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REsSuUmMO

A Queimada da Palhinha no Vale do Itamboata

A Permanéncia de uma Pratica do Catolicismo Popular
na Regido Metropolitana de Salvador

A Queimada da Palhinha, préatica cultural tradiciogae encerra o ciclo natalino do
catolicismo popular brasileiro, permanece acontutena comunidade de Palmares, em
Simées Filho, Bahia. E uma festa religiosa poputentenaria nesta regido do entorno de
Salvador, que em meados do século XX sofreu gramdasformacdes, com o avanco da
urbanidade e da industrializacdo. Um breve apanhaidtdrico das celebragcdes em
homenagem ao Senhor Deus Menino na Europa e nd Brpastoris, lapinhagresepes
gueimadas da palhinha — a partir do século XViizaa contextualizacédo da festa em estudo
num universo mais amplo. A descricdo de aspectaeléaracéo de Palmares busca destacar
os diadlogos entre a tradicdo e a modernidade e reemger as suas atuais configuracfes. O
samba de roda é importante na andlise da permandesia Queimada da Palhinha. Levando
em conta elementos da globalizac&o cultural conbeimea, 0 escopo maior desta pesquisa €
perceber os fatores que configuram a existéncal daufesta, os novos sentidos produzidos,
o lugar contemporaneo que a festa ocupa na atualridade de Palmares e a liminaridade
deste grupo de ética e imaginario camponeses. ésladpens tedricas sobre cultura, cultura
popular, globalizac&o cultural, religido e limirtde na colonialidade moderna, permitem
constituir o terreno tedrico que fundamenta a aeafia permanéncia desta festa nos dias
atuais. A festa religiosa tradicional, local, histamente periférica e rural, hoje na
liminaridade em varios sentidos, ndo vem consegudidlogar com vetores do capitalismo
global, ndo conseguiu traduzir a alteridade nemnagkizir para o outro. Esta festa ainda pode
existir? O presente estudo busca refletir estastge® levando em consideracdo os embates
entre ahomogeneizacéao cultural adiferenca culturalcontemporaneas. O papel das politicas
publicas — especialmente do Ministério da Cultucak3no Federal —, das redes culturais e
das ONGs no Brasil contemporaneo é importanteswusisao da valorizacédo e da reproducéo
destas praticas.

Palavras-chave: Festa; Modernidade; Religido; @l@Qultura Popular.



ABSTRACT

TheQueimada da Palhinhan the Valley of Itamboata

The endurance of a popular Catholic practice inrMumdlitan Salvador

The Queimada da Palhinha traditional cultural practice that closes thei€tmas Season in
popular Brazilian Catholicism, persists in the commity of Palmares, in Simdes Filho, Bahia.
This event marks a popular religious celebratiothia region outside of the city of Salvador,
which, in the mid 20th century, suffered large-edadnsformations with advancing urbanity
and industrialization. A brief historic overview tiis celebration in homage to the Christ
Child in Europe and Brazil-pastoris, lapinhas, presepes, queimadas da palkirdtarting

in the 18" century situate the holiday in a broader regiamaitext. The description of the
celebration in Palmares is an attempt to highlighe dialogue between tradition and
modernity, and to understand its present-day cardiipn. Going against elements of
contemporary globalization of culture, this studipleres the factors that contribute to the
existence of this modern day celebration, the nentiments that are produced, the place that
this celebration occupies in the contemporary conitgwf Palmares, and the limits of this
real and imagined rural peasant group. This trawalti, local, and historically peripheral and
rural religion festival, which today continues te dn the margins of society in multiple ways,
has never engaged in dialogue with the vectordalfad capitalism. Can this celebration still
exist? The present study attempts to reflect thisl @imilar questions, taking into
consideration the disaccord between the homogenizat culture and contemporary cultural
difference. The role of the public politics — espég that of the Ministry of Culture of the
federal Government, of cultural networks, and oh4governmental organizations (NGOSs)
working in contemporary Brazil, are important irettiscussion of the valorization and the
reproduction of these cultural practices.

Keywords: Celebration, Modernity, Religion, CultuRopular Culture.
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1 INTRODUCAO

“O Menino, seja nos bragos de Maria ou no presémtalino, representa a crenca
paradoxal de um Deus pequenino, fragil, e ao masm@o todo-poderoso.”

Diego Irarrazaval

O objeto deste trabalho € uma festa devocionallpopue encerra as celebragbes do
ciclo natalino em diferentes regides do Brasil. baile pastoril (também chamado iaile
de pastorinhas que permanece sendo cultivado na comunidade beaRs, no Vale do
Itamboata, area rural do municipio de Simdes FiBahia: a Queimada da Palhinha, pratica
cultural transmitida oralmente através de geragBesmesmo tempo, rito religioso e festa
popular, que promoveu suas brincadeiras e obrigatdantiga Fazenda Coqueiro, proxima a
Agua Comprida, antes distrito da capital, hoje pmleode Palmares do municipio de Simdes
Filho.

Nesta introducao, apresento esta pratica religraskicional relatando os antecedentes
deste estudo, 0s problemas que procuro resporsl@ipéteses que buscarei comprovar, 0s
métodos de analise empregados e o plano de tralfglhesento também aspectos historicos

e 0 contexto social onde esta prataéural tem lugar.

Trata-se de um estudo multidisciplinar cuja metodia corresponde ao dialogo
travado com diversos autores, conjugado com asand@le depoimentos e observacgfes
etnograficas, norteados pela seguinte perguntaate@ual a relacdo entre esta prética do
catolicismo popular e o mundo consideravelmentatalggado e urbanizado em que se
situam, hoje, seus protagonistas? O baile pasfudimada da Palhinha continua fazendo
sentido para a comunidade de Palmares, num conkéstiarico que vem sofrendo tantas

transformacgdes?

Trabalho com a hipétese central dae a Queimada da Palhinha de Palmares,
manifestacdo cultural propria de uma sociedadelifan@ tradicional — especificamente, o
gue restou do campesinato que se aglomerava onasitiespondente a Fazenda Coqueiro —,
a partir de meados do século XX, demonstrou irddilies em apropriar-se taticamente dos
elementos culturais hegemoénicos na sua reprodui¢éds.seus espacos de recepcao, esta
sendo dificil para os protagonistas desta festmveatar a tradicdo a partir das

reconfiguragdes impostas pela urbanidade e pelasindlizacdo e produzir significados
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contemporaneos para e pelas novas geracdes. Otesmhtie distoria locale osprocessos
globaisvém comprometenda permanéncia desta festa popular.

Esta suposicdo e o0 estudo de aspectos da hisaem@nte desta comunidade me
levaram a segunda hipoétese: A venda da Fazendaefoge conseqlente loteamento destas
terras como Chacara Palmares, colaborou parasfdraracao donodus vivendileste grupo
em todas as dimensOes do social; a transformac&o relacdes de reciprocidade e
solidariedade com a terra, antes um modo de vigigoea uma mercadoria, contribui para a

dessacralizacdo deste mundo e desvitalizacao festia

Com relacdo aos elementos simbdlicos da festap parthipotese de queReza a
Hora de Oferecee o Samba de Rogdanomentos do ritual, contribuem diretamente para a

permanéncia da Queimada da Palhinha de Palmasd¢aalaade.

Considerando aspectos da globalizacdo culturaleogmdranea, o propdésito maior
desta investigacao € compreender os elementosogtrbcem para a permanéncia ou para a
decadéncia da festa na atualidade, os novos semidduzidos, o lugar contemporaneo que
ela ocupa na atual comunidade de Palmares e aliildile deste grupo de ética e imaginario

camponeses.

No segundo capitulo, busco compreender os anteesdea adoracdo ao Menino
Deus no mundo cristdo, especialmente no Brasil;nméaletive no modo como esta tradicéo
surgiu e aqui se estabeleceu, mas procurei entgondées sdo as chances de reproducédo desta
tradicdo e a maneira pela qual ela perdura naiddol@. Levo em conta nesta analise os atuais

e complexos jogos de forcas nos contextos cultemaitemporaneos.

O estudo foi realizado na propria comunidade denBads, especialmente com o
grupo remanescente de artistas-devotos (GONZALERANDAO e IRARRAZAVAL,
1992) deste ritual em louvor ao Senhor Deus Menin@anto homenageado nesta festa.
Como pesquisadora e ativista cultural, relacionohdeete anos com os ancifes guardides e
sujeitos deste saber oral, que habitam desde moenaan nesta regido que hoje se encontra
nas franjas entre o urbano e o rural. Sou colaboaad residente ha 13 (treze) anos na
comunidade ecologica da Fundacdo Terra Mirim, ONGarde em causas culturais e
ambientais situada no Vale do Itamboata. Semprandtuna area de Arte e Cultura da

instituicdo, hoje coordeno projetos referentesltupopular tradicional.
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Fig. 1 Lapinha do Senhor Deus Menino
Festa da Queimada da Palhinha de 2003. PalmaliesiesSFilho — Bahia

A festa anual da Queimada da Palhinha acontecerseropmés de janeiro, depois da
festa de reis. E preparada coletivamente e alimesitacos tradicionais de solidariedade e
reciprocidade entre parentes, compadres e vizirfResdita todos 0s anos o0 contato desta
comunidade com o sagrado através da festa, dosscambs versos, das dancas e das
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dramatizacOes dos artistas-devotos tocadores erpdists. Configura-se comeohomenagem
derradeira no ciclo festivo em homenagem a Natilada

1.1 A TERRA RESSIGNIFICADA

A regido onde hoje esta situado o municipio de 8griéilho foi habitada antes da
colonizacéo portuguesa do século XVI por indioetgas Tapuia, dominadas depois pelos
Tupi, principalmente os Tupinamba, praticamenteintigos no contato com o0s
colonizadores. No Brasil colénia, encontramos gpacéo deste territdério nas cercanias de
Salvador por portugueses donos de terras e engeahpsr africanos trabalhadores
escravizados. Posteriormente, no século XX, egidageecebeu migrantes de varias partes do
pais, especialmente do Nordeste, Sertdo e RecoBedano (HORA, 2005).

Simdes Filho ja foi chamada Cotegipe e Agua Corapeatensio territorial e distrito
de Salvador. O nome Agua Comprida aparece no mapaavincia da Baia mesmo quando
esta era ainda um simples capitania, 0 nome dev&ndo fato de as aguas da Baia de Todos

0S Santos penetrarem estreita e longamente nadRegia

Atualmente, esta regido € a um sé tempo polo industzona rural, que expressa 0s
sintomas das contradicdes contemporaneas. Localinadinicio do Recbéncavo Baiano,
possui uma area de 207 km?, o que representa 94Redido Metropolitana de Salvador.
Localiza-se na area da antiga usina de acucar Bagdéovo, mais tarde parte da fazenda de

Cicero Simdes (Hora, 2005). Sobre o distrito deaAgomprida, Apolinario da Hora afirma:

A localidade [0 povoado] de Agua Comprida nasceuatoal ferroviario

criado com a linha Salvador-Juazeiro, inauguradd 89, via Alagoinhas,
gue anos depois (1891), com a criacdo da ferrasia p Sul, fez nascer
outras localidades como Mapele, Santa Luzia, Qo¢edi...] Na estacdo
[hoje], ndo mais o0 passageiro, nem os vendedoregulisseimas e nem
mesmo cargas, apenas a passagem [dos trens]. Qumuitd) uma rapida
parada (HORA, 2005, p. 106-108).

Ja o historiador Cid Teixeira, atribuiu o surgineedb ntcleo populacional de Agua
Comprida a dois fatores: a estagnacao das obraspintacéo da ferrovia e ao comércio de

carne verde para a capital:

Agua Comprida era a ultima etapa das boiadas crEagie para o abate em
Salvador; a dltima comercializacdo era feita efhDias D'Avila, depois era
abatido em Agua Comprida para consumo em Salvaddguenas cidades
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do Reconcavo. Aquilo ali nasce em fun¢éo do abaséeto de gado. [...]
Antes de chegar o gado propriamente dito, ou melkmrcomitantemente
com a chegada do gado naquela regido, implantoypsejeto da criacdo da
linha ferroviaria de Salvador até Alagoinhas e amrprojeto de levar até
Juazeiro. Esse projeto ferroviario demorou e foistmido por etapas. Ali
em Periperi parou, por exemplo, e [0 bairro] ésuitado da estagnacéo das
obras da rede ferroviaria. Depois segue de Peapergua Comprida, nova
interrupcdo. E quando interrompe uma ponta de Jiahmatorno dela se cria
um mercado, se cria um movimento por que € a ubipeaitunidade de trem,
dai em diante é pegar lombo de burro mesmo. Faieagonteceu com
Agua Comprida, que foi o resultado da estagnacémdeas da via férrea..
(CID TEIXEIRA, 2006}.

O distrito de Agua Comprida emancipou-se de Salvado1961. Anténio Apolinario

da Hora (2005), um dammancipadoresconta que em 7 de novembro de 1961, depois de um
movimento feito por lideres politicos locais, msnicipalistas encabe¢ados pelo Deputado
Estadual Padre Luiz Palmeira, foi sancionada peitaoe governador interino Orlando
Moscozo a Lei no. 1538, que no seu Artigo 1°. diEiaa criado o municipio de Simdes
Filho, desmembrado de SalvadorO primeiro prefeito, Cicero Simbes, era irmém d
comendador, jornalista e ministro Ernesto Simd#sFpolitico homenageado na escolha do
nome do novo municipio, decisdo tomada pela ebiéiga. Cicero Simdes era empresario

rural em Agua Comprida, produtor de laranjas, possutambém uma olaria.

A area do municipio onde esta localizado o atuabpdo de Palmares € cortada pela
rodovia estadual BA 093, que liga Simdes Filho en@gari e Dias D’Avila, até Entre Rios,
estrada de grande circulacdo de cargas quimicas est polos industriais da regido
implantados a partir dos anos 60 do século passéaimbém via de ligacdo entre estes polos
e o Porto na Baia de Aratu. Possui areas remariesadm Mata Atlantica onde a populacao,
principalmente os mais velhos, ainda caca, pescéeta piacava. Trata-se de uma populacéo
liminar, herdeira de uma cultura hibrida, miscigkna sincrética. Os habitantes do povoado
de Palmares vivem hoje em um espaco liminar ent@@o e uma grande cidade — a 30 km
de Salvador. Esta populacdo vive uma dinamica ralltmarcada pela industrializacédo, que
criou um contingente de pessoas desempregadasbempgregadas, pela pobreza material
histérica, por relacdes historicas de subalterdadominacdo e pela importacdo e consumo

de valores culturais dominantes.

Segundo o levantamento feito pelo IBGE em 2007,688nFilho possui 109.269

habitantes; esta populacdo é formada principalmemie descendentes de antigos

! Entrevista concedida & Pesquisa Mapeamento Culterdimdes Filho da Fundac&o Terra Mirim e redbiza
em Salvador, Bahia, em 28/03/2006.
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trabalhadores negros dos latifundios monocultores @xistiram na regido e por familias

originarias de diferentes localidades, atraidaa pletgada das industrias.

O municipio de Simdes Filho, entdo Cotegipe, depagjsa Comprida, faz parte de
uma das primeiras regides ocupadas pela colonizagpdioguesa no século XVI, quando se
deu o forte choque entre processos civilizatériofumdamente diferentes. Com o declinio da
cana-de-agucar e as inadequactes do processold@@lla escravatura, aprofundaram-se as
contradicdes sociais e culturais, restando aososegicéem libertos a exclusado social. Na
Simdes Filho contemporénea, como em toda a Regigimopblitana de Salvador - RMS,

destaca-se a presenca marcante dos descendemdésscdesunidades negras e mesticas.

Sobre o destino dos ex-escravos que trabalharata regido no século XIX, Cid

Teixeira afirmou:

O 13 de maio [de 1888], o documento da libertagéo ekcravos, por sua
vez, € uma crueldade. Vocé ja leu a lei? “Declatinta a escraviddo no
Brasil. Revogo as disposi¢cdes em contrario.” Quemalalmogo ao escravo
no dia 14 e no dia 15? Ndo ha uma palavra que cdddestino social do
ex-escravo teoricamente libertado no dia 13. Eettas familias [negras]
desprovidas do senhor do escravo, da sustentagdsgas familias ficaram
no abandono, se constituiram em quilombos, se itdrstm em
grupamentos, um desses, aquele [area rural de SimRdbo] (CID
TEIXEIRA, 2006Y.

Os contatos histéricos entre matrizes culturaiserdiftes geraram expressées
populares eivadas de cantos, ritmos e dancas peeseas diversas comunidades do Vale do
Itamboata, destacando-se a roda de samba, as pestasantos e orixas, as lapinhas e os

bailes de pastorinhas.

