...] ai a gente tira, faz as costela e ai a gente vai comecando a fazer o
formato do boi [...] depois do esqueleto feito, a gente pega um papeldo pra fazer a
cobertura dele, depois do papeldo a esponja e depois da esponja vem o pano, pode
ser um cetim de seda, qualquer pano, ai depois do pano, ai, que vem o couro do boi
[...] € um veludo [...] que finge ser o couro do boi [...] ai a gente borda com paeté,
com miganga, as vezes canutilho, tem gente que usa canutilho no couro do boi, e ai
vai dependendo da criatividade de cada um [...]%"

Como relata Mestre Edmilson, o “boi” vai ganhando vida com o emprego de inimeros
materiais, mas, principalmente, ganha vida pelas maos talentosas e criativas daqueles que se
empenham em se doar a esta obra. De modo 6bvio, a construgdo do boi ndo depende

exclusivamente de boa vontade e dedicacdo, a condi¢do financeira dos grupos se reflete

285 0 moror6 é uma arvore de pequeno porte com incidéncia do Piauf até a Bahia. Curiosamente recebe nomes
populares como bauinia, casco-de-vaca, mado-de-vaca, mirord, morord, mororé-de-espinho, pata-de-boi, pata-
de-vaca-branca, pata-de-vaca-com-espinho, unha-d'anta, unha-de-boi, unha-de-vaca, unha-de-vaca-de-espinho.

286 ARAUJO, Raimundo Nonato Gomes de. Entrevista concedida & Viviane Pedrazani, em 10 de novembro de
20009.

%7 SILVA, Edmilson Soares da. Entrevista concedida & Viviane Pedrazani, em 06 de agosto de 2009.
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diretamente na “qualidade” estética do objeto. Atualmente, esta qualidade é uma preocupacao
corrente, como veremos no proximo capitulo, pelas apresentagcdes e concursos a que se
sujeitam os grupos. Esta motivacdo alterou o sentido estético do bumba-meu-boi, pois ha
algumas décadas atras, como relataram alguns Mestres que comandam bois mais antigos, a
preocupacdo era puramente com a brincadeira em si, empregavam-se apetrechos simples e
rusticos, com tecidos baratos, chitas, ou como denominou Mestre Edmilson, “pano volta ao
mundo”, papéis, que segundo ele, eram os de “carteiras de cigarros”, entre outros, como fitas
e fibras naturais. As novas demandas, mas, sobretudo, a concorréncia entre 0s grupos,
alavancou a competi¢cdo para se ter o boi mais “formoso”.

O corpo do boi é finalizado com a barra, que tem o papel de disfarcar as pernas do
“miolo”, ou seja, a pessoa que conduz e da bailado a estrutura. A barra, além disso, constitui
espaco para assentar as imagens dos santos, como Sdo Jodo, Sdo Pedro e Santo Anténio. De

acordo com Mestre Edmilson

isso aif vai de acordo com cada dono de boi [...], todos os anos eu trago quando nédo é
no couro ele vem na barra do boi, eu trago [...] isso j& é tradicdo todos os bois tém
que ter [...] usa mais S&o Jodo e Sdo Pedro [...] porque a festa mesmo do bumba-boi,
comega com S&o Jo#o, o batizado do boi ¢ véspera de S&o Jodo [...]%%.

Foto 39

Feita a estrutura do corpo, vem a cabeca. Dos grupos com que mantive contato para
esta tese e que descreveram os modos de fazer a cabeca, todos se valem da carcacga natural do

animal. Mestre Edmilson apresenta esse processo: “O boi € feito assim, uma cabeca, uma

%88 SILVA, Edmilson Soares da. Entrevista concedida & Viviane Pedrazani, em 06 de agosto de 2009.
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caveira mesmo de um boi [...], a gente consegue nos matadouro, a gente vai |4, ai a gente, as
vezes, encomenda, ai um colega da gente pega sequinha a gente chega s6 faz descarnar ela e
deixa um pouco no sol pra fica bem sequinha pra tira aquele mau cheiro [...]**®”. Mestre

Raimundo completa dizendo: “A gente vai atras, ai quando ela vem verde, a gente bota para

|290 29155

secar, bota sal, deixa pegar chuva e sol“”" [...] pra quando montar ndo t& fedendo

Depois da secagem da caveira, ela é enfeitada. Os adornos s&o compostos néo sé pelos
materiais ja mencionados como lantejoulas, micangas, canutilhos e fitas, mas ainda com
muitas flores, presas ao chifre. Esses enfeites aparecem em maior ou menor quantidade na
morte e no batismo do boi. Na morte, eles sdo mais ricos e recobrem bem mais a cabeca do
bicho. Os olhos sdo vivificados por pegas com efeitos luminosos, como o vidro, por exemplo.

Externamente é desta maneira que o boi € construido.

Foto 40 Foto 41

Entretanto, ndo basta o boi ser bem feito, todo este empenho precisa ser finalizado pela
boa performance do brincante, o “miolo”, que completa a “reanima¢ao” do animal, juntando-
se ao resto do grupo e desempenhando assim cada um seu papel na festa, na qual sdo

produzidos um continuum de significados.

8 ARAUJO, Raimundo Nonato Gomes de. Entrevista concedida & Viviane Pedrazani, em 10 de novembro de
20009.

2% O processo de salgar e expor a carne ao sol, seja para aproveitar partes do animal, como couro, ou mesmo os
0SS0S e carcaca, seja para dar durabilidade ao alimento, é heranca dos conhecimentos das culturas, sobretudo
portuguesa e indigena, que certamente foram adaptadas as necessidades do cotidiano do nordestino brasileiro.
Sobre o assunto consultar: SILVA, Paula Pinto e. Farinha, feijdo e carne-seca: um tripé culinario no Brasil
colonial. Sao Paulo: Editora Senac, 2005; e CASCUDO, Luis da Camara. Histéria da Alimentagdo no Brasil.
Belo Horizonte, Itatiaia; S0 Paulo, Editora da Universidade de S&o Paulo, 1983.

21 ARAUJO, Raimundo Nonato Gomes de. Entrevista concedida & Viviane Pedrazani, em 10 de novembro de
20009.
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Foto 42

2.3.2 Aspectos musicais da festa do bumba-meu-boi no Piaui: confeccédo e

interacdo na feitura dos instrumentos e toadas

O nome ‘“bumba-meu-boi” ou mais especificamente “bumba” ¢ uma interjeicao
onomatopaica, que alude a uma batida, a uma pancada. Os instrumentos musicais da festa sdo
fiéis a essa onomatopeia, pois as batidas fortes ddo cadéncia e ritmo. Hermilo Borba Filho, em
Apresentacdo do bumba-meu-boi®®* compreende que estas pancadas sd0 as que
verdadeiramente marcam o ritmo do bumba-meu-boi, mas também alude que a palavra
“bumba” procede da expressdo “zabumba meu boi”, e, segundo ele, o bailado do boi seria
seguido do compasso do zabumba.

Na tradicdo do bumba-meu-boi do Piaui os instrumentos mais corriqueiros sdo os de
percussao como 0 maraca, o pandeirdo e o tambor- onga, em alguns casos matracas, tan-tans e
0 apito, com funcédo peculiar, como veremos. As origens desses instrumentos sdo derivadas da
diversidade cultural proveniente dos conhecimentos e dos bens materiais das etnias
consideradas formadoras desta manifestacdo cultural (branca, negra e indigena). Um
instrumento &, sem davida, um equipamento cultural que pode ser revelador dos distintos

modos como 0s povos compreendem e instituem o mundo ao seu redor?*,

2%2 BORBA FILHO, Hermilo. Apresentagdo do bumba-meu-boi. Recife: Imprensa Universitéria, 1966.

2% Nas préticas percussivas afro-brasileiras, a gestualidade ocupa lugar de destaque. Os gestos realizados pelos
musicos possuem fungdes musicais, visuais, sociais e rituais. Para que um iniciante possa tocar um ritmo com
“sotaque” adequado, ¢é preciso ndo somente dominar o instrumento e saber executar uma linha ritmica, mas
entender e vivenciar o gesto musical que o produziu. FREITAS, Emilia Maria Chamone de. O gesto musical
nos métodos de percussdo afro-brasileira. Dissertacdo de Mestrado. Universidade Federal de Minas Gerais,
2008.
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Na sequéncia, demonstro como o0s Mestres e demais participes confeccionam o0s

instrumentos mais utilizados.

2.3.2.1 Pandeirao

O pandeirdo € o instrumento caracteristico das brincadeiras de bumba-meu-boi do
Piaui. Trata-se de um instrumento bem variado em tamanho, coberto de couro de bode. A
forma de producéo desta ferramenta musical é similar entre os grupos, e, sem duvida, do feitio
a batida, existe todo um ritual que o envolve. Muitos brincantes participam da confeccdo dos

instrumentos, mas esta funcéo fica a cargo dos mais experientes.

Foto 43

De acordo com a tradicdo, usa-se a madeira do jenipapo para fazer o pandeirdo, uma
madeira tida como flexivel e adequada. Atualmente a extracdo de jenipapo é proibida pelo
IBAMA e muitos brincantes mostraram-se cientes deste impedimento. Um brincante fala que
“a gente cal no matagal ai atras de jenipapo que € até proibido, né? A gente pega escondido, a
gente da um roteiro no mato [...]”***. Nos arredores de Teresina esta cada vez mais dificil
encontrar 0 jenipapo, mesmo porque a fiscalizagdo do IBAMA, segundo os brincantes, é
maior, e por essa razdo a tirada da madeira tem sido feita nos interiores préximos. Os
fabricantes dos instrumentos ainda ndo acharam uma madeira alternativa com as
particularidades do jenipapo, quando perguntei a alguns, eles até mencionaram o cedro, mas
foram taxativos em dizer que € uma madeira mais apropriada a instrumentos de formato

quadrado.

294 por raz6es éticas oculta-se 0 nome do entrevistado que cede essas informagdes, ja que a extracio do jenipapo
é ilegal.
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Foto 44

Para Seu Raimundo, dada as dificuldades, a primeira atitude a se tomar ¢ “vocé ter
coragem, né? De tirar aquela madeira e pega 0 machado [...]. Achou a arvore, tem que cortar,
um metro e meio, destréi a arvore, de cada arvore se retira em média vinte ripas”®>. Sobre a

retirada do jenipapo Seu Francisco explica:

Vocé tira ela quando a lua ta boa, nova, voce tira, bota dois dias pra ela mucha [...]
se ndo for tirado no tempo da lua, ela racha [...]. Ai a gente leva para serraria [...] ai
vocé enrola ela [...] ai vem a parte da pele do bode, pega aquele couro verde, ai bota
trés dias no sol pra secar, sem o sal, com sal ele ndo da o som do pandeiro, ai tem

que esquentar ele, af a gente vai cobre ele com tachinha®®.

Seu Raimundo completa: Quando encontrou o jenipapo,

a primeira coisa que eu vou fazer é examinar ele, porque com né ndo presta; [...] n6
é igual uma, pessoa, ndo tem assim um caroco, num é? [...] Se vocé encontrar um
pau de Jenipapo e tiver um no, aquele dali num presta ndo, ndo da para isolar nao,
tem que ser aquele reto [...] corta o jenipapo, mas também tem um mistério, sO
presta quando a lua ta boa [...] fora da lua nova néo presta pra isolar [...] ai leva pra
serraria, manda serrar do jeito que vocé quer [...] chega em casa [...] ndo mexe néo,
faz logo um carinho [...] a madeira tem que ser envergada [...] tem que ter
paciéncia®’.

De acordo com Mauro Lima da Silva, conhecido como “Dadinho”, amo do boi Touro
da Paz, 44 anos, a lasca para a feitura do instrumento é retirada “no primeiro fruto, na
p

primeira carne que ele da, ai vocé corta ele ai deixa fica uns 4 dias, 5 dias, pra mucha mais, e

2% OLIVEIRA, Raimundo Nonato de. Entrevista concedida a Viviane Pedrazani, em 06 de agosto de 2009.

2% OLIVEIRA, Francisco das Chagas Oliveira. Entrevista concedida & Viviane Pedrazani, em 06 de agosto de
2009.

#7 OLIVEIRA, Raimundo Nonato de. Entrevista concedida a Viviane Pedrazani, em 06 de agosto de 2009.
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quando mucha mais, vocé pode fazé os cortes dele, tira as tira de lado e enrola [...] se ndo dé
certo este processo [...], ndo é um trabalho bem feito [...]”**®. A remoc&o do jenipapo da
maneira correta e na ocasido certa, revela a incorporacdo do conhecimento indigena sobre as
fases da lua e seu efeito sobre a madeira. Compreende-se que conhecimento e objeto nédo
estdo dissociados, ao contrario, um condiciona o outro, mesclam-se a uma s estrutura e a um
sO tempo.

Todo o conhecimento “popular” de extracao do jenipapo com o fim de confeccionar o
pandeirdo e os usos deste objeto, poderiam, grosso modo, ser compreendidos no contexto das
ideias de Roger Chartier® e Michel de Certeau,** quando esses explicam que um grupo n&o
pode ser caracterizado pelo modelo de cultura por ele produzido e, sim, pelo uso que esse
grupo faz do objeto. Assim como Chartier, Certeau®** ndo escalona o popular em algum nivel
da camada social, seu entendimento passa pela ideia da cultura talhada entre dominantes e
dominados. A cadeia produtiva do fabrico do pandeirdo é atravessada, em dados momentos,
pela burla de normas e regras, pelo papel que o objeto representa na logica fértil da festa.
Continuando ainda com Chartier e Certeau*, as acdes de persuasdo da cultura dominante s&o
possiveis por meio de taticas e estratégias firmadas por instituices que produzem objetos,
regras e modelos sociais de conduta. Ja as estratégias dos dominados consiste nos modos de
fazer e resistir, através da subversdo, da astlcia e da recusa em deixar-se envolver na trama
social, saltando certas regras.

Ainda em relacdo a arvore do jenipapo e sua utilidade, Mestre Afonso Sérgio diz que
“uma retirada de um pé de jenipapo da em média entre 15 ¢ 17 grades™*. Depois da grade
montada, parte-se para a fixacdo do couro de bode ou de cabra. O couro é comprado a uma
média de 8 a 10 reais a peca e, com cada peca € possivel fazer uns trés ou quatro pandeiros em
torno de 50 por 30 cm. O couro ¢ adquirido “verde”.

Mestre Afonso Sérgio fala da peregrinacdo para se adquirir o couro:

Hoje mesmo fui compra couro de manhd, sai de casa, aqui era quinze pras seis da
manhd, quando eu cheguei I4, ndo tinha nenhum, ndo comprei nem um couro hoje,

2% SILVA, Mauro Lima da. Entrevista concedida & Viviane Pedrazani, em 12 de julho de 2009.

2% CHARTIER, Roger. Op. Cit., 1995.

%00 CERTEAU, Michel de. Op. Cit., 1994.

* Ibidem.

2 Ihidem.

33 MACHADO, Afonso Sérgio Carneiro Machado. Entrevista concedida a Viviane Pedrazani, em 12 de julho de
20009.
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vou sai amanha de casa aqui de novo, no minimo 4 horas da manha [...] tem que
chega cedo, se ndo vocé ndo encontra [...]">%.

Ele completa, explicando as etapas da composi¢do do instrumento e inicia falando do

couro:

Compro na CEASA [...] a 8 reais a peca, tem peca que s6é da um pandeiro, e ha
outros couros que da 3 ou 4, quando a grade é pequena [...] A pele vem fresca,
espicha no muro, no prego, passa dois, trés dias pegando sol, depois a gente tira ela,
estica ela no sol [...] ai vai botando as grade em cima do couro, ai vai humerando 1,
2, 3, 4, tanto de couro que dé, vai numerando até, deu 15 grade, corta, vai pelando,
pela, pela, pela, tira o couro todinho e bota de molho no balde de &gua, quando bota
de molho vai tirando os primeiro [...] e vai duas pessoas uma puxando no alicate e
outra batendo com o martelo com tachinha nidmero um [...] ai coloca no sol [...] e ai
é s6 esquentd [...] enquanto tivé couro ali vai afinando na faca ou na gilete os
courozinho que fica ainda [...] que pode rasga ele [...], ele pode pegé fogo e engia
[...] com o couro n&o da certo o pelo™®.

Seu Francisco tem explicacdo parecida, de acordo com ele, a madeira é coberta com o
couro pregada com tachinhas, apos esta etapa “ai se pega um sol o dia todinho [...], a gente
coloca em cima da casa, pra pegar o sol, a gente vai deixa ele pra secar de noite, com dois dias
de seco [...] coloca na grade, deixa mais um dia e uma noite [...], secou bem, de noite ele ja ta
seco pra pegar o calor do fogo”?’os. Pode passar até uma lixa no couro “pra ndo fazer uns
calinho na mao quando tiver batendo™*"’.

Quanto ao couro, Seu Francisco revela ainda que “tem um segredo, essa aqui € pele de
cabra [...], do macho ele ndo da o tom, é o chamado bode pai de chiqueiro [...] aquela pele
que fede*®. Mestre Afonso Sérgio acrescenta: “O melhor que tem ¢ de cabra! [...] ele € mais
fininho, o pelo ¢ mais fino, ¢ melhor de raspé”Sog. Dadinho remata, “como diz o ditado, o
couro do macho num da primeiro, s6 da fémea, a cabra, que o da cabra, ele & mais resistente
[...] ele tem um som mais acustico [...]3*.

O pandeirdo é um instrumento de curta durabilidade, por esse motivo praticamente ndo

é aproveitado de um ano para o outro, quando bem manuseado pode prolongar-se por dois

% MACHADO, Afonso Sérgio Carneiro Machado. Entrevista concedida a Viviane Pedrazani, em 12 de julho de
305 I\Z/Ic,)ggHADO, Afonso Sérgio Carneiro Machado. Entrevista concedida a Viviane Pedrazani, em 12 de julho de
306 é?_c;%EIRA, Francisco das Chagas Oliveira. Entrevista concedida & Viviane Pedrazani, em 06 de agosto de
307 é?_(:%EIRA, Francisco das Chagas Oliveira. Entrevista concedida a Viviane Pedrazani, em 06 de agosto de
308 CZ)(I)_()I%EIRA, Francisco das Chagas Oliveira. Entrevista concedida a Viviane Pedrazani, em 06 de agosto de
309 I\%I?A(\)gHADO, Afonso Sérgio Carneiro. Entrevista concedida a Viviane Pedrazani, em 12 de julho de 2009.

319 SILVA, Mauro Lima da. Entrevista concedida & Viviane Pedrazani, em 12 de julho de 2009.
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anos, se o brincante tiver cuidado, diz Seu Francisco®!

. Os cuidados seriam ndo expor muito
proximo ao fogo, em um tempo de, no maximo dez minutos, distante uns 50 cm e, um bom
acondicionamento do instrumento. O pandeirdo, além disso, ndo pode ser feito com muita
antecedéncia, “ndo tem condigao [...] as traca parte pra cima, acaba com tudo, nao segura [...]
o couro ndo segura de um ano para o outro™>*?, diz Mestre Afonso Sérgio.

Por se tratar de uma técnica e uma arte que necessitam de saber, habilidades especiais

e dedicacao, muitos sdo os percalgos no correr da fabricacdo do pandeiro.

Essa dona moca (Mestre Afonso Sérgio aponta para sua esposa) tem hora, que ela so
falta chord, quando da um problema ali [...], ela falta chora e eu também, porque é
trabalho pra voce fazé, vocé chega [...], vocé vai no mercado, na CEASA, compra o
couro de bode, bota pra seca bem nesse muro ai, vocé estica, o muro fica cheio de
couro de bode esticado no prego, tira, mede na grade, raspa todinho, é um trabalho
pra raspa no facdo, bota de moio pra trazé, pra cobri o couro que pega quase 200
tachinhas de cada grade, pra vocé baté, no mesmo dia vocé bota no fogo pra
esquenta o pandeiro e rasga aquela grade, que tal? [...] De repente rasga®.

Dentro do processo de geracdo do instrumento, a finalizacéo é realizada no fogo. E o
momento de “afinar” o instrumento. A complexidade da produgao do pandeirdo que vai desde
a retirada da madeira do jenipapo, passando pelo beneficiamento do couro até 0 momento da
afinacdo e da confraternizacdo ao redor do fogo, pode ser considerada um ritual a parte da

festa.

Foto 45

311 OLIVEIRA, Francisco das Chagas. Entrevista concedida & Viviane Pedrazani, em 06 de agosto de 2009.
32 MACHADO, Afonso Sérgio Carneiro. Entrevista concedida & Viviane Pedrazani, em 12 de julho de 2009.
33 MACHADO, Afonso Sérgio Carneiro. Entrevista concedida & Viviane Pedrazani, em 12 de julho de 2009.
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Esse processo, expresso nos materiais e nos conhecimentos imprescindiveis a
elaboracdo do objeto em questdo, estdo envoltos em uma teia de sentidos, que podem ser
compreendidos a luz dos pensamentos de Seu Raimundo, quando ele fala sobre a insercédo de
instrumentos musicais sintéticos nas batidas das toadas. Segundo ele, “s6 ¢ bom para escola
de samba, mas pra brincadeira de bumba-meu-boi, ndo presta” [...] o plastico, ele ndo pode
pegar uma quentura [...] ja ndo leva pro fogo, enquanto o de couro pode™*'*. Seu Francisco diz
que, “E porque no bumba-meu-boi, sempre a tradicio [...] é a pele de bode"*™®. Sob este ponto
de vista, a admissdo de instrumentos “prontos” retiraria o sentido dos esforgos empreendidos
pelos membros dos grupos e por aqueles que se d&o a ajudar de certa maneira a producéo

deste instrumento, ceifando as trocas simbélicas e afetivas.

2.3.2.2 Maraca

O maracé ou chiadeira, como também é denominado no Piaui, € um instrumento que
se assemelha a um guizo. Sua confeccdo € bem mais simples que a do pandeirdo; seu fabrico
exige bem menos esforco e tempo. Os grupos o fabricam com zinco. Internamente ele é
recheado com material que produz som estridente “aqueles chumbinhos que a gente coloca

naquelas coisas da bicicleta”®®, diz Seu Francisco.

Foto 47

31 OLIVEIRA, Raimundo Nonato de Oliveira. Entrevista concedida & Viviane Pedrazani, em 06 de agosto de
2009.

315 OLIVEIRA, Francisco das Chagas. Entrevista concedida & Viviane Pedrazani, em 06 de agosto de 2009.

316 OLIVEIRA, Francisco das Chagas. Entrevista concedida & Viviane Pedrazani, em 06 de agosto de 2009.
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Embora menos trabalhoso, o maraca, junto com o pandeirdo, compdem os dois
instrumentos que predominam nas batidas de bumba-meu-boi, sobretudo dos grupos de

Teresina. O maracé é tocado principalmente pelas mulheres que representam as indias.

2.3.2.3 Tambor-Onca

O tambor-on¢a confeccionado pelos grupos de bumba-meu-boi tem caracteristicas
artesanais, feito de madeira ou material reciclado em formato cilindrico com uma das pontas
fechadas normalmente por couro de boi — neste caso, é indiferente ser de macho ou fémea -,
onde uma pequena vareta € posta. Para extrair o som do tambor-onga, 0 masico unta azeite ou
agua em uma tira de pano, friccionando-a em ritmo acelerado o que causa um som grave que

lembra perfeitamente o mugido ou o urro de uma onga, dai a designacdo do instrumento.

Foto 48

S&0o poucos 0s aptos a ser tocadores de tambor-onga, por se tratar de um instrumento
que demanda forca, o que rapidamente fadiga o tocador com menos resisténcia. Seu

Raimundo elucida que

E dificil encontrar quem sabe puxar [...] este instrumento aqui cansa
[...] Por enquanto ndo ta tendo um puxador profissional porque esse é o instrumento

mais dificil de brincar o bumba-meu-boi [...] Fica mais bonita a pancada com ela,

com a onga, os pandeiros, fica a pancada mais segura e mais bonita®’.

17 OLIVEIRA, Raimundo Nonato de. Entrevista concedida & Viviane Pedrazani, em 06 de agosto de 2009.
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Foto 49

Tal qual o pandeirdo, o tambor-oncga passa pelo mesmo procedimento de afinacdo ao
fogo, exercicio constantemente repetido. Instrumentos como o pandeirdo e o tambor-onga,
além de toda a dinamica que envolve sua confecgdo, que vai desde a “caca” pelos materiais
até a feitura propriamente dita, sdo objetos que traduzem forca e virilidade e, ndo por acaso, o
processo de producéo e o tocar ficam a cargo dos homens. As mulheres, que aparecem nesta
feitura, desempenham as tarefas restritas ao “espago doméstico” e de carater auxiliar, como na
curticdo do couro.

Na confeccdo destes instrumentos, sem se restringir ao tambor-onca, é tecida uma
trama de sociabilidade onde se evidenciam os significados dos papéis e das atribuicfes a
cargo dos compartes responsaveis pelo fazer da festa, da qual a feitura dos objetos nela
utilizados esta incluida. E de fundamental importancia a funcdo que cada um cumpre na rede
de relacBes que se configuram nestes momentos de constituicdo da festa, porque sdo as
praticas e as acdes desses sujeitos, embora com distintos papeis, que garantem a continuidade
da tradigé&o.

2.3.2.4 Apitos

Instrumento comprado pronto, mas com significativo papel simbdlico que exprime a
lideranca e a coordenacdo do amo do boi sob os demais membros do grupo. Segundo Seu
Francisco, “¢ o instrumento principal, ndo tendo ele, os componentes ndo atendem”. Nos

ensaios, por exemplo, “quando ta 14 no pé do fogo, esquentando os pandeiros, ai vocé apita
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trés vezes, hoje em dia eles ndo atendem mais, tem vez que vocé apita dez vezes e eles néo
Vém”318.
O chamado primeiro apito € de plastico, tem som mais estridente e é tocado trés vezes

para reunir o grupo. O barulho dele, “é mais chatinho [...] quando esta unindo o grupo no

59319

ponto de brincar”™, explica Seu Francisco. J& o segundo apito tem a funcgdo de dar o ritmo a

brincadeira, fazendo as marcacoes.

Foto 50 Foto 51

Foto 52 Foto 53

318 OLIVEIRA, Francisco das Chagas. Entrevista concedida & Viviane Pedrazani, em 06 de agosto de 2009.
319 OLIVEIRA, Francisco das Chagas. Entrevista concedida & Viviane Pedrazani, em 06 de agosto de 2009.
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2.3.2.5 Matraca

A matraca € um instrumento musical simples, fabricado com madeira, de formato
retangular, 25 cm de extensdo por 10 cm de largura e média de um dedo de espessura. O som
surge pela batida das duas tdbuas de madeira que compde o instrumento. De acordo com a
investigacdo, este instrumento praticamente caiu em desuso entre 0s grupos de Teresina. O
unico da capital que ainda vale-se da matraca € o Estrela Dalva, comandado por Mestre Pedro
Barros e seu filho Francisco das Chagas Silva, que é o amo do boi.

Algumas justificativas séo interessantes para o banimento do instrumento. Os sujeitos
entrevistados do Dominador do Sertdo (Mestre Edmilson, Seu Francisco e Seu Raimundo)
explicam que se abandonou a matraca, pois que, com a participacdo das mulheres, optou-se
por um instrumento mais adaptavel a elas, no caso 0 maraca. J& quando perguntei a Mestre
Afonso Sérgio, do Touro da Paz, a auséncia da matraca, ele justificou deste modo: “porque a
matraca fica mais pro lado do MA (Maranh&o), 0 MA é que usa mais [...] e ninguém qué imita
ele, a gente qué que ele imite a gente [...]”320.

Este litigio com o Maranhédo atravessa as falas de muitos brincantes piauienses, em
variados aspectos; no campo musical, 0os grupos investigados tém bem definidos trés
instrumentos: o pandeirdo, 0 maracd e o tambor-on¢a, 0s quais, como vimos, sao objetos
decorrentes dos modos de fazer praticados pelos grupos e plenos de significado. A matraca,
por ndo fazer mais sentido aos brincantes daqui, acaba por ser associada aos grupos
maranhenses®?*, fato rechacado e que encontra no discurso dos Mestres — sobretudo -, 0 ranco
da avelhantada querela pela “origem” do bumba-meu-boi, de tal jeito que ndo se cobica ser

comparado ao estado vizinho e, sim, suplanté-lo.
2.3.2.6 Toadas
A toada completa o conjunto musical do bumba-meu-boi. Sua marcacdo ritmada se

mescla as batidas dos pandeirdes e dos maracas, produzindo a harmonia inconfundivel desta

manifestacao cultural piauiense.

20 MACHADO, Afonso Sérgio Carneiro. Entrevista concedida a Viviane Pedrazani, em 12 de julho de 2009.

%21 No bumba-meu-boi maranhense, ha o "sotaque” chamado de "matraca”, ele tem como caracteristica principal
0 emprego das matracas pelos brincantes. Completando esta informacdo, no Maranhdo, 0s grupos
distinguem-se por uma série de particularidades que se denominam "sotaques". Sdo exemplos: boi de
matraca; boi de zabumba; boi de orquestra; boi costa-de-mao; boi de Pindaré.
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Nos grupos do Piaui as toadas desdobram o mundo cotidiano dos brincantes,
expressando aspectos pessoais da vida do compositor; vivéncias do préprio grupo,
relembrando as toadas citadas do Riso da Mocidade no primeiro capitulo que exaltam a
tradicdo, a memdria e glorificam a figura de Mestre Maleiro; aquelas que abordam temas
sociais, culturais e politicos, que estdo em voga no periodo; ou simplesmente toadas
inspiradas em temas aleatorios.

Seu Mauro, autor das toadas do Touro da Paz, ao falar sobre como é o processo de

criacdo retrata que

Tem vérias toadas que a gente inspira mesmo o sentido quando tivé bem tranquilo,
assim no vento, ai inspira aquela toada, essas toada é muito bonita, mais a toada que
t4 na cara é essa toada Falsidade é a arma da covardia: eu vi a falsidade, um
companheiro com uma falsidade comigo, ai escrevi essa toada: “A falsidade ¢ a
arma da covardia, a quem tem inveja, ndo tem competéncia, 0 mundo ta cheio de
traidor, cuidado, meu povo, da traicdo nem Jesus Cristo se livrou [...] eu aspirei essa
toada nas condigdes que eu vi, ta na vista.*”

No caso das toadas do Dominador do Sertdo, Mestre Edmilson explica que “quem
compde € o meu filho mais velho, eu digo James, o nome dele é James [...], ano que vem eu
quero a toada falando nesse tema, ai faz a toada [...]”**. A composicdo de uma toada fica a
cargo daqueles que mantém estreita relacdo com o Mestre. Em muitos grupos, quando nao é o
préprio Mestre que produz a toada, ele designa esta missdo ao amo do boi ou alguém muito
préximo. Esta condicgdo extrapola inclusive a experiéncia e o dom.

Mais do que os temas eleitos, propriamente ditos, o feitio de uma toada envolve,
contagia todo o grupo, a composicao é apenas 0 primeiro passo, depois ha os ensaios, onde o
Mestre e 0 amo do boi exercem funcdo pedagodgica de ensinar os membros a cadéncia das
batidas dos pandeirdes e maracds com o coro produzido pelos brincantes. A toada de um
grupo é sua moldura.

Outro aspecto interessante é que boa parte dos grupos de bumba-meu-boi como o
Dominador do Sertdo, Touro da Paz, Renascer do Sertdo, Bugarim da Noite, Riso da Floresta,
entre outros, ndo tém o habito de registrar as toadas e armazena-las em suporte escrito ou
grava-las em algum formato. No entanto, Mestre Edmilson observa que mesmo nao existindo
o registro, as toadas estdo presentes na memoria dos brincantes e “tem muitos deles que, as

vezes, lembra do pezinho e ai canta, tem toada do tempo que eu era menino [...]***”. Mestre

%22 SILVA, Mauro Lima da. Entrevista concedida & Viviane Pedrazani, em 12 de julho de 2009.
23 SILVA, Edmilson Soares. Entrevista concedida & Viviane Pedrazani, em 06 de agosto de 2009.
24 SILVA, Edmilson Soares. Entrevista concedida & Viviane Pedrazani, em 06 de agosto de 2009.
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Edmilson justifica o ndo registro das toadas porque “nosso tempo ¢ muito corrido, agora
mesmo ndo tenho tempo nem de me cogd”3%

Para as fases da festa do bumba-meu-boi, que ocorrem durante o ano, as toadas séo
cantadas de acordo com o andamento da apresentacdo. Principia-se com a toada que prepara
0 grupo para entrar em acdo, denominada Guarnecer, seguida do L& vai o boi, toada com o
boi transeunte, a toada de Chegada, que proclama o comparecimento do boi no lugar de
agrupamento. A mostra segue com as novas toadas criadas para aquele ano, que giram em
torno de quatro a cinco, e se encerra finalmente com a toada do Urrou, ja na morte do boi.

Para além de qualquer funcdo definida, a toada clarifica quao envolvidos os grupos
estdo com o bumba-meu-boi que representam, porquanto uma toada por mais bem arranjada
que seja de sentidos poéticos, de fato, so se define plenamente com a atuacéo de cada voz, de
cada médo a tocar um instrumento, de cada bailado que a acompanha no mesmo movimento.

Estas manifestacOes de integracdo que a toada simboliza e reforga, como ja foi dito
antes, derivam dos valores desenvolvidos em comunidade advindos da propria prética festiva.

Os ensaios sao ocasides significativas do intercambio social.

2.3.3 Os ensaios e 0 preparo para a festa do bumba-meu-boi

Os ensaios dos grupos de bumba-meu-boi piauienses sdo um preparo para 0s trés
momentos apices da festa: o batismo, o periodo junino e a morte do boi. A organizacdo e o
andar se assemelham um pouco aquele esquema das escolas de samba do Rio de Janeiro,
guardadas as devidas magnitudes. Uma boa festa ndo € organizada no dia anterior, durante o
ano todo ocorrem 0s preparativos com a ajuda de pessoas envolvidas e comprometidas.
Mestre Edmilson diz que assim que se encerram as atividades daquele ano, com a morte do
boi, comega-se a pensar no que vira para o proximo ano: “a parte de material a gente ja
comeca depois da morte do boi, a gente j4 comega a trabalhar™*?°,

Um grupo de bumba-meu-boi é composto por sujeitos de diferentes faixas etarias,
exercendo todo tipo de atividade, ndo somente aquelas visiveis do publico, presentes nas
apresentacdes, mas igualmente as atividades de bastidores. A maioria dos membros dos
grupos pertencem ao lugar onde esta situada a base ou sede do grupo, mas muitos também
vém de fora, as vezes, do outro lado da cidade. Nessa rede humana, a cada dia novos

componentes chegam e outros saem pelos mais variados ensejos.

325 SILVA, Edmilson Soares. Entrevista concedida & Viviane Pedrazani, em 06 de agosto de 2009.
326 SILVA, Edmilson Soares. Entrevista concedida & Viviane Pedrazani, em 06 de agosto de 2009.
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Normalmente, para ser um brincante de bumba-meu-boi, basta ter tdo-somente a
aspiracdo e manifesta-la a alguma pessoa que o conduza ao Mestre do grupo de que anseia
ser componente. Mestre Raimundo ¢ taxativo em dizer: “eu nao convido ndo [...] ele tem que
saber se vai bater pandeiro, se ndo bater pandeiro vai para a chiadeira e vai treinar, cantar [...]
[...]. Em primeiro lugar ele tem que ensaiar [...] pra pegar as toada, os passo das danca e o
ritmo de sacudir o maraca [...], o ensaio ¢ para ensinar”®?’.

A condicdo para alguém entrar no grupo, diz Mestre Raimundo, é se mostrar disposto

a ensaiar’?®

. Aceita essa condicdo, as pessoas preenchem uma ficha com seus dados e a partir
dai devem adotar as regras instituidas pelo Mestre, que ja sdo seguidas pelos demais
componentes do Imperador da llha, um dos grupos de bumba-meu-boi mais bem organizados
do Piaui. O Renascer do Sertdo, conduzido por Mestre Edmilson dos Santos Sousa, situado na
Vila Wall Ferraz, zona sul de Teresina, igualmente adota o sistema de cadastro dos novos
participantes. Estabelecer as bases, ter no¢do de quem faz parte do grupo, assim como se
“oficializar” perante oOrgdos publicos sdo procedimentos cada vez mais correntes e essa
formaliza¢do ndo ¢ meramente cadastrativa, ela ¢ essencial para o “crescimento” do grupo ao
tempo em que eles sdo cobrados pelas instituicdes e entre eles mesmos a se organizarem.

Em uma das reunides realizadas para debater o processo eleitoral de escolha do novo
presidente da Associacdo dos grupos de bumba-meu-boi do Piaui®®, era evidente, entre as
questdes levantadas pelos que lideram grupos, a inquietacdo em se legitimarem perante 0s
Orgdos municipais e estaduais, pois que ha uma consciéncia estabelecida acerca da
necessidade de enquadramento nesta logica burocratica, sabendo-se que estar a margem e
aquém dela implica ser considerado “pequeno e sem importancia” diante daqueles com um
nivel de organizacdo avancado, como o grupo Imperador da Ilha e junto as instituicGes,
inclusive.

Nada é feito mais de qualquer jeito, de improviso. Reunir-se aleatoriamente para
dangar, brincar, sacudir 0s instrumentos sem um minimo de organizacdo, sobretudo para 0s
grupos aos grupos de bumba-meu-boi de Teresina, € pratica que vem sendo paulatinamente
abandonada. Hoje eles se reinventam. Quando no ritual da morte do boi, os grupos levantam o
“mourdo”, onde o boi sera amarrado para ser sacrificado, o tronco da &rvore costuma ser

muitissimo enfeitado por razdes que Mestre Edmilson comenta: “Tem muita disputa de dono

821 ARAUJO, Raimundo Nonato Gomes de. Entrevista concedida a Viviane Pedrazani, em 10 de novembro de
20009.

88 ARAUJO, Raimundo Nonato Gomes de. Entrevista concedida a Viviane Pedrazani, em 10 de novembro de
20009.

329 Estive presente como observadora em reunido realizada em 08 de novembro de 2009, no Museu do Piaui.
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de boi e de brincante que brinca em outro boi, ai, as vezes, vém e repara muito pelo mourao:
ah! vamo ver qual o mourdo mais bonito? Se é do boi Dominador ou é do boi fulano de tal
[...]7%%°. H4, assim, uma inquietacdo com a qualidade estética da festa e da concorréncia entre

0S grupos para se destacarem neste sentido. De acordo com Mestre Raimundo

Pra tras era tudo mais fraco [...] Hoje ndo, subiu, mais rapido, ta ficando mais
bonito, como diz a histéria. Antigamente o papel de cigarro entrava em cima do
bumba-meu-boi, fazia os efeitos [...] botava no boi, hoje ndo, hoje tem que ser tudo
no brilho, tudo é no canutilho [...] na micanga. Hoje se néo tiver dinheiro, ndo sai,
como diz o caboclo brincando [...] quer sai bonito. Antigamente , era o brincante
que comprava as roupa dele, que era s6 pegar a camisa, cortou [...] e vestiu, e hoje
ndo, tem detalhes na roupa, calcado, ndo é negdcio de muleque, andar descalco.
Aqui mesmo n6s usamo sapato branco [...] Se négo sai as veis com um sapato
diferente, o grupo cola: tava descalgo! Aquele negécio todo, ja cai em cima do
grupo, que na hora do concurso eles tao ali observando tudo®.

Por um lado, na comunidade, o bumba-meu-boi promove o congragcamento coletivo
por meio do ludico, ao mesmo tempo em que enche o ambiente de sentido e de valores, € nela
que o0s ensaios se realizam. Por outro, ter status de grupo organizado € uma maneira de ser
consagrado pelo outro, para o de fora da comunidade. A seriedade nos ensaios &, por esses
ensejos, manifesta. Para Mestre Raimundo, os ensaios tém inimeras finalidades, ele narra que
“durante o0 ano comega 0s ensaios [...] que € para treinar as toadas, pra gente saber o tipo de
danca que nés tamd dancando, como nés vamé se encontrar nos Folguedos®*, que ai tem esse
despeito dentro do bumba-meu-boi, quem danca [..] como vai ser a entrada nos

Folguedos”333.

30 SILVA, Edmilson Soares. Entrevista concedida & Viviane Pedrazani, em 06 de agosto de 2009.

81 ARAUJO, Raimundo Nonato Gomes de. Entrevista concedida a Viviane Pedrazani, em 10 de novembro de
20009.

%32 Encontro Nacional de Folguedos.

83 ARAUJO, Raimundo Nonato Gomes de. Entrevista concedida a Viviane Pedrazani, em 10 de novembro de
20009.
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A maioria dos grupos de bumba-meu-boi comegam a ensaiar no dia primeiro de maio.
Mestre Afonso Sérgio da o tom em sua fala do clima festivo e alegre que contagia 0s

brincantes quando os ensaios se iniciam:

Vai comecd o batuque dia primeiro de maio, é sagrado, comega o batuque [...]
porque é tradigdo ja, dia do trabalhador [...] as vezes na chuva [...] a chuva batendo,
nois no meio da rua batendo pandeiro, dia primeiro de maio [...] s6 que o som cai
porque esfria os pandeiro [...] ai ndis, xiii, pa dentro, ai ficou o cordao (rsrs) [...] é
gostoso, a brincadeira é gostosa, a gente encontra muitos amigo [...]3**

Para os grupos hd o entendimento de que o dia primeiro de maio faz parte do
calendario do ciclo de acontecimentos que envolvem o bumba-meu-boi durante o ano.
Quando questionei aos entrevistados a razdo de ser primeiro de maio, eles associaram ao dia
do trabalhador e ao feriado. E muito provavel que esta ligacdo com a data venha reforcada
pela ideia, que postei logo acima, de organizagdo. Essa constatacdo revela que, com o arduo
trabalho inaugurado pelos ensaios eleve-se a qualidade do grupo em vérias frentes.

Determinados grupos, como o Imperador da llha, principiam aos ensaios no dia
primeiro de maio, porém ha uma particularidade especial, 0 ensaio é encerrado no dia vinte de
junho, data do Aniversario de Mestre Antdnio Araljo, pai de Mestre Raimundo, que durante

muitos anos comandou o grupo. Neste caso, fatos da histéria da prépria familia se embrenham

34 MACHADO, Afonso Sérgio Carneiro. Entrevista concedida a Viviane Pedrazani, em 12 de julho de 2009.
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na tradi¢cdo do bumba-meu-boi. No dia 20, explica Mestre Raimundo, “a gente encerra [...] Ai
fica trés dias pra gente ajeitar a fantasia, que no dia 23 é o batismo do boi [...]"3®.

O ensaio € assim: uma parte da totalidade do processo ritualistico da festa do bumba-
meu-boi se completa com o batismo, apresentacdes e morte. Para melhor entendimento do
batismo e da morte do boi, principio fazendo uma apresentacdo dos personagens que

constituem o “auto”.

2.3.4 Os personagens centrais da festa do bumba-meu-boi

No Piaui, ndo ha grandes variacfes de personagens no bumba-meu-boi. Tomo como
referéncia os grupos de Teresina, onde mais centrei a pesquisa. Como posto logo acima, um
individuo quando se dispde a ingressar em um grupo, é alocado onde melhor possa expressar
sua vocagdo, tocando um instrumento especifico ou fazendo o papel de algum personagem.
Nos ensaios e depois nas apresentacdes, pude visualizar a maneira como 0s brincantes séo
organizados. Dispem-se em forma de semicirculo, que se chama de corddo. O bumba-meu-
boi herdou muitos tracos das dancas de saldo praticadas na Europa, com suas coreografias
compassadas em pares. Basicamente formam-se varios corddes, onde sdo tocados O0S
instrumentos e cantadas as toadas.

No centro deste semicirculo se movimentam o boi, Négo Chico, Catirina, 0s
vaqueiros, o doutor, os caboclos e 0 Amo a quem se designa o comando e a organizacdo do
grupo durante as apresentacGes. Dadas essas explicagdes mais gerais, exponho os principais

personagens do bumba-meu-boi e suas func¢des dentro desta manifestacao.

2.3.4.1 Amo ou fazendeiro

E o senhor da fazenda, designado amo ou patrdo, que concebe o poder intrinseco ao
status social como latifundiario, proprietario da gadaria e, em particular, do boi mais garboso.
Na festa do bumba-meu-boi, em geral, cabe a esse personagem preparar e reger o grupo,
governando-o por meio de um apito e um maraca. E ainda o puxador principal das toadas que

serdo acompanhadas pelos outros brincantes.

85 ARAUJO, Raimundo Nonato Gomes de. Entrevista concedida a Viviane Pedrazani, em 10 de novembro de
20009.
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Foto 55 Foto 56

2.3.4.2 Pai Chico

Recebe também o apelido de Négo Chico, um dos principais personagens da festa.
Normalmente é tido como o agregado da fazenda responsavel pelo roubo e morte do boi, para

acolher a vontade de sua esposa, Catirina, cujo desejo era comer a lingua do animal.

Foto 57

2.3.4.3 Mae Catirina

Ou simplesmente Catirina, é a esposa de Pai Chico. Ao ficar gravida, é tomada pelo

insaciavel desejo de comer a lingua do boi mais quisto da fazenda em que vive com Pai
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Chico. Ele, para fazer o gosto de sua mulher gravida, da cabo ao bicho. Na encenagdo da

festa, Catirina é interpretada por um homem vestido de mulher®®.

Foto 58 Foto 59

2.3.4.4 Vaqueiros

O(s) vaqueiro(s) na festa € (sdo) uma alusdo ao caboclo rdstico, o sertanejo, a quem o
amo atribui a responsabilidade de localizar o paradeiro de Pai Chico e do boi desaparecido.
Na trama, cabe a ele contar ao amo da fazenda o fim de seu prezado boi. O vaqueiro se
constitui em um personagem coadjuvante na festa do bumba-meu-boi, porém, sua
participacdo é significativa por sua indumentéria, quase sempre caracterizada pelo aspecto
rastico, que embora ndo seja de couro verdadeiro, os apetrechos sdo estilizados como tal.
Conforme Gilberto Freyre,**” ao caracterizar o vaqueiro nordestino, na obra Nordeste: a
influéncia da cana sobre a vida e a paisagem do Nordeste do Brasil, as vestimentas dos
vaqueiros sdo compostas de chapéu de couro macio, guarda-peito ou peitoral curtido, jaleco
de couro macio, gibdo, casaco comprido com mangas longas, guantes (luvas), perneiras de

couro curtido para cobrir as coxas e, assim, protegé-las e sandalias de couro rustico.

3% Ressalva-se que, muitos entrevistados, como Mestre Raimundo, Mestre Edmilson, Mestre Afonso Sérgio,
Mestre Jodo Bosco, entre outros brincantes, relataram que o veto a mulher em participar do bumba-meu-boi
estava relacionado com a propria condigdo de submissdo social da mulher. Por isso Catirina ser interpretada
por um homem, ja que em outrora as mulheres ndo podiam brincar o bumba-meu-boi.

%7 FREYRE, Gilberto. Op. Cit., 2004.
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Foto 60

2.3.4.5 Indios

Junto com os vaqueiros, tém a tarefa de sair a cata de Pai Chico. Ddo um belo ritmo e
efeito visual a festa, ornamentando-a com as vestes e coreografias alegres. Ha4 ndo muito
tempo atrds, eram personagens representados exclusivamente por homens. Atualmente as
mulheres tém ampla participa¢do na composicao dos grupos, elas sdo designadas de Caboclos
de Pena. Seu Francisco, ao falar sobre a participacdo das mulheres, explica que naquela época

“as pessoas tinham preconceito contra as mulheres™3®

59339

, mas hoje, para ele, “o grupo fica mais

bonito, as mulheres enfeitam mais o grupo

Foto 61 Foto 62

38 OLIVEIRA, Francisco das Chagas. Entrevista concedida & Viviane Pedrazani, em 06 de agosto de 2009.
39 OLIVEIRA, Francisco das Chagas. Entrevista concedida & Viviane Pedrazani, em 06 de agosto de 2009.
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O Caboclo Real tem fungdo de prender o Négo Chico, Seu Francisco: “Os caboclo vai
e prende o Négo Chico, ai ele traz pra perto do amo, pergunta pra ele porque ele matou 0 meu

boi de estimagﬁo”340.

2.3.4.6 Doutor da medicina

Foto 63

Personagem que vai examinar o boi, para saber o estado em que se encontra 0 animal,

a mando do Amo. Ele veste-se todo de branco.

2.3.5 O batismo do boi

O bumba-meu-boi ¢ atravessado por rituais que estdo diretamente ligados ao ciclo da
vida. O ritual do batizado faz parte de um continuum de etapas, em que cada uma tem sentido

particular, sem perder de vista, entretanto, como ja foi posto por DaMatta®**

, cujo ritual deve
ser compreendido em sua totalidade e ndo em suas fases, ja que estas estdo conectadas umas
as outras.

Entendo o rito do batismo presente no bumba-meu-boi tal qual a definicdo de
Terrin,®* que ele denomina de “ritual de causacdo,” quando existem as fases na condicdo

precedente, no periodo de marginalidade e na insercdo na nova condicdo, onde o ritual

0 OLIVEIRA, Francisco das Chagas. Entrevista concedida & Viviane Pedrazani, em 06 de agosto de 2009.

%1 DAMATTA, Roberto. Introducéo. In: VAN GENNEP, Arnold. Os ritos de passagem. Petrépolis: Vozes,
1978.

%2 TERRIN, Aldo Natale. O rito: antropologia e fenomenologia da ritualidade. S&o Paulo: Paulus, 2004.
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objetiva a transformacdo do status da vida e est& vinculado a momentos de batismo e morte,
por exemplo.

Os grupos de bumba-meu-boi tém por tradicdo batizarem o boi no dia 23 de junho,
véspera de Sao Jodao. O batismo afianga, entre outras coisas, a prote¢ao e qualifica o “animal”
e 0 que ele representa no mundo e, desta maneira, autoriza-o a se apresentar publicamente no

periodo de maior atividade para os grupos de bumba-meu-boi, que sdo nas festas juninas.

Foto 64 Foto 65

Esse rito se assinala pela transformacgéo de uma condicdo para outra, ou seja, de pagéo
para cristd0®*. Para Mestre Edmilson, o boi “novo” ndo sai de maneira nenhuma antes do dia
23 de junho, “ndo sai assim, ndo sai o boi que a gente esta trabalhando nesse ano, mas a gente
tem muito contrato, ai a gente sai com o boi do ano passado, mas o0 novo nao sai”**. Sobre 0
batizado, ele fala que “a gente ja tem o ritual, que acha assim, se vocé sair com o boi antes do
batizado, as coisas anda tudo pra tras, as vezes ndo da certo, entendeu, as vezes tem um
concurso, é sé supersticao [...] Eu noto que é uma tradi¢do mais velha, os mais velhos também
pensam dessa forma”*°. Seu Mauro, amo do boi do Touro da Paz, produz sua versdo a

respeito do batismo:

Sobre o batismo do boi, uma coisa tradicional que ja vem de muitos e muitos anos
atrds, € uma coisa que ninguém pode tira, o batismo do boi, até a morte do boi, o
batismo do boi é uma coisa que comeg¢d ainda do Négo Chico e da Catirina, que
antigamente o Négo Chico e a Catirina era muito fanatico pelo boi que eles atiraram,
ai surgiu, a histéria que surgiu do Négo Chico, que foi verdadeira, certo, que hoje

343 Neste caso de n&o-batizado (pagdo) para batizado (cristao).
%4 SILVA, Edmilson Soares da Silva. Entrevista concedida & Viviane Pedrazani, em 06 de agosto de 2009.
5 SILVA, Edmilson Soares da Silva. Entrevista concedida & Viviane Pedrazani, em 06 de agosto de 2009.
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em dia ninguém sabe mais por onde fica [...] ai ndis conseguimo fazé o batismo do
boi em homenagem aos outros [...] todo ano, ndis de bumba-meu-boi tem por
obrigacdo fazé o nosso batismo de bumba-meu-boi, o que é o dia do batismo? O dia
tradicional do batismo [...] é 23 de junho [...] porque 23 de junho é véspera de Séo
Jodo, entonces na véspera de Sdo Jodo [...] o Sdo Jodo ja recebe o boi dele ja
batizado, todos os bois, tem varios bois que batiza na véspera de Séo Pedro, mas a
tradicdo ndo é esta [...] Ai a gente faz o batismo daquele boi pra recebe alegria, paz,
tranquilidade na nossa brincadeira, aquele batismo daquele boi muita gente vé como
uma coisa qualquer, mas num &, é muito importante, nada pagao serve [...] tem que
té o batismo, e tem que chega até a morte, todos os ano a gente tem que fazé esta
tradigdo, fazé o batismo e fazé a morte do boi, néis temo por obrigacdo batiza a
nossa tradic&o, o nosso boi [...].**

A passagem do estado pagéo para o estado cristdo do boi, a partir do batismo denota a
visdo da Igreja Catdlica e sua visdo de mundo, nas préaticas festivas dos elaboradores do
bumba-meu-boi. De acordo com Mestre Raimundo, “quando é o dia do batizado do boi, eu
tenho que rezar o terco pra Sao Pedro, pra Sdo Jodo, que na véspera do dia 23 é o batizado do

boi”347

Foto 66 Foto 67

O batismo do animal segue preceitos semelhantes aqueles realizados pelo
catolicismo*, ha o padre, a 4gua benta, os ramos, o padrinho e a madrinha que séo eleitos
entre os componentes da comunidade ou gente gratda da sociedade local, uma vez que cabe

aos padrinhos presentearem a “roupa” do boi e também oferecerem as bebidas para

348 SILVA, Mauro Lima da. Entrevista concedida & Viviane Pedrazani, em 12 de julho de 2009.

%7 ARAUJO, Raimundo Nonato Gomes. Entrevista concedida & Viviane Pedrazani em 10 de novembro de 2009.

8 Durante a entrevista coletiva com Mestre Edmilson e seus familiares, eles relataram que alguns grupos de
Teresina antigamente batizavam o boi dentro da Igreja mesmo. Era o caso do grupo Touro da Zonda. Este
grupo foi fundado em janeiro de 1990 por Mestre Félix Madeira, no Bairro Santo Antonio, zona sul de
Teresina. Mestre Félix ja é falecido. E citado por muitos brincantes de boi, que lamentam a familia ndo ter
dado continuidade ao grupo.
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comemoragdo pos-cerimdnia. “No dia do batismo, a madrinha do boi e o padrinho, o amo que

vai jogar 4gua benta, canta umas toadas do ritual de batismo do boi”**°, diz Mestre Raimundo.

Foto 68 Foto 69

Os aprestos para a cerimbnia dos batizados que testemunhei, comecam com a
preparacdo do cenario, quase sempre na sede do grupo ou na rua onde se localiza a casa do
Mestre ou de algum familiar. Enfeitam-se com bandeirinhas a rua ou o patio, acentuam-se a
iluminacdo, ajeitam-se bancos e cadeiras para 0s espectadores, preparam-se alimentos. H4 um
congracamento coletivo e um clima festivo entre os brincantes e 0s comunitarios que vao se
achegando para assistirem ao cumprimento do batismo.

Um grande corre-corre se instala no ambiente. No batismo do boi Terror do Nordeste,
minutos antes do inicio da ceriménia, o boi recebia os Ultimos retoques no bordado, para
entdo ser encoberto e posto sobre cavaletes por trds do “altar” improvisado. Os membros do
grupo iam trazendo e dispondo os artefatos que comporiam a consagragdo feita pelo “padre”
como flores, ramos e a agua benta.

A cerimdnia do batismo, entre 0s grupos investigados, costuma comecar no inicio da
noite. De acordo com Mestre Raimundo, “antigamente a gente batizava o boi era cinco pra

seis horas, todo mundo trés horas da tarde ja andava brincando ja fantasiado. Hoje néo,

9 ARAUJO, Raimundo Nonato Gomes. Entrevista concedida a Viviane Pedrazani, em 10 de novembro de
20009.
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mudou, chega de noite, todo mundo, muda as coisas, cansativo”®°. Mestre Edmilson vé de

maneira similar esta questéo

O batizado do boi é geralmente pra comecar 5 horas da tarde [...] pra quando der 6
horas, que é pro boi ja ta batizado, agora ja que ta fugindo mais essa tradicao,
porque o batizado do boi hoje em dia t& comecando 8 horas, mas de primeiro era 5
horas, era pra ta batizando o boi e 6 horas era pra ta batizado, hoje em dia as coisa
mudou nesse lado [...] Hoje o batismo comeca as 8 e termina as 9, o batismo é
relativamente rapido®".