A regido passou por grande transformacao a p&tlf960, quando se inicia o ciclo da
industrializagdo. Pode-se dividir a historia ecomm@nda RMS em dois momentos: o primeiro,
comercial-agricola, compreendido entre a implamtadd cidade de Salvador e meados do

século XX, e 0 segundo, a partir de entdo, conrioge de industrializacéo.

A instalagdo do Centro Industrial de Aratu — CIA €866 e do Complexo
Petroguimico de Camacari - COPEC, nos anos 70utregrande fluxo migratério de pessoas
de diversas regides do pais, provocando o crestindesordenado dos nucleos urbanos e de
areas periféricas resultantes dos contingentegs&ops nao incluidas pelas industrias. Estes

elementos modernos provocaram uma brusca rupturdodm o contexto que definia e

? Entrevista concedida a Pesquisa Mapeamento Cluliei@imdes Filho da Fundag&o Terra Mirim e rediiza
em Salvador, Bahia, em 28/03/2006.
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caracterizava tradicionalmente o Recdncavo Baieolmcando dois cenarios em contato: o
contexto tradicional, rural, agricola, passou aadiehar-se com 0 contexto moderno,
industrial, urbano, com a presenca de fabricasadet pavimentadas, comércio e servicos.
Estas sdo questbes recorrentes em todas as cidddetriais surgidas na modernidade; o
rural e o urbano estabelecem interagdes multiplagluzindo novas possibilidades espaciais
construidas na dialética historica.

Segundo o Professor Jodo Rua (2005), ndo é possivgreender as relacdes urbano-
rural e cidade-campo sem percebé-las integradamadmentos do poder e da hegemonia. O
autor fala das novas representacdes do espacoaassoas revolucbes modernas, “revolucao
técnico-cientifica, revolugBes burguesas e revalugéustrial”, representacées muitas vezes
contraditorias, onde elementos rurais ora sdo adopt ora reafirmam seus lugares diante
dos elementos dominantes. Sobre o poder dos sishmidigos e signos dominantes, Joao
Rua comenta que esse poder esti centrado na ciaalgna capitalista, que vem impondo
estes simbolos, cddigos e signos territorializatiwgo aorural quanto aourbana As
multiplas interacdes entre o rural e o urbano s@lzddas pelos diversos momentos do
capitalismo contemporaneo e criam territorialidades ainda estdo por se definir. Nas
interacdes urbano-rurais, sdo gerados espacogddsbriminares, como produtos destas

interacoes.

Para as comunidades rurais da regiéo, a indus&igdo trouxe como consequéncias o
crescimento inadequado dos povoados. A ilusdo guegu afastou muitas pessoas da terra.
As praticas culturais tradicionalscais foram, pouco a pouco, substituidas pelauult
capitalista, urbana, televisiva. Cresceram e coatim crescendo a violéncia, as doencgas, 0
alcoolismo e a pobreza. A degradacdo ambientatialgoansformou a regido em uma éarea

de grande risco, uma das mais violentas do esta@akia.

No povoado de Palmares, encontramos hoje uma prdjouja apartada da terra como
principal referéncia existencial e ainda nao togltae introduzida na realidade e valores
urbanos. Os moradores mais antigos compdem um garpponés liminar nas franjas entre o
rural e o urbano. A Queimada da Palhinha, temadaissertacdo, é uma festa centenaria em
toda a regido, com registros em diferentes locaéidaque permanece sendo cultivada em
Palmares apesar dos avancos da urbanidade e dstrimithacdo. Esta prética religiosa,
cultivadanuma fazenda do entorno de Salvador e protagon@@deamponeses negros, nos
ajuda a compreender aspectos da historia cult@wstadpopulacdo herdeira de escravos e

homens livres pobres nas cercanias da capitaldaian
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A Fazenda Coqueiro, bem como outras de propriedadiamilia Teixeira que nas
primeiras décadas do século XX se estendiam awafa®s dos Teixeiras (pertencente hoje
ao municipio de Candeias, antes da emancipacda feate de Agua Comprida segundo
Apolinario da Hora), tinha como patriarca José &ea Barbosa, conhecido como Coronel
Cazuza Teixeira. Filho de Inocéncio Teixeira Bagh)asm abastado proprietario de terras,
brancocasado com uma negra, Coronel Cazuza era mestg@a dursado até o 5°. ano na
Faculdade de Medicina da Baleian finais do século XIX. Cazuza Teixeira, ricoflatdiario,
casou-se com Leonor Teixeira Barbosa, com quemlié¥ghos, entre eles Taciana Teixeira
Rocha, mée de Lidiomar Teixeira Rocha e avo de B2 Rocha de Souza, sendo estas
duas ultimas minhas informantes. Lidiomar, neta&Cdoonel Cazuza e conhecida como Dona
Litinha, hoje com 84 anos, nasceu nesta regidao 328, ke ainda hoje € proprietaria de terras

em area vizinha ao atual povoado de Palmares.

Entre os filhos do Coronel Cazuza, é provavel geeldira da Fazenda Coqueiro
tenha sido Antbnia Teixeira Barbosa, ja faleciddade conhecida como Totonha, que a teria
vendido entre as décadas de 1960 e 1970. Nao &siymb precisar a data da venda da
Fazenda Coqueiro e posterior loteamento da Chdaealmares, apesar das buscas de
documentacdo no Arquivo Publico e no Cadastro Ihidin de Simdes Filho. A data foi
estimada tomando como parametro a memoria de Jaire,Mbisneta de Coronel Cazuza,
nascida em 1964 e moradora da regiao quando crianca

As relacdes que os proprietarios mantinham com pspalacao trabalhadora foram
assim descritas por Seu Manoel Lopes, campoaésido e criadma regido, filho de Seu

Pedro Lopes, entdo empregado do Coronel Cazuza:

O Cazuza tinha patente de Coronel, [...] ele timima forca muito grande
que quando ele gritava, ninguém respondia, era tatiado. [...] A gente
tinha casa 14, o velho meu pai tinha casa la nenfie e tinha dos morador
tudo... O meu pai era homem de confianca do Cof@arliza, ah! era. O pai
do mieu pai ja trabalhava com a familia de CazWdANOEL LOPES, 82
anosj.

Os trabalhadores das fazendas da regido — a péapulaal — além de cuidar do gado,
das plantacbes e da producdo de lenha e carvadalvelps proprietarios, plantavam e
colhiam para a prépria subsisténcia milho, mandiaipim, feijdo, abdébora, melancia,
quiabo, tomate, cana-de-acglcar; entravanmmato para cacar tatu, paca, cotia, teil, raposa,

® Entrevista concedida a Pesquisa Histérica do Rréjguas Puras | da Fundac&o Terra Mirim em trabeth
campo realizado na comunidade de Palmares, Sinibes Bahia, em 28/05/2002.
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coletar a piagcava e cortar lenha para o prépritestes tinham também casa de farinha de uso
coletivo (HORA, 2005).

Sobre a utilizacédo das terras da fazenda peloslivadores, Seu Manoel explicou:

A roca era em tudo que era canto [da fazenda], dadse pra fazer a roca,
fazia. Os proprietario ndo empatava fazer a roga @dnde a gente rocava
para fazer o carvao pra eles, quem queria plantaaradioca podia plantar,
ele ndo importava ndo, a Unica coisa que ele na@wie plantar era a
banana [...] por que ele achava que a gente iartonberreno dele, [...] 0
problema de trabalho ele ndo empatava fazer. Agass era de taipa, por
que tinha madeira no mato, quem queria fazer a: ¢&s fulano me
entusiasmei, vou fazer uma casa aqui...”. “PoderfaZaia no mato, tirava
madeira, ajeitava a casa e entrava pra debaixgusdera de palha, nédo
botava telha, que ele ndo deixava. Era aquela iggmsnao botava telha,
que ;\chava gue depois a gente ia tomar a teM@ANOQEL LOPES, 82
anos).

No estudo desta configuracao cultural, ndo prilaley o aspecto econdmico, mesmo
percebendo a importancia desta dimensdo da realidathponesa desta parte do Brasil,
historicamente zona deplantation acucareira, diretamente relacionada com o
desenvolvimento do capitalismo no pais. O domigsimnémico sera considerado na medida
em que auxilie na compreensdo de como a marchapglitalsmo global no mundo rural
atinge a ética camponesa deste grupo. N&do sO adrgg@io dos fundamentos econdémicos
deve ser considerada indispensavel a existénogpreducdo de um grupo, mas também a
reproducéo de outras relacées como festas, cer@sdvisitas, trocas matrimoniais. Estamos
privilegiando aqui o contexto cultural da festa,isrespecificamente, da festa religiosa, para
compreender a existéncia atual deste grupo. Nunraufagcdo mais afunilada, entéo, o
objetivo desta pesquisa é estudar o baile pasfadimada da Palhinha desta fazenda dos
arredores de Salvador, buscando conhecer os elesngmé¢ contribuem para e favorecem a

sua permanéncia na contemporaneidade, além dosdapoe explicam a sua desvitalizacao.

Varios elementos contemporaneos nos fazem redieire a reproducdo deste grupo
camponés e a possivel tendéncia a sua extincdvar@ da logica urbano-capitalista na
regido; a venda da fazenda Coqueiro possivelmenmté\ptonia Teixeira Barbosa, filha do
Coronel Cazuza; o posterior loteamento da entded&tadPalmares pelos novos proprietarios;
a exigéncia da compra do lote para cada familigj@jlbitavanestas terras, a maior parte

* Entrevista concedida a Pesquisa sobre Histériasdieda Acdo Grid Nacional da Fundacdo Terra Migim
trabalho de campo realizado na comunidade de Pedim@imdes Filho, Bahia, em 13/06/2008.
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deles moradores desde que nasceram; a partidaudosiq conseguiram comprar o lote. Seu
Manoel falou para esta pesquisa sobre o momentertta da Fazenda Coqueiro:

A mudanca de nome de Coqueiro para Palmares fqupara Coqueiro era
fazenda. Quando Garcia comprou, achou que deverdamp nome para
Chécara Palmares. Quer dizer, o nome velho é Qogueas do loteamento
para c& botou o nome de Chécara Palmares por dausteamento [...]. A
gente ndo tinha direito que os proprietarios na@gera a gente e quando
surgiu que as duas herdeiras quiseram a partegiayender, [...] elas ndo
gueriam ficar administrando sendo fazenda, queeepara vender mesmo
porque estavam precisando do dinheiro delas, afdio o bico para vender.
Ent&o apareceu esse Garcia de Salvador, ndo ger ggnal, foi e comprou
o terreno. Depois que comprou, ai veio com um teeng@mndou avisar que
era dele esse local que ele tinha comprado. O ve¢hopai que era veterano
aqui dentro, morador velho, sabia, ai disse pra. éé ele mandou que a
gente fosse 14 que queria conversar com a genta.diiu de domingo, nés
descemos e fomos ver o que era que ele queria. fe geem estava
pensando nesse tipo de coisa. Chegou la ele abooselgente, que onde a
gente estava ocupando, onde morava que aquel®@eaiele, ele ja tinha
comparado e ja tinha pago. E que procurou sabedauss o que fazia com
a gente. E que os donos responderam que a gentimimd@dmportancia. [...]
Para quem a gente ia apelar? Se néo tinha justRia.onde a gente ia
correr? Tinha que ficar calado mesmo. Nao tinhaoimdmcia. Mas na lei
dele, ele achou que quem estava no seu lugarziohm até hoje eu estou,
para ndo sair, ele voltou e disse a gente: “Congae revender, agora tem
outra coisa que quero dizer a vocés, dar a voCc&selposso dar, porque
guem podia dar a vocés era os patrdbes de vocésyvapés vinham
acompanhando h&a muito tempo, ha muitos anos. Eafigeeram que vocés
ndo tém importancia [...], mas para vocés eu vaarfa seguinte, eu estou
vendendo, abri o loteamento e vendendo a 300 isilorénetro, para vocés
vai ser a base de 150 mil réis dividido os 300r&ig no meio. Agora vocés
vao se virar para ndo sair ninguém dai de dentar tada qual no seu
lugarzinho. [...] Entdo cada qual que esta no segar| faca um esforco,
compre seu lugarzinho para sair ninguém dai derafetoi ai que muitos
sairam para Sim@es Filho, Camacari, para tododadogente. E quem néo
morreu até hoje esta aqui dentro. (MANOEL LOPESaBasy.

Estou considerando o momento da venda da Fazendael®m e consequente
loteamento como Chéacara Palmares, o momento listde ruptura denodus vivendda
populacdo camponesa que ocupava aquelas terrastamathadores rurais. A partir destas
transformacdes, a terra ganha outros significadoas erelacbes sociais modificam-se
qualitativamente. Este grupo camponés experimep@ssagem de um espaco definido para

outro indefinido, ou seja, para um espac¢o ambililwido, liminar.

Questionado sobre quando parou de plantar o squrigralimento, Seu Manoel

afirmou: “Depois que dividiram [a terra]...”.

® Entrevista concedida a Pesquisa Histérica Prdjgtms Puras | da Fundac&o Terra Mirim em trabatho d
campo realizado na comunidade de Palmares, Sinibes Bahia, em 28/05/2002.
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A terra, referéncia material, simbdlica e existahalo camponés, precisou ser
ressignificada. A partir de entédo, precisaria sgnmrada, o que configura o estabelecimento
da logica da propriedade individual; na transfor@iaglas relagcbes de reciprocidade e
solidariedade dos seres humanos com a terra, werddse todas as outras relagdes; a terra
nao sera nunca mais o mesmo lugar de morada, eivitdde, familia e parentesco, o lugar
sacralizado por rituais e festas. Os seus ritmibssinializam-se com a transformacao da terra
em mercadoria, e as festas mudaram de significallderra como mercadoria promove

relacdes e eventos totalmente diversos de quaadoainsiderada um modo de vida.

Godoi (1999), estudando a memaria de um grupo caégxo sertdo do Piaui, propde
uma categoria de andlise que cabe perfeitamenta me®stigacdo: a nocao @eonomia
moral, que orientaria a relacbes deste grupo com a.t€raio que ndo é suficiente
reconhecer que ocorrem mudancas na relacdo donasgs com a terra com a entrada da
l6gica capitalista no campo. O mais importante fietie sobre as consequéncias disto em
outras dimensdes do social, aqui na dimenséao tka relggiosa A no¢cdo deconomia moral

cunhada por Thompson € um

[...] conjunto de normas e obrigacdes reciproai&ias de justica e bem-
estar social, enfim de uma ética a orientar a dandios individuos de
comunidades relativamente pequenas e integra(@©DOI, 1999, p. 50).

Este trabalho percebeu quéeatolocal do povoado de Palmares foi transformado em
todas as dimensdes do social no momento em que acemomia moralfoi alterada, e

alcancou a configuracao religiosa em estudo.

Mas o que era ser camponés, um trabalhador rural®Eum oficio subalterno, viver
da terra e do que ela produzia, era o trabalhadersg relacionava intensamente com o0s
mistérios naturais, “um observador dos astros eellmmentos. [...] Seu conhecimento do
tempo e do espaco € profundo e ja existia antasildague convencionamos chane@ncid
(MOURA, 1988, p. 9). O campesinato € sempre umaexplorado, o lugar do camponés é
invariavelmente caracterizado pela subordinacdo dwsos da terra e do poder. Nas
sociedades agrérias, 0 camponés era o ator impdései da reproducéo social, os alicerces
sociais relacionavam-se objetiva e subjetivamentecandacdo da terra. O capital e o
mercado, com suas novas légicas de producdo, meoam radicalmente a vida do
camponés. A producédo agora transforma a terrarabalho camponés em mercadoria. O
camponés torna-se um tipo liminar, no interméditreen |6gica moderna capitalista e as

relagdes tradicionais de solidariedade e recipaagdio ser humano com a natureza e do ser
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humano com o ser humano. O capital esgarca aeslage reciprocidade, porém nao as
destrdi totalmente.

E nessa conjuntura de tensdes e contradicdes gaeponés vive no mundo rural
contemporaneo, e podemos compreender o grupo repsnrie da Queimada da Palhinha

desta maneira.

Sobre as concepcfes e praticas religiosas camponekagarida Moura (1988)
percebe que a forma direta com que o camponés/e/ercom a terra, a agua, o sol, o ar faz
com gue ele se relacione com a divindade quasersesem a intercessao dos agentes da
Igreja oficial. Membros da propria comunidade ocupagares de intermediarios entre o céu
e a terra, entre o sagrado e o0 mundano, e saohesmdos pelos demais como portadores de
saberes religiosos.