Depois de estar adequado o cenario, e 0 boi, e todos estarem arrumados com as
indumentarias feitas especialmente para ocasido, 0 Amo chama com seu apito e sinais 0s
componentes e todos se aglomeram junto com os padrinhos em torno do boi. Seu Francisco

descreve deste modo a cerimonia:

O boi novo, chega, leva todo pessoal fantasiado, a gente bota aqui fora [...], em cima
da mesa, com duas velas e agua benta, que é agua do mar e trés galhinhos de
arvoredo [...]. Ai o padrinho do boi batiza o boi, eu sou 0 Amo e o padrinho do boi,
e a madrinha de lado, com a velinha diz as palavras [..] Como se fosse batizado da
Igreja, as palavras sdo essa aqui: “Séo Jodo disse, Sdo Pedro confirmou, vou batizar
o Dominador, porque ele ndo ¢é cristdo” [...] diz trés vez, jogando a agua ¢ a
madrinha vai dizendo, o batalho todinho, os componentes [...] dai o boi vai brincar,
t4 batizado, por exemplo vou brincar numa casa e dai convida outros donos de boi
para vir para a festa.*

Dadinho, do Touro da Paz, elucida que no ritual do batismo do boi

Tem a madrinha, o padrinho, umas vela na mdo como uma crianga mesmo e 0 Amo,
que ¢€ eu, diz as palavras: ‘eu ndo sou padre e nem sou sacristdo, Touro da Paz, ndo
dou a luz dos olhos porque tu ndo ¢ cristdo’, acabou dizendo tudo [...], ai ja vou
batizando e cruzando o boi, com ramo de flor, a &gua muito perfumada, cheirosa, e a
madrinha, sdo trés vezes as palavra [...] ai eu passo a cantd uma cantiga de paz, um
hino de paz de Nossa Senhora, que é um pouco assim comprido, vou cantd so o
pezinho dela [...]: ‘ela € made dos anjos, Rainha da dor, ela ¢ mae dos anjos, Rainha
da dor. Encontrei Senhora na beira do rio, lavando os paninhos de seu Bento
Filho’®3, hoje em dia, muitos boi num canta esse hino bonito, esse bendito
maravilhoso, porque muitos Mestre, num explico pros Mestre de hoje em dia como
era a coisa, eu sempre to na antiguidade, eu t6 segurando sempre que é pras pessoa
no dia que eu chegé a num brinca mais, meus auxiliar ja sabe o que faz*>*.

%0 ARAUJO, Raimundo Nonato Gomes. Entrevista concedida & Viviane Pedrazani, em 10 de novembro de
20009.

%1 5ILVA, Edmilson Soares. Entrevista concedida & Viviane Pedrazani, em 06 de agosto de 2009.

%2 OLIVEIRA, Francisco das Chagas. Entrevista concedida & Viviane Pedrazani, em 06 de agosto de 2009.

%3 0 canto completo é assim: Nossa Senhora na beira do rio. Lavando os paninhos de seu bento Filho. Maria
lavava e José estendia. O menino chorava do frio que fazia. Ndo chore, menino, calai meu amor. Que a faca
gue corta da o golpe sem dor. Os filhos dos ricos em berco dourado. E v6s, meu menino, em palha deitado.
No monte Calvario, avistei uma cruz. E cama e travesseiro de meu Bom Jesus.

%4 SILVA, Mauro Lima da. Entrevista concedida & Viviane Pedrazani, em 12 de julho de 2009.
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Os padrinhos, junto com 0 Amo déo o consentimento para que o0 boi esteja habilitado a
estar no mundo e deste modo, imerso na vida terrena, ou seja, preparado para bateria de
apresentacdes que seguem naquele periodo. O batismo €, sem ddvida, um rito de passagem®>,
de pagdo para cristdo, da casa para a rua. Autorizado a circular livremente pelo mundo da rua,

o boi passa literalmente a ter uma vida “mundana”.

Foto 70 Foto 71

O batizado do animal acontece no limiar da casa e da rua. Roberto DaMatta na obra A
Casa e a Rua, pensa ambas como “categorias socioldgicas”, para ele, essas duas categorias
tém aporte peculiar para nos brasileiros, a “casa” e a “rua” ndo indicam meramente espacos
geogréficos ou coisas fisicas mediveis, mas sobretudo entidades morais, esferas de acdo

social, lugares éticos imbuidos de possibilidade, l6cus de cultura institucionalizados. Por

%5 PEIRANO, Mariza. Op. Cit., 2003.
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todos esses fatores a “casa” e a “rua” despertam sentimentos variados, oragdes, atos, codigos,
musicas e imagens esteticamente emolduradas e inspiradas™®.

Completado o batismo, o boi esté apto as apresentacdes publicas. Assim sendo, retira-
se 0 boi de cima dos cavaletes e 0 miolo assume sua funcdo, que € dar vida e bailado ao novo
ser cristdo. Uma nova etapa da festa é estreada, cheia de alegria, ritmada pelas novas toadas e
dancas.

Foto 73 Foto 74

No Piaui quase todo ano o Encontro Nacional de Folguedos coincide com o tempo de
batismo do boi. Mestre Edmilson diz que “as vezes coincide o batismo do boi com as
apresentacdes dos folguedos [...] terminou o batismo a gente ja faz apresentac;éo”357. Os
Mestres se angustiam, pois, de um lado, pesa a tradicdo de ndo sair com o boi sem estar

batizado e, de outro, estar no Encontro com o novo boi e cumprir o papel de se apresentar.

2.3.6 A morte do boi

O ritual da morte do boi é o fim do ciclo da festa do bumba-meu-boi. E a ocasifo da
despedida do boi junto a todos aqueles que deram suas contribui¢cbes em todas as fases. A
morte vem seguida da ressurreicdo, possibilitando ao animal seu retorno para 0 ano seguinte,
guando entdo tudo renasce e recomeca novamente e assim sucessivamente®*®,

A ideia de Van Gennep de que o simples ato de estar vivo alude a uma constante
transformacéo ajuda a explicar esses ciclos pela qual passa a festa do bumba-meu-boi, pois o
proprio fato de “viver” estabelece a passagem de um estado, condi¢do ou situacdo a outra,

Cujos pontos extremos s&0 o nascimento e a morte®>®.

% DAMATTA, Roberto. A Casa e a Rua. Rio de Janeiro: Rocco, 2000.

%7 SILVA, Edmilson Soares. Entrevista concedida & Viviane Pedrazani, em 06 de agosto de 2009.
%58 Sobre 0 assunto ver: ELIADE, Mircea. O mito do eterno retorno. S&o Paulo: Mercuryo, 1992.
%9 VAN GENNEP, Arnold. Op. Cit., 1978.
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A morte do boi é um espetaculo a parte, ndo s6 pela encenacdo do “auto” que ¢
belissima e emocionante, mas pela rede de solidariedade e reciprocidade que ela possibilita.
Vem-se afirmando que o bumba-meu-boi € uma festa que envolve a comunidade e gera lacos
identitarios, esta fase € certamente a que mais suscita este entrosamento, por sua
complexidade e dimenséo.

O espetaculo da morte do boi quase sempre acontece entre 0s meses de agosto e
setembro, mas alguns grupos chegam a realiza-lo em outubro. Ndo hd um dia especifico,
normalmente os grupos véo criando suas proprias tradicdes neste sentido. O que ha de comum
naqueles com que mantive contato, € a morte sempre ocorrer num domingo. Entdo a os que
definem o ultimo domingo de agosto, ou o primeiro domingo de setembro e assim por diante.

O grupo Imperador da Ilha tem por tradicdo sempre batizar no ultimo domingo de agosto.

Foto 75

Entretanto, o domingo ¢ o desfecho de uma “cagada” que se inicia no dia anterior.

Mestre Edmilson narra os acontecimentos que antecedem o momento da morte do boi.

Tem a fugida do boi [...] é no sébado, a gente sai daqui oito horas da noite [...] a
gente sai no mundo, ai o0 boi quando dé duas horas ja € liberado pra fugir [...] duas
horas da madrugada, ele libera o boi pra fugi. E ai o boi vai fugi de quem? Vai fugi
dos vaqueiros, o vaqueiro ndo é pra deixa o boi fugi, entendeu, [...] ai tem aquela
disputa do miolo de baixo do boi com os vaqueiro, o miolo fugindo com o boi e os
vaqueiro ndo deixarem, ai que comeca, quando o boi foge, as vezes ndo foge, de
qualquer forma o boi tem que ir, fugi e vaqueiro vai trazé o boi [...] quando de
primeiro era assim, quando desse umas nove horas da manh, quando o boi fugia, os
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vaqueiro tinha que ir atras do boi sozinho, hoje em dia, 0 vaqueiro ja vai atras no
domingo oito, nove horas da manha [...] mas ndo faz mais isso [...] a gente vai pega
I4 onde o boi ta escondido [...]

Onde esta escondido? Depende, o miolo do boi é que escolhe as casas, ele foge [...]
Os vaqueiros vado procurar onde o boi pode estar. Isso leva a noite todinha [...] nés
para nas casa que a gente marca, sabe, oh, sdo tantas casas, oh, a gente vai brincando
nessas casa [...] Cada brincante ele tem direito a parte dele, do boi brinca, sem paga
nada, que ele é brincante [...] tem brincante que diz, 6 a minha parte eu quero no dia
da fugida do boi [...] parte que chama é no caso a senhora tem um boi, a senhora tem
o direito do boi brinca 14 na sua casa.**

Mestre Edmilson esclarece que os componentes do grupo tém “privilégios” na escolha
da casa onde se fara uma apresentacdo. J& quem ndo faz parte do grupo, se quiser que o boi
pare a porta de sua casa e se apresente tem que pagar. Mas “quem num brinca, se num brinca,
mas faz também parte, ndo custa nada a gente fazé uma apresentacdo pra essa pessoa, €
conhecido da gente, e ajuda a gente e a gente faz isso [...] a gente brinca da faixa de cinco a
seis casas, pra passé a noite todinha [...]%**. Em cada residéncia se passa o tempo de um ou
duas horas, “ai tem uma janta, uma merenda pro povo”.**? Segundo Carlos Rodrigues
Brandao, o sistema de trocas entre os individuos se caracteriza como sendo o tipico da festa
popular no Brasil, diz ele: “ela afinal ndo é mais do que uma sequéncia cerimonial obrigatéria
de atos codificados de dar, receber, retribuir, obedecer e cumprir”363. Na comunidade onde a
morte do boi acontece ¢ comum essas situagdes de “troca”, de dar e receber, sdo gentilezas
que reafirmam consorcios sociais.

Em todo o trajeto percorrido para se chegar a uma casa ou outra eleita para as
apresentacdes, 0s grupos vao cantando as toadas, tocando os instrumentos e dancando, sempre
tendo o Mestre a frente e 0 Amo para organizar a movimentacao. Quando se aproxima de uma
das casas escolhidas, energizam-se as batidas e o tom de voz que da vida as toadas. De parada
em parada, a confraternizacdo esta presente, seja pelo alimento recebido, seja pela afinacéo
dos instrumentos que vao ocorrendo no percurso. Os membros dos grupos detém-se em certo
ponto para “cacar” madeira e todo material visivel e possivel de ser queimado e, desta
maneira, armam a fogueira, ficando entdo todos a frente do fogo afinando seus instrumentos,
ja que isso garante a boa batida.

Depois das andancas madrugada adentro, percorrendo ruas e vielas da comunidade, o

grupo se reune no domingo bem cedinho. Neste momento, ha um clima de confraternizacao,

%0 SILVA, Edmilson Soares. Entrevista concedida & Viviane Pedrazani, em 06 de agosto de 2009.
%1 SILVA, Edmilson Soares. Entrevista concedida & Viviane Pedrazani, em 06 de agosto de 2009.
%2 SILVA, Edmilson Soares. Entrevista concedida & Viviane Pedrazani, em 06 de agosto de 2009.
%3 BRANDAO, Carlos Rodrigues. A cultura na rua. Campinas: Papirus, 1989, p.11.
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A gente chega domingo de manha aqui na frente, chega umas sete, oito horas da
manha, e ai pronto, todo mundo vai tira a fantasia, vai guarda, quem quiser se
aquieta, dormi, que va dormi, outros num vao dormi, fica 14 no quintal bebendo,
outros fazendo aquela brincadeira que todo mundo chega pra se aqueta, os vaqueiro
chega ai tem aquela gaiofa do miolo: ah! vaqueiro paia! o boi fugiu! [...] as vezes
quando o vaqueiro ndo deixa o boi fugi: oh! miolo paia! cadé, ndo fugiu? Fica

aquela brincadeira®“,

Foto 76

A maioria dos integrantes se recolhe, apds a noite brincando, para a segunda fase da

maratona, que é a morte do boi propriamente dita.

E dai, quando dé no domingo, é a partir das trés horas da tarde é a passeata é aquele
batuque todo mundo vai pega o boi 14 onde ta escondido, Ai de |4 a gente passa em
quatro casa e ai vem, a gente traz o boi pro curral e o ritual de matar o boi, que é o
vaqueiro lacar o boi, entendeu [...] a morte ela tem um ritual, um ritual que a gente
diz as toadas, sdo muitas toadas, ai depois de cantar tantas toadas ai que vem a toada
de matar o boi que é aquela ‘lago, lago, vaqueiro lagador, lago, lago, lago, vaqueiro
laca o boi’, enquanto ele ndo laga vai cantando a toada, ai quando laga, canta outra,
ai vem, tem o vinho do boi, padrinho do boi, ai o vaqueiro leva o boi pro pé do
mourdo, ele vai de cabega baixa, e ai @ madrinha com o vinho, bota numa bacia e
derrama que é pra dizer que € o sangue do boi, entendeu, e ai tem muitas toadas que
as vezes tem muita gente que chora, na hora da matanga do boi [...] depois daquilo
ali pronto, vocé pega o boi, bota de papo pra cima, guarda l& pra dentro e ai, todo
mundo se aquéta, ai vai sé bebedeira [...] s6 brincadeira, é a festa mesmo [...] dura
até de madrugada, ai quando é na segunda-feira, t4& todo mundo baqueado, uns véo
trabalha, outros num véo [...]**

%4 SILVA, Edmilson Soares. Entrevista concedida & Viviane Pedrazani, em 06 de agosto de 2009.
35 SILVA, Edmilson Soares. Entrevista concedida & Viviane Pedrazani, em 06 de agosto de 2009.
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Foto 77 Foto 78

Foto 79 Foto 80

No “auto” do bumba-meu-boi, toda a representacdo que envolve Négo Chico, Catirina,
0 Amo da Fazenda, os indios e o doutor, sucedem neste momento. Normalmente a morte do
boi € feita na rua. Levanta-se 0 mourao e, a partir dele, circula a festa. Mestre Edmilson aclara
que “o mourdo ¢ um pé de arvore que a gente corta inteiro no pé e ai a gente desfolha ele

todinho entendeu [...] af a gente enfeita ele de seda [...].**°

%6 SILVA, Edmilson Soares. Entrevista concedida & Viviane Pedrazani, em 06 de agosto de 2009.
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Foto 81 Foto 82

Depois da representagdo do “auto,” finalmente o boi € morto simbolicamente. A
madrinha e o padrinho “aparam” o sangue. Este sangue, logo apds o término da apresentagao
é oferecido a todas as pessoas adultas presentes na festa que queiram beber, pois trata-se de
uma mistura de vinho e cachaca, por sinal muito forte. Para as criancas, essa representacdo do

sangue é feita com um suco de groselha, cuja cor € avermelhada.

Foto 83 Foto 84

Se durante a encenagdo do “auto,” o sentimento é de pesar, porquanto o fim ¢
carregado pela dor do afastamento, o instante post-mortem é manifestado pela alegria da festa
e pelo recomeco que ela simboliza.
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Foto 85 Foto 86

A derradeira fase do ciclo do bumba-meu-boi se delineia em uma festa de muitos
sentidos e significados. Para os grupos, representa o fim dos eventos daquele ano; para a
comunidade, é a possibilidade de encontrar vizinhos e amigos; para os vendedores
ambulantes, a chance de ganhar um dinheiro a mais; para as midias diversas, a oportunidade
de proclamar a “tradi¢do do bumba-meu-boi piauiense”; para os agentes institucionais, a
ocasido de atarem mais intensamente as relagdes com os grupos e conferir-lhes prestigio, e,
para os espectadores, a chance de ver um belo espetaculo.

A realizacdo do bumba-meu-boi demanda trabalho arduo. E fato que o empenho dos
Mestres, brincantes e da comunidade em manter essa manifestacdo como um patrimonio
cultural piauiense, é expressivo. Mas € fato igualmente que esse processo de manutencédo
depende de inumeros fatores, dentre eles o apoio do Estado e de politicas culturais
especificas. No capitulo que segue, mostro a relacdo quase maniqueista mantida entre os
grupos de bumba-meu-boi e as instituicdes culturais piauienses, quando, desta relacdo, a festa

sai do ambito comunitario e caminha para a “espetacularizagao”.
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111 - DAS VEREDAS DAS RUAS AOS BECOS FORMAIS DO PALCO

3.1 A construcdo da concepcédo de um patriménio cultural plural: o reconhecimento da
festa do bumba-meu-boi

1% reconhecido ndo s6

O bumba-meu-boi é hoje, sem ddvida, um patriménio cultura
pelas instituicdes pablicas, como pela coletividade brasileira, haja vista a festa acontecer de
Norte a Sul do Pais. A luta por este reconhecimento vem obtendo conquistas significativas
nas Ultimas duas décadas, pelas novas préticas e paradigmas conceituais emergidos,
corporificados através da Constituicdo Federal de 1988, bem como pelo decreto 3.551, de 4 de

agosto de 2000%®

, que instituiu o “Registro de Bens Culturais de Natureza Imaterial”,
possibilitando a democratizagdo das politicas culturais, minimizando das discrepancias
historicas na valorizacdo das diferentes etnias e culturas formadoras da sociedade brasileira e
todo o complexo de bens tangiveis e intangiveis, produtos de seus saberes e modos de fazer.

O decreto de 2000 foi a culminancia de um processo que se iniciou na década de 1930,
com politicas pela valorizacdo e preservagdo - em nome da memoria e da identidade da nacéo
-, dos bens culturais do Pais. Se apenas recentemente nossas manifestagces culturais
populares foram “percebidas” pelas institui¢des publicas, isto ¢ efeito direto do arquétipo de
politica de preservacdo instaurado na década acima citada, que retardou o desenvolvimento de
uma mentalidade dindmica e plural da cultura do Pais, pois teve como principio a selecdo de
bens de natureza material, representativos, quase na sua totalidade, de uma concepg¢édo de
historia e arte, aos moldes elitistas europeus, positivista e imperioso. Em outro aspecto, o
“atraso” em um reconhecimento amplificado de nossa riqueza cultural foi decorréncia ao
mesmo tempo de uma organizacao tardia da sociedade civil brasileira.

No caso do Piaui, as instituicdes voltadas para a cultura, como a Fundacao Cultural do
Piaui e a Fundacdo Cultural Monsenhor Chaves, em seu devido tempo, participaram desse
processo, incorporando as diretrizes das politicas culturais nacionais no ambito regional,
desenvolvendo, sobretudo nos altimos decénios, uma série de programas que visam a

valorizagédo do patrimdnio cultural piauiense, dentre eles, 0 bumba-meu-boi.

7 . ~ . A . , .
%7 Para o presente trabalho, usarei a expressdo “patriménio cultural” independente do periodo referido, mesmo

tendo amplo conhecimento de que esta é uma terminologia relativamente recente. A referéncia é feita desta
forma, por uma questdo de estética textual e ndo por desconhecimento das mudancas conceituais e
paradigmaticas sobre a matéria. No entanto, no decorrer do presente capitulo, esclarece-se a passagem da ideia
de um patrimonio histdrico e artistico para a concepgao de um patriménio cultural.

%8 |nformagdes que podem ser verificadas no site do IPHAN, disponiveis em: www.iphan.gov.br. Acessado em
23/11/2008.
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Para esta tese de doutoramento, defendo que a tomada de consciéncia dos grupos
culturais populares, quanto a significancia e o valor das manifestacfes que eles representam e
de que participam e quanto a consequente “aurificacao” destas, como patriménio cultural -
fruto de um longo percurso de lutas pela memadria, histéria e identidade -, vem, de um lado,
fortalecendo as subjetividades dos grupos culturais e dilatando os espacgos de comunicagéo,
onde estes sujeitos tém a possibilidade de garantir minimamente suas posi¢es nas instancias
participativas do processo coletivo e, a partir deste entendimento, interagir, produzir e
compartilhar decisbes na dindmica estatal. E € compreensivel que estas mudancgas ganhem
visibilidade com as novas préticas dos grupos de bumba-meu-boi, justamente em um periodo
em que se proclama a redefinicdo das linguagens e exercicios de mediacao entre a sociedade e
o Estado.

Por outro lado, as acBes decorrentes da patrimonializacdo da cultura popular se
constroem sobre uma dialogicidade truncada entre as diferentes esferas sociais, assentadas na
intersecdo da inovacdo institucional com a inovagdo social - para 0 nosso objeto -, entre as
instituicbes e os grupos de bumba-meu-boi. E significativo frisar que a articulagio e
interlocucdo entre o Estado e os grupos de bumba-meu-boi na constituicdo desta
manifestacdo, como um patriménio cultural - e as politicas culturais relacionadas -, seja de
ambito nacional ou regional, ndo séo percebidas, no presente trabalho de doutoramento, como
uma relagdo maniqueista em que em um sentido estdo os grupos de bumba-meu-boi, as
”vitimas”, e na contramao, o Estado “carrasco”. Considerar-se-4 a experiéncia da troca entre
eles. Esta pesquisa, sobretudo, por meio das fontes orais colhidas, retrata, no decorrer deste

capitulo, os processos desses Vieses.

3.1.1 As trilhas dos novos conceitos, paradigmas e diretrizes para o patriménio cultural

brasileiro

Nas derradeiras décadas do século XX e na primeira década do XXI, firmaram-se
novos conceitos, redefiniram-se paradigmas e diretrizes que subsidiaram novas praticas do
Estado e da sociedade civil quanto ao complexo conjunto de bens culturais do Pais. E fato
que, durante muito tempo, o patriménio ficou reduzido quase unicamente aos bens
denominados de pedra e cal, e em funcdo deste modelo adotado, muitos aspectos da cultura
brasileira praticamente foram extirpados da atengdo dos gestores, como é o caso do bumba-

meu-boi. Na sequéncia, explicito melhor as trilhas deste processo, ainda em construcdo pelo
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Estado, pelos cidadaos, intelectuais, académicos, jornalistas, €, claro, pelos préprios grupos de
bumba-meu-boi.

Até a Constituicdo de 16 de julho de 1934, o Estado brasileiro ainda ndo havia
chamado para si a responsabilidade na area cultural. Mesmo j& possuindo grandes museus
nacionais, como o Museu Nacional e o Museu Historico Nacional e os Institutos Historico-
Geograficos, faltavam meios, como lembra Fonseca, “para proteger os bens que ndo
integravam essas cole¢des™®°. Mas houve na década anterior & Constituicdo de 1934, uma
série de manifestacOes publicas que revelam o eminente interesse de alguns grupos na
institucionalizacdo do patriménio. Todavia, para as autoridades brasileiras, até entdo, essa era
uma discusséo irrelevante, e mesmo ap0s a Independéncia, nem no periodo do Império, nem
da Republica Velha, manifestaram-se perante a lenta e gradual destruicdo dos bens culturais
do Pais. O pouco patriménio que era preservado, era-0 na forma material e acontecia nos
redutos particulares, entre colecionadores ou intelectuais, considerados guardides isolados de
nosso patrimonio.

A mobilizacdo de diversos setores, sobretudo na década de 1920, para a prote¢do do
patrimdnio cultural brasileiro, ganhou forma no texto constitucional de 1934, que traz em seu
Artigo 148: “Cabe a Unido, aos Estados e aos Municipios [...], proteger os objetos de interesse
histrico e o patriménio artistico do pais [...]”.*"°A Constituicdo Federal de 1934 foi 0 passo
decisivo na protecdo dos bens culturais no Brasil; a partir dela, todas as demais constituicoes
brasileiras incluiram em seus textos o tema, até finalmente a atual Constituicdo vigente ter
sacramentado o assunto.

Em 1936, iniciam-se os trabalhos para a criacdo de uma instituicdo especifica para
proteger o patrimonio cultural brasileiro. Entre os idealizadores estariam os intelectuais

modernistas, dentre os quais Mario de Andrade®”*

, que desenvolveu um belo trabalho sobre
“as dancas dramaticas do Brasil”. A criagdo do SPHAN (Servi¢o do Patrimdnio Historico e
Artistico Nacional), em 1936, foi o gesto mais significativo do Estado brasileiro para a
preservacdo do patriménio cultural. Ele foi reflexo de dois momentos importantes pelos quais
passava a nacdo brasileira naquele periodo: o primeiro, relacionado com o movimento

modernista e o segundo, com a situacao politica do Pais, na década de 1930.

%9 FONSECA, Maria Cecilia Londres. O patrim6nio em processo: trajetria da politica federal de preservacio
no Brasil. Rio de Janeiro: UFRJ/IPHAN, 1997, p. 85.

30 As informagdes referentes & Constituicdo de 1934 foram consultadas no site oficial da Presidéncia da
Republica, disponivel em: http://www.presidencia.gov.br/ccivil_03/Constituicao/Constitui%C3%A7a034.htm,
Acessado em: 26/02/2004.

371 Mario de Andrade foi um dos pioneiros a escrever sobre 0 bumba-meu-boi no Brasil de forma densa. Reporto
0 leito a: ANDRADE, Mério de. Dangas dramaticas do Brasil. Sdo Paulo: Itatiaia/ Instituto Nacional do Livro/
Fundagdo Nacional Pro-memdria, 1982.
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Os anos 20 se constituiram em tempos de efervescéncia cultural muito intenso no
Brasil. Em 1922, um grupo de artistas e letrados inspirados nas mudangas gerais pelas quais
passava a sociedade brasileira, organizou uma semana de exposicOes e apresentacfes que
visavam romper com a influéncia hegemdnica cultural europeia, notadamente a francesa. Na
chamada Semana de Arte Moderna, expressou-se uma arte inovadora, de vanguarda. A
proposta do movimento era combinar as tendéncias artisticas mundiais, a heranga cultural e os
impulsos da modernizacdo com as particularidades nacionais, numa redescoberta dos valores
culturais brasileiros. A preocupacao dos intelectuais do movimento modernista em identificar
e afirmar uma cultura brasileira auténtica®’? estava sintonizada com o momento de mudancas
politicas e sociais pelo qual passava o Brasil.

A partir de 1930, o Pais assume um grande projeto de modernizacgéo politica, social e
cultural, idealizado por um grupo heterogéneo, liderado por Getulio Vargas, que passou a
administrar o Brasil sob a orientacio de uma ideologia nacionalista, autoritaria e
modernizadora. Tal projeto estava associado a produgdo de uma imagem singularizada do
Brasil como cultura e como parte da moderna civilizacdo ocidental. A valorizacdo do
patrimoénio cultural brasileiro, dentro deste projeto, tinha o propdsito fundamental de
construcdo de uma memoria e de uma identidade nacionais®”®. Segundo Smith, para os
idedlogos nacionalistas - e os ide6logos brasileiros ndo fugiam a regra - a “nagéo por vir”
seria “uma comunidade de historia e de cultura, que possuiria um territério compacto, uma
economia unificada e direitos e interesses legais comuns a todos os seus membros.”*"*. E
continua: “o éxito do projeto nacionalista depende da persisténcia, da antiguidade e da
repercussao da etno-histéria da comunidade.”®".

Com efeito, os reformistas que assumiram o Brasil, a partir da década de 30, a

exemplo do que j& haviam feito os governantes de outras nacdes, implementaram politicas

372 Segundo Gongalves, a concepcao do que é ou ndo auténtico dentro de uma cultura, deve ser pensada como
construcdo ficcional, narrativa que confortavelmente justificam as crencas nacionalistas. A oposicdo
autenticidade e inautenticidade parece embebida em critérios ideolégicos nacionalistas, onde o nacional e
auténtico € definido por oposicdo ao ndo-nacional e inauténtico. GONGCALVES, José Reginaldo Santos.
Autenticidade, memoria e ideologias nacionais: o problema dos patrimdnios culturais. In: ESTERCI, N; FRY,
P.; GOLDENBERG, M. (org.) Fazendo Antropologia no Brasil. Rio de Janeiro: DP&A, 2001.

373 para Gongalves, no Brasil, é certo que os intelectuais que pensaram a questdo do patrimdnio cultural situam o
comeco de suas narrativas em uma situacao histérica presente, caracterizada pelo desaparecimento de valores
culturais nacionais. Em consequéncia, a nacdo é apresentada sob o efeito de um perigoso processo de perda da
meméria e, consequentemente, da identidade. Se perguntados sobre o que representam suas agdes
preservacionistas, eles responderdo que a alternativa seré tdo somente a destruicdo dos valores nacionais. Nesse
contexto, a identidade nacional existe como uma resposta positiva a possibilidade de sua irreparavel perda.
GONCALVES, José Reginaldo Santos. A retdrica da perda: os discursos do patrimdnio cultural no Brasil. Rio
de Janeiro: UFRJ/IPHAN, 1996.

34 SMITH, Anthony D. Para uma cultura global? In: FEATHERSTONE, M. (org.). Cultura Global

375(nacionalismo, globalizagdo e modernidade). Petropolis: VVozes, 1999, p. 194.

Ibid. 1d.
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variadas para definir e afirmar a identidade®”® da nacéo brasileira, dentre as quais destacam-se
as politicas culturais®”’. Era reconhecida a necessidade de se consolidarem tais politicas,
especialmente aquelas voltadas para a preservacdo do passado. Isso significava organizar 0s
“auténticos” valores nacionais, simbolizados, notadamente, pelo patriménio cultural. E foram
0s intelectuais modernistas que desempenharam um importante papel na criacdo da instituicao
para a finalidade de selecionar e preservar a memoria nacional. Nesse sentido, Lia Motta diz:
“o Patrimonio teve sua criagdo ligada aos desdobramentos do Movimento Modernista, que foi

um momento de grande reflexdo, revisdo de conceitos de cultura e tomada de posicdo frente

. ;2378
aos problemas culturais do pais™"".

Para Fonseca os intelectuais modernistas:

[...] elaboraram a partir de suas concepcdes sobre arte, histéria, tradicdo e nagéo,
essa ideia na forma de patriménio que se tornou hegemdnico no Brasil e que foi
adotado pelo Estado, através do SPHAN. Pois foram esses intelectuais que
assumiram, a partir de 1936, a implantacdo de um servigo destinado a proteger obras
de arte e de histdria no pais®’®.

Em seu artigo SPHAN: Refrigério da Cultura Oficial, Sérgio Miceli sintetiza bem o
que representou a criacdo da instituicdo naquele contexto histérico:

Os conteldos substantivos dessa politica tém muito haver com a conjuntura de sua
criacdo. Nesse sentido, o SPHAN é um capitulo da histéria intelectual e
institucional da geracdo modernista, um passo decisivo da intervengédo
governamental no campo da cultura e o lance acertado de um regime autoritario
empenhado em construir uma ‘identidade nacional’ iluminista no tropico

independente®®.

378 A formagdo da identidade brasileira no contexto histérico nacionalista pode ser encaixada numa das trés
formas e origens de construcdo de identidades de Castells. Entraria na classificacdo que o autor chama de
identidade legitimadora, introduzida pelas instituicbes dominantes da sociedade no intuito de expandir e
racionalizar sua dominacéo em relacéo aos atores sociais. CASTELLS, Manuel. O Poder e a Identidade: a era
da informagdo. S&o Paulo: Paz e Terra, 2000.

377 para Lopes, por politica cultural normalmente se entende o conjunto de principios filoséficos, politicos,
doutrindrios que orientam a acao cultural (execucdo da politica) nos seus diversos niveis. LOPES, Regina Clara
Simdes. A proposito de politica cultural. Revista do Patriménio Histérico e Artistico Nacional, Rio de Janeiro,
n.° 22, 1987; Ou, segundo Coelho, “politica cultural é entendida habitualmente como programa de intervencdes
realizadas pelo Estado, instituicBes civis, entidades privadas ou grupos comunitarios com o objetivo de
satisfazer as necessidades culturais da populacdo e promover o desenvolvimento de suas representacbes
simbolicas. [...] A politica cultural apresenta-se assim como o conjunto de iniciativas, tomadas por esses
agentes, visando promover a producdo, a distribuicdo e o uso da cultura, a preservacdo e a divulgacdo do
patriménio histérico e o ordenamento do aparelho burocréatico por elas responsavel”. COELHO, Teixeira.
Dicionario critico de politica cultural: cultura e imaginario. 2 ed. Sdo Paulo: lluminuras, 1999, p. 293.

%8 MOTTA, Lia. A SPHAN e Ouro Preto: uma histéria de conceitos e critérios. Revista do Patriménio Historico
e Artistico Nacional, Rio de Janeiro, n® 22. 1987, p.108.

%9 FONSECA, Maria Cecilia Londres. Op. Cit., 1997, p.86.

380 MICELLI, Sérgio. Sphan: refrigério da cultura oficial. Revista do Patriménio Historico e Artistico Nacional,
Rio de Janeiro, n® 22. 1987, p. 44.
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Conforme revela Miceli, a criagdo do SPHAN teve muito haver com a conjuntura do
Brasil naguele momento e, apesar dos entraves sofridos pela proposta original®*'de Mario de
Andrade, foi bastante firme a posicdo do Estado na direcdo do desenvolvimento de politicas
culturais como parte da construcao de uma identidade e memaria nacional.

Em 30 de novembro de 1937, as acGes de governantes, intelectuais e artistas ganharam

forma de lei com a promulgacdo do Decreto-Lei n° 25%%

383

que organizou a protecdo do
patrimoénio cultural, instituindo o tombamento como instrumento legal patrio de
preservacdo. Além de ser o suporte legal utilizado pelo 6rgdo competente da administracéo
publica federal para a prote¢do do patrimonio cultural brasileiro, o Decreto-Lei 25/37 também
se tornou a norma norteadora para 0s estados-membros e municipios, na promocéo e protecao
de seus bens culturais em seus respectivos territorios. Para Castro, “por possuirem os estados-
membros e municipios diplomas legislativos similares ao Decreto-Lei 25/37, poder-se-ia
aplicar-lhes as consideracdes as andlises relativas aos principios e a natureza juridica do
instituto®,

Com a promulgacdo da Constituicdo de 05 de outubro de 1988, o Decreto-Lei 25/37
passou a ser interpretado em conformidade com a nova legislacdo. O artigo 1° deste Decreto-
prevé que “[...] os bens a que se refere o presente artigo s6 serdo considerados parte integrante
do patrimonio histérico e artistico nacional, depois de inscritos, separada ou agrupadamente

num dos quatro Livros do Tombo, de que trata o artigo 4° desta lei [...]”, ja o artigo 216, da

Carta de 1988, ndo considera o tombamento como o Unico instrumento legal de acautelamento

%1 Na proposta original de Mario de Andrade em dar principio a um servico federal de patriménio, ele se
preocupou em abarcar diversos elementos da cultura brasileira, passiveis de ser preservados pela instituicdo.
Para Lemos, “nota-se que, na verdade, Mario ja naquela época estava tentando resguardar a totalidade dos bens
culturais de nosso Patrimonio Cultural [...]”. Na realidade, o que Mario propunha era uma politica de
preservacdo. Apesar de o SPHAN ter sido criado dentro do aspecto conceitual e organizacional proposto no
anteprojeto por Mario de Andrade, havia questdes extremamente delicadas ligadas aos meios legais para a
atuacdo da instituicdo e reconhecimento como legitimas. A principal delas era a questdo da propriedade.
Assunto complexo, motivo inclusive de reprovagdo de muitos projetos de protecdo ao patriménio brasileiro no
Congresso Nacional antes de 1937. E a politica de preservagdo proposta por Mario ndo tinha os instrumentos
legais necessarios para efetivar uma intervencdo na propriedade. LEMOS, Carlos A. C. O que é Patrimdnio
Historico. 4 ed. Séo Paulo. Brasiliense, 2004, p. 40.

%82 A consulta sobre o decreto esta disponivel em: www.iphan.gov.br. Acessado em 26/02/2004.

%3 Segundo Marés, “o tombamento é o ato administrativo da autoridade competente que declara ou reconhece
valor histérico, paisagistico, arqueolégico, bibliografico, cultural ou cientifico de bens que, por isso, passam a
ser preservados. O tombamento se realiza pelo ato administrativo de inscri¢do ou registro em um dos livros do
Tombo criados pela legislagdo federal, estadual ou municipal”. MARES, Carlos Frederico. A protecéo juridica
dos bens culturais. Cadernos de Direito Constitucional e Ciéncia Politica, Sdo Paulo, n.02, jan./mar. 1993, p.
23-24.

34 CASTRO, Sonia Rabello de. O Estado na preservacio de bens culturais: o tombamento. Rio de Janeiro:
Renovar, 1991, p. 02.
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e preservacgdo do patriménio cultural brasileiro; a desapropriacdo, o inventario, a vigilancia e
0 registro sdo outras formas legais colocadas a disposic¢ao do poder publico para a protecao de
bens culturais.

A politica de preservacdo do patriménio cultural brasileiro, desde a década de 1930,
com a criacdo do SPHAN, e a promulgacdo do Decreto-lei 25/37, até a Constituicdo de 1988,
foi cingida de muitas discussdes acerca dos limites fisicos e conceituais, das regras e das leis
relativas a preservacdo. Na trajetoria da politica de preservacdo do nosso patriménio,
distinguem-se dois momentos: o primeiro referente aos tempos de Rodrigo Melo Franco de
Andrade, diretor-fundador do SPHAN, entre 1937 e 1967; e o segundo relativo a Aloisio
Magalhdes, diretor-fundador do Centro Nacional de Referéncia Cultural e diretor da Fundagéo
Nacional Pro-Memoria, de 1980 até a sua morte em 1982.

O nome de Rodrigo Melo Franco de Andrade®®

estd intrinsecamente ligado a
experiéncia de preservacao do patriménio cultural brasileiro. Além de organizar e dirigir o
SPHAN, por cerca de 30 anos, ele idealizou e desenvolveu todo um estilo de pratica
preservacionista enquanto esteve a frente da administracdo da instituicdo (1936-1967). A
orientacdo da instituicdo comandada por Rodrigo era primordialmente voltada para a
descoberta dos monumentos*® arquitetonicos. Ele préprio justificava os bens arquitetdnicos
como nucleo primacial de nosso patrimonio, e quanto a preservacdo, mais facilmente
praticavel a investigacdo a seu respeito®’. Nesse aspecto, observa Mariza Velozo Motta

13

Santos: “¢é interessante observar que somente a condicdo de monumento garantia a
preservacdo e tal condicdo s6 podia ser adquirida mediante inscricdo em alguns dos livros,

conforme estabelecido no Decreto-Lei n°® 25738,

%5 \Jer: ANDRADE, Rodrigo Melo Franco de. Rodrigo e seus tempos. Rio de Janeiro: Mec-FNPM, 1986.

%86 Segundo o Artigo 1° da CARTA DE VENEZA - Carta internacional sobre Conservacio e Restauracio dos
Monumentos e Lugares (1964) — da qual o Brasil ¢ signatario, e “a nogdo de monumento compreende nio sé a
criacdo arquitetdnica isolada; mas também a moldura em que ela esta inserida. O monumento € inseparavel do
meio onde se encontra situado e, bem assim, da histéria da qual é testemunho. Reconhece-se
consequentemente um valor monumental tanto aos grandes conjuntos arquitetdnicos, quanto as obras modestas
que adquiriram, no decorrer do tempo, significacdo cultural e humana. Dai advém, para efeito da presente
norma, a necessidade de fixar como tal, o conjunto de edificacBes ou as edificacdes isoladas, ou ainda lugares
de interesse historico e/ ou cultural, tombados ou ndo, mas reconhecidos pelo significado as geracdes presentes
e futuras, pelo poder puablico, em seus diversos niveis através de mecanismos legais de preservacdo dos
mesmos”. Tais informagdes estdo disponiveis em: www.iphan.gov.br. Acessado em 26/02/2004.

387 ANDRADE, Rodrigo Melo Franco de. Rodrigo e 0 SPHAN. Rio de Janeiro: Minc/Fundagdo Nacional Pré-
Memoria, 1987.

388 SANTOS, Mariza Veloso Motta. Nasce & academia SPHAN. Revista do Patriménio Histérico e Artistico
Nacional, Rio de Janeiro, n.° 22. 1996, p. 82.
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Essa pratica especifica — também quanto aos seus aspectos tedrico-metodolégicos® -
de selecdo e preservacdo do patrimonio representativo da nacgdo brasileira, e que se tornou
credora de reconhecimento nacional, voltava as luzes, sobretudo para os bens em suas formas
materiais, excepcionalmente para o monumental: as casas-grandes, as igrejas, 0S casarios
suntuosos e os fortes militares, limitando assim os tombamentos aos bens chamados de “pedra
e cal”, representativos da cultura branca europeia, que gerava uma relagdo de forgas desiguais
na area da preservacdo da cultura, memoria e historia daqueles sujeitos que habitavam as
senzalas, as ocas, 0s corticos e as periferias.

Se de um lado, Rodrigo Melo Franco de Andrade prestou, dentro de um contexto
especifico, consideravel servico a preservacdo do patrimonio cultural brasileiro, de outro,
Aloisio Magalhaes foi figura que transitou pelas institui¢fes culturais desse Pais nos anos 70 e
inicio dos 80, abrindo uma grande clareira conceitual, sendo um dos principais responsaveis

pelo novo olhar sobre a cultura e as formas de preserva-la. Dizia ele:

A nossa realidade é riquissima, a nossa realidade é inclusive desconhecida. Eu ndo
creio que nds tenhamos condicdes de conhecer verdadeiramente, de ter uma nogao
precisa do potencial que existe dentro do espaco brasileiro. E é essa realidade que
precisa ser conhecida. E essa realidade que precisa ser levantada. E como se o
Brasil fosse um espago imenso, muito rico, e um tapete velho, rocado, um tapete
europeu cheio de bolor e poeira que tentasse cobrir e abafar esse espago. E preciso
levantar esse tapete, tentar entender o que passa por baixo. E dessa realidade que
nés devemos nos aproximar, entendendo, tendo sobre ela uma certa nogéo.>®

Em 1982, Aloisio Magalhdes faleceu vitima de um derrame cerebral. As idéias mais
importantes de Aloisio foram compiladas e publicadas no livro E Triunfo? O titulo,
aparentemente sem sentido para quem o I€, expressa na realidade toda a clareza de
pensamento que ele trouxe para o cenario das politicas culturais e as politicas de preservacao
do patriménio cultural brasileiro. Explico o titulo, para aqueles que o desconhecem. Triunfo é
uma cidadezinha localizada na Serra do Araripe, em Pernambuco. Visitando o local certa vez,
Aloisio encantou-se com a harmonia existente entre a vida dos habitantes, suas necessidades
técnicas e a ecologia daquele lugar. Triunfo permaneceu em sua memoria. Ao participar de
um Encontro em S&o Paulo, logo apds sua visita a cidadezinha de Pernambuco, em que se
discutiam projetos imensos, de tecnologias avancadas e com gastos altissimos, Aloisio

Magalhées percebeu ser aquele grau de discussao muito alem da realidade da maior parte dos

%89 \Ver os estudos realizados por Santos quanto & ideia de interpretar o funcionamento da instituicio SPHAN
como Academia. SANTOS, Mariza Velozo Motta. Nasce a academia SPHAN. Revista do Patrimonio
Historico e Artistico Nacional, Rio de Janeiro, n.° 22. 1996.

3% ANDRADE, Rodrigo Melo Franco de. Op. Cit., 1987, p. 48.
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lugares do Brasil. Em determinada altura dos debates, levantou e disse: E Triunfo? Ele,
homem respeitadissimo que era, chamou aten¢do. Todos pararam, olharam-no e perguntaram,
0 que é Triunfo? E 14 foi ele explicar o universo magistral daquela cidadezinha. Mas o que
Aloisio quis, foi expor aos participantes que havia um nivel de abstracdo tdo grande naquelas
reunides, que os lugares menores ficavam simplesmente apagados naquele orbe de recursos
materiais e humanos, disponibilizados para os grandes centros. A preocupa¢do com as
diferentes maneiras de viver e compreender o mundo, habitar os espacos, apreender memarias
e tradigdes, também deveriam sensibilizar os agentes representativos do Estado. E essa era a
licdo que ele desejava transmitir*™".

Os novos direcionamentos para o patrimonio cultural apontavam para uma perspectiva
de patrimdnio que compreendesse a diversidade cultural formadora da nacdo brasileira, ideia
que esta relacionada com a retomada da prépria definicdo antropoldgica de cultura. Para

Sérgio Miceli®®

, 0 conceito de patrimdnio foi se antropologizando e passou a se mostrar
sensivel a toda e qualquer experiéncia social.

Em 1982, a UNESCO, na “Conferéncia Mundial sobre Politicas Culturais”, realizada
no México, lanca sua concepcao sobre cultura, que passa desde entdo a ser referéncia para a

promocao de politicas culturais plurais e democréticas. Para a UNESCO, cultura versa o

[...] conjunto de caracteristicas distintas, espirituais e materiais, intelectuais e
afetivas, que caracterizam uma sociedade ou um grupo social [...] engloba, além das
artes e letras, os modos de viver, os direitos fundamentais dos seres humanos, o0s
sistemas de valor, as tradi¢des e as crengas”>®,

No Brasil essa discussdo ganhou feitio na administracdo de Aloisio Magalhdes que,
embora ndo fosse antropologo, orientou a politica cultural “por alguns valores presentes, de
forma distinta, em teorias que informam a moderna antropologia”®**. O novo formato de
preservacao oficial do patriménio propostas por Aloisio Magalhdes, nas décadas de 1970 e 80,

ampliava o complexo de bens culturais®®* a serem protegidos, democratizando e valorizando

¥ MAGALHAES, Aloisio. E triunfo?: a questdo dos bens culturais no Brasil. Rio de Janeiro: Nova Fronteira;
Fundagdo Roberto Marinho, 1997.

¥2MICELLI, Sérgio. Op. Cit., 1987.

% As informagBes sobre a Conferéncia Mundial realizada em 1982 estdo disponiveis em:
www.portal.unesco.org.br. Acessado em: 08/03/2004.

%% GONCALVES, José Reginaldo Santos. A retérica da perda: os discursos do patriménio cultural no Brasil.
Rio de Janeiro: UFRJ/IPHAN, 1996, p. 52

% Em incontéveis discussdes sobre o tema, disse Aloisio Magalhdes certa vez: “conceito de bem cultural no
Brasil continua restrito aos bens moveis e imoveis, contendo ou ndo valor criativo préprio, impregnados de
valor historico (essencialmente voltados para o passado), ou aos bens da criagdo individual espontanea, obras
que compdem nosso acervo artistico (mdsica, literatura, cinema, artes plasticas, arquitetura, teatro), quase
sempre de apreciacdo elitista. Aos primeiros deve-se garantir a protegdo que merecem e a possibilidade de
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as raizes culturais brasileiras. Todo esse ideal ficou explicito nas consideracbes bésicas das
Diretrizes para a operacionalizagdo da Politica Cultural do Mec, de agosto de 1981,
indicadora das constatacdes e das reflexdes em que se apoiam as propostas de trabalho sobre o

processo cultural brasileiro:

A Secretaria da Cultura reivindica uma conceituacdo ampla e abrangente de cultura,
entendida como todo sistema interdependente e ordenado de atividades humanas na
sua dinamica. Assim, privilegia ndo s6 os bens moveis e imdveis impregnados de
valor histérico e/ou artistico, mas também toda uma gama importantissima de
comportamentos, de fazeres, de formas de percepcdo que, por estarem inseridos na
dindmica do cotidiano, ndo tém sido considerados na formulacdo das diversas
politicas. Cultura, portanto, é vista como o processo global em que ndo se separam
as condi¢cBes do ambiente daquelas do fazer do homem, em que ndo se deve
privilegiar o produto — habitacdo, templo, artefato, danca, canto, palavra — em
detrimento das condigdes histdricas, socioecondmicas, étnicas e do espaco
ecoldgico em que tal produto se encontra inserido. Nesse processo destacam-se
alguns bens culturais — aqueles fortemente impregnados de valor simbélico e
continuamente reiterados — ao lado de outros, manifestacdes em processo que se
constituem em evidéncias da dindmica cultural. E é na interacdo entre 0s contextos
que elegem e desenvolvem esses bens que se instaura a tensdo criadora que
impulsiona o processo cultural®®.

A “fase moderna” do preservacionismo federal no Brasil lancada por Aloisio
Magalh&es, prop6s um reposicionamento ideoldgico-administrativo da preservacdo nos anos
70 e 80. Dentre as inumeras inovacgdes trazidas por Magalhdes em seu discurso, diz
Gongalves, aparecem categorias como “povo”, “segmentos sociais”, “comunidade” e outras
que sdo usadas para objetivar a sociedade brasileira como entidade plural. Continua ainda
Gongcalves:

A nagdo é visualizada ndo de modo monumentalista, mas como uma pluralidade de
grupos sociais, segmentos, comunidades e suas respectivas culturas, compondo um
guadro marcado pela heterogeneidade. Seu discurso ecoa uma visdo antropoldgica
ou etnografica da cultura, incluindo como ‘patrimonio’ diversas espécies de objetos
e praticas que integram o cotidiano de diferentes segmentos sociais. Mesmo 0s
monumentos e reliquias, classificados como ‘bens patrimoniais’, sdo igualmente

considerados como parte da vida cotidiana da populagdo®®’.

difusdo que os torne amplamente conhecidos. Deles podem provir as referéncias para a compreensdo de nossa
trajetoria como cultura e os indicadores para uma projecdo no futuro. Quanto aos segundos, basta assegurar-
Ihes a liberdade de expressdo e 0s recursos necessarios a sua melhor concretizacdo. Permeando essas duas
categorias, existe uma vasta gama de bens — procedentes, sobretudo de fazer popular que por estarem inseridos
na dindmica viva do cotidiano ndo sdo considerados como bens culturais nem utilizados na formulagdo das
politicas econdmica e tecnolégica. No entanto, é a partir deles que se afere o potencial, se reconhece a vocagao
e se descobrem os valores mais auténticos de uma nacionalidade. Além disso, é deles e de sua reiterada
presenca que surgem expressdes de sintese de valor criativo que constitui o objeto de arte.” MAGALHAES,
Aloisio. E triunfo?: a questdo dos bens culturais no Brasil. Rio de Janeiro: Nova Fronteira; Fundagdo Roberto
Marinho, 1997, p. 60.

3% BRASIL. Ministério da Educacio e Cultura. Diretrizes para operacionalizagdo da politica cultural do MEC,
1981.

%7 GONCALVES, José Reginaldo Santos. Op. Cit., 1996, p. 87.
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Os fundamentos dos discursos de Aloisio Magalhaes, adicionados as discussfes que ja
vinham sendo apontadas pelos organismos internacionais, influenciaram a composicdo do
texto constitucional de 1988. E, por conseguinte, com a promulgacdo da Constituicdo, em 05
de outubro de 1988, nosso ordenamento juridico imbuiu-se da vanguarda dos novos conceitos
de patriménio cultural®®. Com isso, ampliou-se o leque de bens passiveis de protecéo,
inclusive a protecdo sobre os bens imateriais, de natureza intangivel. José Afonso da Silva
anota que, com tal redacdo, “[...] sai-se também do limite estreito da terminologia tradicional,
para utilizarem-se técnicas mais adequadas, ao falar-se em patriménio cultural, em vez de
patriménio histoérico, artistico e paisagistico, pois ha outros valores culturais que ndo se
subsumem nessa terminologia anti ga”399.

Esta variacdo ndo é meramente semantica. O objeto é significativamente alterado. De
um lado, pela perspectiva sociolégica, cuja ideia de cultura é percebida como um sistema vivo
de memoria, reiterado pela dindmica social e, de outro, pela acepgao antropoldgica de cultura,
que compreende a totalidade da producdo humana, tanto em sua face material quanto

simbdlica. Isto é manifesto no artigo 216 da Constituicdo de 1988, que traz:

Constituem patrimdnio cultural brasileiro os bens de natureza material e imaterial,
tomados individualmente ou em conjunto, portadores de referéncia a identidade, a
acdo, & memoria dos diferentes grupos formadores da sociedade brasileira, nos
quais incluem:

| - as formas de expressao;

Il - os modos de criar, fazer e viver;

I11 - as criagBes cientificas, artisticas e tecnoldgicas;

IV - as obras, objetos, documentos, edificacbes e demais espacos destinados as
manifestacGes artistico-culturais;

V - os conjuntos urbanos e sitios de valor histérico, paisagistico, artistico,
arqueolégico, paleontoldgico, ecoldgico e cientifico.

§ 1° - O Poder Publico, com a colaboragdo da comunidade, promovera e protegera o
patriménio cultural brasileiro, por meio de inventarios, registros, vigilancia,
tombamento e desapropriacdo, e de outras formas de acautelamento e
preservacdo*®.

Assim, com a promulgacdo da Carta Politica, de 05 de outubro de 1988, o patriménio
cultural brasileiro passou a ter 0 mais extenso significado de sua historia, além da anunciada
previsdo de encargo quanto a promocgao e protecdo deste patrimonio, bem como o rol de

instrumentos a serem aplicados nesta empreitada.

%% No cenério internacional, conforme a Convencdo Relativa a Protecdo do Patrimdnio Mundial, Cultural e
Natural de 1972, promovida pela UNESCO (Organizagdo das Nac¢Bes Unidas para a Educagdo, Ciéncia e
Cultura).

39 SILVA, José Afonso da. Curso de Direito Constitucional Positivo. 8 ed. S&o Paulo: Malheiros, 1990, p. 709.

90 O referido artigo esté disponivel em: www.iphan.gov.br. Acessado em 26/11/2004.
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O conceito contemporaneo de patriménio cultural, contido na Constituicdo federal de
1988, incluindo o patriménio imaterial foi recentemente, como posto no inicio desse capitulo,
regulamentado pelo Decreto n° 3.551, de 4 de agosto de 2000, que “institui o registro de bens
culturais de natureza intangivel que constituem o patriménio cultural brasileiro, cria o
programa nacional do patrimdnio imaterial e da outras providéncias”. De acordo com

informagdes postadas na pagina oficial do IPHAN na Internet:

A Unesco define como Patriménio Cultural Imaterial "as praticas, representacdes,
expressdes, conhecimentos e técnicas - junto com os instrumentos, objetos, artefatos
e lugares culturais que lhes séo associados - que as comunidades, 0s grupos e, em
alguns casos, os individuos reconhecem como parte integrante de seu patriménio
cultural™.

O Patriménio Imaterial é transmitido de geracdo em geracdo e constantemente
recriado pelas comunidades e grupos em funcdo de seu ambiente, de sua interacéo
com a natureza e de sua histéria, gerando um sentimento de identidade e
continuidade, contribuindo assim para promover o respeito a diversidade cultural e a

criatividade humana®®.

O registro é um instrumento instaurado pelo Estado, ja previsto como forma de
acautelamento na Constituicdo de 1988, para identificar, reconhecer, preservar e promover
manifestacBes culturais, tecendo, deste modo, politicas publicas. O instrumento versa a
inscricdo de bens culturais de natureza imaterial em um, ou mais de um, dos seguintes Livros

de Registro:

I — Livro de Registro dos Saberes e modos de fazer enraizados no cotidiano das
comunidades.

Il - Livro de Registro das Festas, celebracdes e folguedos que marcam ritualmente a
vivéncia do trabalho, da religiosidade e do entretenimento.

Il — Livro de Registro das Linguagens verbais, musicais, iconograficas e
performaticas.