Este € o caso de Dona Sartiria e de Dona Pinaastsras mais velhas da Queimada
da Palhinha de Palmares, ancids que comandamabeitudevo¢cdo ao Senhor Deus Menino
e ocupam lugar de respeito nesta comunidade, nedebmencdes de reveréncia cotidianas

dos parentes e vizinhos.

1.2 A TRADICAO DE ARMAR LAPINHA

Os mestres e mestras da Queimada da PalhinhamarBalsédo tocadores e pastoras,
artistas-devotos animadores desta homenagem aNDenigo. Esta festa € uma manifestacao
cultural que envolve elementos simbolicos, estgfictiudicos, religiosos, politicos,
econdmicos, morais, em torno de regras de recifadei e de obrigatoriedade e é um espaco
definidor de identidades. No ciclo de festas nadali a Queimada da Palhinha encerra as
comemoracdes do nascimento do Menino Deus, acontecka da Festa de Reis ou logo
depois, e retiine a comunidade em um barracdo ntabdancasa de Dona Crispina Lopes dos
Santos, conhecida como Dona Pina. Dona Otacilieirdeda Paixdo ou Dona Satrtiria, € na
intimidade simplesmente Tata, é a ancid que comarfdsta. E ela quem guarda com maior
forca e clareza os conhecimentos aprendidos oraédnren sua mocidade com as mulheres
mais velhas, especialmente com a sua sogra, Dot@miAnja falecida, que era entad@na

da festana localidade e de quem Dona Sartiria herdouoksigacao

Nas entrevistas que realizei durante a pesquisahgpo, registrei depoimentos nao

apenas dos ancifes protagonistas da festa, ouliétanantigos moradores das fazendas
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vizinhas que conheciam e participavam desta cel@brddona Martinha Lopes, moradora da
entdo fazenda Pitanga, vizinha da fazenda Coqueide propriedade da mesma familia
Teixeira, hoje povoado de Pitanga de Palmares, mtmu® nivel de vinculo que possuia com
os artistas-devotos da Queimada da Palhinha erdoesttestemunhou a existéncia de varios

outros grupos que realizavam este mesmo rituagiaas:

Eu participei sim da Queimada da Palhinha. N&o pastora ndo, mas
andava junto. Os pessoal chegavam com pandeirtg, Vo ai cantava,
dancava... (...) Sdo Goncalo € uma festa e Queimiadaalhinha é outra.
Aqui embaixo tem uma moca que todo ano ela queiathirha... desde
pequena minha tia também, todo ano ela queimanpealtambém. Queima
aquelas folhas, sabe o que é Sao Gongalinho? SagalBdo eles botam
assim, quando d& doze horas da noite eles pegafolles de Séo
Gongalinho eles fazem aquela rodinha assim, e gudédddoze horas da
noite ai eles queima, e o fogo pegando e eles amtdmpdo, a festa
dancando. (MARTA LOPES, 74 anbs)

Sobre a Queimada da Palhinha, Seu Manoel Lope&oida Dona Pina, informou que

a festa:

[...] € do pessoal mais velho, ai vai passandavdera outro [...]. Aqui tinha
uns devoto, um bocado de devoto da Queimada danPaJhum bocado
mesmo. Aqui no fundo, [...] morava uma senhora,&DAntbnia que todo
ano baiava, ja tinha as pastoras tudo certo, aqlieleerto, aquelas roupa
tudo de um tipo s, chapéu enfeitado, essa caisa tiodo ja organizado. Al
em Pitanga, ali onde é a barragem hoje, o senteosguhamava Aristides
era outro devoto, comeca no més de baiar até aldiia das queimadas,
era tudo organizado [...]. Isso é antigo. S0 amt@psas festas. Agora, quem
gosta da brincadeira sempre vem e acha bonito, agoele negdcio, aquele
presépio, dentro da lapinha [...] (MANOEL LOPES 8®s).

Nota-se aqui, ha propria narrativa do informanigresoutros aspectos, a referéncia a
oralidade como via de transmissédo dos elementasgjto grau de organizacao da festa e de
participagcdo da comunidade e a antigliidade desticgr Segue trecho do depoimento de

Dona Sartiria, uma das ancias festeiras da Queida@alhinha:

Essa € uma coisa que vem desde do principio, cartitedalei, né? Desde
do principio [...] eu ja conhec¢o essa brincadaira,uma brincadeira muito
bonita, [...] j& armei aqui mesmo na minha casayijdei lapinha, depois de
Pina ja voltou I4 para casa dela. Eu morava em Canindestejava la na
minha casa, com a minha sogra, a minha sogra talese tomei a
responsabilidade, ai depois abandonei tudo, eeifgprinha, ndo dava para

® Entrevista concedida a Pesquisa Histérica Prdjgtms Puras | da Fundac&o Terra Mirim em trabatho d
campo realizado na comunidade de Pitanga de Pan®irades Filho, Bahia, em 28/08/2002.

" Entrevista concedida a Pesquisa Histérica Prdjgtms Puras | da Fundac&o Terra Mirim em trabatho d
campo realizado na comunidade de Palmares, Sinibes Bahia, em 28/05/2002.
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eu enfrentar sozinha. Abandonei porque ndo d4,ueleagqui, ai Pina
chegou. Comecou a armar, a brincar, umbora, umbmta, ano ela arma e
ai a gente vai brincar [...]. E uma festa daquimmesFoi criada aqui mesmo
entre aqui Coqueiro e Pitanga, [...] mas tudo dedmstrito daqui
[...]J(OTACILIA PEREIRA DA PAIXAQ, 72 ano$)

Dona Sartiria faz referéncias a festa coroncadeirg mas também como
responsabilidade testemunha a sua antiguidade na regido e asulddides para a sua

continuidade.

N&o é possivel precisar a época e o local do irda® festas do ciclo natalino no
Brasil, mas sabe-se que tém origem nas festasiceetGtamponesas européias, e a sua
configuracdo atual no Brasil é fruto do entrecruzaim de crencas existente nas
manifestacbes populares das populacdes subaltelmadmérica Latina, produzindo o
fendbmeno que ficou conhecido coroatolicismo popularno qual se apresentam conteudos

transcendentes e identitarios.

Esta pratica da religiosidade popular plena deigasit versos, dancas, ritmos e
dramatizacgdes, tudo em louvor ao nascimento dagaidivina, manifesta simbolicamente a
renovacao, o renascimento, o recomec¢o do mundom Ake Senhor Deus Menino, Maria, a
Méae de Deus, também é adorada, em momentos deeg@ambcdo quando todas as

pastorinhas ajoelham-se diante da Grande Senhora.

S&o varios os momentos do ritual, alguns de gresd@éncia seguidos de momentos
comicos, as cantigas devocionais intercalam-sea8amba de Rod& sagrado sustentando-
se bem em meio as coisas profanas, a roda do sserdiare a qualquer momento durante o
ritual a uma palavra das pastoras mais velhasebios2.2, farei uma descricdo das festas da

Queimada da Palhinha que presenciei.

O nivel de participacdo da comunidade local e d&ioeé grande. O quintal de Dona
Pina, na verdade um quintal que encontra outrostajgi de parentes e compadres, fica
repleto de pessoas, muitas vindas de longe, e sldpdierminado o ritual sagradoSamba
de Rodaanimado vai até o sol raiar. Este estudo buscéddamdemonstrar a estética, a
poética e a religiosidade sincrética deste grupmpomés do entorno de Salvador,
manifestadas neste que representa um dos pouqos$sgiopos da Queimada da Palhinha que

aindaarmam lapinhano estado, talvez no pais. Este grupo ainda pesses e lucidos os

® Entrevista concedida a Pesquisa Histérica Prdjgtms Puras | da Fundac&o Terra Mirim em trabatho d
campo realizado na comunidade de Palmares, Sinides Bahia, em 18/06/2002.
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guardies orais desta memoria, o que permitiu astregde saberes e a producdo de
conhecimentos de grande parte desta pesquisa. 8afgeum exemplo do catolicismo

popular brasileiro com o seu hibridismo e mestigggé ao mesmo tempo um rito e uma
festa, movimentando-se entre o0 sagrado e o profaracteristica tdo marcante das festas

religiosas brasileiras.

1.3 ANTECEDENTES DA PESQUISA

A Fundacdo Terra Mirim, entidade de interesse booealizada no Vale do
Itamboata, Simdes Filho, Bahia, vem realizandoréifees acdes de pesquisa, registro,
valorizacdo e divulgacdo de manifestacOes das f@sltBopulares da Regido Metropolitana
de Salvador. Desde 2002, trabalho em acdes e gggjetinstituicdo relacionados a memoria
e aos saberes orais dos artistas-devotos guamkdksta tradicional Queimada da Palhinha,
0s mestres Dona Satrtiria, Dona Pina, Seu Nilo,M@poel e Seu Joaquim. Com este grupo

festeiro, a Fundacéo Terra Mirim cultiva uma retagé vizinhanca, afetividade, e respeito.

Iniciei 0 contato com este grupo remanescente d&es que guarda a memoéria da
Queimada da Palhinha como pesquisadora no ProgiasAPuras |, realizado pela Fundagdo
Terra Mirim a partir de 2002 com o apoio do Minigiédo Meio Ambiente/FNMA.
Registramos depoimentos e fotografamos a festaaemirg de 2003. Com o propdésito de
conhecer melhor os saberes, as celebracfes, assfderexpresséo e os lugares que guardam
a memoéria do municipio, o trabalho ja iniciado aésdu-se numa pesquisa maior, 0
Mapeamento Cultural de Simdes Filho. Realizado ntaliamente por profissionais da
instituicdo entre 2003 e 2006, o Mapeamento Cultuigitou algumas comunidades do
municipio e registrou as seguintes manifestacoksrais: a fonte Nossa Senhora da Guia, na
antiga Ceramica Trés Rios; a festa de Sdo Gongal®itanga de Palmares; as parteiras e
ervateiras também em Pitanga de Palmares; a festpecadores de Mapele; Seu Saturnino,
repentista de Mapele; a festa de Oxum do terré@réxé Ominigé; a festa de Sao Miguel,
padroeiro de Simdes Filho na sede do municipio; festa Queimada da Palhinha da
comunidade de Palmares, grupo do qual me aproximaesi. Nestas pesquisas foram feitas 31

entrevistas, registradas cerca de 500 fotografidsheras de imagens em video.

Conhecemos a festa da Queimada da Palhinha jantmaskasvitalizada, as ancias ja

quase desistindo dmiar (bailar), os envolvidos desmotivados. A forte pres de elementos
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modernos ja havia transformado a ética de recigaoe e solidariedade desta comunidade
tradicional, as roupas dos artistas-devotos javastabastante descaracterizadas. Porém, a
gueima da palha que encerra o ciclo de festas emataw Deus Menino nunca parou de
acontecer no més de janeiro, todos os anos, nadadarenfeitado no quintal de Dona Pina.
No povoado de Palmares, a familia Lopes — Seu Maboma Pina, Seu Nilo — é a mais
antiga, representando a memoaria viva desta regifioleleo mesmo da tradicdo da Queimada
da Palhinha.

Este estudo constitui-se um desdobramento da @asquacao cultural Mapeamento
Cultural de Simdes Filho, que realizei como pesulosa e gerente de Arte e Cultura da
Fundacdo Terra Mirim. O grupo de artistas-devotasQiieimada da Palhinha e a FTM
realizaram em parceria as seguintes acoes: a tiss@noral dos saberes desta tradicdo para
as novas geracoOes, a recriagcdo dos elementoss rituaiupas, indumentarias, instrumentos,
etc. —, a realizacdo de ensaios quinzenais no ajude Dona Pina, a realizacdo de
apresentacdes do grupo em eventos da regido, sirceda historia de vida da mestra Dona
Sartiria e das cantigas, versos, dancas e drag@zadesta tradicdo. O registro destes
saberes orais foram feitos em audio, foto e videof@stas de 2003, 2004, 2008 e 2009.

A FTM promoveu a oficina Queimada da Palhinha eB0@3 e 2004, trabalho que
facilitou a transmissdo dos saberes tradicionasnai@heres mais antigas desta tradicao para
um grupo de 12 (doze) adolescentes da regido, sndéias netas de antigas pastorinhas da

festa. Este grupo fez diversas apresentacoes anosvecais.

Em 2005, a FTM tornou-se um Ponto de Cultura dogfaroa Cultura Viva do
Ministério da Cultura — realizando o projeto CudtuDireito de Todos. Com recursos deste
projeto, foram transcritos os 31 depoimentos dosadares antigos da regido realizados pela

pesquisa Mapeamento Cultural de Simdes Filho.

Depois de buscar por diferentes caminhos aprovgetps para apoiar a manutencao e
a divulgacao dos saberes orais dos Mestres e Meatdargueimada da Palhinha, escrevi em
2006 como pesquisadora da FTM, um projeto para & A8rid Nacional, uma politica
publica na area de cultura popular promovida pedaredaria de Programas e Projetos
Culturais do Ministério da Cultura que busca valari e divulgar os saberes orais e
tradicionais do pais. A FTM foi um dos primeiromRs de Cultura do Brasil a fazer parte da
Acdo Grid Nacional, uma experiéncia pioneira querexe recursos publicos para que os
griés @riot — palavra que em boa parte da Africa Ocidentdlietudo na Savana e no Sahel,

refere-se as pessoas mais velhas contadoreaud®se com historias de vida de tradicédo
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oral) partilhem o que sabem, o que sao, dentrsaas de aulas da sua prépria comunidade.
Os gribs com os quais trabalho sdo os pandeiristas pastoras, os artistas-devotos
animadores da Queimada da Palhinha de Palmaresofdsio desta acdo € integrar os

saberes orais desta tradicdo a saberes formaisutares das turmas do ensino fundamental
da Escola Maria Amélia, através de cortejos festiwivéncias realizados em salas de aula

por este grupo festeiro.

A partir dos trabalhos com a memodéria oral destésga FTM foi selecionada para
participar do Brasil Memodria em Rede — BMR do MuskeuPessoa, uma rede nacional de
organizacfes que trabalham com a memoria comonfenta de desenvolvimento social, e
depois convidada a compor a coordenac¢do do Pélia Bakta rede de memdria. Represento
a FTM nesta coordenacao e, desde outubro de 2008pdBahia do BMR esta realizando um
projeto de memoria que versara sobre a poéticasalosres orais de Mestres e Mestras do

estado da Bahia, entre eles os ancidaos da Quentad@dalhinha.

Como pesquisadora da FTM, respondo também peloetBrdjrilhas Griés do
Nordeste, coordenado pelo Projeto Bagagem e Agsaci@araos de Luz e Grié com apoio do
Monumenta — IPHAN, que promove a criacdo e dividgage uma trilha turistica com os
principios do Turismo de Base Comunitaria com eirotbaseado em saberes orais do Vale
do Itamboatd, entre eles os saberes da Queimdealitiaha.

Esta pesquisa dialoga com todas estas politicgdes.aTodas elas tém abrangéncia
nacional e valorizam e divulgam os saberes oraisnemoria deste grupo festeiro, tema desta
Dissertacdo. O BMR tem parceria com a UNESCO egageerca de 500 iniciativas de
memoéria em todo o Brasil a maior parte delas rad#ig por organizacbes nédo
governamentais. A Agéo Grio Nacional iniciou sudereom 50 ONGs e no seu segundo ano
de trabalho compdem esta rede de saberes oragsdri00 ONGs de todo o pais. O Projeto
Trilhas Griés do Nordeste iniciou suas atividades @utubro de 2008 com um pequeno
namero de ONGs da Bahia e de Pernambuco e pretdodecar instituicbes de outros
estados do pais. Considero estas redes e podlitittasais um sintoma da contemporaneidade,
fruto da tendéncia contemporanea de valorizaca@lementos culturais locais, um dos
vetores da globalizacdo, que contraria e convive cgrocesso de homogeneizacao cultural

global.

Um viés importante desta pesquisa é perceber, motado, a importancia destas
politicas publicas de valorizagcédo da cultura papeldos saberes tradicionais implementadas

pelo Ministério da Cultura do Governo Federal beasi a partir da gestdo do Ministro
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Gilberto Gil e reafirmadas na gestdo do Ministroalkerreira, e, por outro lado, o papel da
sociedade civil organizada, do chamadrceiro setoy e dos seus profissionais do campo
cultural na revitalizacdo de praticas culturaiglit@nais no Brasil contemporaneo. Em que
estes trabalhos contribuem para a ressignificagatvadlicido e para sua permanéncia? Vou

tratar deste aspecto no quarto capitulo.