IV - Livro dos Lugares (Espacos), destinado a inscricdo de espagos comunitarios,
como mercados, feiras pracas e santudrios, onde se concentram e reproduzem

praticas culturais coletivas*®.

Com a regulamentacdo do Decreto 3551/2000, resgata-se uma divida histérica da

politica de preservacdo brasileira referente aos bens culturais como: saberes, celebragdes,

403

expressoes, 0s quais irdo procurar salvaguardar™ os contos, lendas, habitos, festas, rituais e

1 Disponivel em www.iphan.gov.br. Acessado em 23/11/2008.

2 pATRIMONIO IMATERIAL. Estratégias e formas de protecdo. GTPI-MinC Brasilia 1998.

403 «“Salvaguardar um bem cultural de natureza imaterial ¢ apoiar sua continuidade de modo sustentavel. E atuar
no sentido da melhoria das condigBes sociais e materiais de transmissdo e reproducdo que possibilitam sua
existéncia”. “O conhecimento gerado durante os processos de inventario e Registro ¢ o que permite identificar
de modo bastante preciso as formas mais adequadas de salvaguarda. Essas formas podem ir desde a ajuda
financeira a detentores de saberes especificos com vistas a sua transmissao, até, por exemplo, a organizagao
comunitaria ou a facilitagdo de acesso a matérias primas”. Disponivel em: www.iphan.gov.br. Acessado em
23/11/2008.



169

outras praticas populares, passando assim tais bens e valores culturais a ter direito ao
acautelamento pelo Estado®. O relevo mais visivel desta virada conceitual se encontra
justamente nesta valorizacdo das formas de expressdo e dos modos de criar, fazer e viver. O
patrimonio cultural imaterial é densamente marcado pelo dinamismo e pelo amoldamento
espaco-temporal e, portanto, ndo deve enfrentar a mesma metodologia de preservagéo
aplicada aos bens de natureza material.

A Carta Politica de 1988 e o acréscimo tutelar acarretado com o Decreto de 2000
proporcionaram ndo sé um novo paradigma conceitual para o patrimoénio cultural brasileiro,
pleiteado por Mério de Andrade, na década de 1930 e por Aloisio Magalhes nos anos 70,
como do mesmo modo determinaram 0s bens que integram esse patrimdnio, promovendo a
democratizacdo cultural ao assegurar que setores das diversas comunidades, das diferentes
etnias, dos movimentos sociais, enfim dos distintos grupos formadores da sociedade
pudessem efetivamente tomar parte na constru¢cdo de suas origens, suas memorias e
identidades.

Houve, sem divida, um salto qualitativo, alcando-se niveis conceituais e de gestdo
institucional mais condizentes com a nova realidade. Entretanto, bem manifesta Joaquim
Falcdo, ao dizer que deliberar conceitos e critérios, criar leis, instituir e institucionalizar um
sistema nacional de amparo ao patrimonio imaterial ndo é o suficiente. E imprescindivel
avancar e tornar 0s conceitos operacionalizaveis, 0s critérios representativos, a legislacao

eficaz e o sistema, constante e poderoso*®

3.1.2 O bumba-meu-boi como patriménio cultural

Em 2001 iniciou-se o processo ou dossié de reconhecimento do bumba-meu-boi do
Maranhdo como patrimonio cultural imaterial do Brasil, nas normas do Decreto 3551/2000. O
dossié encontra-se em fase de conclusdo, citado no site oficial do IPHAN como um Processo
de Registro em andamento, intitulado “Complexo Cultural do Bumba-meu-boi do Maranhao”.
Apbs o término dos trabalhos, ele sera avaliado pelo Conselho Consultivo do Patriménio

Cultural, do Instituto do Patrimdnio Histdrico e Artistico Nacional (IPHAN), em Brasilia, que

%% Fazem parte do rol do patriménio cultural imaterial j& salvaguardado pelo Decreto 3551/2000 os seguintes
bens: Arte Kusiwa — Pintura corporal e Arte grafica Wajapi; Samba de Roda do Rec6ncavo baiano; Oficio das
Paneleiras de Goiabeiras; Viola-de-Cocho. Disponivel em: www.iphan.gov.br. Acessado em: 08/01/2010.

%5 EALCAO, Joaquim. Patriménio Imaterial: um sistema sustentavel de proteco. In: Revista Tempo Brasileiro,
Rio de Janeiro: ORDECC, n° 147, 2001.
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dara o veredicto sobre a matéria. Este dossié é um desdobramento do projeto INRC*® -
Inventario Nacional de Referéncias Culturais: a experiéncia com o Bumba-meu-boi do
Maranh&o, produto de outro projeto: CelebracGes e Saberes da Cultura Popular, efetivado
pelo Centro Nacional de Folclore e Cultura Popular. Se 0 processo apresentar um resultado
positivo, a festa do bumba-meu-boi sera registrada no Livro das Celebragdes.

N&o obstante o reconhecimento patrio do bumba-meu-boi como patriménio cultural,
em via de concretizacdo, esteja sob a perspectiva do boi maranhense, sem ddvida, ganham
todas as regides onde a manifestacdo se faz presente. E um estimulo para as outras instituicoes
(culturais, turisticas, educacionais) regionais e locais, para comunidades, pesquisadores, entre
outros, fomentarem a festa e melhor compreenderem sua significancia nos contextos onde elas
ocorrem. Contudo, entendo também que “forjar” um patrimoénio cultural em determinada
regido do Pais, estando esta manifestacdo igualmente presente em outros estados, suscita
descontentamentos e questionamentos. Nas entrevistas realizadas com membros dos grupos
de bumba-meu-boi ¢ nitida a insatisfacao geral em face do “desprestigio” do Piaui em relagao
aos grupos do Maranhdo e, certa inconformidade pela pouca ou mesmo auséncia de
visibilidade em nivel nacional da manifestacdo cultural piauiense. Mestre Raimundo, do
grupo Imperador da Ilha, diz que “o Maranhao tomou de conta, eles t€ém mais atividade [...] O
bumba-meu-boi 1a é bem sucedido [...] tem muita presenca dentro do Maranhdo [...] eles
querem sempre dizer que o boi é de 14, mas o boi é do Piaui™*"’. J4 Seu Mauro, diz que “acha
lindo o bumba-meu-boi do Maranhdo: Porque eles adoram a nossa brincadeira [...]. A
brincadeira do Maranhdo e do Parintins ¢ nossa! [...]”408.

Se antes, com o tombamento, o limite fisico do bem ndo deixava ddvida quanto ao
espaco a que ele pertencia, a consagracdo da natureza imaterial dos bens culturais tornou estes
contornos mais pueris. De acordo com o Instituto do Patrimdnio Histdrico e Artistico

Nacional, a fixacdo da area do inventario que resultara no registro de certo bem acontece

% O Inventéario Nacional de Referéncias Culturais (INRC) é um dos mais significativos instrumentos para a
identificacdo e documentagdo de bens culturais. Ele possibilita tomar conhecimento de formas culturais e a
partir das informagdes coletadas promove politicas de valorizagdo do patriménio imaterial, pois s6 se
contempla com politicas aquilo que se conhece. O Inventéario Nacional de Referéncias Culturais — INRC — “¢
uma metodologia de pesquisa desenvolvida pelo IPHAN que tem como objetivo produzir conhecimento
sobre os dominios da vida social aos quais sdo atribuidos sentidos e valores e que, portanto, constituem
marcos e referéncias de identidade para determinado grupo social. Contempla, além das categorias
estabelecidas no Registro, edificages associadas a certos usos, a significagdes histdricas e a imagens
urbanas, independentemente de sua qualidade arquitetonica ou artistica”. Disponivel em: www.iphan.gov.br.
Acessado em: 08/01/2010.

T OLIVEIRA, Raimundo Nonato de. Entrevista concedida & Viviane Pedrazani em 06 de agosto de 2009.

“%8 SILVA, Mauro Lima da. Entrevista concedida & Viviane Pedrazani, em 12 de julho de 2009.
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em funcdo das referéncias culturais presentes num determinado territério. Essas
areas podem ser reconhecidas em diferentes escalas, ou seja, podem corresponder a

uma vila, a um bairro, a uma zona ou mancha urbana, a uma regido geografica

culturalmente diferenciada ou mesmo a um conjunto de segmentos territoriais*®.

Para o reconhecimento legal*® da festa do bumba-meu-boi, espalhada em diversas
partes do Pais, as forcas variadas regionais tém peso decisivo neste processo de
patrimonializacdo de ambito nacional. Entra em cena o interesse politico, a eficicia das
instituicGes culturais locais - mesmo aquelas de carater nacional, como o IPHAN, com suas
sub-regionais -, a mobilizacdo das comunidades e dos grupos e o sentimento de identidade da
sociedade regional/local para com aquela manifestagdo. E foi 0 Maranhdo quem conseguiu
reunir os elementos imprescindiveis para requerer o registro do seu bumba-meu-boi como
patrimonio cultural nacional. As diversas facetas deste processo e a tbnica dos discursos
vindos do estado vizinho mostraram-se bastante persuasivas para relacionar o bumba-meu-boi
com a mencionada regido, projetando esta manifestacdo revestida de patriménio como
representativa da “identidade ¢ da memoria nacional”. Como observa Pierre Bourdier em O
poder simbolico, na construcdo do discurso tanto regionalista quanto nacionalista, séo
travadas “lutas simbolicas™**.

Para que o bumba-meu-boi transcendesse a “aurea” de patrimonio cultural nacional
foram indispensaveis artificios de negociacdo, uma vez que, por muito tempo, esta foi uma
manifestacdo consideravelmente marginalizada, submetida ao julgamento e acdo de grupos
gue pouco a compreendiam, principalmente por ndo se adequarem aos ritos civilizatérios,
comuns nos nucleos urbanos desde o século XIX. Quando a festa comecou a ser percebida,
estimada e reconhecida pela sociedade e pelo Estado, ela tornou-se objeto de disputa,
negociacdo, supressdo e dominacdo entre os proprios grupos de bumba-meu-boi, entre as
regides que a brincam e entre as instituicdes e 0s agentes que, de alguma maneira, relacionam-
se aela.

Uma manifestacdo cultural como o bumba-meu-boi, quase sempre fechada em seu
mundo de significagdes, com sentidos bem delineados aos grupos e & comunidade onde est&o
presentes, quando subordinada ao cerimonial de patrimonializacdo, desvirtua-se em frente a

I6gica primeira de sua esséncia, criando, a partir de novas trocas e elementos, uma percepgéo

% Disponivel em: www.iphan.gov.br. Acessado em: 08/01/2010.

19 para dar inicio a uma solicitacdo de reconhecimento de uma manifestagdo cultural como um patriménio, é
necessario reunir inimeras informagdes tais como: justificativa do pedido; descricdo do bem proposto para
registro; informacgdes histdricas sobre o bem; documentacdo audiovisual; referéncias bibliograficas; descricéo
pormenorizada do bem; reunido de material ja produzido sobre a manifestacdo cultural; proposicao de acdes de
salvaguarda do bem; entre outros. Disponivel em: www.iphan.gov.br. Acessado em: 08/01/2010.

“1 BOURDIEU, Pierre. Op. Cit., 1998.
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distinta daquele universo até entdo cerrado. Os resultados desta relacdo oscilam entre duas
acepcOes: a primeira, nega este procedimento de patrimonializacéo, j& que a interferéncia é
percebida como ameacadora e destruidora destas préaticas culturais; e a segunda, a referencia,
uma vez que produziria uma relacdo mais igualitaria entre o Estado e 0s sujeitos pertencentes
as culturas populares.

De um jeito ou de outro, é certo que a intervencdo de multiplos agentes em uma
pratica cultural dindmica como o bumba-meu-boi é marcada por tensdes e conflitos de
relacbes de valor e visdes de mundo variadas, expressas por um jogo de forcas, ainda
fortemente marcado pelo carater hegemodnico das agdes dos “outros” (agentes externos),
aqueles que detém os meios e 0s recursos para subsidiarem a producdo e difusdo cultural,
muitas vezes com medidas de reserva ao livre-arbitrio de invencao artistica e cultural e de
orientacdes sobre regras, teor e valores a serem empregados na tessitura da festa.

E necessario reconhecer, de um lado, que a adequagio das praticas institucionais a
esséncia e aos valores da manifestagdo a ser postulada como patrimonio cultural e
salvaguardada, é marcada pela visdo dicotbmica e pelos enfrentamentos dos atores
envolvidos, e de outro, que nas Ultimas décadas as relacdes estejam mais assimétricas, o que
tem possibilitado condigdes mais equanimes para a criagéo, circulagéo e apropriacéo de bens
e patrimonios culturais.

Ao longo da historia, as politicas culturais no Brasil e, dentro delas, a construcdo do
patrimonio cultural, foram assinaladas pela irregularidade e volubilidade de um modelo
fundamentado na discrepancia entre os interesses de segmentos diversos, com o que se podem
novamente usar Chartier, na consolidacdo de esquemas intelectuais diversificados para a
classificacdo, ordenacdo, diviséo e delimitacdo do mundo social, produzindo representacdes
deste mundo geradas pelos anseios dos grupos que as tramam, que lancam atos e manifestam
a disposicdo e os seus interesses no mundo**2.

Dadas as transformacdes na mentalidade acerca da cultura no Brasil e a conjuntura
sociopolitica atual, concordo com Durval Muniz de Albuquergque Janior em artigo intitulado
Gestdo ou gestacdo publica da cultura: reflexfes sobre o papel do Estado na producéo

cultural contemporanea®™® em que coloca:

N&o se trata mais de pensar o Estado como mecenas, censor ou formulador de bens
culturais, mas como regulador e investidor em areas e expressdes culturais que ndo
sejam do interesse da iniciativa privada ou que ndo visem imediatamente o lucro,

*2 CHARTIER, Roger. Op. Cit., 1990.
13 1a Conferencia Nacional de cultura 2005/2006: estado e sociedade construindo politicas ptblicas de cultura.
Secretaria de Articulagdo Institucional do Ministério da Cultura, Brasilia: Ministério da Cultura, 2007.
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mas a formag&o de subjetividades mais democraticas e mais “problematizadoras” do
mundo em que vivemos [...]. Cabe ao Estado estabelecer relagBes com os agentes da
producdo cultural, inclusive populares, que ndo se baseiem no clientelismo,
apadrinhamento, troca de favores e homenagens. Adotar uma politica voltada para a
gestdo participativa e democratica dos recursos destinados ao patrocinio cultural,
estabelecendo uma relacdo republicana com os agentes da producdo cultural,
baseada no reconhecimento do mérito, na oferta de oportunidades equanimes para
todos e, em casos especificos, adotando politicas compensatdrias e de estimulo a
grupos sociais cujo grau de desorganizacdo e déficit de poder os impeca de
aparecerem com o minimo de possibilidade de concorréncia, no mercado de bens
simbélicos*.

H& uma construcdo apontando neste sentido permeando as trés esferas (federal,
estadual e municipal), presente nos mais variados discursos. Entretanto, é certo que o
intricado processo que envolve a participacdo social na preparagdo, implementacdo e,
posteriormente, acompanhamento e abalancamento de politicas publicas direcionadas para a
cultura, configura-se em um desafio historico que envolve vérios feitios da emaranhada
relacdo Estado-Sociedade.

O Piaui também ¢ atravessado por estes dilemas e aqui, do mesmo modo o bumba-
meu-boi, ao ser mais bem percebido, estimado e reconhecido como um patriménio cultural de
interesse regional, suscita estratégias tanto dos grupos que desempenham este exercicio
cultural quanto das instituicdes como a Fundacdo Cultural do Piaui e a Fundacdo Cultural

Monsenhor Chaves no fomento da festa.

3.2 O bumba-meu-boi e as instituices piauienses de cultura (FUNDAC e FCMC)

A festa do bumba-meu-boi acontece no Piaui, de acordo com os relatos orais colhidos,
ha pelo menos 80 anos. No entanto, é relativamente novo o interesse e a interferéncia do
estado e da Prefeitura Municipal de Teresina, por meio de suas instituicbes e seus agentes,
nesta manifestacdo cultural. O diagnodstico da conjuntura das Ultimas décadas demonstra
alguns avancos na funcéo, acdo e desempenho do Estado, com a firmacao institucional na area
da cultura. E fato que este indicativo de organizacdo é decorrente de um processo com
multiplos fatores, que vao desde reflexdes conceituais, passando pelas demandas

socioculturais, até a formulagdo de leis sobre o assunto**.

4 ALBUQUERQUE JUNIOR, Durval Muniz de. Gest&io ou Gestacdo Publica da Cultura: Reflexdes sobre o
Papel do Estado na Produgdo Cultural Contemporénea. In: 12 Conferéncia Nacional de Cultura 2005/2006:
estado e sociedade construindo politicas publicas de cultura. Secretaria de Articulagdo Institucional do
Ministério da Cultura. Brasilia: Ministério da Cultura, 2007, p. 140-141.

5 Muitas informag6es deste topico foram extraidas de minha pesquisa de Mestrado, intitulada: O Patriménio
Cultural de Teresina: o processo de preservacao nas décadas de 1980 e 1990.
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No Brasil, até os anos de 1970, ainda era vago o interesse publico regional em
politicas culturais e na propria preservacdo do patrimdnio cultural e, no Piaui, ndo era
diferente. No estado, o aparelhamento institucional da cultura se iniciaria em meados da
década de 70 por meio de inUmeras leis e decretos, desdobramentos de reflexdes sobre o tema,

em um reconhecimento da necessidade de protegdo aos seus bens culturais. Este procedimento

. . L. . . . - . . . 416
estava vinculado aos macro objetivos oriundos de inUmeras recomendaces internacionais

das quais o Brasil € signatario, e que influenciaram na preparacdo de politicas publicas em
nivel federal que terminaram por auxiliar estados e municipios na incumbéncia de
salvaguardar seus bens culturais ja que muitos deles ndo conseguiam sozinhos fazé-lo.

O Piaui deu passo importante nesta salvaguarda com a criacdo da Fundacdo Cultural
do Piauf, em 04 de abril de 1975, pela Lei n° 3.320*"", promulgada pelo governador Dirceu
Mendes Arcoverde. O artigo 94 da referida lei dispde que a Fundacdo Cultural do Piaui tem
por finalidade promover e executar a politica cultural do governo e preservar o patrimoénio
natural, historico e artistico do Piaui. Mesmo em presenca de dificuldades iniciais, a
concepcdo da Fundacdo Cultural do Piaui*® atendeu a proposta do governo federal de
envolvimento dos governos estaduais na preparacdo de politicas culturais, principalmente as
voltadas para a preservacao.

As duas instituicBes selecionadas para esta pesquisa, a Fundacdo Cultural do Piaui e a

Fundagéo Cultural Monsenhor Chaves foram criadas, respectivamente, em 1975 e 1986. Este
era um momento de redefinicdo da concepcdo oficial de Cultura®® no Brasil, e de

reestruturacdo da area cultural do governo federal. Fatos relacionados aos interesses politicos

% No plano internacional, o processo de delegar a 6rgaos regionais parte da responsabilidade na preservacao de
bens culturais aparece, segundo Carlos Lemos, como resultado da proliferagdo dos “encontros” — como o de
Nairobi (1976) e o de Machu Picchu (1977), destinados a dar continuidade aos documentos realizados nos anos
anteriores como a Carta de Veneza (1964), as Normas de Quito (Equador, 1967), organizado pela OEA
(Organizacdo dos Estados Americanos) e a Conferéncia da UNESCO (Paris, 1968). LEMOS, Carlos A. C. O
que é Patrimdnio Historico. 4 ed. Sao Paulo. Brasiliense, 2004.

T DIARIO Oficial do Estado do Piaui. Teresina, n. 59, 04 abr., 1975, p. 02.

18 pela Lei n° 3.385, de 02 de julho de 1975, publicada no DIARIO Oficial do Estado do Piaui. Teresina, n. 118,
07 jul., 1975, p. 02, fica reconhecida a utilidade publica da Fundagédo Cultural do Piaui.

% Gabriel Cohn, em artigo intitulado: Concepgéo oficial de Cultura e processo cultural, publicado na Revista do
Patrimonio Histdrico e Artistico Nacional em 1987, faz uma anélise das redefini¢des da concepcéo oficial de
cultura no periodo de 1975 a 1985 que segundo ele pode ser formulado nos seguintes termos: parte-se, em
meados da década de 1970 (nas gestdes Jarbas Passarinho ¢ Ney Braga no MEC) de uma concepgdo de cultura
como ‘“‘somatoria das criagdes do homem”, vale dizer, como heranga e patrimdnio, para acrescentar que essa
somatoria se da no processo de criacdo do proprio homem, com o que se introduz um componente “humanista”
ainda abstrato, que constituira um dos temas basicos a serem reelaborados ao longo do periodo. Ja no final da
década de 70 (na gestdo de Eduardo Portella no MEC) a énfase recaird sobre a cultura como modo de ser,
como vivéncia de determinadas parcelas da sociedade. Mais recentemente (ja na vigéncia do Ministério da
Cultura, na gestdo de Aluisio Pimenta) passa-se a vé-la em seu papel de resisténcia a dominagdo hegeménica.
Finalmente, na etapa mais recente (nas formulagdes de Celso Furtado) real¢a-se a sua condigdo de fonte de
criatividade. COHN, Gabriel. Concepcao oficial de cultura e processo cultural. Revista do Patriménio
Historico e Artistico Nacional, Rio de Janeiro, n° 22, 1987, p.07-12.
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de um regime militar cerceado por uma crise de legitimidade posta pelas contradi¢Ges e
conflitos que a sociedade brasileira passava naquele momento. E elucidativo lembrar que a
politica cultural regional ndo estava alheia aos acontecimentos nacionais.

A “abertura” politica estreada pelo regime militar em 1974, com o governo Geisel,
teve na década de 80 seu momento decisivo no processo de democratizagdo, também
estendido a politica cultural. Isto estava explicito, segundo Fonseca, nas novas Diretrizes para

a operacionalizacdo cultural do MEC de 1981:

Nesse texto, reivindica-se a ampliacdo da imagem de cultura forjada pelos 6rgaos
oficiais, ndo s6 pelo reconhecimento do que se denominava “patriménio cultural
ndo-consagrado”, como também e, sobretudo, pela participacao de outros atores no
processo de “gerenciamento da produgdo e da preservacdo dos bens culturais”.
Formulou-se, assim, uma proposta de democratizacdo da politica cultural que,
durante a década que se seguiu, foi um mote sempre reiterado nos discursos

produzidos pelos drgdos culturais publicos e privados, federais, estaduais e

municipais*.

No Piaui, Wilson Branddo, que na época estava a frente da Secretaria Estadual de
Cultura, adotou, de certa forma, estas diretrizes, abrindo espaco para uma politica voltada para
aquele patrimoénio, como assinala Fonseca, “ndo consagrado”, privilegiando, sobretudo, o

artesanato e o folclore. Naquelas diretrizes do MEC isto fica posto nos seguintes termos:

Os bens culturais ainda ndo consagrados devem merecer a mesma protecdo
concedida aos bens ja reconhecidos como valores histdricos ou artisticos. E preciso
um esforgo para tornar os critérios que norteiam essa avaliagdo menos exclusivistas
e mais amplos, cada vez mais expressivos da realidade cultural brasileira®".

Estas observacdes colocadas sobre politica cultural nacional servem para situar 0s
contornos institucionais da experiéncia piauiense em termos destas politicas. As diretrizes
brasileiras de politica cultural foram incorporadas no ambito regional, de forma clara, na
minuta do Plano Diretor de Cultura para o ano de 1983, elaborado pelo Conselho Estadual
de Cultura.** No Plano, logo de inicio se expdem as finalidades precipuas deste Conselho,
como o estudo e a proposigdo de programas culturais; difusdo da cultura; e defesa do
patrimdnio cultural. Para o Conselho, o Plano Diretor de Cultura pretendia suscitar a

consciéncia de se tratar o fato cultural de uma forma ndo eventual, e sim como um processo

20 FEONSECA, Maria Cecilia Londres. Op. Cit., 1997, p. 189.

21 MEC. Diretrizes para operacionalizacéo da politica cultural do Mec, 1981. Documento disponivel no Arquivo
Publico do Piaui.

%22 plano Diretor de Cultura para o ano de 1983. Minuta apresentada pelo Conselheiro Noé Mendes de Oliveira,
em Teresina, no dia 10 de novembro de 1982.
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dindmico e reflexivo, preconizando uma postura inovadora diante do fendmeno da cultura. No
Plano ainda expressa 0 novo posicionamento da politica cultural do estado, a ser desenvolvida

sob um processo continuo, no qual deverédo estar aliadas acdo cultural e reflexdo sobre esta

< 423
acao cultural .

As concepcdes sobre politica cultural do estado do Piaui, a partir de meados da década
de 70, foram suscitadas num momento em que, se trazia a cena novos sujeitos e nNovos
conceitos para a cultura brasileira. As instituicdes antigas e as novas que surgiram, como foi o
caso da FUNDAC e também da FCMC na década seguinte, passaram a ter que conviver com
o0 paradigma de que todo artefato humano pode ser dotado de uma fun¢édo de rememoracéo, de
uma pretenséo de escapar a acdo do tempo, fenémeno denominado por Frangoise Choay*** de
“complexo de No¢”. O fato de as duas instituicoes pesquisadas terem suas atividades iniciadas
dentro de um processo transitorio, relativo a politica cultural nacional, leva-las-& a dificil
missao de ter que voltar seus olhares nao so para o “novo”, como as festas, por exemplo, mas
também para o patrimonio tradicional, chamado de “pedra e cal”, pois, do mesmo modo,
pouco se havia feito em favor deste.

Diante deste quadro, seguindo as diretrizes nacionais, as diretrizes gerais formuladas
pelo Conselho Estadual de Cultura para o Plano Diretor desdobram questdes como a
pluralidade da cultura piauiense e a participacdo da comunidade e de outras instituicdes no
préprio processo de acao cultural. A particularidade do Plano Diretor de Cultura para o ano
de 1983 estd, acredito, em uma das diretrizes contidas na minuta, onde se refor¢a a condicao

425 . -
subalterna da cultura no Piaui*?®, historicamente considerada um apéndice nos planos e nas

ac0es politicas do estado:

A finalidade deste Plano é criar condigdes para que a Cultura seja colocada no
devido lugar de dignidade e de importancia, passando a fazer parte das prioridades
e das preocupacdes essenciais do Estado, deixando a injusta e equivocada posicdo

“23 para Coelho, ago cultural “é o conjunto de procedimentos, envolvendo recursos humanos e materiais, que
visam pOr em pratica os objetivos de uma determinada politica cultural”. COELHO, Teixeira. Dicionario
critico de politica cultural: cultura e imaginério. 2 ed. Sdo Paulo: lluminuras, 1999, p. 32.

24 CHOAY, Francoise. A alegoria do patriménio. S&o Paulo: Estagdo Liberdade: UNESP, 2001.

2 Escrevendo em 1985 para a Revista Presenca, em artigo intitulado: Aspectos da Cultura Piauiense, José
Airton Gongalves Gomes fez 0 seguinte comentario: “A analise da cultura piauiense em toda sua extensdo e
profundidade ainda ndo foi realizada. Um trabalho desta natureza implicaria numa pesquisa exaustiva da
fenomenologia cultural do Piaui expressa em todas as manifestagdes culturais identificadas no espago
piauiense e fora dele”. GOMES, José Airton Gongalves. Aspectos da cultura piauiense. Revista Presenca.
Orgdo da Secretaria de Cultura, Desportos e Turismo do Piaui, Teresina, Ano VII, n.° 14, janeiro/junho, 1985,
p. 29-31.
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de atividade secundaria, a reboque de outras que, na realidade, integram a propria

Cultura e dela dependem*®.

E licito supor que a “tomada de consciéncia” do papel simbélico, politico, social e
econdmico da cultura ajudaram no inicio dos anos 80 a consolidar uma visao dilatada sobre
ela e a necessidade de intervencdo do poder publico. Entre o conjunto de atos postos em
pratica na entrada da década de 1980 também merece destaque a Lei n° 3.742, de 02 de julho
de 1980%¥, instrumento instituido para a protecdo dos bens de valor cultural regional. A
configuracdo legislativa desta norma fora elaborada mais condizente com a realidade do
estado e, segundo seus idealizadores, vinha compor o mosaico da nova politica cultural do
Piaui.

Este espirito de valorizacdo da cultura foi igualmente acompanhado em nivel
municipal, j& que na mesma década registrou-se a tendéncia em muitas cidades brasileiras de
somarem Orgdos municipais a instituicbes federais e estaduais de cultura. Em 1986, dando
forma a este ideal, o entdo Prefeito de Teresina, Raimundo Wall Ferraz cria a Fundacgéo
Cultural Monsenhor Chaves, pela Lei n® 1.842, tornando-se o 6rgéo, a partir deste momento,
responsavel pela execucdo da politica cultural da cidade. Em entrevista & Revista Cadernos de
Teresina, de 1987, Wall Ferraz fez a seguinte coloca¢do, quando indagado sobre a razdo de
ter optado em instituir uma Fundagdo ao invés de uma Secretaria Municipal de Cultura: “A
Fundacdo é mais flexivel e se estrutura sem os tramites burocraticos que estrangulam qualquer
6rgdo. A Fundacdo Cultural Monsenhor Chaves é livre, um campo aberto para todos aqueles
que querem fazer cultura™?,

Na mesma entrevista, Wall Ferraz revela o que considera prioritario em termos de

cultura para municipio:

1° zelar pelo patriménio histérico, 2° reviver o folclore, 3° editar publicagBes para
jovens feita por jovens, 4° criacdo de Centros de Artes, 5° descobrir novas aptiddes
artisticas, 6° tornar a Fundacdo Cultural Monsenhor Chaves uma entidade
impessoal e, por Ultimo promover eventos culturais sem interferéncia na forma de
sua organizag&o*?’. (grifo nosso).

26 PL_ANO Diretor de Cultura para o ano de 1983, 10 de novembro de 1982. Documento disponivel no Arquivo
do Publico do Piaui.

*T DIARIO Oficial do Estado do Piaui. Teresina, n. 128, 09 jul., 1980, p. 04.

28 FERRAZ, Wall. Revista Cadernos de Teresina. Teresina, Fundagdo Cultural Monsenhor Chaves, Ano |, n° 2,
Ago/19, 1987, p. 3-4.

29 bid. 1d.
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Em artigo intitulado As influéncias positivas da Fundagdo Cultural Monsenhor
Chaves sobre a cultura teresinense, José Reis Pereira, que esteve a frente da instituicéo, entre
janeiro de 2000 a dezembro de 2008, sintetiza qual era a conjuntura politica que cercava Wall
Ferraz. Para Pereira, quando assumiu o poder municipal, em 1986, ainda ndo estava
suficientemente claro o que era do municipio e 0 que competia a esfera estadual. De acordo
com Pereira, a permuta de funcionérios era feita sem grande burocracia: agentes publicos
vinculados a Prefeitura de Teresina e pagos por ela trabalhavam em reparti¢cbes do Estado e
vice-versa. Mas, “principalmente, muitos servigos tipicos da administragdo municipal eram
desenvolvidos por entidades, pessoal e equipamentos do governo estadual”*®.

O embaralhamento das esferas é decorrente de um longo processo histérico de
constituicdo e estruturacdo dos poderes no Brasil e, certamente, também eram compreendidos
de maneira pouco evidente pela sociedade. O desenho das atribuicdes e competéncias do que
cabia a Unido, ao Estado ou ao Municipio s6 viria a ganhar forma definida na Constituicdo de
1988, quando se inicia o processo de acomodacdo dos entes, que passam, a partir dai, a
construir politicas mais claras, estaveis e duradouras.

No entanto, este ndo era um processo absorvido facilmente por sujeitos pertencentes as
culturas populares, pois se tinha pouca ou nenhuma consciéncia do papel do Estado na
formulacdo e execucdo de politicas culturais, sobretudo aquelas voltadas para estas culturas e,
menos ainda, no modelo de gestdo participativa na area cultural, seja em nivel estadual ou
municipal. A “confusdo” quanto a competéncia de cada ente € bastante presente na memoria
dos brincantes dos grupos de bumba-meu-boi mais antigos do estado. Quando os brincantes,
por exemplo, precisavam de auxilio, quase sempre financeiro, se dirigiam a figura dos
governantes, cujas relagcdes davam-se no ambito da pessoalidade, da troca de favores e do
apadrinhamento. Mestre Raimundo, do Imperador da Ilha, lembra que “quando Dr. Agenor
era prefeito, era o tinico que dava”. Agenor Barbosa de Almeida foi Prefeito de Teresina entre
1955 e 1959 e, posteriormente, deputado estadual. Em outras entrevistas colhidas, séo comuns
0s integrantes dos grupos lembrarem-se mais das “personalidades” em si e do que elas
propiciavam, do que propriamente de um conjunto de ac¢Ges publicas.

Mestre Jodo Bosco da Rocha, do extinto grupo Chapada do Corisco, tem viva em sua
memoria a figura de Noé Mendes, um dos mais respeitaveis folcloristas e defensores da

cultura piauiense. Ele diz que Noé Mendes era do tipo que colocava a mao no bolso e ajudava

*0 PEREIRA, José Reis. Influéncias positivas da Fundacdo Cultural Monsenhor Chaves sobre a cultura
teresinense.  Disponivel em:  http://www.fcmc.pi.gov.br/institucional/filess FCMC_Hist%C3%B3ria.doc.
Acessado em: 27/10/2009.
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com seu proprio dinheiro”**. Noé Mendes de Oliveira, além de professor-pesquisador da
Universidade Federal do Piaui, foi o primeiro superintendente da Fundagdo Cultural
Monsenhor Chaves, tornando-se assim, figura muito presente entre os grupos de bumba-meu-
boi. Todavia, mais do que um representante do poder publico, ele encarnava, no olhar dos
grupos, 0 homem que lhes “socorria” e lhes ajudava.

Os discursos oficiais postulados na conjuntura da criagdo da FUNDAC e,
posteriormente, da FCMC, entretanto, vao a contraméo destas praticas. No inicio da década de
1980, publicizava-se, por exemplo, em matéria no Jornal O Dia que, para 0 entdo Secretario
de Cultura do Piaui, Wilson Brandao, “[...] a nova politica adotada pela Secretaria provocou
reacOes dos setores intelectuais, mas agora a opinido publica compreendeu que o afastamento
do paternalismo, através do apoio a institui¢cbes e ndo a individuos, foi 0 caminho mais

432 . . . - . L.
7" (grifo nosso). Disse ainda Brandao que “a Secretaria estabeleceu uma politica

racional [...]
séria, orientada para a preservacdo dos valores culturais do Estado”, salientando ainda “a
necessidade de inverter-se o caminho até entdo percorrido™**®, Em trecho da entrevista citada
mais atras, o ex-prefeito de Teresina, Wall Ferraz, enfatizava do mesmo modo como um item
prioritario tornar a FCMC uma “entidade impessoal”.

A construgdo de um novo fazer politico aliado a nitidez da competéncia relativa a cada
ente, muito embora tenha organizado a administracdo publica e melhor definido o perfil do
Estado brasileiro e as politicas emanadas dele, eram, ainda, absorvidos de maneira lenta no
cotidiano da vida dos grupos produtores das manifestacdes culturais do Pais. De acordo com
as entrevistas com os Mestres e brincantes do Piaui, indica-se que, por muito tempo,
prevaleceu a pessoalidade das relagfes, ao mesmo tempo em que aqueles que ndo conseguiam
alcancar estas relacdes sentiam-se excluidos das acBes governamentais, seja do estado do
Piaui ou da Prefeitura de Teresina - em indistintos governos.

Paralelamente as praticas viciadas de uso da maquina publica em prol de interesses
politicos particulares, os gestores precisavam dar resposta a sociedade piauiense quanto aos
rumos das politicas culturais nacionais que deveriam ser assimiladas e implantadas

regionalmente. A consagracdo viria em 1992, quando foi elaborada pelo Piaui a Lei n°

3! Fala de Jo&o Bosco da Rocha proferida em reunido da Associagéo dos Grupos de Bumba-meu-boi do Piau,
realizada no Museu do Piaui, Teresina, 14 de novembro de 2009, na qual me fiz presente como observadora
ndo-participante.

*2 0 DIA, Teresina, n. 7217, 2 mar., 1980, p.03.

¥ 0 DIA, Teresina, n. 7217, 2 mar., 1980, p.03.
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4.515%* um novo aparato legal mais condizente com as discussdes que vinham sendo

realizadas em ambito nacional. Pelo artigo 1° desta Lei fica estabelecido:

O Patrimdnio Cultural do Estado do Piaui € constituido pelos bens de natureza
material e imaterial, tomados individualmente ou em conjunto, portadores de
referéncia a identidade, a acdo, a meméria dos diferentes grupos formadores da
comunidade piauiense e que, por qualquer forma de preservacdo, prevista em Leli,
venham a ser reconhecidos como valor cultural, visando & sua preservacéo*®.

Com a Lei estadual de 1992, emergiram para cena juridica regional os mais
importantes conceitos relativos ao patrimoénio cultural, a maior parte extraidos da Constitui¢éo
Federal de 1988. A concepcdo de um patrimonio cultural regional de natureza material e
imaterial, abarcando as festas populares, como o bumba-meu-boi, claro, foi expressiva para o
alargamento da consciéncia dos participes destas manifestacGes, porque mesmo pausada essa
tomada de consciéncia permitiu 0os grupos melhor se organizarem e transporem barreiras
rigorosas para reivindicarem seus direitos enquanto produtores de bens culturais.

Os discursos do poder publico relativos a area cultural, tanto estadual como municipal,
principiados na década de 70, anunciavam a adogdo do novo conceito de cultura, incluindo na
década de 90, como estd posto logo acima, a nocdo de patriménio imaterial. Isto ficava
explicito com a elaboracdo das leis citadas; com a dilatagdo da protecdo patrimonial a bens
culturais de regibes, comunidades e grupos antes excluidos, entre outras argumentacdes. Por
exemplo, em artigo ja mencionado, disponivel na pagina oficial da Fundacdo Cultural
Monsenhor Chaves, José Reis Pereira robustece os direcionamentos da instituicdo. Segundo

ele:

Logo no inicio de suas atividades a Fundacdo fez dois tipos de intervengdo que
marcaram indelevelmente a cultura da capital e vém ainda produzindo frutos. Num
conjunto de aces, tratou de resgatar manifestacBes da cultura popular em vias de
desaparecimento. Foram realizados estudos, pesquisas, trabalhos de campo,
publicacdes, edicdo de discos e outras atividades que objetivavam o descobrimento,
a retomada e a divulgacdo, para a sociedade teresinense, de diversos fatos e
manifestacBes da cultura de nossa gente.

O resgate da cultura popular, no entanto, enriqueceu-se com o trabalho junto a
grupos da comunidade teresinense que tinham ligacdo com manifesta¢@es culturais.
Muitos desses grupos estavam desativados, sem &nimo para continuar a reproduzir
suas atividades, em face do pouco caso do conjunto da sociedade e,
consequentemente, das caréncias financeiras.

A presenca de técnicos da Prefeitura de Teresina em seu meio, & frente o
Superintendente da Fundacdo Monsenhor Chaves, as reunides realizadas, as
discussBes sobre a importancia das formas populares de cultura e a ajuda financeira
quando necessaria — tudo isto permitiu uma retomada rapida desses grupos, inclusive
com a ressurrei¢ao de alguns, tidos entdo como desaparecidos.

*** DIARIO Oficial do Estado do Piauf, Teresina, n. 215, 13 de nov., 1992, p.02.
*¥ DIARIO Oficial do Estado do Piauf, Teresina, n. 215, 13 de nov., 1992, p.02.
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Os grupos de bumba-meu-boi e de reisado que a cidade dispde hoje [...], séo
consequéncia desse trabalho®*® (grifo nosso).

Reconhece-se a “interferéncia” do Estado nas manifestagdes culturais, porque os
proprios produtores culturais se interessam em recorrer ao “apoio” estatal. Por isto, foi posto
anteriormente a negativa para esta tese de se colocar de maneira antagonica a relagcdo entre o
Estado e esses grupos culturais. Ha sim interesse mutuo no estreitamento desta relacéo,
conquanto ela muitas vezes seja desigual, pois, de um lado, tém-se agentes institucionais
quase sempre bem preparados e de outro, 0s sujeitos pertencentes a cultura popular que
experimentam enorme dificuldades em ingressarem nas normativas da teia burocratica que
rege o sistema publico.

Expressdes culturais como o bumba-meu-boi, podem ter potencial de mercado,
gerando produtos e, por conseguinte, renda aos seus produtores, mas no Piaui praticamente
todos 0s grupos pesquisados carecem de subsidio financeiro para se desenvolverem
plenamente e, por isso mesmo, sdo subvencionados de alguma maneira pelo estado ou por
prefeituras (para este objeto, Prefeitura de Teresina), ou por terceiros, que eventualmente
cooperam com doacdes e, obviamente, por recursos proprios.

Sendo ou ndo uma atividade mercadoldgica vultosa, o bumba-meu-boi tem sua
dimensdo econdmica, porque, recursos para sua materializacdo, sdo imprescindiveis, seja para
aquisicdo de matéria-prima, seja para efetivacdo das tarefas necessarias a realizagdo da festa
durante o ano todo. E todos os anos, os representantes dos grupos de bumba-meu-boi fazem
verdadeira peregrinacdo as duas Fundacdes, fato descrito na voz de Mestre Raimundo, que
diz: “Faz uma reunido pra saber quantos grupos tem, ¢ muita coisa, se caminha muito, se
relinem pra saber quantos grupos tem, 0 que se precisa, 0 que vai da, 0 que precisa, ddo uma
amassadinha, vem hoje, vem amanha”*’.

Mestre Afonso Sérgio, do Touro da Paz conta que:

Tamo trabalhando, ndo tem aquela forca que o governo, o prefeito ajude assim, néo,
v0 ajeita anual, direto, uma vez que ele vem, uma vez no ano que ele vem pra ajuda.
Sacrificio demais [...] pra montar um boi dentro de Teresina, hoje, no Piaui [...] é
trabalho. Hoje, se diz, vou monta um boi, cé tem que té sangue no olho, porque o
recurso é pouco, e demora muito, pra repassa 0 recurso pra gente. E outra coisa, hoje
tamo perdendo o folclore do Piaui para o Maranhdo, porque no Maranh&o se agarra
de bracos aberto, os governante 14 apoia 0 bumba-meu-boi, é o ano todinho, eles

*% PEREIRA, José Reis. Influéncias positivas da Fundacdo Cultural Monsenhor Chaves sobre a cultura
teresinense. Disponivel em: http://www.fcmc.pi.gov.br/institucional/filessFCMC_Hist%C3%B3ria.doc.
Acessado em: 27/10/2009.

7 ARAUJO, Raimundo Nonato Gomes. Entrevista concedida a Viviane Pedrazani, em 10 de novembro de

20009.
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apoia, aqui ninguém tem apoio, bora ter um apoio pra gente viaja, pra ir pra outra
cidade, tem ndo, por conta propria [...] pra vocé sai pra um municipio aqui [...] ndo
da [...] a ndo ser se vocé trabalhar fazendo bingo, os brincante ajudando com uma
rendazinha por fora pra fazé uma viagem pra algum municipio, ou quando o prefeito
pede, se o prefeito pede pra gente brinca fora, ai tem condic6es de viaja, porque eles
tdo bancando, bancam o énibus, a alimentacdo, o caché, que a gente recebe um

caché no periodo da morte do boi, que a morte do boi gasta muito [...] no batizado, é

muito gasto**®.

Esta €, sem ddvida, uma relacdo conflituosa e tensa, de acordo com inumeras
manifestacdes feitas pelos Mestres no conjunto dos depoimentos coletados, em que criticam a
conducdo das Instituigdes, orientadas por uma racionalidade instrumental. Muitos sdo
saudosos do tempo em que apenas “recebiam” a contribui¢do sem se preocuparem em prestar
contas de como e com o que o dinheiro foi gasto. De tempos relativamente recentes para ca,
para receberem o auxilio estatal, os grupos precisam ser registrados junto aos érgéos publicos
competentes, ter CNPJ, passar por fiscalizagOes e, claro, prestar contas, sob pena de nao
obterem subsidio financeiro, quando solicitados, entre outras coisas.

Os grupos de bumba-meu-boi prestam contas a FUNDAC e a FCMC de como
utilizaram os recursos recebidos. A prestacdo de contas € uma obrigacdo e atravessa varias
instancias. Mestre Afonso Sérgio diz ter consciéncia da importancia desse ato, pois, quando
isto ndo ocorre, explica ele “o gaio quebra e s6 quebra pro lado mais fraco, vocé tem que
trabalhar direitinho, vocé tem que usa a cabeca e 0 coracdo a0 mesmo tempo, ndo, vO usa so a
cabega, ndo, usa os dois que ¢ melhor, ¢ um negocio muito trabalhoso™*%.

No Piaui, a maior parte dos grupos de bumba-meu-boi pertencem a comunidades
pobres e, sobrevivem a duras penas. Os brincantes sdo pessoas muito simples, alguns mal
sabem ler e escrever e quase sempre sdo cercados por individuos de pouca instrucdo. Sentem
muita dificuldade, de acordo com as entrevistas, em se situarem na logica burocréatica para

ganhar recursos publicos. Segundo Max Weber**°

, a racionalidade burocratica tem por base
fundamental a norma e esta, assim sendo, rejeita excecdes ou a assimetria do que é
espontaneo. De tal modo, o carater contraditorio entre a racionalizagdo e institucionalizagdo
da cultura e a cultura como préatica espontanea, inventiva e livre, pode chegar a comprometer
a viabilidade dos escopos propostos.

Uma das principais motivacdes para a captacdo de recursos junto as Instituigcdes
publicas esta no reconhecimento dos grupos e da festa por eles realizadas e, claro, das

oportunidades advindas deste reconhecimento: viagens para se apresentarem dentro e fora do

*® MACHADO, Afonso Sérgio Carneiro. Entrevista concedida & Viviane Pedrazani, em 12 de julho de 2009.
*¥ MACHADO, Afonso Sérgio Carneiro. Entrevista concedida & Viviane Pedrazani, em 12 de julho de 2009.
0 WEBER, Max. Ensaios de Sociologia. Rio de Janeiro: Zahar Editores, 1982.
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estado; melhor posi¢cdo do grupo no Concurso de Toadas realizado pela FUNDAC e nas
apresentacdes feitas no Encontro de Bois, promovido anualmente pela FCMC; exibi¢cdo em
midias variadas; e, também, alguma recompensa financeira pelo esforco empreendido. Para
muitos grupos, a projecdo, o status, s6 € obtido pelo acréscimo da condicdo estética das
apresentacoes.

A matéria-prima de melhor qualidade para confeccdo do boi, das roupas, e dos
aderecos ndo é barata, usam-se grandes quantidades de fitas, lantejoulas, canutilhos,
micangas, tecidos, couro, entre diversos outros materiais. A mdo-de-obra, do mesmo modo,
representa um custo significativo, visto que muitos grupos pagam para costureiras de fora
fazerem as roupas, além de outros tantos gastos indispensaveis a feitura da festa que elevam
as despesas. Os grupos veem a possibilidade de ter os recursos necessarios para este

cometimento por meio de ajuda financeira estatal.

Foto 87 Foto 88

Atualmente os grupos de bumba-meu-boi que ingressam com processo junto as
Instituicdes para a captacdo de recursos, quando aprovados, recebem em media tanto da
FUNDAC como da FCMC cerca de R$ 2000 a R$ 2100 reais por ano*’. Na FCMC, os
grupos recebem uma classificacdo: A ou B. Os grupos A recebem 700 reais a mais dos que 0s
grupos classificados como B. Essa classificacdo foi criada por Jodo Bosco da Rocha como
uma forma de incentivar os grupos que desenvolviam as atividades e aplicavam 0s recursos

corretamente. Embora sejam semelhantes os procedimentos das duas instituicGes quanto a

41 \7alor dos recursos recebidos em 2010.
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documentacao requerida e as condic¢Oes para a entrega dos recursos, elas ndo mantém contato

entre si por se tratarem de instancias diferentes**2.

Desnecessario dizer que a aplicacdo de recursos, feita assim avulsamente, tanto em
nivel municipal quanto estadual, acaba por ndo destinar-se a acOes e produtos, capazes de
transformarem-se em multiplicadores dos ativos culturais, e se configura em uma politica de
pulverizacdo de recursos aplicada disjuntamente. Durante o ano todo, vérias sdo as ocasides
em que 0s grupos de bumba-meu-boi se relnem, ora para 0s ensaios, ora para a producao do
material necessario a festa, ora para a encenacao do batismo e da morte do boi, e ndo somente
na temporada das grandes apresentagdes como as que acontecem no Encontro Nacional de
Folguedos e o Encontro de Bois, patrocinados pelas Instituicbes publicas. Ai temos um
significativo paradoxo, de um lado estdo os discursos dos gestores (em variados governos) e
de outro a realidade vivida pelos que fazem a festa do bumba-meu-boi acontecer.

Abaixo se transcreve uma matéria postada na pagina oficial da Fundacdo Cultural
Monsenhor Chaves, intitulado Bumba-meu-boi de Teresina para se fazer um contraponto

entre a fala dos brincantes e os discursos dos agentes institucionais.

O més de junho chegou e o colorido de uma das manifestacdes folcldricas
genuinamente piauiense comeca a aparecer nas ruas de Teresina. S80 0s grupos de
Bumba-meu-boi que enchem de alegria os arraiais da cidade mostrando ao publico a
forga das tradicOes populares através dos personagens e das toadas.

A Prefeitura de Teresina, através Fundagdo Cultural Monsenhor Chaves, apoia os 22
grupos de Bumba-meu-boi de Teresina dando continuidade ao projeto de
revitalizacdo folclorica realizada pelo érgdo que contribuiu sensivelmente para a
consolidacdo dos grupos locais e eleva a auto-estima de seus brincantes, uma vez
que estes passam a entender sua funcdo enquanto difusores da cultura.

O incentivo se d4 todos os anos com o repasse de verba para confeccdo de
instrumentos e figurinos. Em troca, os grupos realizam apresentaces atendendo a
solicitacBes de comunidades, escolas e festas que acontecem por toda a cidade
durante 0 més de junho. O prefeito Silvio Mendes autorizou o repasse para 0S
grupos que desde o més de maio vém trabalhando na confeccdo das indumentarias.
“Estamos apoiando este ano dois novos Bois: o Boi Estrela e Espada, do povoado
Boquinha, que comegou suas atividades no ano passado, e o Boi de Santa Teresa, do
povoado Santa Teresa, criado este ano. Ficamos felizes em saber que o trabalho
realizado pela Fundagcdo Monsenhor Chaves estd fortalecendo o movimento
folclérico em Teresina, tanto pelo incentivo aos grupos quanto por poder
proporcionar apresentacdes por toda a cidade abrilhantando mais ainda as festas

juninas”, comenta o presidente da FCMC, José Reis Pereira*®.

Como é simples intuir pelo j& exposto até o presente momento, os discursos dos

agentes institucionais vdo a contramdo daqueles proferidos pelos brincantes dos grupos de

2 Em algumas situac@es, as duas Fundacdes mantém parceria como é o caso, ainda inconcluso, da revitalizagdo
do Boibddromo, onde a Fundacdo Monsenhor Chaves vem mantendo didlogo com Fundag&o Cultural do Piaui,
que é gestora do espago. Disponivel em: www.fcmc.pi.gov.br/base.asp?offset=86&ID=2492. Acessado em:
22/01/2010.

2 Disponivel em: http://www.fcmc.pi.gov.br/base.asp?1D=1329. Acessado em: 15/04/2008.
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bumba-meu-boi. Os interesses séo conflitantes. De um lado estéo os discursos direcionados de
uma maneira a compor e perpetrar as diretrizes das institui¢cdes culturais e, de outro lado, 0s
discursos ndo institucionalizados, aqueles produzidos pelos brincantes de bumba-meu-boi,
atravessados por um modo subjetivo de abarcar a l6gica institucional.

Que discurso prevalece? De acordo com Michel Foucault, “a verdade esta
circularmente ligada a sistemas de poder, que a produzem e apoiam e os efeitos de poder que
ela induz e que a reproduzem”444. E o que ele chama de “regime de verdade". O autor ainda
avalia que

Cada sociedade tem seu regime de verdade, sua "politica geral” de verdade: isto &,
os tipos de discursos que ela acolhe e faz funcionar como verdadeiros; o0s
mecanismos e as instancias que permitem distinguir os enunciados verdadeiros dos

falsos; a maneira como se sanciona uns e outros; as técnicas e 0s procedimentos que

sdo valorizados para a obtengdo da verdade; o estatuto daqueles que tém o encargo

de dizer o que funciona como verdadeiro*®.

Os grupos de bumba-meu-boi ganham visibilidade no periodo junino, mas,
especialmente, quando se apresentam no Encontro Nacional de Folguedos e no Encontro de
Bois. Quando 14 estdo, o publico que os observa tem acesso a tdo-somente aquela faceta da
festa, e esta atento a beleza, ao brilho, as coreografias, as batidas, enfim, ao conjunto estético
dos grupos e das apresentacGes. Pouquissimas pessoas tém a nocdo completa da festa
(ensaios, batismo e morte) e todos os percalcos para sua producdo. Motivados pela
visibilidade que os grupos atingem neste periodo, inclusive na midia, os agentes institucionais
entram em cena com discursos em que discorrem acerca do subsidio e amparo que 0s grupos
recebem para serem belos e representarem a memoria, a identidade e a cultura piauiense.

Na realidade das relacdes de agentes institucionais com os brincantes de bumba-meu-
boi ha certo “mal-estar” entre eles, querelas decorrentes da forma de repartir e liberar os
recursos. A liberacdo tardia das verbas, sem duvida, € a maior queixa dos grupos, pois o
dinheiro com frequéncia sai as veésperas do Encontro Nacional dos Folguedos, quando os
grupos ja estdo com quase tudo pronto. Seu Francisco, do Dominador do Sertdo, diz que “essa
mixaria que eles dao la ja é faltando dois ou trés dias pro grupo sair, falta de forca e de
vontade, quando chega essa ajuda nds ja estamos bem encaminhado™**°. Mestre Afonso

Sérgio revela o sentimento a essa situacdo, que inclusive ele retrata como sendo a “normal”

*4 FOUCAULT, Michel. Microfisica do Poder. Rio de Janeiro: Graal, 2001, p.14.
% bidem, p.12.
8 OLIVEIRA, Francisco das Chagas. Entrevista concedida & Viviane Pedrazani, em 06 de agosto de 2009.
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desde que fundou o grupo Touro da Paz, em 2000: “Vai pra 14, pra c4, pra 14, pra ca e nunca
sai nada”*"’.

Historicamente os recursos destinados a Cultura no Brasil sempre foram parcos ou
estiveram a reboque de outros setores. No Piaui ndo foi diferente. Ainda hoje esse ranco
financeiro em relagdo a cultura é uma realidade. Além deste problema que corta as politicas
culturais brasileiras e regionais, a burocracia também se caracteriza como empecilho para a
celeridade na distribuicao dos recursos. Outro fator significativo neste contexto se relaciona as
multiplas acOes adotadas por diferentes gestfes e que em alguns casos remete a heranca de um
modelo de politica baseada no clientelismo e no apadrinhamento, mesmo tendo-se avangado
enormemente em gestdes mais democréticas, pelo amadurecimento politico do Estado e das
instituicGes publicas. Finalmente, ndo se pode deixar de frisar que o desvio de verbas é uma
realidade que atravessa muitos setores das politicas no Pais, sem pensar, contudo, em
generalizagdo. Na perspectiva dos brincantes, seja de qual for a natureza, os entraves e a
morosidade das Instituigdes sdo percebidos como “ma vontade” dos gestores.

A disponibilizacdo dos recursos financeiros tanto pela FUNDAC quanto pela FCMC
se configura, na verdade, em uma “troca”. As instituicdes ofertam verbas e em contrapartida
0S grupos assumem o compromisso de se apresentarem no Encontro Nacional de Folguedos e
no Encontro de Bois em mais duas apresentagdes no periodo de junho a julho, ou seja, aquele
de maior visibilidade em funcdo dos festejos juninos. A FCMC ainda solicita dos grupos a
disposicdo para apresentacdes eventuais, como em escolas, por exemplo, no decorrer do ano.