1.4 O CONTEXTO DA FESTA

Este estudo procura contribuir para a composicaarrdequadro geral da cultura
popular tradicional de Salvador e Regido Metropoht especialmente no que concerne a
compreensao de praticas culturais tradicionais, refgesentacdes religiosas e festivas
investigadas a partir das logicas da globalizacalbural contemporaneas. A festa da
Queimada da Palhinha faz parte do inventario dasfestacoes religiosas da cultura popular
tradicional de Salvador e Regidao Metropolitanaegusdo Mello de Morais Filho, constitui
uma das nossas mais antigas e ricas manifestagetesdo expressdes de literatura oral, de
composicdo musical e de arte dramatica, configuraedcomo uma das mais completas
amostras de nossa cultura popular. Morais Filhestrega existéncia de uma Queimada da
Palhinha em Sado Sebastido do Passe, proximo a SiFiiwm. Luis da Camara Cascudo
(1984) define o termajueima como bailes pastoris dancados em frente a lapienas
homenagem ao Senhor Deus Menino que, a meia-gokgnam as palhas que enfeitavam o
altar, e afirma que ela acontece na mesma noitéesta dos Reis. Cita Rodrigues de

Carvalho:

A nota final das representa¢fes pastoris € a queinwtada, que forma a
gruta e a biblica Belém, é desmanchada; e as padtram feixinhos de
gravetos, fazendo uma fogueira, que logo arde. rAafa da queima é
saudosa, e aos coracdes das raparigas inspira smajeeensdes...
(CARVALHO apudCASCUDO, 1984, p. 650)

Cascudo cita ainda Ascenso Ferreira que afirmaagqyeeima das palhinhas, ou das
lapinhas, é um cerimonial quase desaparecido meata ressuscitado, “quando uma lapinha
desperta do sono velho e canta as loas velidesh( ibidemp. 650). Zilda Paim também faz
referéncia a Queimada da Palhinha de Passé. Fsivpbsegistrar a existéncia atual deste
baile pastoril nas seguintes cidades, a maior p#etas no Nordeste brasileiro: Recife e

Regido Metropolitana, Olinda, Maceid, Sdo Luis,0J@&ssoa, Vila Velha. Na Bahia, tive



30

noticias desta manifestacdo nas seguintes locakdaettencentes a Regido Metropolitana de
Salvador: Camacari, Itapud, Passe, Madre de Deuwparica. Soube da celebracdo
Queimacédo de Palhinhade S&o Luis do Maranhdo através de registro fato Henry

Durante e Lucimara Correa (2007) da Associacaau@uilCachuera! de Sao Paulo.

Foi possivel também recolher informacdes, obtidesvés de estudantes brasileiros
residentes na Franca, que existiriam ainda hojpogrde pastores e agricultores, no sul deste
pais, na regido da Provence, que homenageiam dmessc de Deus Menino. Em um
Intercambio Cultural que realizei nesta regido dema em dezembro de 2008 tive a
oportunidade de entrevistar representantes de greydturais provencgais que ainda realizam
a Pastorale dramatizagdo do nascimento Hafant JésusEm Portugal, segundo Ernesto
Veiga de Oliveira (1995), € costume nos festejoblakal na Vila do Conde, no Mindelo e na
Povoa do Varzim homenagear o nascimento de DeusnMespalhando palhas no chdo ao
redor do fogo e cantando versos. Oliveira diz qneb&m na Suécia e na Dinamarca as palhas
sao usadas para anunciar a chegada do Natal.regissos ndo estdo sendo utilizados aqui
como umencontro de origensentretanto permitem contextualizar a festa doeVab

[tamboata num universo bem mais amplo.

As interfaces religiosas existentes no baile pas@ueimada da Palhinha entre
elementos do catolicismo popular e praticas red@gode matriz africana, esta maneira de
vivenciar a um sé tempo lrincadeira e aobrigacdq esta devocao festiva distante dos
parametros da igreja oficial, caracterizam o fendonereligioso brasileiro. Estas
caracteristicas tornam a Queimada da Palhinha ldeaRs uma manifestacdo portadora de

referéncias a identidade e a meméria do Brasil.

1.5 METODOS DE ANALISE E PLANO DE TRABALHO

No embasamento tedrico da pesquisa, dialogo cooremuue trabalham com os
seguintes conceitos principais: cultura, culturpydar, globalizacédo cultural, liminaridade,

religido, religiosidade, catolicismo popular, tigib, sagrado, profano e festa.

Através dos procedimentos metodoldgicos da HistOrel, de observacdes até certo
ponto etnograficas e de registros dos elementaaisit busquei conhecer a memoria dos
moradores mais antigos sobre as experiéncias th@iis e grupais e as redes de relacoes em

torno da festa, e perceber como se manifestaunado vividoa liminaridade deste grupo ja
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apartado das suas referéncias existenciais comra ée habitante em um espacgo hoje
intermediario entre o campo e a cidade. Busqudiéamcompreender aspectos religiosos que
projetam este grupo camponés para além dos sedgicmamentos historicos, langcando-os

um universo simbadlico mais rico que o mundo fechadontraditério em que vivem.

Nos meses de janeiro dos anos de 2003, 2004, 2QI®% presenciei a festa da
Queimada da Palhinha no atual povoado de Palmaregravés destas observagbes fiz
anotacOes sobre os diferentes momentos do rito. féumareiro de 2008, presenciei a
celebracdo da Queimada da Palhinha em outra coaudsida regido, no bairro da Lama
Preta, municipio de Camacari, e também fiz anotagdbre esta celebracédo. No trabalho de
campo desta pesquisa, procurei cumprir os procedoneclassicos do etndgrafo: observei,
registrei e analisei; busquei alcancacerne do que me proponho interpretar através da
inscricdq da escritura daanotacdodo discurso social. No terceiro capitulo, tentansia

reflexdo comparativa entre elementos destas datesfe

Através das entrevistas, observagfes, consultéiedréficas e documentais, busquei
apreender tracos da populacdo da Regido Metropalitle Salvador, especificamente da
populacdo em estudo; busquei também identificale®mentos do catolicismo popular e dos
cultos afro-brasileiros, sincretismo evidente restas de santos. Realizei a analise de alguns
dados simbdlicos — as letras das cancdes e vasdsamatizacdes, as mencgdes de reveréncia
a Deus Menino e a Virgem Matria, etc.

A documentacao central do projeto € o conjunto3ogtrinta e um) testemunhos de
antigos moradores da fazenda Coqueiro e povoaddshes. Todo este material foi

trabalhado e se tornaram documentos historicos KIMEL1998).

Foram observados e entrevistados grupos aindatasuda Queimada da Palhinha em
localidades da RMS como Camacari e Madre de Desie Bétodo quantitativo buscou
estabelecer comparacdes e generalizacfes, enqugantétodos qualitativos compreenderam
diretamente a realidade estudada, e questbesislifieguantificar como motivacdes, crencas
e atitudes. As abordagens quantitativa e qualgdvam complementares neste estudo, com

énfase na segunda abordagem.

Foram realizados registros de 21 (vinte e um) weesb2 (doze) cantigas, imagens em
foto e video das dancas e dramatizacdes destaefgstaduzidos relatorios das quatro festas
observadas (2004, 2005, 2008 e 2009). Esta matendceu importantes dados para analise.



32

Atenta ao espaco de relagcbes contemporaneas epgraogisbes eurocéntricas,
ocidentais, dominantes, e as concepc¢des de mumjadds em lugares subalternos de
enunciacao, esta pesquisa busca compreender asplecigiobalizacdo cultural que dizem
respeito a permanéncia de praticas culturais imadics na contemporaneidade, aqui
especialmente da festa religiosa Queimada da Palima povoado de Palmares, municipio de
Simdes Filho, Bahia, Nordeste brasileiro.

No segundo capitulo desta Dissertacdo discuto slgmmceitos chaves para este
estudo. Algumas noc¢des importantes, caratiura e cultura popular sdo eminentemente
polissémicos e pedem um esclarecimeatpriori. Problematizo estes conceitos para em
seguida refletir sobre aspectos glabalizacao culturalna contemporaneidade no que diz
respeito aos dialogos liminares entre os difererdes locus fraturados de enunciacao, as
taticas de producéo cultural dos subalternos, ao homenmaid, etc. Através da tese de
Walter Mignolo sobre liminaridade, pretendo analess contradi¢cdes, a dimensao paradoxal
que produz estes artistas-devotos, tipos limind&starei dialogando principalmente com os
tedricos Roger Chartier, Stuart Hall, Walter MignaWichel de Certeau e Roberto DaMatta.
Pretendo compreender o encontro entre as cosmevisggemonicas e pés-coloniais e 0s
movimentos contemporaneos das cosmovisfes sulzsteDou destaque a concepcao de
cultura popular formulada por Michel de Certeale damonstra, através da sua tese central,
quais 0s usos, as apropriacbes e bricolagens qummdacdes subalternas da América
Latina historicamentézerame aindafazemcom relacao aos elementos hegemonicos, aqui do

catolicismo oficial.

No terceiro capitulo, refiro-me diretamente a Quealenda Palhinha, tratando-a como
uma pratica cultural tradicional da religiosidadepplar brasileira. Proponho um breve
apanhado das homenagens festivas ao Senhor DeusoMes pastoris, as lapinhas, o0s
presepesas queimadas da palhinha, na Europa e no Biseskrevo aspectos da celebracao
de Palmares — especialmente aqueles que considgrertantes para a compreensdo da
permanéncia desta festa nos dias atuais —, abarddgdns dos seus elementos estéticos e
artisticos, e também alguns dos seus simbolos.oGitas festas da Queimada da Palhinha da

regido, nos municipios de Camacari e Madre de Deus.

Ainda neste terceiro capitulo, introduzo o conceitchomo religiosusforjado por
Mircea Eliade e tento compreender as contradigdge e mundo dessacralizado em que vive
a civilizacdo ocidental desde o advento da modadsice os comportamentos religiosos do

ser humano pré-moderno. Abordo trés aspectos fummtais das festas brasileiras tomando
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como referéncia idéias de Emile Durkheim e Rita faha\ principal questio problematizada
sobre a nocdo de festa é: a festa local tem cabomen contemporaneidade global? Em
seguida, observo as relacdes efista e religido. Gonzalez, Brandao e Irarrazaval (1992)
aportam os parametros tedricos para o conceit@lgdpgéo que utilizo neste trabalho. Estes
autores também permitem uma compreensdo histéraantinental do catolicismo popular

brasileiro.

Inicio 0 quarto capitulo, o ultimo, avaliando a i@@®ia e reafirmando os argumentos
que utilizei para demonstrar os pressupostos dquisass Aproprio-me da tese central de
Michel de Certeau para tirar conclusdes sobraesosfeitos pelo grupo festeiro da Queimada
da Palhinha de Palmares dos elementos hegemordao®dernidade e para refletir como as
permanéncias culturais se ddo numa modernidadguarela um espaco de didlogo com o
diferente. Discuto a producdo de novos sentidos pafesta na contemporaneidade e a
reinvencdo dos significados de tradicdo culturaesiteiras a partir das interagdes com
vetores sociais, como ONGs, agéncias de politidbboas e redes culturais.



2 DISCUSSOESTEORICO-METODOLOGICAS

“A cultura popular € uma categoria erudita”.

Roger Chartier

Considero oportuno iniciar a andlise tedrica daxeitos e categorias que envolvem
esta pesquisa com a proposi¢céo acima, contraditdnactante, do historiador francés Roger
Chatrtier. Esta formulacdo denuncia abertamentarasteristicas do contexto onde se travam
0s embates culturais na contemporaneidade, umaspatraditorio, relacional, dialégico, de

aproximacéo de diferencas, de negociagao de lugares

2.1 CULTURA cOMO FAZER

Os protagonistas das praticas que normalmente eféidds comocultura popular
ndo costumam designar desta maneira os seus dprderes e saberes. Esta definicdo é
funcdo do olhar, da relacdo, da aproximacédo ddetiteais ocidentais com relacdo as
alteridades culturais. De acordo com Walter Mign(@003), trata-se de aproximacao de

cosmovisdes diferentes nos espacos liminares darmporaneidade, na diferenca colonial.

Tomando como referéncia o antropdlogo americanffo@li Geertz (1989), o conceito
de cultura que utilizo neste trabalho configura-a como umt&xto, um terreno, um sistema
de entrelacamentos de significados, uma teia dédesn Os acontecimentos sociais, 0S
comportamentos, as instituicdes, incluindo as $estas manifestacdes religiosas — enfim, os
signos interpretaveis — podem ser descritos corsidigthe, com mindcia, neste contexto: a
cultura. Trata-se de um conceito de cultura funcaat@mente semiotico.

Acreditando, como Max Weber, que 0 homem é um dramarrado a teias
de significados que ele mesmo teceu, assumo ar&Zuwamo sendo essas
teias e a sua analise; portanto, ndo como umaiaiérperimental em busca
de leis, mas como uma ciéncia interpretativa, acyseo do significado.
(GEERTZ, 1989, p. 4).

Este conceito de cultura indica ymadréo de significadgsuma teia de concepcoes
herdadas expressas eormas simbdlicase, através destes simbolos, os seres humanos

compartilham, perpetuam e desenvolvem sabereeeefagque dao sentido a existéncia.
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Para Geertz, nossas pesquisas a respeito dos agstmbolicos de uma cultura
devem ser orientadas pelos atos, sendo que oficgidos estdo incorporados nos simbolos.

A analise cultural é (ou deveria ser) uma adividloagos significados, uma
avaliagdo das conjeturas, um tracar de conclusgearatorias a partir das
melhores conjeturas e ndo a descoberta do Cordgiglast Significados e o
mapeamento da sua paisagem incorpérea (GEERTZ, (.989).

N&o podemos perder de vista dois elementos: osfisggios ndo podem ser
descobertos; podem ser talvez conjeturados, supeastivinhados As analises culturais sao
interpretacdes de interpretacdes; na verdade metagbes de segunda, terceira, décima mao:
“0 que chamamos de nossos dados sdo realmente prégse construcdo das construgdes
das pessoas” (GEERTZ, 1989, p. 7).

Como pesquisadores da cultura, precisamos saberagurossas interpretacdes
culturais sédo ficcdes, saalgo modeladp algo construidoa partir do nosso locus de
enunciacdo, do lugar de onde falamos. E import@eseacar que esta afirmacéo nio torna as
interpretacdes culturais narrativas falsas, menasustes; sao ficgdes na medida em que nao
sao produtos, naturais e inevitaveis, decorrera@&ssencialos nossos objetos de estudo; sdo
engendradas no espaco dialégico, no terreno relcientre sujeitos, o pesquisador e os

elementos culturais pesquisados.

As andlises que fiz da festa religiosa Queimad®&alhinha, as idéias que expresso
nesta Dissertacdo sdo as minhas interpretacfemt@agretacbes de muitos. Atraves dos
registros do trabalho de campo — entrevistas ergdig@es participantes — e da revisao
bibliografica, apropriei-me de interpretacdes quog,um lado, os tedricos fazem de conceitos
e categorias e também de interpretacbes que, piar, @sta comunidade tradicional faz de
elementos do catolicismo oficial manifestadas mas simbolos religiosos. Eis aqui, entdo, a

minha ficgcdo, a minha bricolagem; em outras patgwata Dissertacéo.

As idéias de Geertz sobre cultura podem dialogan eodefinicdo dos Estudos
Culturais de Birmingham. Esta escola tedrica tonsalaura como producdo, como discurso,
como textualidade. Para Stuart Hall (2003), umeadgmentes dos Estudos Culturais, a cultura
nao € somente redescoberta, ndo é amegasologia a cultura € um fazer, uma producao. A
cultura “ndo é uma questdo de ontologia, de ses, daase tornar”, “tem sua matéria-prima,
seus recursos, séabalho produtivd. (HALL, 2003, p. 43).

A convergéncia destas teorias parece encontmaageoducao dos sentidos. Como o

significado ndo vem pronto, ndo € alguma cqseaatil que se carrega atravessando as
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fronteiras das comunidades semidticas. Estas $ear@ncordam que os significados
apresentam-se como construcdes, criagdes, invertdesais manifestadas em simbolos
interpretaveis. Nanundo vividoou naanalise cultural produzem-se significados a partir de
interpretacdes de simbolos que guardam significaduduzidos a partir de interpretacfes de
outros simbolos prenhes de significado... A vivérai a analise de uma cultura produz os

sentidos culturais.

Também Chartier concorda que, numa analise cultasaldéias e as interpretacdes
ndo sdo descontextualizadas; surgem através dec8ensde processos portadores das

operacoes de producéo de sentido

Esta abordagem semidtica da cultura tem a vantagenos ajudar “a ganhar acesso
ao mundo conceptual no qual vivem 0s nossos ssijeigoassim podermos “conversar com
eles”. Entrando quase sempre “num universo naoktande acdo simbdlica” (GEERTZ,
1989, p. 17), o pesquisador da cultura precisa esnma tempaoapreendere analisar 0s

elementos culturais com os quais se relaciona.

Nossa dupla tarefa é descobrir as estruturas cuaispmue informam os
atos dos nossos sujeitos, o “dito” no discursoadpei construir um sistema
de analise em cujos termos o0 que é genérico a estaguras, 0 que
pertence a elas porque sdo 0 que sdo, se destasatra @utros

determinantes do comportamento humano (GEERTZ,,128®).

A abordagem interpretativa das dimensfes simbdtieaacao social — arte, religido,
ideologia, ciéncia, lei, moralidade, senso comutoraa as afirmativas das pesquisas sobre
cultura fundamentalmente contestaveis. Parece gigetpo de abordagem ndo responde

questdes, antes coloca a disposicao o repertoreatpretacées que ja foram dadas.

2.2 CULTURA PoOPULAR: AUTONOMIA E DEPENDENCIA

O objeto desta pesquisa encontra-se no ambitoataadtecultura popular Composto
de dois termos polissémicos, este conceito estanfente relacionado com o conceito de

tradicda Busco entdao demonstrar como concebo aqui o tedacultura popular

N&ao existe o que poderiamos chamar de legitiméntod, autbnomo ou intrinseco
na cultura da classe trabalhadora, dos campormdeegpobres, ou dos subalternos. A cultura

popular ndo possui um sentido de pureza; sua @stétiimpura, hibrida, miscigenada,
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sincrética, e ela ndo pode ser simplesmente it=@dd com, ou reduzida as tradi¢cdes
populares que resistem aos processos de dominag&eoafiguracdo, nem as formas
hegemonicas que as sobrepdem. Hall (2003) afirmegoacamente que ndo existe uma
cultura popularintegra, situada fora do campo de forca das retagé poder e de dominacéao
cultural. A cultura popular é justamente o contextderreno do senso comum, no qual as

lutas pela hegemonia cultural acontecemageaa do consentimento e da resisténcia

Chatrtier, dialogando com idéias de Michel de Certaéirma:

[...] a forca com a qual os modelos culturais inmp&eentido ndo anula o

espaco proprio da sua recepcdo, que pode seergsistnatreira ou rebelde.
[...] existe um espaco entre a norma e o vividtreea injungdo e a pratica,
entre o sentido visado e o sentido produzido, upags onde podem

insinuar-se reformulacdes e deturpacfes. Nem araulte massa do nosso
tempo, nem a cultura imposta pelos antigos podeyesn capazes de

reduzir as identidades singulares ou as préaticaszendas que lhes resistiam
(CHARTIER, 1992, p. 3-4).

Fig. 2 O baile das pastorinhas na festa da Queimhadralhinha de 2008
Palmares — Si&ilho — Bahia

As maneiras pelas quais as culturas populares sacieamam e se afirmaram
modificam-se ao longo da historia, e na atualidadem uso inclusive dos proprios meios
gue tém o poder de aniquila-las, como as tecnaagidiaticas, a industria cultural e até as
politicas estatais que, no curso secular dos Bg#esg sempre se somaram as praticas
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hegemonicas. Este € um aspecto importante do delsate sera desenvolvido mais adiante: o
papel das politicas publicas e da sociedade digdrizada no Brasil contemporaneo para as

permanéncias e transformacdes das culturas popuitackcionais.

Na perspectiva que estamos trabalhando aqui, araytopular ndo é definida nem
pelo seu repertorio nem pelos contetdos das sasisgw culturais, e sim por um contexto
relacional de forgcas culturais e peligicas de apropriacdaque o subalterno opera no
hegemonico. Para Chartier, esta no¢cdo rompe comdefiracdo ilusoria da cultura popular,
por admitir que tanto os bens simbdlicos como asigas culturais sdo motivo de ferrenhas
lutas sociais. Para compreender a cultura popdare espaco de enfrentamentos, é
imprescindivel considerar dois conjuntos de opersic®s mecanismos da dominacdo

simbdlica e os usos e modos de apropriacao do oupasto.

A cultura popular caracteriza um tipo de relacdon “modo de utilizar objetos ou
normas que circulam na sociedade, mas que saadesgcbompreendidos e manipulados de
diversas maneiras” (CHARTIER, 1992, p.6).

E preciso dissolver duas ilusdes frequentes nasmsidéomuns, noimplicito
espontanegsobre a cultura popular. Nao temos ai uma cuftutanoma, isolada e longinqua;
e tampouco uma cultura situada simetricamente dagae a cultura dominante, letrada,
elitista, como se com esta formasse um par de @pdSbbre esta simetria, Chartier defende

que a relacdo de dominacao, simbdlica ou ndo, nkisgaétrica.

Na analise dpermanéncia da pratica religiosa popular Queimaddathinha no Vale
do Itamboatd, escolho o caminho que me parece 8 adequado para estudar a sua
complexidade, ou seja, mostrar a0 mesmo tempo awwioaomia e a sua heteronomia em

relacdo aos poderes hegemonicos.

No terreno cultural, as relagbes sdo de poder dod@nacédo e subordinacéao; € um
campo definido pelas relacdes de forca sempre maddis e desiguais. Este € um aspecto
fundamental das relagbes culturais. E longa e maata luta em torno das culturas, tradicoes
e formas de vida das classes populares. Sobréuestdlall afirma que “a tradicdo popular
constituia um dos principais locais de resistéasiananeiras pelas quaisediormado povo
era buscada” (HALL, 2003, p. 232).

Hall aponta o duplo interesse da cultura popularirelui em sie resisteas forcas
com as quais se relaciona, e realiza estes movasi@ontraditorios ao mesmo tempo. Nao

podemos continuar acreditando que a cultura popsatarencontra radicalmente em
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extremidades incabiveis: ou a autonomia pura, sethum contato ou relacdo com a cultura
dominante, e considerada mesmo superior numa afitéscia simbdlica; ou a total
dependéncia das praticas culturais hegemonicas, ‘semhuma dinamica, nenhuma
criatividade préprias” (CUCHE, 2002, p. 147).

Chartier discute estas duas possibilidades de idasce interpretacdo da cultura

popular.

O primeiro (...) concebe a cultura popular como sistema simbdlico
coerente e autdbnomo, que funciona segundo umaaldgfisolutamente
alheia e irredutivel & da cultura letrada. O segufd) percebe a cultura
popular em suas dependéncias e caréncias em refacéaltura dos
dominantes. Temos, entdo, de um lado, uma culapal@gr que constitui um
mundo a parte, encerrado em si mesmo, independente outro, uma
cultura popular inteiramente definida pela suaadisa da legitimidade
cultural da qual ela é privada (CHARTIER, 19921 p.

As disciplinas que se debrucam sobre a culturalpppua historia, a antropologia, a
sociologia — sao frequientemente atravessadas pardestas perspectivas de analise, ou por
ambas. Muitas vezes, a oscilagitre as duas formas de apresentar uma culturagpquae
ser vista em um mesmo tedrico. Chartier, em sgoartaz uma analise historica destas duas

concepcdes de cultura popular na Europa a pargédolo XVII.

Indo além da polarizagdo, acredito que a cultunaulao € um espaco dialético de

negociacao entre estes extremos. Hall afirma:

[...] ha uma luta continua e necessariamente ilsiegudesigual, por parte da
cultura dominante, no sentido de desorganizar igaeizar constantemente
a cultura popular; para cerca-la e confinar suéisigées e formas dentro de
uma gama mais abrangente de formas dominantgdNd. .atualidade, essa
luta € continua e ocorre nas linhas complexas slatéacia e da aceitacao,
da recusa e da capitulacdo, que transformam o caapmltura em uma
espécie de campo de batalha permanente, onde n&bt&e vitdrias
definitivas, mas onde ha sempre posicdes estraktgicerem conquistadas
ou perdidas (HALL, 2003, p. 239).

Aos efeitos do que aqui nos interessa, egtarra de posicbese manifesta no
processo histérico de dominacdo das culturas hegiea colonizadoras em relagdo as
multiddes subalternas das colbnias latino-amerg;gmacesso histérico que sempre buscou
moralizar as classes trabalhadoras, desmoralizeerasdos e reeducar o povo. Este processo
de dominagcao perdura mesmo depois das independé&tasacoldnias ibero-americanas, e,

nesta fase pos-colonial, com novas roupagens eniseuas por forcas transnacionais.
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O gque vem ocorrendo na atualidade com os paise&ndaica Latina e com as
populacdes que ai se constituiram ao longo de @écolos de historia ocidentalizada — em
outras palavras, o que vem ocorrendo com estasrasilho pos-colonial global — é a rapida
transformacao de estilos especificos de eitlaalgo novoPraticas culturais sédo expulsas do
centro da vida popular e novas tradicbes sédo iadast em consequéncia dos contatos

transnacionais globais.

2.3 MAS O QUE EPOPULAR?

Mas, se tudo é dialogo e negociacdo no terrenaralilise autenticidades e definicdes

intrinsecas néo sao possiveis neste debate, caeonps compreender afinal o popular?
Vamos acompanhar Hall na proposicdo de trés mangeraompreensao gopular.

O primeiro significado relaciona-se ao senso coneuafirma que “algo @opular
porque as massas 0 escutam, compram, |éem, conserparacem aprecia-lo imensamente.
Esta é a definicdo comercial oumercadd (HALL, 2003, p. 237). E uma compreenséo que

identifica a cultura popular com a cultura de massa

Sobre as relagdes entre a cultura popular e aauimassa Chartier comenta:

Existe, sem duvida, um forte laco entre, de um,ladeivindicagdo de uma
cultura "pura" (ou purificada), distanciada dostges/ulgares, subtraida as
leis da producdo econdmica, sustentada por umalivistape estética entre
os criadores e o publico por eles escolhido e,uti® dado, as conquistas da
cultura comercial, dominada pela empresa cap#aéistiestinada a maioria
(CHARTIER, 1992, p. 5).

A revolucéo tecnoldgica e os novos aparatos a@Eopsi pelos agentes culturais na
contemporaneidade ndo permitem que facamos umasarmansistente da cultura popular
sem levar em consideracdo a monopolizacdo peloelapa da industria cultural e os
relacionamentos entre 0 povo e as novas possitdglale producgéo, registro, exibicao,
distribuicdo, comercializa¢do, consumo e fruicd8tucais. Parece que ndo € possivel

[...] escrever a histdria da cultura das classgailpees exclusivamente a
partir do interior dessas classes, sem compreeodeas elas constantemente
sdo mantidas em relacdo as instituicbes da prodagifiaral dominante...
(HALL, 2003, p. 236).
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A cultura comercialmente fornecida € consideraddamwezes em oposicao a cultura
popularauténticae os produtos da industria cultural, por sua wétps como elementos
puramente manipulaveis e manipuladores. Se é aasipessoas que consomem e apreciam
esses produtos sdo vitimas destes agentes da tagéipem massa, Sao “uimsos culturais
gue ndo sabem que estdo sendo nutridos por unatifdizado de 6pio do povo” (HALL,
2003, p. 237).

Porém, dentro da perspectiva de andlise que estdesasvolvendo, ndo cabe essa
visdo dos relacionamentos culturais. A idéia doopogmo uma forca passiva, cativo das
manobras dos aparelhos capitalistas da indUsttiaral) constitui uma perspectiva que nega a
idéia de relacdo, de negociacdo entre as diferenghsrais, concepcdo que estamos

desenvolvendo neste trabalho.

A midia moderna ndo impde, como se acreditou apdassente, um
condicionamento homogeneizante, destruidor de udwatidade popular,
que seria preciso buscar no mundo que perdemosntade de inculcagéo
de modelos culturais nunca anula o espaco proprisud recepcdo, do seu
uso e da sua interpretacdo (CHARTIER, 1992, p. 8).

O feitio manipulador da cultura comercial populanégavel. As industrias culturais
tém mesmo o poder de invadir e remodelar constamErsentimentos e percepcdes das
classes dominadas. Como ja dissemos, os contalingsatsl estdo sempre envolvidos em
questdes de hegemonia, de poder, de subordinagémpPndo podemos concluir dai que as
classes populares sdo simplesmente manobradas cp#laa comercial. As formas

estabelecidas pela indastria cultural ndo encontraseres humanos cori@as em branco

No seio das classes populares existe, sim, umdugfio cultural, um fazer
engenhoso, urfazer comVeremos isso mais adiante dialogando com assidigaMichel de
Certeau. As pessoas comuns reconhecem de alguma éomo suas as experiéncias que sao
reorganizadas, reconstruidas e remodeladas pel@inmacomo sédo representadas pela

industria cultural.

Chartier afirma que, com o surgimento da culturandssa, talvez os mecanismos da
midia tenham arrasado uma cultura “antiga, orabreunitaria, festiva e folclorica, que era,
ao mesmo tempo, criadora, plural e livre” (1992reee que o destino historico da cultura

popular € ser sempre destruida e também semprcegrdas cinzas.

Ora, a cultura popular possui sua fabricacao paopras € impossivel considera-la um

terreno independente, fora da logica das relac@&@d$orta cultural. Ndo € inteiramente
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autbnoma nem completamente dependente, esta radieadivéncia do povo e, ab mesmo
tempo, disponivel para expropriagéao.
O perigo surge por que tendemos a pensar as farulasais como algo
inteiro e coerente: ou inteiramente corrompidasnbeiramente auténticas,
enquanto que elas sdo profundamente contraditojagam com as

contradi¢cbes, em especial quando funcionam no dondo “popular”
(HALL, 2003, p. 239).

No segundo significado papmpular, a “cultura popular € todas as coisas qumvo
faz ou fez”. Esta definicdo é mais descritiva, neisopoldgica, correspondendo aos valores,
costumes e mentalidades pova A oposicdo chave aqui é: pertence/néo pertenqoao,

mesmo considerando que os conteudos mudam de Gatagdongo da historia.

O principio estruturador desta compreensdo nao istensi0os conteudos, dos
repertorios, dos inventarios da cultura populae tatalmente se alterardo de uma época a
outra. “Mas consiste das forcas e relagcbes queerdast a distingdo e a diferenca (...),
[consiste nas] relagBes de poder que constanterpenteam e dividem o dominio da cultura

em suas categorias preferenciais e residuais” (HRDD3, p. 240-241).

O terceiro significado do termo é aquele que Hatisidera o mais adequado, embora,
segundo ele, um tanto incOmodo. Nessa definicapogelar, o autor ndo esta preocupado
com a questdo da autenticidade da cultura popetaciuindo enfaticamente que todas as
formas culturais sdo contraditdrias, “compostagldmentos antagbnicos e instaveis”, que o

intrinseco e auténtico ndo é possivel.

O significado de uma forma cultural e seu lugar pmsicdo no campo
cultural ndo esté inscrito no interior da sua fardem se pode garantir para
sempre sua posicdo. (...) O que impon@Eo sdo 0s objetos culturais
intrinseca ou historicamente determinados, mas tadesdo jogo das
relagbes culturais: cruamente falando e de umaafdrem simplificada, o
qgue conta é a luta de classes na cultura e em tatao (HALL, 2003, p.
241-242).

Nesta reflexdo, o importante “sdo as relagbes glez@m acultura popularem uma
articulacéo continua com a cultura dominante. ¥satde uma concepcédo de cultura que se
polariza em torno dessa dialética cultural”’. E notexto “do senso comum que a hegemonia
cultural é produzida, perdida e se torna objetlutds” (HALL, 2003, p. 241).

O termo popular na cultura popular confere autenticidade as formalturais,
relacionando-as intensamente com o mundo vividacdasinidades populares das quais elas

retiram o seu vigor. A cultura popular “é o espdedhomogeneizacdo em que os estereotipos
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e as férmulas processam sem compaixao o matesmlegperiéncias que ela traz para dentro

da sua rede’idem, ibidemp. 323).

2.4 TRADICAO : ARRANJO DE SIGNIFICADOS

Na cultura popular, ndo existem formas puras, #duobrido.Todas as formas séo
produtos da travessia de fronteiras, da convergédei tradicdes, de negociacdes entre
posicdes hegemobnicas e subalternas, “de estratégibterraneas de recodificacdo e
transcodificacdo, de significacdo critica e do d® significar a partir de materiais
preexistentes” (HALL, 2003, p. 325).