No caso ainda da Fundacdo Cultural Monsenhor Chaves, diz Mestre Afonso Sérgio, o
Professor Zé Reis**® dava alguma ajuda esporadica, alguns grupos recebiam, outros n&o, sem
haver um critério definido para esta distribuicdo, muitas vezes 0s grupos mais antigos eram 0s
mais beneficiados, ele enfatiza, entretanto, que “todo mundo tem grupo, todo mundo rala
igual eles, como eu falei pra vocé, o dinheiro que a gente recebe la é pago, paga as
apresentacdes pra eles, eles contratam a gente pra brincar em tal lugar, aquilo ali é um cachg,
ela ndo ta pagando, aquilo ali ¢ um caché [...] n6éis somo pago pra apresentar o grupo”449. A
critica de Mestre Afonso Sérgio é pela auséncia de uma politica cultural continua que
fortaleca os grupos de bumba-meu-boi, tal qual aquela feita pelo estado vizinho, o

Maranh&o*®°.

“T MACHADO, Afonso Sérgio Carneiro. Entrevista concedida & Viviane Pedrazani, em 12 de julho de 2009.

8 José Reis Pereira, ex-presidente da FCMC.

“9 MACHADO, Afonso Sérgio Carneiro. Entrevista concedida & Viviane Pedrazani, em 12 de julho de 2009.

0 \/er estudo de: SILVA, Gisélia Castro. Cultura Popular e poder politico no Maranh&o: contradicdes e tensdes
do bumba-meu-bhoi no governo Roseana Sarney. Dissertagdo apresentada ao Programa de Pds-Graduagdo em
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O interesse das Instituigdes publicas em “ajudar” os grupos no periodo em que a
manifestacdo esta mais em voga ndo é por acaso. As instituicdes adotam estratégias, enquanto
em outra perspectiva 0s grupos adotam taticas. Os conceitos de estratégia e tatica,
emprestados de Certeau*!, sdo significativos para se compreender a relacdo dos grupos de
bumba-meu-boi do Piaui e as Institui¢des piauienses de cultura.

Certeau diferencia estas duas formas ante as praticas cotidianas, enquanto as
estratégias produzem e impdem, as taticas apenas admitem utilizar, manejar e modificar algo,
ou seja, a tatica “¢ determinada pela auséncia de poder assim como a estratégia € organizada
pelo postulado de um poder™*2.

Ao perceber a truncada relacdo tecida no cotidiano das préaticas institucionais entre 0s
agentes e os membros dos grupos de bumba-meu-bois, pode-se apreender que o0s
representantes da FUNDAC e da FCMC, como sujeitos encarnados, colocam em exercicio um
continuum de estratégias que lhes permite fazer parte diretamente da construcdo da festa do
bumba-meu-boi.

Avocando-se outra vez Certeau®®, a estratégia alude a uma agdo que supde a
existéncia de um lugar préprio, a base de onde se podem reger as relacbes com uma
exterioridade, as instituicOes sdo detentoras de um status de ordem dominante com o aval da
propria forca dominante.Esse status é de natureza fisica/imaterial (sedes, regras, leis,
discursos, produtos, etc). A estratégia tem entdo certa dimensao estruturada e organizada e é a
partir desse suporte que se determina seu modo de operar, ou seja, ela tem um "préprio".

Os grupos de bumba-meu-boi em determinados momentos, ficam a mercé dessas
estratégias das Instituicdes. Precisa ter-se claro, entretanto, que as Instituicdes piauienses ndo
interferem de forma constante na festa do bumba-meu-boi, como ja foi dito; na dimenséo
comunitaria, 0s grupos criam suas préprias estratégias e tém poder de definicdo sob as fases
do batismo e da morte do boi. Mas quando se trata das grandes apresentacdes, como as que
ocorrem no Encontro Nacional de Folguedos e no Encontro de Bois, eles seguem todo um
aparato de regras e normas das Instituicdes, como a submissdo as ldégicas espaciais e
temporais dos eventos, que é bem diferente da ldgica da festa comunitéria.

As Instituicbes promovem reunides com os grupos de bumba-meu-boi, quase sempre

representados pelo Mestre e um ou outro membro de destaque, quando se aproxima o periodo

Politicas Puablicas da Universidade Federal do Maranhdo para a obtencdo do titulo de Mestre em Politicas
Publicas. Sdo Luis: UFMA, 2008.

! CERTEAU, Michel de. Op. Cit., 1990.

2 CERTEAU, Michel de. Op. Cit., 1990, p.101.

“3 Ibidem.
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junino, principalmente a Fundagdo Cultural do Piaui, responsavel pela organizacdo do
Encontro Nacional de Folguedos. Essas reunides, como foi ventilado em algumas falas de
Mestres, sdo tensas e litigiosas, sobretudo quando se faz a cobranca dos recursos, 0S grupos se
posicionam em frente ao “poder dominante” dos representantes do poder publico.

Mesmo que buscassem por outras vias 0S recursos para produzir os instrumentos, as
roupas e aderecos, 0s grupos atendem aos chamados das Institui¢des e quase sempre seguem
as normas estabelecidas. Atendem porque, além da verba anual, a estrutura oferecida pelas
FundacGes, como transporte, por exemplo, para trazé-los da sede do grupo aos locais dos
eventos é de grande valor para essas pessoas que muito pouco possuem.

Em outro viés, os brincantes adotam taticas no sentido da superacdo da precariedade
das condicdes da producdo da festa. Quando observei os ensaios dos grupos Imperador da
Ilha, Dominador do Sertdo e Touro da Paz, pude entrever parte das taticas utilizadas enquanto
aguardam a chegada da verba. Eles vao angariando recursos, por meio de rifas, bingos e
dinheiro do préprio bolso. Mestre Afonso Sérgio traduz a realidade do grupo Touro da Paz,

gue é a mesma de praticamente todos o0s grupos de bumba-meu-boi:

S6 nos trabalhando com nosso dinheiro mesmo, e quem néo tem, quem néo trabalha
e depende daquele dinheiro 14, daquela ajuda?[..] compra tudo com recursos
préprio, trabalha de um lado, gasta do outro, trabalha do outro lado, gasta do outro,
ai quando termina que eu vO compra esses material todos eu tenho que paga

costureira, tenho que paga bordador, tem que compra couro, fazé grade e tem que

paga todo mundo quando recebe essa ajuda aif [...]***.

Nesse sentido, conforme Certeau*®, os grupos est&o em situacéo de vulnerabilidade no
cerne de uma ordem estabelecida, uma vez que ndo estdo em um lugar independente para
regular as relacbes de forca. Na tatica, explica Certeau, golpeamos, valemo-nos das
circunstancias, ela esta ligada a oportunidade, é cometida em um instante, por isso mesmo nao
0 retém, porém esta firmemente jogando com os fatos para transformé-los em ocasides**®.

Entdo, no desejo de estilizar a festa e torna-la aceita do grande publico, os grupos de
bumba-meu-boi adotam diversas taticas que estdo diretamente relacionadas as estratégias da
Fundacao Cultural do Piaui e da Fundagdo Cultural Monsenhor Chaves na valorizagdo dos
eventos que elas produzem.

Quando a festa do bumba-meu-boi sai da comunidade onde ela é plena de sentidos, o

seu carater ladico e celebrativo, vinculada ao gozo, ao contentamento, a viva interacdo de

** MACHADO, Afonso Sérgio Carneiro. Entrevista concedida & Viviane Pedrazani, em 12 de julho de 2009.
% CERTEAU, Michel de. Op. Cit., 1990.
“*® Ibidem.
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sujeitos e grupos sofre prejuizo. A espetacularizacdo do bumba-meu-boi nas grandes
apresentacdes produz um estriamento da festa, deslocada de seu espago-tempo, normatizada e

racionalizada.

3.3 Sob os holofotes: da festa comunitaria a espetacularizacdo do bumba-meu-boi

Tem-se consciéncia de que apontar a espetacularizacdo da festa do bumba-meu-boi
ndo implica que na contramdo se esteja defendendo a conservacao e o estaticismo no tempo e
no espago desta manifestagdo cultural. A cultura é dindmica, est4d em constante processo de
transformacédo e evolucdo, plena de novos significados que ndo podem simplesmente ser
ignorados. A festa do bumba-meu-boi no Piaui se encontra entre duas acepcdes: a primeira é a
manutencdo da sua forma de representacdo, com sentidos de rememoracdo e com fortes
jungdes comunitarias; e a segunda, uma mudanca parcial de sua funcdo, direcionada ao
entretenimento e ao lazer, onde o sentido do ritual é descontextualizado.

Como foi dito por Maria Michol Carvalho*’, ha dois tipos de apresentacéo do bumba-
meu-boi: as apresenta¢des maiores ela define como “boi espetaculo” e as menores, como “boi
doméstico”. Reconhece-se que a festa do bumba-meu-boi em sua dimensdo comunitaria, nos
periodos de batismo e morte € mais horizontal, espontanea e esta circunscrita numa esfera
mais restrita. Quando ela se dilata e ganha outros espacos e outras formas de ser, a festa €
redesenhada. O deslocamento do brincante da comunidade para o espaco festivo, o palco,
produz mudangas evidentes, e 0s grupos vao se acomodando a esta experiéncia que é diferente
daquela na comunidade.

Entretanto, ressalva-se que, mesmo nas apresentacfes espetacularizadas, existe ainda
um sentido familiar e comunitario da festa, pois todo o material produzido serve para o
batismo, as grandes apresentacfes e a morte do boi e, sdo repletos de significacdo e valores.
Peter Burke esclarece que a dindmica “multilinear” do processo de transformacgdo social que
modifica objetos/manifestacdes culturais populares em produtos para 0 consumo de massas
necessita ser cotejado, elucidando a participagdo dos agentes sociais envolvidos com esse
processo, do mesmo modo como os lugares onde esses processos aparecem™®,

O Encontro Nacional de Folguedos e o Encontro de Bois s@o 0s principais eventos em
que a festa do bumba-meu-boi é espetacularizada. E um fato que os grupos dispendem

consideravel energia no correr do ano se aprontando para esses acontecimentos,

T CARVALHO, Maria Michol Pinho de. Op. Cit., 1995.
48 BURKE, Peter. Historia e Teoria Social. Sao Paulo: Editora UNESP, 2002.
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principalmente o Encontro Nacional de Folguedos, quando sucede o Festival de Toadas, que
tem carater competitivo. Para além desses dois eventos, que sdo 0s mais importantes, 0s
grupos também se apresentam e fecham contratos para outros espetaculos. Mestre Edmilson,

do Dominador do Sertdo, diz:

A gente se apresenta em varios lugares, [...] tem o tradicional que é o Encontro de
Folguedos, Encontro dos Bois, varios lugares, clube, late Clube j& brinquémo,
Joquei ja brinquémo, o Dominador ja participou do festival [...] no Teresina
Shopping [...] nois ja participd, fez a abertura, a gente ja participou de varios
eventos™®.

A brincadeira do bumba-meu-boi, ao ser introduzida no espaco publico, que nédo
aquele da comunidade, desloca-se para um espaco-tempo elementos da trama que apenas
fazem sentido para os membros dos grupos do bumba-meu-boi e da comunidade participe da
festa. Quantos, por exemplo, nesses grandes eventos, sabem sobre a festa do batismo, que
“autoriza” o boi a publicizar-se em sua nova roupagem? Ou que para além daquele evento
ainda esté por vir a morte do boi, que fecha o ciclo das apresentacdes da festa? Entdo de que
sentidos sao vestidas as apresentacdes realizadas de maneira espetacularizada num palco?

Ainda ndo estdo suficientemente elucidadas as respostas aos agentes institucionais, aos
pesquisadores e aos proprios grupos de bumba-meu-boi de quais rumos a festa vem tomando
nos Ultimos anos no Piaui. De um lado exalta-se a sua preservacdo no ambito comunitario, e
de outro a maquina institucional a coopta para uma l6gica mercadoldgica, espetacularizando-
a, avalizada pelos proprios grupos. E como se vivessem duas festas, uma inserida na outra, ou
seja, a festa institucionalizada, mercantilizada, espetacularizada e a outra comunitaria erigida
pela tradicdo, pela memoria e pela rede de sociabilidades que a produz. Entendido entdo que a
festa do bumba-meu-boi transita nestes dois locus, o comunitario e o do palco, focaliza-se
agora a dimensdo espetacularizada da festa.

A grande critica que se faz a espetacularizacdo do bumba-meu-boi, ou de qualquer
outro tipo de festa, pelas méos das instituicfes publicas, pelos patrocinadores e pelo turismo é
0 seu carater de entretenimento desraizado e a homogeneizagdo dos valores culturais. O
processo de espetacularizagdo transforma as manifestagdes culturais em produtos para o
consumo cultural de massa.

Ao refletir a festa do bumba-meu-boi na atualidade é evidente sua tendéncia a
mercantilizacdo. Pode-se pensar como George Yudice, que nessa fase historica do capital, a

% SILVA, Edmilson Soares. Entrevista concedida & Viviane Pedrazani, em 06 de agosto de 2009.
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cultura passa a ser empregada como recurso, apropriada como uma das formas de fixacdo das

peculiaridades locais frente ao mercado global*®.

k461

De acordo com Guattari e Rolnik™", a cultura de massa ou a “cultura-mercadoria” ¢

falha de valor como construcdo historica e social. Este modelo de cultura se produz e
reproduz ndo em bases qualitativas, mas em termos quantitativos, no sentido de valor de
barganha, tornando-a constantemente variavel e a mercé de inovagdes, para que possa avalizar
sua relativa durabilidade como mercadoria cultural.

A esséncia dos elementos culturais, adentrada pelos principios do comércio vai se
adaptando a uma determinada l6gica estética vendavel e de entretenimento. Para Debord*®?, a
cultura tornada totalmente mercadoria deve igualmente se tornar a mercadoria vedete da
sociedade espetacular.

A Fundacdo Cultural do Piaui e a Fundagdo Cultural Monsenhor Chaves buscam
direcionar e aparelhar melhor os grupos de bumba-meu-boi para os eventos por elas
realizados, marcados pelo viés mercadologico e do entretenimento. Para “padronizarem” a
estética e a performance, as FundacGes dao subsidios para que a organiza¢do dos grupos se
concretize. A FCMC, por exemplo, promove oficinas que ‘“ensinam” aos grupos novas
técnicas para melhor trabalhar os aderegos, os bordados, enfim, a feicdo estética da festa. Isto
esta explicito na matéria a sequir, retirada da pagina oficial da Instituicdo na internet:

[...] A Prefeitura/FCMC esta oferecendo um curso voltado para o pessoal de costura
e bordados dos grupos de Bumba-meu-boi, ministrado pelo artista plastico Mario
Rogério Rodrigues. Segundo Rodrigues, a técnica de bordado que esta sendo
ensinada chama-se paisagem e é feita principalmente com canutilhos pelo brilho e
durabilidade do material. “Esses bordados s3o usados no corpo do boi, nos coletes
dos brincantes e nos chapéus, mas servem também para decorar camisetas, calcas
jeans e outras roupas”, explica o ministrante, que teve como professor o mestre Z¢é
de Deus.

As aulas estdo acontecendo na Casa da Cultura de Teresina. Ao final do curso, os
alunos saberdo utilizar os pontos do bordado e confeccionar verdadeiras obras de
arte para bois e brincantes.

Os grupos de Bumba-meu-boi apoiados pela Prefeitura de Teresina, através da
Fundag8o Cultural Monsenhor Chaves, sdo: Estrela Dalva; Dominador do Sertéo;
Riso da Floresta; Mimo de Santa Cruz; Touro da Zonda; Terror do Nordeste;
Sombra da Lua; Brilho da Noite; Mimo das Criancas; Mimo do Ano; Touro do Alto;
Guerreiro Solitério; Rei da Floresta; Imperador da Ilha; Independéncia do Brasil;
Raminho do Amor; Liberdade da Picarra; Maioba do S&o Joaquim; Cravo da llha;

Touro da Paz; Boi da Santa Teresa; Estrela e Espada*®®.

*0 yUDICE, George. A conveniéncia da cultura: usos da cultura na era global. Belo Horizonte: Ed. UFMG,
2004.

! GUATTARI, F. & ROLNIK, S. Micropolitica: cartografias do desejo. 7. ed. Petrépolis, RJ: Vozes, 2005.

2 DEBORD, Guy. A sociedade do espetaculo: comentérios sobre a sociedade do espetaculo. Rio de Janeiro:
Contraponto, 1997, p.126.

*82 Disponivel em: www.fecmc.pi.gov.br/base.asp?offset=1896&ID=1329. Acessado em: 08/01/2010.
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A intervencdo das InstituicBes publicas na reelaboracdo da producdo da festa do
bumba-meu-boi, com o intuito de atender as novas demandas pode ser engendrado pela ideia
de que os valores culturais sdo vivos e ndo estaticos no tempo-espaco. Este dinamismo é um
fato, mas ndo percamos de vista que tanto na esfera estadual como na municipal a influéncia
nas manifestagOes culturais compde-se em uma acao verticalizada que inevitavelmente altera
0 equilibrio da gestdo da festa pelos grupos, que passam a dividi-la com as InstituicGes
publicas.

Nas entrevistas colhidas, os brincantes demonstram claramente querer ter acesso aos
recursos e oportunidades ofertadas pela FUNDAC e a FCMC, pois que ter visibilidade e
evidéncia nos eventos espetacularizados é visto como vigorante pelos grupos. A cooptacao e a
racionalidade fixadas pelas InstituicGes ndo sdo percebidas com clareza pelos grupos porque
eles vivenciam uma acirrada competicdo entre eles, e 0 Encontro Nacional de Folguedos €é o
espaco constituido para esse embate. Essas questdes servem para se refletir que o brincante se
deixa envolver, cativar, logo ele nem tampouco é vitima e nem o Estado seu carrasco. As

trocas sucedem entre 0s sujeitos e as Instituicdes.

3.3.1 O Encontro Nacional de Folguedos

O Encontro Nacional de Folguedos é um grande evento festivo organizado pela
Fundacdo Cultural do Piaui. O festival é realizado ininterruptamente desde 1974, variando

apenas os locais de apresentacio®®*

. A criacdo do Encontro na década de 70 fazia parte da
renovacao pela qual passava a politica cultural no Piaui, que estava relacionada com a virada
das politicas culturais em ambito nacional, com a valorizacdo das manifestagcdes culturais
populares brasileiras.

De acordo com dados da Fundacdo Cultural do Piaui, o Encontro Nacional de
Folguedos ¢ considerado “um dos maiores € mais organizados eventos do género do Pais”*®°.
Nos ultimos anos, o niumero de grupos que se exibem, tem girado em torno de 180, vindos dos
estados do Maranhdo, Pard, Bahia, Alagoas, Ceara, Pernambuco, Paraiba e Parana, além de

representantes de varias cidades piauienses.

*4 Depois dos primeiros anos, quando era realizado na Praca da Bandeira, no Centro de Teresina, o encontro
passou por muitos espagos diferentes, tendo sido boa parte de sua historia tecida entre os espagos da “Prainha”,
localizado as margens do Rio Parnaiba e Poty-cabana, que fica as margens do Rio Poty. Disponivel em:
http://www.fundac.pi.gov.br/folguedos.php. Acessado em: 24/02/2010.

*% Disponivel em: http://www.fundac.pi.gov.br/folguedos.php. Acessado em: 24/02/2010.
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Como evento de grande porte, os preparativos para o Encontro Nacional de
Folguedos comecam, praticamente, quando o evento termina, mobilizando uma
equipe de mais de 50 pessoas durante sua pré-producéo, estando a todo vapor nesta
fase de preparacdo as equipes de decoracdo, montagem de palcos, pedreiros,
serralheiros, eletricistas e muitos outros profissionais voltados para a realizacdo de
nossa maior festa. A cada temporada dos Folguedos se apresentam cerca de 180
grupos vindos de diversos estados do pais [...] S8o em média 30 grupos se

apresentando todos os dias*®®.

Foto 89 Foto 90

Dentro da estrutura e da organizacdo dos Folguedos - como séo chamados por todos -,
as apresentacdes acontecem em trés espagos: o Palco Nacional, onde se apresentam
expressdes como 0 Bumba-meu-boi, Cavalo Pianco, Reisado, Roda de Sdo Gongalo, Pagode
do Mimbd, Coral dos Vaqueiros, e muitas outras. “Durante os 10 dias de Folguedos, uma
média de 120 apresentacdes acontecem durante todo o evento, tendo cerca de 10 mil
espectadores voltados para o Palco Nacional. O que comprova o prestigio que ha tantos anos
vem sendo mantido pelo evento™®’; o Palco das Tradicdes, que é o espaco dos violeiros,
emboladores, rabequeiros, mamulengueiros e do forré pé-de-serra. E nesta arena em que s&o
realizados os Festivais: “Sanfona de Ouro”, “Viola e Repente”, o “Festival de Forr6”,e a
mostra “Mestres da Rabeca”, além do teatro de bonecos”468; E o Palco do Forrd, um espaco
de apresentacéo de bandas de forré do Piaui*®®.

Na programacdo do Encontro Nacional de Folguedos também sucedem: a Mostra
Nacional de Quadrilhas de distintas regides do Brasil, “este espago tem como objetivo o
intercdmbio entre as varias maneiras de dancar essa manifestacdo popular que é tradicional

em todo o Nordeste brasileiro™®; 0 Seminario Tradicdes Brasileiras*’!, “onde se explana e

%8 Disponivel em: http://www.fundac.pi.gov.br/folguedos.php. Acessado em: 24/02/2010.

7 Disponivel em: http://www.fundac.pi.gov.br/folguedos.php. Acessado em: 24/02/2010.

“%8 Disponivel em: http://www.fundac.pi.gov.br/folguedos.php. Acessado em: 24/02/2010.

*%% Disponivel em: http://www.fundac.pi.gov.br/folguedos.php. Acessado em: 24/02/2010.

% Disponivel em: http://www.fundac.pi.gov.br/folguedos.php. Acessado em: 24/02/2010.

1 por vérias ocasides, participei do Seminario de Tradicdes Brasileiras, ora como palestrante, ora como ouvinte,
ora como colaboradora.
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discute sobre as tradi¢fes culturais do nosso povo, através de ricas trocas entre 0os mestres da
cultura popular e os professores, estudiosos e académicos das universidades™*’%; as Oficinas
de Danca e Musica, momento de intercdmbio cultural entre os integrantes dos grupos que se
apresentam nos Folguedos, estudantes e professores; a Exposicdo no Clube dos Diérios*, a
qual a FUNDAC considerou “uma nova agdo cultural dentro do evento que foi encampar
exposicOes de artefatos da cultura popular que mostrassem as riquezas e belezas da cultura
através de objetos, artesanato, utensilios e imagens™*’*. Para Sonia Terra, presidente da

FUNDAC,

as atividades acrescentadas aos festejos surgiram com a prépria expansdo do evento,
que é um dos maiores do Brasil. "A nossa preocupacdo em aumentar as atividades
do Festival de Folguedos foi sempre a de promover o intercdmbio cultural entre os
varios grupos do Piaui e dos outros Estados que participam da nossa festa. Foi uma
necessidade que surgiu com o préprio crescimento do evento, que nao podia mais
ser simplesmente uma grande festa folclérica. Os grupos queriam obter mais
conhecimentos e foi essa a nossa preocupacdo, por isso criamos tantas atividades
paralelas”, diz*".

O Festival de Toadas de Bois, completa as diversas facetas do Encontro Nacional de
Folguedos, “um festival competitivo de Toadas de Bois de grande importiancia para o
desenvolvimento das composi¢des (toadas) criadas pelos mestres e amos dos bois do Piaui,
mantendo vivo e preservado o modo de brincar piauiense”476.

Os grupos de bumba-meu-boi se inserem assim dentro do processo de producdo do
Encontro Nacional de Folguedos. Eles tanto se apresentam no Palco Nacional, como no
Festival de Toadas. A insercao na festa-espetaculo dos Folguedos é negociada e articulada ao
longo do ano, porque muitos sdo 0s interesses convergentes para esta realizacdo ao mesmo
tempo em que sdo conflituosos. Sdo convergentes, pois, como foi citado, competir no Festival
de Toadas é um anseio dos grupos e conflituoso porque eles querem ter visibilidade e
destaque dentro da programacdo, nos momentos mais nobres, ou seja, horérios de
apresentacdo mais cedo.

Essa € mais uma contenda entre 0s agentes institucionais e o0s brincantes de bumba-
meu-boi. Para Mestre Afonso Sérgio, hd uma supervalorizagdo dos grupos que vém de fora
em detrimento dos grupos locais na distribuicdo das apresentacdes. Ele fala que basta chegar

*2 Disponivel em: http://www.fundac.pi.gov.br/folguedos.php. Acessado em: 24/02/2010.
*% O Clube dos Diérios é um centro cultural mantido pela FUNDAC, localiza-se no Centro de Teresina.
™ Disponivel em: http://www.fundac.pi.gov.br/folguedos.php. Acessado em: 24/02/2010.
*% Disponivel em: http://www.fundac.pi.gov.br/folguedos.php. Acessado em: 24/02/2010.
*7® Disponivel em: http://www.fundac.pi.gov.br/folguedos.php. Acessado em: 24/02/2010.
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mais cedo aos Folguedos para perceber a diferenca do tratamento dispensado aos grupos
locais em relagdo aos grupos de outros estados*’”.

A critica que Mestre Afonso Sérgio faz a organizacdo do Encontro Nacional de
Folguedos ¢ que os grupos de fora recebem mais cuidados que os grupos do Piaui, “se vocé

chega numa apresentagdo no Albertao*™

vocé vé como € a situacgdo 14, se vocé chegé na Poty-
capabana, vocé vai vé a hora que vai apresentd um grupo, um grupo de fora tem mais
liberdade e mais moral que o grupo da casa [...] tem até briga na FUNDAC [...]”479. De acordo
ainda com ele, as desavencas ocorrem, principalmente pelos horarios de apresentacdo dos

grupos, Mestre Afonso Sérgio indaga,

Vocé tem que chegar sabe que horas 14 pra se apresentar? Cedo, 6 horas, 6 horas
tamo aqui pelejando ainda pa arruma brincante, que ninguém num paga brincante
[...] ele vem por livre e esponténea vontade, s6 que a gente da todo o material. Se
vocé pagasse 0 brincante, vamo sai 7 horas, é pra t& aqui 6 horas, mas ninguém num
paga brincante, quando vem um grupo de fora, é outra coisa, t& no hotel, t4& numa
pensdo, oh mogada, cabou o0 almogo a janta, vamo sai tal hora, tudo bem, ai é outra
coisa, vocé vai saf ali naquele horério, mas néis aqui, néis num paga ninguém [...]*®

Mestre Jodo Bosco da Rocha faz um desabafo semelhante ao de Mestre Afonso Sérgio
sobre 0 Encontro Nacional de Folguedos: “Devia ser mais nosso. Quando os grupos daqui vao
se apresenta, duas, trés horas da manhd. Se eles sai sete horas da sede [...] ja com sede, fome
[...] entdo deveria ser nosso e acabou. Aqui tem uns grupos que vém de fora todos 0s anos que

25481

¢ as mesmas coisas, tem prioridade [...]”" . Seu Francisco, do Dominador do Sertdo

completa,

0 ano passado ndis ndo apresentémo no palco [...] porque o ano retrasado nois
fizemo 14, fomo apresenta e ndo tinha quase ninguém para assistir, so tinha o pessoal
dos outros grupos assistindo, quando foram botar a nossa vez para brincar 14, ja ndo
tinha mais ninguém pra assistir [..] porque ja era tarde demais [...], o pessoal tava
indo tudo 14 pro forr6*®.

Claro que os brincantes dos grupos de bumba-meu-boi tendem a apreender os
contextos sob suas expectativas, e lutam obviamente para fazerem parte da distribuicdo dos

recursos e dos espacos cedidos, € um campo de lutas, sem divida.

" MACHADO, Afonso Sérgio Carneiro. Entrevista concedida a Viviane Pedrazani, em 12 de julho de 2009.

*® Vila Olimpica do Albertdao (Estadio de Futebol), atual espaco de realizagdo do Encontro Nacional de
Folguedos.

" MACHADO, Afonso Sérgio Carneiro. Entrevista concedida & Viviane Pedrazani, em 12 de julho de 2009.