Decidir entre aquilo que deve ser incorporadpamnde tradicdoe o que néo deve, eis
0 poder do cultural. A propoésito, Hall considéradicdo um termo traicoeiro no ambito da

cultura popular:

A tradicdo € um elemento vital da cultura, masteta pouco a ver com a
mera persisténcia das velhas formas. Est4 muite rakicionada as formas
de associacao e articulacdo dos elementos (HALQ3,20 243)

A cultura popular sempre foi relacionada as questde tradicdo e das formas
tradicionais de vida, mas esse tradicionalismo setn “mal interpretado como produto de
um impulso meramente conservador, retrogrado er@mao” (HALL, 2003, p. 232). Nao é

possivel valorizar &radi¢do pelatradicdo considerando-a de uma maneira ndo historica.

Os elementos culturais que na atualidade sédo @asiostradicbes como a pratica
cultural em estudo, ndo séo praticas estanquegnaestas, que se fixam para sempre numa
posicdo. Aspectos de uma tradicdo podem ser rgaalcEnem outras praticas e posicoes e
adquirir novos significados. Hall afirma que mangportante do que saber o que as tradi¢cdes
fazem de nés € perceber o que fazemos das noadadés. A tradicdo trava um didlogo
fértil, constante e desigual com a modernidade. cAkuras tradicionais, camponesas,
populares, sairam do isolamento, se desenraizarangéia de que as tradi¢cdes culturais séo
frhgeis, que ndo possuem instrumentos para negoeoiara urbanidade/modernidade sem
estarem fadadas ao aniquilamento, parece valida, estas relacdes ndo sdo simples. As
praticas centenarias estdo em constante transfameag pratica religiosa em devocao a Deus
Menino da comunidade de Palmares néo é difereraeicEio ndo é isolamento, imobilidade;

tradicdo € memaria no presente, é oralidade refisagia.
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2.5 COLONIALISMO GLOBAL

Tratemos agora dguerra de posi¢céesos movimentos globais da contemporaneidade.
Considero nesta analise das lutas pela hegemotiiratuanto as realidades especificas
guanto 0s processos transnacionais, levando ena clm@micas locais e globais, além e

aguém das fronteiras nacionais.

O pos-colonial € um momento de obstinada luta @llmo planeta. As alteridades
estdo mais proximas, estdo dialogando, estabelecggbs cada vez mais intensos e
constantes nos quais a busca da dominacdo estaresgmesente; didlogos entre
centros/lugares/perspectivas hegemaonicas e pasflrgares/perspectivas subalternas, entre
0s centros das periferias e as periferias dos aeniestes contatos culturais liminares os
elementos diferentes ndo estabelecem relacdesudidagle, estas relacbes sdo sempre de

poder, dependéncia e subordinagéo.

Uma das principais teses de Hall é que ha doisepsos contraditérios nas formas
contemporaneas de globalizacéo: as forcas dommanteansnacionais de homogeneizacao
cultural e, muito proximo delas, os processos gu@&oedescentrando os modelos ocidentais,
levando a uma disseminacdo da diferenca culturaioelom o globo. O local e o global estdo

irremediavelmente vinculados um ao outro; um éraligdio para o outro existir.

Walter Mignolo (2003) distingue claramenteperiodo colonial que na América
Latina corresponde a dominacdo espanhola e poraguda colonialidade do poder
fendbmeno que sobreviveu as independéncias dasiasl@omocolonialidade global O
ocidentalismpcomo imaginario dominante do mundo colonial modeconseguiu urdir uma
nova forma de colonialismo, um colonialismo glolyple prossegue reproduzindo a diferenca

colonial em nivel mundial, mesmo sem localizarfseuen pais especifico.

O autor compreende a diferenca colonial como ogesfigico e imaginario onde a
colonialidade do poder opera, onde se legitima laalgrnizacdo do conhecimento e a
subjugacao dos povos. A diferenca colonial € o@spa encontro entre historias locais: de
um lado, as histérias locais que estdo inventarsdprojetos globais; de outro, as histérias

locais que os recebem.

Hall lembra que a globalizacdo ndo € um fendmeno,ntendo inicio no século XV,
com as conquistas coloniais européias e a comstituilos mercados capitalistas mundiais.

Uma nova fase da globalizacdo p0s-1970 € marcaddatrpesnacionalidadeque tem seu
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centro em todo lugar e em lugar nenhum, e pelaguddades de rigueza e poder com
formas de operacdo maggobais “A globalizacdo cultural € desterritorializanten eseus
efeitos, (...) afrouxaram os lacos entre a cukuoalugar”. (HALL, 2005, p. 36).

A globalizacdo pode ser vista como uma intricadide rde processos e forcas de
mudanca atuantes numa escala global, que atravessatairas nacionais, integrando e
conectando comunidades e organiza¢gdes em novasnagdbs de espaco-tempo.

As consequéncias das alteracdes temporais e @spamiéemporaneas sao intrigantes.
Distancias menores, tempos mais ageis; a compreksdistancias e de escalas temporais
esta entre 0s aspectos mais importantes da glabatizcom efeitos diretos nas culturas
locais. O mundo esta mais interconectado e por ks=lb (2005) defende, baseado em
Anthony Giddens, que a globalizagcédo implica o disi@mento da idéia sociologica classica
de sociedade como um sistema bem delimitado eufasditslicdo por uma perspectiva que se

concentra na forma como a vida social esta ordemadiango do tempo e do espaco.

Nos contatos globais cada vez mais rapidos e paxientre diferentes, nada
permanece puro, integro, auténtico; a impurezaa eaondicdo das culturas contemporaneas.
Culturas isoladas podiam talvez reivindicar estgust de pureza; no mundo caracterizado
pela globalizacdo cultural, contudo, o contato, etagdo, o didlogo torna esta idéia
improvavel. Na légica da globalizagéo, as cultutasobedecem mesmo a limites politicos
nacionais; dialogam nas margens, nas fronteirassolairas, contatos intensificados por esta

redimensionalizacdo do tempo e do espaco.

A liminaridade, situacdo de quem ocupa as margergaheta e das nacdes, produz
pensamentos, tipos, saberes que vém operandootraagbes fundamentais no jogo de
forcas do sistema mundial colonial/moderno. A lianidade traz para o primeiro plano os
sujeitos que pensam, olham e se constituem a mhatisubalternidade, que possuem a
possibilidade de construir narrativas e concepedesituacdes dialogicas diversas a partir da
sua propria condicdo e sobre a sua propria histékgm cosmovisbes hegemonicas,
historicamente responsaveis pela subalternizacasatderes e conhecimentos, sdo o lado
aparente do edificio do mundo moderno; os sabarbalternos sdo a face colonial da

modernidade.

Porém, as histérias locais estdo ganhando auteridadnovo arranjo de forcas da
modernidade colonial e confrontandolazus de enunciacdde onde surgem o0s projetos

globais.



46

O conceito de liminaridade é fundamental para odestle grupos subalternos, pois o
poder do liminar invariavelmente contrapfe-se adeptegemonico. Isto € de fundamental
importancia para o estudo do grupo liminar de tagislevotos do baile pastoril Queimada da
Palhinha, moradores da comunidade de Palmaregadrtizenda Coqueiro. Trata-se de um
grupo de imaginario camponés habitante numa rebide cercada por industrias. A
permanéncia e a reproducdo desta préatica religiesgenaria em meio aos avangos da
urbanidade e da industrializacdo e aos processwsadddrios entre o local e o global é o que

buscamos entender aqui.

2.6 SABERES SUBJUGADOS E SUBALTERNOS

Mignolo (2003) vem construindo nas suas obras oateg) e conceitos importantes
para a compreensdo do colonialismo moderno e densscolonial global: no¢gdes como
pensamento liminar, diferenca colonial, hermenéutiuritépica e locus fraturado de
enunciacado sao introduzidos por ele no debate smitomialismo na modernidade. O autor
analisa os vinculos entre projetos globais e hé&tdocais e uma das suas principais teses,
justamente a que vamos discutir aqui, € que a ligalgéo criou condi¢des para a construcao

de saberes liminares.

O padrao centro-periferia estd desabando. Estudi@so movimentos sociais da
Ameérica Latina, Mignolo entende que, a partir dgusela metade do século XX, o
nascimento do colonialismo globab planeta, administrado pelas corporacoes traisras,
extinguiu a polarizacao entre periferia e centéides nas formas primeiras de colonialismo.

Antes, a diferenca colonial situava-se distanteatdro; hoje, emerge em toda parte.

O ocidentalismpcomo imaginario dominante do mundo colonial mondeconseguiu
urdir uma nova forma de colonialismo, um colonralisglobal, que prossegue reproduzindo a
diferenca colonial em nivel mundial, mesmo sem libaase em um pais especifico. A
diferenca colonial produz o que Mignolo chama mensamento liminarque pode ser
compreendido como uma reacao a propria diferenipgiab e um pensamento fruto de uma
perspectiva subalterna. O pensamento liminar sargeartir de um locus fraturado de
enunciacdo. Nas palavras do autor, “a diferencanal cria condicbes para situacoes
dialégicas nas quais se encena, do ponto de wibtterno, uma enunciacao fraturada, como

reacao ao discurso e a perspectiva hegemonica” @I, 2003, p. 11).
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Os pensamentos latino-americanos, pensamentosatiesinhibridos, miscigenados,

sdo enunciagoes fraturadas.

Os povos consideradosom historia vinham escrevendo a histéria dos povos
colonizados. Por isso, tornam-se tao relevantegefeexdes de Mignolo acerca do lugar de
enunciacdo do pensamento liminar como uma formaltguba de conhecimento. Na
construgdo da histéria da Ameérica Latina, a granusoria dos atores ndo foram os
narradores daquilo que se concebeu como narratiggemonicas. Mignolo busca entéo
transcender a distingcdo entre aquele que conhemguele que € conhecido e afirma o
imperativo de se elaborar macronarrativas na petigspeda colonialidade. O pensamento

liminar € o espac¢o onde se elabora essa nova logica

Mignolo utiliza a palavrdiminar relacionando-a com as questdes da producédo de
conhecimento. O choque de cosmovisfes ocorridomérida Latina nos ultimos quinhentos
anos alterou as cosmovisfes envolvidas e, na cpotameidade, temos a possibilidade de
pensar a partir das margens, de narrar outra laisthe adotarmos o pensamento liminar

como uma ruptura epistemoldgica.

O pensamento liminar é produzido na perspectivauthalternidade epistemoldgica.
Mignolo toma a nocédo dgnoseno sentido de conhecimento em geral; “a gnosenémi
enguanto conhecimento em uma perspectiva subaltérmaconhecimento concebido das
margens externas do sistema mundial colonial/mode(MIGNOLO, 2003, p. 33).
Estabelece-se em didlogos com a epistemologiatia gaisaberes que foram subalternizados.
Para Mignolo, o processo de subalternizacdo doemmento esta sendo modificado por
novas formas de conhecimento: o que foi subaltadaiz considerado tdo somente objeto de
estudo transforma-se na modernidade colonial enomtncaisde enunciagcdo. Nas brechas
onde se origina o conflito entre as histérias eaos projetos globais, ndo cabem descricbes

unilaterais. E o que Mignolo chamaliermenéutica pluritopica

Mignolo dialoga com as noc¢des daberes subjugadode Michel Foucault e de
saberes subalternage Darcy Ribeiro. Numa das abordagens de Foucalleres subjugados
sdo os sistemas de conhecimento considerados irettesy insuficientemente elaborados,
saberes nativos localizados abaixo do patamaredetatho de cientificidade. Darcy Ribeiro
articula, em fins dos anos 1960, a nogasal®eres subalternastorna clara a diferenga entre
“os antropo6logos do Primeiro Mundstudandam Terceiro Mundo e oantropologianosdo
Terceiro Mundo refletindo sobre suas préprias ogiel geoistoricas e coloniais”
(MIGNOLO, 2003, p. 45).
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A religiosidade é considerada aqui como a argamassaento, presente em todas as
relacdes sociais das comunidades centendriasjgiéioel especificamente, o cristianismo
catdlico — serda mencionada aqui como o primeirmdggprojeto global com aspiracdes de
gerenciamento do planeta. Mignolo considera a idgliggma dimensao fundamental na
compreensao da subalternizagdo do conhecimentalizlgue “ocristianismo tornou-se o
primeiro projeto global do sistema mundial colom@adderno e, consequentemente, a ancora
do ocidentalismo e da colonialidade do poder” (M@, 2003, p. 46). Projetos globais séo
projetos hegemoénicos para o gerenciamento do plameto primeiro projeto com esta
abrangéncia teve como via principal a conquista alagms. No estudo da festa religiosa
Queimada da Palhinha, é imprescindivel a compreetiasi relacdes historicas entre a Igreja
Catolica oficial e o fendmeno religioso conhecidmo catolicismo popular, uma das maiores

criacdes dos povos vencidos da América Latina.

O antropologo Roberto DaMatta (2000) consideraterinediario, 0 misturado e o
liminar tipos fundamentais na constituicdo do Brasiliminaridade do camponés no Brasil
contemporaneo é uma perspectiva de analise fundahpara esta investigacdo. DaMatta
afirma que, nas dimensdes paradoxais da sociedaddeba, sociedade feita de espacos
multiplos na qual existe a institucionalizacdo ddeimediario como um modo vital de
sociabilidade, encontramos diferentes tipos lineearmisturados, ambiguos, paradoxais,
fronteiricos, marginais. Aspectos cruciais da dutdade brasileira sGo compostos por tipos

liminares.

Esta nocdo pode ajudar a compreender o lugar emnendo rural e o mundo urbano,
entre a dimenséo profana e a sagrada, entre g&oadi a modernidade em que vivem 0s
artistas-devotos do baile pastoril Queimada daiktadh um grupo que sempre experimentou
uma vida oprimida e repleta de ritos e festas.sEmteides festeiros estdo no limem, no entre,
na soleira em varios aspectos, inclusive no queedizeito a liminaridade promovida por uma
festa, especialmente uma festa religiosa. DaMattata o lugar liminar da festa. Estudando o
carnaval brasileiro ele notou que era um ritualesid dentro e fora do mundo, que salientava

o coletivo e o individual.

Quando trata do conceito de liminaridade, DaMatta autores como Victor Turner,
Mary Douglas e Edmund Leach. Para todos eles,indndade é inerente a propria sociedade
humana, elemento essencial da constituicdo da ipr&wciabilidade, invariavelmente

paradoxal, ambigua, considerada por estes autordsmm perigosa e negativa, pois trata de
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objetos, seres e instituicdes (g# e ndo sdo ao mesmo temipsta perspectiva negativa da
liminaridade sera refutada por DaMatta.

O tipo liminar € aquele que atravessa fronteirasatgabilidades, fronteiras ficticias
de uma mesma realidade social. Entre as caraidasistios tipos e estados liminares
elencadas por DaMatta, aquelas que melhor corrdsporao grupo de artistas-devotos da
Queimada da Palhinha sao: a impureza, pois trade-sen grupo que transcende as fronteiras
classificatorias em alguns sentidos (mencionadosalr e a identificagdo com 0 processo
natural do nascimento, momento entre 0 ndo-existir e stiexo nascimento do Senhor Deus

Menino.

Cito agora uma reflexdo abrangente e intrigantBaldatta sobre o poder do liminar

nas sociabilidades brasileiras:

Como ter horror ao intermediario e ao misturad@a@#os criticos de nossa
sociabilidade s&o constituidos por tipos liminar@$io o mulato, o cafuzo e
0 mameluco (no nosso sistema de classificacdol)acialespachante (no
sistema burocratico); a (0) amante (no sistema @sodr o(a) santo(a), o

orixa, o "espirito" e o purgatdrio (no sistemagielso); a reza, o pedido, a
cantada, a musica popular, a serenata (no sistenmediacdo que permeia o
cotidiano); a varanda, o quintal, a praca, o adra praia (no sistema
espacial); o "jeitinho", 0 "sabe com quem estanidd®" e o "pistolao" (nos

modos de lidar com o conflito engendrado pelo etmoagte leis impessoais
com o prestigio e o poder pessoal); a feijoad&jxaga e o cozido, comidas
rigorosamente intermediarias (entre o sélido e quidio) no sistema

culinario; a bolina e a "sacanagem" (no sistemaagxDAMATTA, 2000,

p. 37).

2.7 CONSUMO cOoMO PRODUCAO

Afinal como acontece, nestes contatos liminareeesg diferentes, a apropriacéo, a
producao subalterna feita no consumo dos elemeéetasna cultura dominante? Vamos tratar
agora da tese central, ja mencionada, de MicheCedgeau (2007). O autor estuda as
operagbes dos usuérios, dos subalternos, daqueksestdo supostamente entregues a
passividade e a disciplina. As suas praticamaneiras de fazerotidianas aparecem como o
fundo noturno da atividade socialerteau pretende explicitar estas operacbedaraas de

acao caracteristicas destes produtores-usuaricshemnos sob o nome de consumidores.

A “fabricacdo” que se quer detectar é uma produgém poética — mas
escondida, porque a extensdo sempre mais towlithfos sistemas de
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“producdo” (televisiva, urbanistica, comercial, .ptmdo deixa aos
“consumidores” um lugar onde possam marcar ofggemcom os produtos
(CERTEAU, 2007, p. 39).

Ha umaproducédo chamada de consumo que ndo possui produtos pspprias
maneiras de empregas produtos impostos pela ordem dominante, umaupémdsecundaria

gue se esconde nos processos de sua utilizacao.

No aspecto religioso de uma cultura, as populagdleslternagéazemde acdes rituais,
representacoes e leis que Ihes sdo impostas ooisa que ndo aquela que os grupos
dominantes — no que nos interessa aqui, a IgrejdiCGaoficial — e os seus aliados gostariam.
Vou considerar mais adiante os usos que a comumidadPalmares vem fazendo das
representacdes do catolicismo oficial nos rituasfesta da Queimada da Palhinha. Para
Certeau, estenodo de usaa ordem dominante exerce o0 seu poder: ao mesnpotem que
este grupo ndo possuia meios para recusar o padetigiosidade oficial, encontrou meios

de escapar dele. Os usuarios fazem bnt@lagemcom e na economia cultural dominante.

A problematica apresentada por Michel Foucault 2)3Brespeito danicrofisica do
poder é inovadora por analisar os dispositivos minuscalee reorganizam clandestinamente
o funcionamento do poder. Mas Foucault ainda @gva o aparelho produtor, os mecanismos
da disciplina. Para Certeau, é urgente percebempopeedimentos populares, minusculos e
cotidianos, jogam com o0s mecanismos da disciplque maneiras de fazeformam a
contrapartida, do lado dos consumidores. O maisitapte deixou de ser especificar como a
violéncia do s&blishmenttorna-se tecnologia disciplinar, mas descobrimesanismos sub-
repticios utilizados peleriatividade taticadas comunidades ou das pessoas que fazem parte

de umarede de uma antidisciplina

A propésito, Certeau introduz o conceito ¢hgica As taticas do consumo,
“engenhosidades do fraco para tirar partido defpgromovem uma politizacdo das praticas
cotidianas. Taticas sao receitas. Produtores dbescmos, os consumidores produzem as suas
formas culturais através das suas praticas signiiés, que desenham astlcias apesar dos

sistemas onde se desenvolvem a cultura oficialtadydraticas cotidianas sao do tipo tatica:

[...] um célculo que ndo pode contar com um prgprén portanto com uma
fronteira que distingue o outro como totalidaddévek A tatica s6 tem por
lugar o do outro (CERTEAU, 2007, p. 46).
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A diferenca proposta por Certeau engsdratégiase taticas apresenta-se como um
importante recurso para se pensar as concepc¢Oasitdeomia e heteronomia da cultura
popular:

As estratégias supdem a existéncia de lugares tiuig@es, produzem
objetos, normas e modelos, acumulam e capitali2antaticas, desprovidas

de lugar proprio e de dominio do tempo, sdo "mats$azer" ou, melhor
dito, de "fazer com" (CERTEAU, 2007, p. 97).

A leitura (da imagem ou do texto) parece constibuponto maximo da passividade
que caracterizaria 0 consumidor. O binébmio prodiggitsumo, para Michel de Certeau,
poderia ser substituido por seu equivalente gesalritura-leitura. No entanto, a atividade
leitora apresenta todos os tracos de uma produtdimiesa; o texto seria algo sempre
habitavel. Certeau, entéo, utiliza a figura do &maento alugado, a leitura transformando a
propriedade do outro em lugar tomado de emprésgmoalguns instantes, por um inquilino.
“A ordem reinante serve de suporte para produgiigaeras”. Os procedimentos do consumo
contemporaneo parecem constituir uma artdodatarios que sugerem mil diferencas no
texto que tem forca de lei. Em Certeau, toda aegade € tornada texto. E ha sempre um
espaco entre o que o texto propde e o que o fairadesse texto. Chartier comenta, sobre as

taticas inventivas e criadoras da leitura:

Esta imagem do leitor, invadindo uma terra que lh@gertence, evidencia
uma questdo fundamental para todo trabalho deriaistdi de sociologia

cultural: a da variacao [...] das condicbes deipitisde, das modalidades e
dos efeitos dessa invasdo inscrevendo neles suaigréoeréncia, dos
modelos que os poderes ou 0s grupos dominantesimpéem pela

autoridade ou pelo mercado (CHARTIER, 1992, p. 7).

Chamar de popular as maneiras de ler, e ndo aoc@tege textos, € fundamental para
Chatrtier. Por sua vez, Certeau reconhece a relewdadomem ordinario, figura que ocupa o
centro dos esforcos cientificos contemporaneos. pksocupacdes epistemologicas
contemporaneas voltam-se para 0s atores menostanfas e para a multiddo do publico. A
sociologizacédoe aantropologizacdoda pesquisa privilegiam o andénimo, o cotidiananbe
como a experiéncia comum que “envolve, penetraabawencendo os discursos”.nao
importa quenou otodo mundcé um lugar filoséfico. Este personagem geral tema papel
“dizer uma relacdo universal das ilusérias e loymaslucbes escritas com a morte, lei do
outro” (CERTEAU, 2007, p. 60).
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Certeau dialoga com Sigmund Freud acerca do honmmdmaonio, especialmente nas
suas andlises sobre civilizacdo e religido. Parge@e Freud opde a psicanalise ao
obscurantismo dgrande maioriae articula um sabor novo as crencas comuns. EndFre
(1980), o homem ordinario é acusado de arranja giagracas ao Deus da religido, a ilusao
de “esclarecer todos os enigmas do mundo” e deaarfimmseguranca que uma Providéncia
cuida de sua vida”. Para Freud, o homem ordinariolécutor; € no discurso o ponto de

juncao entre o sabio e o comum.

O homem ordinario possui um importante papel; ‘o ao discurso o meio de
generalizar um saber particular e garantir por tdiéstoria a sua validade”, gerando efeitos
de totalizagédo e de reconhecimento das suas nasabelineia a mudangi especialidade
pela banalidadeO homem ordinario torna-se o narrador, defimeégar comunmdo discurso e

0 espaco andnimo onde ele se enuncia. A linguageémaoia

[...] € uma linguagem que abarca todo o discurgo As cientificidades se
permitemesquecé-lgara constituir-se, e as filosofiasreditam domina-la
para ter autoridade em abordé-la. [...] O prividéfjosdfico ou cientifico se
perde no ordinario (CERTEAU, 2007, p. 70-71).

Entdo, para Certeau cultura popular sédo as mil meendejogar/desfazer o jogo do
outro, atividade resistente de grupos, chamada tambétradpolinagem trapacaria, fazer
com Dou destaque a esta concepcéo de cultura pojpuiarem tudo se harmoniza com as
definicbes apresentadas anteriormente, por colsidegxtremamente apropriada para este

estudo.

Uma prética da ordem constituida por outros redistthe o espaco. Ali ela
cria a0 menos um jogo, por manobras entre forcsigutts e por referéncias
utdpicas. Ai se manifesta a opacidade da cultuspular’ — a pedra negra
gue se op0Be a assimilagdo (CERTEAU, 2007, p. 79).

Estas taticas, jogos, manobras tém seus peritogpfeeseres liminares), sua estética
(sempre impura) e se exerce nos labirintos dosrpsd@sando a constituir ummorpus
préprio da cultura popular. Mesmo tratando aqui de umaicprécultural considerada
tradicional, cultivada historicamente numa zonalfuruma comunidade de camponeses onde
a oralidade ocupa um lugar central e com fortesr@etias a unmodus vivendpassado,
considero esta manifestacdo cultural como umacar@pular menos pelo seu conteido que

pelos seus modelos operatorios.
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No centro do esfor¢o interpretativo desta pesquestdo os sentidos da festa
Queimada da Palhinha, limitados por determinag6esis, econémicas, politicas, religiosas
e historicas e que permitem analisar a sua permmeném a sua desvitalizacdo na
contemporaneidade. ériacdo de sentidoesforco fundamentalmente humano, se da atravées

de téticas produtoras neste universo subalteretiggoso no qual eu me debruco.

A partir daqui, busco entdo compreender a fesigioesh Queimada da Palhinha,
manifestacdo do catolicismo popular no entornoidade de Salvador, Bahia, a partir dos

elementos conceituais apresentados neste segupitid@a

Preparando o terreno para as discussdes do segapiiolo deste trabalho, sumarizo
este primeiro capitulo afirmando que o empreendimezalizado por Portugal e Espanha na
Ameérica foi umaconquista espiritualum investimento gigantesco deminacdo das almas

atraveés da imposicao de significados e sentidagaosbs.

Na atualidade, os “inquietos povos latino-americas@o 0S principais protagonistas
do Cristianismo” (GONZALEZ, BRANDAO e IRARRAZAVAL, 1992, p. 7).
Historicamente, as populacdes que sofreram o doneispiritual da igreja catolica romana
nas colbnias ibero-americanas, inclusive no Brasissuiam sem duvida as suas estratégias
interpretativas pré-existenteSofremos deste lado do Atlantico variados sinemeds atraves
do entrecruzamento e fecundagdo entre a heran@hcaat as culturas que assimilam e
recriam tal heranca. No universo simbdlico do déesvho popular contemporaneo, estdo

presentes religiosidades indigenas, mesticas aafiericanas.

Compreender a vivéncia e a simbologia catélica mmgs subalternos da América
Latina é encarar uma extraordinaria complexidadatds, mitos, sabedoria, simbolos, ética,
“tecidos intrincados de relagbes de poder, de fstgios gerados no meio da opressao e da
resisténcia, de intercambio entre seres humanogakdades divinas” (GONZALEZ,
BRANDAO e IRARRAZAVAL, 1992, p. 10).

[...] o povo da América Latina apropria-se cultarahte do que lhe foi dado
como religido e criativamente a transforma, sencauteixa-la perder-se de
seu sentido verdadeiramente religioso universaigenal, para poder vivé-
la, isto é, para tornar possisgr catolico incorporando uma religido a sua
propria cultura (GONZALEZ, BRANDAO e IRARRAZAVAL, 992, p.
101).
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Assim, podemos concluir parcialmente afirmando igligido popularé o conjunto
das crencas e dos gestos considerados propriadiglasidade da maioria e que se apropria,
de maneira matreira e dispersa, dos conteudos togppelos poderes hegemdnicos. Ela se
constitui quando o nucleo principal da religidociai é articulado a elementos culturais dos
subalternos, “dos povos vencidos, escravizadosargirmalizados”. Areligido popularnao é
tdo radicalmente diferente da religido oficial, guedem seus repertdrios e modelos, elas sao

compartilhadas por diferentes meios.
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3 HOMENAGENS AO SENHOR DEUS M ENINO

“E aconteceu naqueles dias que saiu um decretoedi gle César Augusto, para que todo o mundo se
alistasse. (Este primeiro alistamento foi feitod®®Quirino presidente da Siria). E todos iam aliste, cada
um & sua propria cidade. E subiu também José ddé&alda cidade de Nazaré, a Judéia, a cidade deiD
chamada Belém (porque era da casa e familia de)DAvVim de alistar-se com Maria, sua esposa, giava
gravida. E aconteceu que, estando eles ali, se atempos dias em que ela havia de dar a luz. Ealéur a
seu filho primogénito, e envolveu-o em panos, ®d& numa manjedoura, porque ndo havia lugar peles
na estalagem. Ora, havia naquela mesma comarcapsstjue estavam no campo, e guardavam, durante as
vigilias da noite, o seu rebanho. E eis que o @g@enhor veio sobre eles, e a gloria do Senheeoou de
resplendor, e tiveram grande temor. E o anjo lhissedl Ndo temais, porque eis aqui vos trago noeagrende
alegria, que sera para todo o povo: Pois, na cidddeDavi, vos nasceu hoje o Salvador, que é Crisfenhor.
E isto vos ser& por sinal: Achareis o menino emvelh panos, e deitado numa manjedoura. E, no mesmo
instante, apareceu com o0 anjo uma multiddo doso@ércelestiais, louvando a Deus, e dizendo: @larDeus
nas alturas, Paz na terra, boa vontade para corhasens. E aconteceu que, ausentando-se delesassparp
0 céu, disseram os pastores uns aos outros: Vamoas,até Belém, e vejamos isso que acontecelg e qu
Senhor nos fez saber. E foram apressadamente agaantMaria, e José, e 0 menino deitado na manjealdty
vendo-o, divulgaram a palavra que acerca do mefiies fora dita; E todos 0s que a ouviram se mahavam
do que os pastores lhes diziam. Mas Maria guardadas estas coisas, conferindo-as em seu coragéo. E

voltaram os pastores, glorificando e louvando a ®par tudo o que tinham ouvido e vistomo lhes havia

sido dito”.
LUCAS, 2, 1-20

“E, tendo nascido Jesus em Belém de Judéia, nodelmpei Herodes, eis que uns magos vieram do @rian
Jerusalém, dizendo: Onde esta aquele que é nasgidios judeus? Porque vimos a sua estrela no tejen
viemos a adora-lo. E o rei Herodes, ouvindo istrtyrbou-se, e toda Jerusalém com ele. E, congregémtos
os principes dos sacerdotes, e os escribas do pevguntou-lhes onde havia de nascer o Cristo.es e
disseram: Em Belém de Judéia; porque assim estéaepelo profeta: E tu, Belém, terra de Juda, dedm
nenhum és a menor entre as capitais de Juda; Padguesaira o Guia Que ha de apascentar 0 meu plavo
Israel. Entdo Herodes, chamando secretamente ossnagjuiriu exatamente deles acerca do tempo esraqu
estrela lhes aparecera. E, enviando-os a Belérsedisle, e perguntai diligentemente pelo menirguando o
achardes, participai-mo, para que também eu vadare. E, tendo eles ouvido o rei, partiram; eaig a
estrela, que tinham visto no oriente, ia adiantlegleaté que, chegando, se deteve sobre o lugar estdva o
menino. E, vendo eles a estrela, regozijaram-séontoim grande alegria. E, entrando na casa, achacam

menino com Maria sua mée e, prostrando-se, 0 admnae abrindo os seus tesouros, ofertaram-lhe dédiv

ouro, incenso e mirra”.

MATEUS, 2,1-11
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No capitulo anterior, demonstrei como estou utidm conceitos e categorias
relevantes para a construcdo das minhas interpestaspbre a festa religiosa Queimada da
Palhinha. No presente capitulo, debruco-me solyaile pastoril do povoado de Palmares,
pratica cultural que se configura a um so terbpocadeirafestivae obrigacéo religiosa
Como preparacdo desta descricdo, proponho um bapemhado histérico sobre as
representacdes festivas em homenagem ao nascimertenino Deus. Ao final, discuto
idéias tedricas sobre religido e festa, relaciooaasla permanéncia da pratica cultural em

estudo.

3.1 BREVE HISTORICO DOS PRESEPIOS, LAPINHAS E PASTORIS

A devocdo e adoracdo ao Senhor Deus Menino sdartéigas quanto o proprio
cristianismo. Diferentes santos catolicos, comot@amtonio de Padua, Sdo Jerébnimo, S&o
Francisco de Assis e Santo Agostinho, cultivaradewoc¢do com Jesus crianga. No século
XIIl, desenvolvem-se na Itélia representacdes davidade e nos séculos XV e XVI imagens
solitarias e miraculosas do Senhor Deus Meninoirsumgem paises germanicos. No século
XVII, floresceu a devogao ao Menino Jesus de Prage,teria dito ao devoto Padre Cirilo:
“... quanto mais me honrardes, tanto mais eu vosrégerei...". A infancia de Jesus muitas
vezes suscitou tanto ou mais fervor que a sua ®atxéima devocao teologicamente fundada,

uma prética antiga e fecunda.

O nascimento de uma crianca iluminada, manifestalgid®eus na Terra, € mito
recorrente em diferentes tradi¢cdes espirituaizetrdo sempre o simbolo da renovagéo da

vida.