*8 MACHADO, Afonso Sérgio Carneiro. Entrevista concedida & Viviane Pedrazani, em 12 de julho de 2009.

1 ROCHA, Jo#o Bosco. Entrevista concedida & Viviane Pedrazani, em 27 de abril de 2010.

*2 OLIVEIRA, Francisco das Chagas. Entrevista concedida & Viviane Pedrazani, em 06 de agosto de 2009.
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Foto 91

A FUNDAC organiza o evento de forma que ele seja atrativo para o publico. Para a
Instituicdo, para os grandes grupos econémicos e para a midia, a cultura tradicional ndo pode
ser tdo-somente popular, ela precisa ser popularizada, espetacular, gerida e consumida pelas
multiddes. E a festa-mercadoria, centralizadora e concentradora de renda, que recusa a
capacidade inventiva e ladica em prol do entretenimento ¢ do lazer. Para Debord, “a raiz do
espetaculo estd no terreno da economia tornada abundante, e é de Ia que vém os frutos que
tendem finalmente a dominar o mercado espetacular™*®,

Conforme Debord, € evidente a perda da qualidade em todos os niveis da linguagem
espetacular, dos objetos que enaltece e dos comportamentos que regula®®. Se na comunidade
ha uma multiplicidade de sentidos em que 0s sujeitos se veem na prépria festa, na festa-
espetaculo, o espectador e o participante sdo desprovidos de um pensamento seu. Ele afirma
além disso que

A alienagdo do espectador em proveito do objeto contemplado (que € o resultado da
sua prépria atividade inconsciente) exprime-se assim: quanto mais ele contempla,
menos vive; quanto mais aceita reconhecer-se nas imagens dominantes da

necessidade, menos ele compreende a sua propria existéncia e o seu proprio desejo.

A exterioridade do espetaculo em relagcdo ao homem que age aparece nisto, 0s seus

proprios gestos ja ndo séo seus, mas de um outro que lhos apresenta*®.

E continua, “a forma-mercadoria é de uma ponta a outra a igualdade consigo mesma, a

categoria do quantitativo. E o quantitativo que ela desenvolve, e ela ndo se pode desenvolver

senio nele”*®,

8 DEBORD, Guy. Op. Cit., 1997, p.06.
*®* |bidem, p. 21.

8 Ihidem.

8 bidem, p.21 e 22.
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A cultura espetacularizada é que atrai patrocinadores e investimentos. Ndo ocorre uma
exaltacdo das apresentacdes dos grupos de bumba-meu-boi no Palco Nacional no Encontro
Nacional de Folguedos porque elas por si s6s ndo sdo chamariz para uma plateia volumosa e
voraz por novidades. Eles s6 tém visibilidade como conjunto com as demais manifestacdes
culturais que também irdo se exibir. Diferente do que acontece na comunidade quando todas

as atengdes se direcionam para eles.

Foto 92 Foto 93

Na festa espetacularizada, quanto mais pessoas tomarem contato com todo o
merchandising daquele evento, mais ela tera cumprido sua missdo, que é lucrar com aquela
ocasido. O Encontro Nacional de Folguedos ndo se esquiva a esta finalidade e ndo por ventura
que grandes grupos e empresas se fazem presentes, quanto patrocinadores, tais como CHESF,
0 Banco do Brasil, a Caixa Econdmica Federal, o Banco do Nordeste, 0 Armazém Paraiba, a
Amil, entre outros*’.

Os Folguedos, do mesmo modo movimentam uma rede de comerciantes, dentro e fora
do ambiente destinado ao evento. Lé-se no site da FUNDAC que o Encontro Nacional de

Folguedos

tornou-se uma oportunidade de instalagdo de pequenos negdcios temporarios,
favorecendo a complementacdo da renda das pessoas que trabalham no Park

Potycabana durante os dez dias de encontro, segundo dados de uma pesquisa feita

pela Fundagdo Centro de Pesquisas Econdmicas e Sociais do Piauf (Cepro)*®,

Dentro do espaco oficial da festa ocorre a Feira de Comidas Tipicas, onde o publico
pode experimentar a culinaria tipica da regido. Cerca de 160 barracas comercializam pratos,

iguarias e petiscos, como a nossa famosa pacoca de carne de sol; a maria-isabel; diversos

87 Disponivel em: www.fundac.pi.gov.br/folguedos.php. Acessado em: 24/02/2010.
*88 Disponivel em: www.piaui.pi.gov.br/novo/materia.php?id=19252. Acessado em: 30/05/2008.
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pratos a base de macaxeira; o feijao tropeiro; o tradicional mingau de milho; a pamonha; a

canjica; o bolo de milho e muitos outros pratos*®.

Foto 94 Foto 95

A FUNDAC faz a geréncia da logistica dos barraqueiros, promovendo inclusive
sorteio entre os interessados em vender seus produtos, ja que ndo ha espaco para todos. Uma
das grandes reclamacdes do publico que frequenta o Encontro Nacional de Folguedos sdo os
pregos cobrados pelos produtos e alimentos vendidos nas barracas, que sdo bem acima da
média, embora sejam previamente combinados entre 0s comerciantes e 0s agentes da
Instituicdo, apontando nitidamente que existe um proveito em torno do evento, somando-se a
ideia de festa-mercadoria.

Se, durante os muitos dias do Encontro, os grupos de bumba-meu-boi ficam diluidos
em meio a tantas atividades e apresentagdes de outras manifestacdes culturais, no Festival de
Toadas eles sdo o centro das atengdes, por isso 0 momento ser percebido por eles como o

apice dos Folguedos.

3.3.1.1 O Festival de Toadas de Bois

O Festival de Toadas de Bois esta no corpus da programacédo do Encontro Nacional de
Folguedos desde 2004 e é o0 momento mais almejado pelos grupos de bumba-meu-boi do
Piaui. O Festival acontece no Palco do Forrd, e tem carater competitivo, inclusive com
premiacgao aos vencedores.

Para participarem do Festival, os grupos de bumba-meu-boi se inscrevem nos periodos
determinados pela FUNDAC, podendo participar apenas 0s grupos piauienses. Esse € tido

como o acontecimento mais significativo na categoria de bumba-meu-boi no Piaui.

8 Disponivel em: http://www.fundac.pi.gov.br/folguedos.php. Acessado em: 24/02/2010.
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Como regra do Festival, as toadas devem ser inéditas, inclusive ndo poder ser gravadas
em qualquer tipo de midia. Um cantor de cada grupo a apresenta num tempo de, ho maximo,
15 minutos. Além da toada, o comité julgador, composto por cinco jurados, avalia a letra, a
harmonia e a cadéncia. Atualmente se estende a premiagdo ao indumento, o bailado e a
animacéao do grupo. O resultado conta com trés lugares; para o ano de 2010, os valores da
premiacdo ficaram distribuidos do seguinte modo: prémio no valor de 1000 reais para o
primeiro colocado; 800 reais para 0 segundo; e 500 para o terceiro. J& para a premiacdo do
melhor traje, animacdo e coreografia foi destinado o valor de 500 reais.

Em matéria intitulada Fundac retine mestres de toadas de boi hd uma descricdo dos

objetivos do Festival:

A Fundacdo Cultural do Piaui (Fundac) reuniu-se, nessa quinta-feira (29), com
mestres da cultura popular e representantes de grupos de bumba-meu-boi da capital,
com o objetivo de discutir e dar encaminhamento as acBes necessarias para a
realizacdo da sétima edi¢do do Festival de Toadas de Bois, evento que acontece
todos os anos dentro do Encontro Nacional de Folguedos do Piaui.Segundo o diretor
de Acéo Cultural da Fundac e coordenador geral dos Folguedos, Chagas Vale, a
reunido é de fundamental importancia por ser um momento onde 0s representantes
de bumba-meu-boi expdem seus pontos de vista sobre a realizacdo do festival.
Chagas chamou ainda atengdo para o objetivo maior do Festival de Toadas que é o
de dar visibilidade e incentivar o valor cultural destas cantigas. "O festival tem como
grande objetivo evidenciar as toadas de bois compostas por mestres da cultura
popular, mostrando toda a riqueza e criatividade do imaginério poético piauiense",

disse o diretor*®.

E importante notar que a propria natureza do Encontro Nacional de Folguedos, como
um evento espetacularizado, visa priorizar aquelas atracdes chamarizes, que arrastam a massa

festiva. E de fato, para se assistir ao Festival de Toadas, € imprescindivel chegar cedo para

0 Disponivel em: www.piaui.pi.gov.br/novo/materia.php?id=38944. Acessado em 03/06/2010.
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pegar um lugar nas arquibancadas. Uma matéria da pagina da FUNDAC na internet, intitulada
Povo superlota quadra no Festival de Toadas, refere-se precisamente a esta questéo.

O publico superlotou a quadra do forr6 para conferir de perto a final do Festival de
Toadas de Bumba-Meu-Boi, no encerramento do XXXI Encontro Nacional de
Folguedos do Piaui, no Parque Potycabana. Pelo menos nove grupos desfilaram e
apresentaram suas toadas para dez mil pessoas. O povo ndo respeitou os limites do
corddo humano e adentrou a quadra dividindo o espaco das apresentacdes para
brincar com os caboclos e percussionistas dos bumbas-boi [...] A plateia aplaudiu do
inicio ao fim todos os grupos que se apresentaram na quadra do forré. De acordo
com a coordenacéo do evento, para o0 ano de 2008 o Festival pode ter mudancas no
regulamento. A comissao julgadora ndo mais julgara somente as toadas, mas todo o
conjunto dos grupos, como fantasias e 0s personagens Catirina, Negro Chico e ainda
evolugéo.

Durante as apresentaces dos grupos, o jurado de domingo pdde observar as
pancadas dos pandeiros, e o ritmo tradicional da brincadeira de bumba-boi. Alguns
grupos ndo estavam com seus percussionistas compactados com os tocadores de
chiadeiras ou maracéds. As toadas, algumas, também estavam escritas de forma

quebrada®".

Sonia Terra, presidente da Fundacgédo Cultural do Piaui esclarece que:

em um festival como este, que teve por objetivo enaltecer a cultura popular
piauiense e proporcionar um belo espetaculo ao publico, quem ganha sdo 0s grupos
de bumba-meu-boi que participam. "N&o ha um s6 vencedor. Uma iniciativa como
essa visa 0 destaque da cultura genuinamente piauiense. Nosso boi é Unico,
exclusivo, ndo se parece e nem deve ser comparado aos bois de outros estados.
Nossa meta, com a premiacdo, é tdo somente valorizar cada um que faz parte da
nossa cultura, que é tdo rica. A premiagdo é apenas um incentivo a mais",

comentou®®?,

No discurso oficial da Fundacdo Cultural do Piaui é visivel a tendéncia a inculcar a
ideia da espetacularizacdo do patriménio cultural, agora intrincado em uma aura que aquilata
sua representacdo e suas formas aparentes. E imprescindivel relevar que o espetaculo que faz
o0 Festival de Toadas toma o bumba-meu-boi como objeto a fim de transforma-lo em atrativo

para o entretenimento, o lazer e o turismo.

1 Disponivel em: http://www.fundac.pi.gov.br/materia.php?id=191. Acessado em: 19/11/2009.
2 Disponivel em: www.pi.gov.br/materia_especial.php?id=13808. Acessado em: 14/01/2009.
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Ao impingir um novo papel ao patrimdnio cultural, o poder publico pode precipitar a
descaracterizacdo da cultura, corrompendo-a em prol de implicacbes econémicas de curto
prazo. No prazo longevo, € provavel o prejuizo de sentidos da festa para a comunidade onde
ela é produzida e a consequente perda da identidade das pessoas que a formam. Salienta-se
outra vez que ainda ndo estdo claros a nés, pesquisadores, os efeitos dessas multiplas acdes,
pois a festa do bumba-meu-boi é completa de significados, tanto na comunidade, onde é
gestacionada, quanto no palco, onde é apresentada a uma platéia diversificada.

O objeto espetacularizado é continuamente marcado pela novidade, por essa razao 0s
grupos de bumba-meu-boi estarem sempre inquietos quanto ao processo de feitura da
materialidade da festa. Essa ansiedade esta explicita no sentimento que Seu Francisco passa
ao referir-se ao Festival de Toadas: “La a gente brinca mais com garra quando ¢ o concurso
[...] pra querer mostrar mais bonito e melhor”**. Mestre Edmilson completa que o entusiasmo
dos grupos de bumba-meu-boi “é pro Festival de Toadas™*®*.

Boa parte da energia dispensada pelos grupos na confec¢do das roupas, dos aderecos,
dos enfeites que recobrem o boi, da evolucdo e da apresentacdo é causada pela rixa acirrada
entre 0s grupos, que veem na ocasido do Festival de Toadas a chance de serem notados, néo
sO pelas toadas, mas pelo conjunto completo. Volta-se a destacar a percepcdo de que as
Instituicdes Culturais ndo sdo vias de mao Unica no processo de ressignificacdo do bumba-
meu-boi no Piaui, os proprios sujeitos que dele fazem parte, mesmo em um processo de
espetacularizacdo, encontram seus préprios sentidos para ali estarem. De um lado, mantém-se
0 complexo modo de fazer a festa, que envolve a comunidade, como ja foi dito muitas vezes,
e de outro, assimila-se a espetacularizagdo, numa amalgamacao entre o chamado “tradicional”

e o0 “moderno”. Ideia baseada em Nestor Canclini: “Hoje existe uma visdo mais complexa

%8 OLIVEIRA, Francisco das Chagas. Entrevista concedida & Viviane Pedrazani, em 06 de agosto de 2009.
4 SILVA, Edmilson Soares. Entrevista concedida & Viviane Pedrazani, em 06 de agosto de 2009.
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sobre as relagbes entre tradicdo e modernidade. O culto tradicional ndo é apagado pela
industrializacdo dos bens simbolicos™*®.

Recuperando Chartier, Michel de Certeau e Ginzburg, que discutiram as ideias de
apropriacdo e circularidade, a cultura popular € maledvel, cujo transito das diferencas
acontece em um universo onde tudo toma parte e muda de lugar, assim como os distintos
sentidos que as préaticas culturais contraem no seu inventar.

Desta forma, a festa do bumba-meu-boi, seja no Festival de Toadas de Boi ou no
Encontro de Bois, pode ser compreendida como consistindo em uma aproximacédo hibrida
entre 0 emaranhado de varios: a plenitude da festa comunitéria, atravessada por iniUmeros
rituais e a festa espetacularizada, com seus significados mercadoldgicos, de entretenimento e

lazer.

3.3.2 O Encontro de Bois

O Encontro de Bois é um evento promovido anualmente pela Prefeitura Municipal de
Teresina, através da Fundacdo Cultural Monsenhor Chaves. Existe desde 2001, congregando
0s grupos da capital e da zona rural. O Encontro ndo tem carater competidor e centra as
festividades do género.

Tem-se tornado uma tradicdo a realizacdo do Encontro na Praga do Gari, situada em
frente ao Teatro do Boi, no Bairro Matadouro, zona norte da cidade, lugar tradicional de
encontro de muitos grupos de bumba-meu-boi, inclusive, relembrando, onde nasceu o Riso da
Mocidade. Para o Encontro, a Praca é toda decorada, sdo instaladas arquibancadas, som e

iluminagdo especiais.

Foto 98

% CANCLINI, Néstor Garcia. Culturas hibridas. Sao Paulo: Edusp, 2008, p.22.
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Em 2010, 24 grupos se apresentaram:
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24,

. Boi Imperador da llha

. Boi Estrela D’alva

. Boi Riso da Floresta

. Boi Dominador do Sertdo
. Boi Touro da Paz

. Boi Renascer do Sertéo

. Boi Terror das Campinas
. Boi Estrela da Noite

. Boi Estrela da Mata

. Boi Imperador Mirim

. Boi Mirim da Ceréanica Cil
. Boi Capricho da llha

. Boi Mimo das Criancas

. Boi Bugarim da Noite

. Boi Maioba do Séo Joaquim
. Boi Liberdade da Picarra

. Boi Raminho do Amor

. Boi Mimo de Santa Cruz

. Boi Terror do Nordeste

. Boi Nosso Brasil

. Boi Mirim Raio de Sol

Boi Independéncia do Brasil

De acordo com matéria retirada da pagina da FCMC,

O principal objetivo do encontro é manter e repassar ao publico o ritual da
miscigenacdo do povo brasileiro com tragos vindos do periodo colonial
simbolizados pelos personagens: o senhor da fazenda e o Doutor (etnia branca); o
Negro Chico e a Catirina (negros) e os indios que se revezam em coreografias e
autos de morte e ressurreicdo do Boi. Esse aspecto socioldgico contextualiza a
forma(;e”}g6 da identidade brasileira e seus desdobramentos enquanto movimento
cultural™.

% Disponivel em: www.fcmc.pi.gov.br/internas.asp?ID=221. Acessado em: 24/06//2010.
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Foto 100 Foto 101

Para este ano de 2010, na abertura do segundo dia das apresentacdes, 0 grupo Mimo
das Criangas encenou o que seria a “historia” do bumba-meu-boi, para que o publico do
Encontro melhor compreendesse a brincadeira. Nesse sentido, 0s pesquisadores, a midia e o
proprio publico presente ao local presenciaram o discurso oficial, que seleciona a revelia e
reproduz certa versdo do bumba-meu-boi, tomando-a como verdade. No processo desta
eleigéo, pelo que se apreendeu nas entrevistas feitas para esta tese, ignora-se uma discussao
com os grupos, talvez porque haja inumeras memorias que definem outras “versdes” do
bumba-meu-boi; porque os proprios grupos ndo se entendem pela aberta competitividade
entre eles; porque sdo desorganizados e ndo constituem uma forca coesa para fazer frente as
estratégias ndo s6 da Fundacdo Cultural Monsenhor Chaves, como da Fundacdo Cultural do

Piaui. Por tantas razdes, este ainda € um campo de lutas desigual, mas ndo ingénuo.

Foto 102 Foto 103

Pelas direcOes que estdo sendo adotadas, pode-se apontar que, tanto no Festival de
Toadas quanto no Encontro de Bois muitos sdo 0s sujeitos que fazem uso do patrimonio
cultural, reiventando-o, agregando novos valores a ele. E um processo em curso e

inevitavelmente revestido de contradi¢Bes, aprovagdes e criticas. N&o se pode negar que um



205

problema que ja se evidencia é a celeridade da descontextualiza¢do do patriménio, sobretudo
0 de natureza imaterial, disposto sob as formas de shows e espetaculos. Mas é evidente

perceber igualmente que a cultura popular revela uma formidavel vitalidade.

Foto 104 Foto 105

Deve-se considerar que o fendmeno em andamento, de transformar os bens culturais —
no caso o bumba-meu-boi - em simples objetos/mercadorias/coisas de consumo, forma um
campo de batalhas simbolicas que acontecem no cerne dos grupos e das instituicdes e sdo
plenos de agitagcdes, contrassensos, consensos e divisdes. Mesmo sob estes aspectos
polémicos, a cultura popular e o patriménio que ela anuncia, sé estardo verdadeiramente
expostos no ato que houver interposicdo externa aos grupos, bem como se eles ndo mais
puderem proclamar seu imaginario e seus modos de ser e fazer. E nenhuma Instituicéo
piauiense, mesmo com todo seu poder de acdo na promocdo das festas do bumba-meu-boi,

conseguiu afastar os grupos de seus vinculos mais estaveis.
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CONSIDERACOES FINAIS

O término de uma pesquisa € o0 momento em que ha a possibilidade ndo apenas de
elucidar resultados do trabalho, mas, além disso, de apontar perspectivas para outros
pesquisadores. A festa do bumba-meu-boi no Piaui ainda é um mundo a ser descoberto. Nesta
tese versei tdo-somente um fragmento deste universo ao abarcar a memoria de Mestres e
brincantes, de como estes sujeitos constroem a festa e ddo sentidos a ela e a relacdo desses
grupos com as duas principais Instituicdes de cultura piauienses (FUNDAC e FCMC).

A fonte oral € uma realidade dentro das pesquisas pais afora, como caminho
metodoldgico para iluminar setores sociais que, durante muito tempo, permaneceram ocultos
ou foram desconsiderados dentro de uma dita historia oficial. Nesse sentido, como no Piaui
praticamente se engatinha em pesquisa sobre 0 bumba-meu-boi, as fontes orais tiveram papel
vital para trazer a tona uma teia de significados que esta manifestagdo cultural tem para quem
a pratica. Se aventar memoria nada tem de novo, ventila-la, dialogando com a fala de Mestres
e brincantes de bumba-meu-boi do Piaui, foi expediente inovador e possibilitou dar
visibilidade a um universo de conhecimentos dos modos de ver das pessoas que alimentam
viva e atual uma das manifestacdes culturais mais queridas entre 0s piauienses.

Quanto tratei de memoria em parte do primeiro capitulo, foi revelador perceber que,
entre 0s membros dos grupos e a comunidade onde se inserem, a forma de comunicar a festa
entre eles é ainda predominantemente oral, mesmo que paulatinamente somem-se a este
veiculo outros suportes de memoria, como a produgdo por alguns grupos de uma “cronologia”
escrita de sua propria historia, gravagdo de dvd’s e c¢d’s. Memorias que vao sendo produzidas,
difundidas e consumidas. Muitas vezes este aparato € construido pelo olhar do outro, que se
apropria destas préaticas e as pde a circular por entre 0s grupos num conjunto de acdes que
tudo toma, replica e retoma.

Entretanto, sempre tendo por fio condutor o dinamismo cultural, percebo que, entre os
grupos de bumba-meu-boi investigados, essas sdo questdes ténues que ndo impingem a eles
sentimentos de perda ou de desraizamento. A memoria dos sujeitos investigados mantém-se
firme na transmiss@o dos conhecimentos da festa e, inclusive, revelou que a participacdo das
criancas é de fundamental importancia para esta manutencdo. Desde muito pequenas, elas sao
inseridas na festa do bumba-meu-boi e essa pratica afianca, entre outros fatores, que lagos

comunitarios e familiares sejam perpetrados.
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Em um outro olhar é presumivel constatar que a festa do bumba-meu-boi € cingida de
multiplos interesses. Claro que qualquer conexdo com a festa sé é crivel se a propria festa
existir, assim, o que se apreende ¢ que o “fazer” a festa do bumba-meu-boi também nutre de
sentidos o comerciante, 0 ambulante, o pesquisador, o turista, o folido, o agente institucional.
Essa rede de interesses no entorno da manifestagdo €, sem duvida, uma “garantia” para sua
perpetuacdo no tempo em um determinado espaco.

Ha os que veem em tanta interferéncia o principio do fim e levantam a bandeira da
“perda da tradi¢ao”. Com os subsidios da pesquisa que concretizei, ¢ cabivel afirmar que o
bumba-meu-boi do Piaui, na perspectiva investigada, ndo se conforma em uma manifestacao
cultural em vias de extingdo, que necessita ser “resgatada”, ao contrario, sua vitalidade
impressiona.

O grupo Imperador da llha, o que pude averiguar mais profundamente, desde a década
de 30 vem garantindo sua continuidade ao se ressignificar consecutivamente. Se hoje o leitor
tiver a possibilidade de ir a uma apresentacdo a da morte do boi deste grupo, assistira na
sequéncia do fim da apresentacdo uma festa que na verdade caracteriza outra coisa, congquanto
as pessoas que la passam, véo cativadas pelo bumba-meu-boi. Mencionei no corpo da tese
qudo impressionada fiquei na primeira vez que presenciei a morte do boi do Imperador da
Ilha. Ao findar o ritual, vi enormes caixas de som passarem a tocar musicas de funk e forro. E
assim é. O sentido, a motivacdo, a vontade de estar ali para aquelas pessoas s6 pode ser neste
espaco compreendido. E desta maneira, a festa do bumba-meu-boi, desenhada pela memodria,
pelo saber e modos de fazer de Mestres e brincantes, acaba por ser concorrida e desejada por
outros sujeitos.

Algo bem evidente sdo os lacos comunitarios que ele promove. Se um dos
guestionamentos iniciais eram 0s ensejos pelos quais 0s sujeitos constroem festa, ao término
da investigacdo, ficou a certeza que no ambito comunitario se promove uma rede de
sociabilidade interconectada pelas redes de solidariedade e mobilidade. Os brincantes ndo sao
tdo-somente “pegas” para gingar, dangar, tocar e cantar, cles verdadeiramente pdem a “mao
na massa”, auxiliando na labuta da producao da festa: tomam o facéo para talhar o jenipapo,
carrega-lo, depois martela-lo; participam do processo de curticdo do couro que servira para a
composigdo dos instrumentos, aprendem a trabalhar variados materiais para confeccionar o
boi; fabricam apetrechos, como os chapéus, por exemplo, que levam semanas para ficarem
prontos; dedicam seus tempos para esta produgdo, para 0S ensaios, para as apresentacgoes;
sacrificam-se para se fazerem presentes nos espetaculos maiores, mas também sdo tdo

dedicados quando solicitados a se apresentarem nas escolas, nas Universidades, em outras
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cidades; enfim, esforgos indicativos de que o bumba-meu-boi se faz presente na vida de tantas
pessoas pelo amor a brincadeira.

Outro aspecto significante abordado pela pesquisa € a relacdo dos grupos de bumba-
meu-boi com a Fundacdo Cultural do Piaui e a Fundacdo Cultural Monsenhor Chaves.
Reforgo nesta conclusdo que os sujeitos que formam estes “lugares” estdo em um campo de
luta. Percebo que, ndo obstante as entrevistas com brincantes tenham sido marcadas por um
ranco em relacdo aos Orgaos publicos, a0 mesmo tempo 0s membros dos grupos se fazem
presentes juntos a esta instituicdes. Deduz-se que esta aproximacdo, ainda que conflituosa e
desigual, ¢ mote de uma troca de interesses. Os grupos querem se fazer presentes e terem
visibilidade no Encontro Nacional de Folguedos e no Encontro de Bois, pois aqueles que
ficam de fora desses eventos sdo percebidos como faltos de comando, de estrutura e de
qualidade estética.

As rivalidades entre os grupos também é algo marcante. E nestes dois encontros o0s
grupos veem a oportunidade de ter destaque, ndo sé perante o grande publico que assiste a
eles, mas, sobretudo como termdmetro entre eles proprios. Diante desse interesse, as
InstituicGes conseguem exercer certo dominio sobre os grupos, estabelecendo estratégias para
té-los sobre suas normas e regras, principalmente quando se desponta para certa
espetacularizacdo da festa nestes eventos.

Hé& de se dizer que os recursos publicos destinados ao bumba-meu-boi no Piaui sdo
irrisérios e que clarificam a auséncia de uma politica cultural continuada para este patriménio,
que, embora seja resguardado e amparado de alguma maneira pelas legislacdes regional e
nacional, ainda ndo foi vislumbrado de maneira plena pelo poder publico e nem sua
“utilizag¢do” revertida em prol da comunidade que vive este patrimonio.

Suscito, contudo, que ndo se deve crer que por conta das relagdes intrincadas que
existem entre os grupos e os 6rgdos publicos que aqueles estdo ceifados de sua capacidade
inventiva, de sua esséncia ludica, de suas memorias e de seus modos de agir em frente as
questdes da festa. Nao. Estas condicOes ainda estdo fortemente presentes, como ja expus
anteriormente, na comunidade onde a festa é praticada o ano inteiro, em que os valores e as
praticas festivas transmitidas geracdo apos geracdo nao foram ainda substituidas por uma festa
direcionada somente para o entretenimento massificado.

Finalizo a escrita desta tese mostrando ao leitor que esta pesquisa de doutorado abriu,
sem ddvida, uma clareira, mas ainda ¢ infima para o orbe contido na festa do bumba-meu-boi.
Se outros a tomarem por objeto de investigacdo e seguirem a mesma marcha, abre-se a

possibilidade de fazer a festa ser mais vista, compreendida e sentida e, de posse dos novos
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estudos, nés, pesquisadores e professores, que temos as ferramentas para nos fazer ouvir,
estaremos juntamente com 0s grupos inventando ou reinventado uma tradicdo, parafraseando
Hobsbawn e Ranger. Como afirma um trecho de uma toada do grupo Riso da Mocidade: E o

meu desejo, € a minha obrigacéo, preservar nossas raizes e manter viva a tradicao.
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