Lembremos por exemplo do nascimento do Menino B&i#dhartha Gautama, no
século VI a.C., na cidade de Kapilavastorte da india, hoje o Nepal. Seu pai, Suddhodana e
sua mée Mahamaya eram reis do povo Sakya. Quaraloha tinha dezesseis anos, sonhou
que um elefante de seis trombas havia entrado entiteeo; a partir daquele instante, ela
sentiu uma grande mudanca, uma imensa paz. A raildeamaya estabeleceu-se em uma
grande floresta, |la permanecendo por nove meseg dids, quando, sentindo algo, agarrou-
se a um galho de arvore e o Buda saiu de seu isgtodem lhe causar qualquer tipo de dor.
Assim que surgiu, o Buda deu sete passos em cadalashquatro direcoes. A cada passo,
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uma flor de I6tus se abria na terra, e apontand @aéu, Ele disse: "Neste Universo, Eu vim
para purificar as mentes confusas de todos os'seres

No nascimento do Deus Horus, na mitologia egipmapntramos homologias com o
mito da Madona, mae da crianca salvadora. Josepipi@dl (1990) afirma que o antigo
modelo para a Madona cristd é a Deusa Isis amantentapequeno Horus. O mito narra que
[sis, depois de resgatar o corpo morto do seu maidmao Osiris, assassinado por Seth,
remove a tampa do sarcéfago navegando pelo Rig Néia-se sobre o marido morto e
engravida. Quando a barca aporta, a deusa da ady@ntano de papiro, o seu filho Horus.
Campbell viu uma relacdo de causalidade nas homasl@nptre a imagem dessa mée divina,
com seu filho concebido por um deus e 0 modelo @&fadona crista. Filho de isis e Osiris e
segunda pessoa da trindade egipcia, Horus tinahexa de falcédo e os olhos representando o
sol e a lua. Matou Seth tanto pela vinganca daentwrtpai como pela disputa do comando do
Egito. Feriu na luta o olho esquerdo, o olho daésta € uma explicagdo dos egipcios para as
fases da lua, que seria o olho ferido do deus-céu.

A narrativa da Natividade do Menino Jesus remomts Bvangelhos. Como nos
contam os trechos biblicos dos Evangelhos de Ma&tewgas colocados como epigrafe deste
capitulo, na narrativa mitica cristd, um anjo amun@ara Maria que ela daria a luz a Jesus, 0
filho de Deus. Na véspera do nascimento, José éaMajaram de Nazaré para Belém.
Chegando a noite, ndo encontraram lugar para doRiwaram entdo no estadbulo de uma
estalagem. E ali mesmo, junto aos animais, Jeseemasendo enrolado com panos e deitado
em uma manjedoura de palhas. Pastores que estagaim@s com seus rebanhos foram
avisados por um anjo e visitaram o bebé. Trésmeigos que viajavam ha dias seguindo a
estrela guia igualmente encontraram o lugar e odeaen presentes a0 menino: ouro, mirra e
incenso: Baltazar, que seria rei da Etidpia, traziacenso aromatico; Gaspar, o rei de Tarso,
trazia a mirra; e Belchior, rei da Arabia e da Nujlsieria o portador do ouro. Ha versdes que
afrmam que os magos ndo eram reis, mas sacerdstedogos, talvez seguidores do
Zoroastrismo, eram considerados sabios, consethégaeis. Quantos eram e 0S seus nomes,
nao foram revelados nos Evangelhos candnicos; oesiale Gaspar, Belchior e Baltazar
constam dos Evangelhos Apocrifos. Deduz-se terelm gE€s, em vista dos trés tipos de

presentes. No retorno, os magos espalharam aanddajue havia nascido o filho de Deus.

Este € 0 mito encenado nos autos natalinos quegemma acontecer a partir da idade

média européia. A presenca dos pastores e o cqyasioril, as figuras miticas dos trés reis
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orientais e a intensa reveréncia a crianca divamracselementos marcantes nas celebracdes

posteriores em homenagem a esta data.

Estes festejos catélicos em homenagem ao nascirdenktenino Deus ocorrem ha
séculos em toda a Cristandade. S&o celebracéeaaualendario litrgico da Igreja Catolica
Romana, acontecem durante o ciclo festivo chamaatal{&pifania. O calendario litargico
catolico gira em torno dos grandes momentos nasradbre a presenca de Jesus Cristo na
Terra: seu nascimento, vida, morte e ressurrei@@sentido aos ciclos do ano cristdo. O
Natal e a Epifania sado inseparaveis e celebram dspectos do mesmo mistério, o
nascimento de Deus e a manifestacdo de sua diendainbém conhecido conus doze
dias de Natal este ciclo festivo corresponde ao periodo entvg&spera do Natal, 24 de

dezembro, e o dia 6 de janeiro, a Epifania do Senho

Os cristaos orientais comemoravam nos primeiroglegda era cristd o nascimento
do Menino Jesus de 5 para 6 de janeiro, na Epifdmideus pagao Dionisio, por influéncia
das crencas mais antigas. E no momento em quecsedidata de 5-6 de janeiro como sendo
a das Bodas de Cana (JOAO, 2,1-11), com o milagreahsformacdo da agua em vinho,
Cristo passou a ocupar simbolicamente lugares astxiados a Dionisio. Havia brilhantes
festas de Epifania pelo nascimento de Cristo ner@| conforme descrigcbes de peregrinos
na Palestina, por volta do ano 380 d.C.

Foi no século IV que comecaram as celebraces tigddale no dia 25 de dezembro,
dia de uma antiga festa paga, que acabou sendenaneinterpretada pelos cristdos. A Igreja
introduziu a comemoracao do Natal em substituiciesta mais antiga ao deus solar Mitra,
divindade persa com origens também na india, ali#dsol, teve o seu culto introduzido em
Roma no ultimo século antes de Cristo, tornandarea das religides mais populares do
Império. O nascimento do deus Mitra era comemoraxeolsticio de inverno no hemisfério
norte e de verdo no hemisfério sul. No calendaomano, este solsticio acontecia
erroneamente no dia 25, em vez de 21 ou 22. Osn@sr@memoravam na madrugada de 24
de dezembro dNascimento do Invicteomo alusdo do alvorecer de um novo sol, com o
nascimento do Menino Mitra. O mitraismo sobrevieeu Roma até 394 d.C. Com o seu fim,

a Igreja cristianizou o dia como a festa de Natal.

As figuras do pequeno Mitra e as representacosgisrdo Menino Jesus possuem
semelhancas incontestaveis, demonstrando umarelagio sincrética entre os dois cultos.
Alguns pontos comuns entre o mitraismo e o crigmo: o0 nascimento de Cristo é

anunciado por uma estrela, assim como o de Mitrdgjoa sdo nascidos de uma Virgem
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Imaculada que toma o nome Biée de Deusa caverna, a gruta sao os locais de nascimento
das duas criangas divinas; as figuras de pastatesseu rebanho também estédo presentes em
ambos os nascimentos; a gruta de Belém é prenle éeMitra € um deus solar; tanto Cristo
como Mitra eram castos e celibatarios; as duagi@es sdo fundadas sobre um sacrificio
salvador do mundo; a consagragdo do pdo e do \@sté presente entre os cristdos e 0s
iniciados de Mitra.

As representacdes que reverenciavam a chegada de® Menino em meio aos
homens e a caminhada dos pastores em direcdo anauj@doura popularizaram-se no
Ocidente cristdo a partir do século X. Conforme mmwam as pesquisas de Mario de
Andrade (1982), a idéia de comemorar 0 nasciment@dsto através de representacdes
draméticas foi do monge Tuotilo na Abadia de Sélo,Gantro germanico na atual Suica. Os
autos natalinos medievais eram dramas hierati@dadeiro teatro religioso, com bailados e
cantos especiais, numa dinamica evocagao ao nagoirdesino. Era costume encenar o
acontecimento sagrado no interior dos templos cersomagens reais. Era essa uma festa de
alegria, com laivos pagéaos, por onde repassavaspirite de folia, de recreacédo. As dancas
populares nos templos, em vésperas de Natal, tim@sma alegria festiva dos grupos de
dancarinos e tocadores. Logo, tanto na Franca c@antioglaterra, ogopos(cantos litirgicos
ampliados com a insercédo de textos curtos que dereyeam ao drama musical a partir do
século IX) dialogados do Natal se desenvolverandaapente, transformando-se em nucleos
do drama litargico medieval. Dividiam-se em tréstgm principais: a anunciacdo do
nascimento do Cristo aos pastores; a adoracag&@oseis magos; o massacre dos inocentes.
Os dois primeiros temas se conservaram vivos eesengolveram com rapidez por todo o
Ocidente europeu, inclusive em Portugal atravéglitgosos, que assim os repassaram para o
Brasil Colonia. A dramatizacdo da Natividade fragtoa-se com o tempo, transformando
grande parte do espetaculo em jornadas soltas)eamie contam a aventura das pastoras

em direcdo a Belém para visitar Jesus Cristo ngetianra.

O folclorista Luis da Camara Cascudo citou estasnds como origem dos futuros
bailes pastoris. Para Cascudo, o pastoril “nas@audidamas litirgicos representados nas
igrejas, nos quais se assistia ao nascimento des,Jas aviso [dos anjos] aos pastores, a

adoragcdo dos magos, e a oferenda de incenso,evouen” (1984, p. 588).

Conta Mario de Andrade (1982) que a criagdo doépiesé obra atribuida a S&o
Francisco de Assis, que teria concebido a primedaresentacdo estatica da cena do

nascimento de Deus Menino em 1223, ajudado por fsedes numa gruta nos bosques de
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Groccio, na ltalia. Seu propdésito era difundir dt@wo Menino Deus de acordo com as
narrativas dos Evangelhos. Obteve licengca do Pdpa wansportar para uma gruta um boi,
um jumento e uma manjedoura, colocando o meninasJsesbre a palha, ladeado pelas

imagens de Nossa Senhora e Sao Joseé.

Presépio € uma palavra originaria do lafmaesepeou praesepium significando
curral, estrebaria, cocheira. Os presépios possunroarater hibrido; cristdo e com aspectos
de origem paga. Nos séculos Xlll e XIV, popularsmarse na Europa, com a inclusdo de
tipos populares e diferentes aspectos da vida dopecae das cidades. Neste periodo,
Francisco de Assis representara, por um lado, o entammais alto da religido popular
alentada pelo novo impulso de volta ao Evangelasabedoria dos simples e, por outro lado,

uma experiéncia de sintese dos elementos que tisidanperigosamente dissociados.

O presépio feito ao vivo, ou apenas com figurasyow-se tradicdo na igreja € no
mundo catdlico em geral. Estas representacdes rm@oespécie de preludio dos pastoris,
presépios e lapinhas que serdo festejados muitisdem diferentes lugares do Brasil.

Em Lisboa, o primeiro presépio de que se tem megifhi armado em 1391
(CASCUDO, 1984), pelas freiras do mosteiro dasdgreas do Salvador, ordem Dominicana.
Costumavam armar o presépio todos os anos em diatdé sendo que os parocos da cidade
celebravam ali a missa em louvor e honra ao nastot® Cristo, vindo a populacéo visitar e
assistir. O costume durou até o ano de 1624 e egjistros constam no livro da fundacdo do
mosteiro. Durante o século XVI, os presépios floeemm nas ordens monasticas portuguesas;
no século seguinte, apareceram nas igrejas e, guidag as casas particulares de Lisboa
passaram a armar 0S seus proprios presépios. Rardeol510, o presépio passou a figurar
nos autos hieraticos, como o de Sybilla Cassadér&il Vicente.

Em Portugal, foram representadas pecas relativéata e a chegada dos Trés Reis
Magos desde tempos muito antigos, numa misturalefeeatos sagrados e profanos, de
bailados, textos e cancdes. Esse teatro populafirsgou em Portugal com os vilhancicos
galego-portugueses (pequena composicdo poéticeezes dialogada, que se cantava em
festividades religiosas), e é a fonte primeira Wossos bailes pastoris. Os vilhancicos eram
cantados a solo e refrdo coral por populares eacdm pastores, nas representacbes da
Natividade.

A representacdo do auto pastoril se afirmou emuBaktno final do século XVIII,

considerado o século de ouro dos presépios pogagueodelados por religiosos e pessoas
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vindos da Italia. O presépio e 0os autos pastareydm parte da tradicdo portuguesa do ciclo
natalino que chegou a América Portuguesa.

Sao muitas as festas populares tradicionais do ciatalino brasileiro. O Natal, o
pastoril, a lapinha ou presépigedsepg as janeiras, o reisado, todas elas fazem refi@a$n
ao dia em que Jesus nasceu. Estas festas obseoalemdario litirgico catélico e acontecem
durante o ciclo festivo Natal-Epifania, entre apg¥a do Natal e a Festa de Reis. Em algumas

regides, chegam até o final de janeiro.

Os pastoris, presépios ou lapinhas séo festejoatdticismo popular que ocorrem em
frente aos presépios estéticos. Nao ha uma difeicclara entre estas denominacdes. E a
tematica desses folguedos € sempre a visitacastaouo de Belém.

Segundo Cascudo (1984), os terfagsnha (termo derivado de lapa, espécie de gruta,
caverna onde o Deus Menino nascegstoril e presépiosédo considerados sinbnimos e

designam variantes de uma mesma celebracéo.

A lapinha é o presépio vivo, uma denominacao popidapastoril. Desde o final do
século XVIII armaram-se lapinhas em diferentes dédado Nordeste do Brasil, pastorinhas
exibiam-se diante dos presépios, em igrejas owléesias particulares, divididas pelos
corddes encarnado e azul, particularmente, em Péuwo, Paraiba, Rio Grande do Norte e
Alagoas.

A Queimada da Palhinha de Palmares é chamado g&lissparticipantes depinha
OuU presepe porém nao possui a separacao das pastorinha®reles adversarios. Essa e
outras diferencas, como por exemplo o equilibrimeealementos sagrados e o profanos na

representacdo, vamos discutir mais adiante.

As vezes, o teor mais ou menos religioso, mais enas profano nas maneiras de
representar o nascimento do Menino Deus defineaadsnominacgéo. Existiriam entdo duas
tendéncias teatrais, uma acentuando o presépigtya o pastoril. O presépio, em sua forma
original, seria mais hieratico, dramatico e sacraalena homenagem que pretende prestar ao
nascimento divino. O pastoril seria entdo o pres@pdfano, irreverente, licencioso, imoral.
O presépio seria sempre iniciativa de comunidadbgiosas; o pastoril, representacédo de
iniciativa leiga, sem perder sua ligacdo com ooci@talino. A lapinha seria a denominacgao

popular do pastoril.
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Camara Cascudo, porém, descreve que a lapinhaeprasentada na série dos
pequeninos autos, diante do presépio, “sem inténccia de cenas alheias ao devocionario”

1984, p. 427), ou seja, guardava os significadagasos durantes os festejos.

Outras vezes, a diferenca da denominacéo se depesamonamento em relacdo aos
presépios estaticos: as lapinhas seriam normalmeptesentadas diante dos presépios; e 0s

pastoris poderiam dispensar o presépio.

Outras vezes ainda, a diferenca terminolégica pasritdes destas festas decorria de
sua grandiosidade. Se a celebracéo era grandes bioaita, era chamada de presépio; se era

pobre, pequena e despojada, era uma lapinha.

Théo Brandado (1964) faz o seguinte comentério, tglwez confunda mais do que

esclareca a questéo, tendo como referéncia ogofesialinos de Alagoas:

Duas sdo as formas sob que se nos apresentam desiodo Brasil os
autos que versam o tema do Nascimento de JesBsesgpioou Pastoril
Dramaticoe o Pastoril Comum, de jornadas soltas. O PresgpiBresepe
vem a ser o mesmo auto das Pastorinhas de outtasloEsou, como
preferem chama-lo alguns estudiosos, melhor caizamelo-o, alias, o
Pastoril Dramatico Familiar E, seguramente, no Brasil, a primitiva forma
de autos e dancas do Nascimento, embora sob ta, rminda no século
passado, se chamasse também a forma profana, panda vezes, livre do
auto que em nosso século é mais conhecido sob @ mEPastoril.
(BRANDAO, 1964, p. 3)

Sobre o pastoril, 0 mesmo autor comenta:

O Pastoril, a segunda forma de auto da Natividade existantdlagoas, é
também o mais conhecido e popular folguedo natakmagmentacdo dos
Presépiosou Pastoris Dramaticoscom supressao dos textos declamados e
didlogos e acréscimos de fragmentos de Bailes isastacancdes, entreatos

e dancas religiosas ou profanas de época e egilizlos... ilem ibidem

p. 3)

O autor afirma ainda que estas celebra¢fes guardasnou menos a mesma estrutura
dos Noéis ou autos do Natal, ainda hoje representados nadaufFranca, na regido da
Provence: Prélogo com anunciacdo e ameacas deaSaf®nato com a chamada e sonho da
Pastora, 2° ato com a marcha e tentacdo das massérato com a adoracdo do preseépio e
ofertas ao Menino Deus.

Sobre os festejos franceses em homenagem ao Meeum encontramos ainda hoje
representacdes dRastorale,uma dramatizagcdo em quatro ou cinco atos, emdipgwencal,

que encena a caminhada dos pastores até a gruBeldm para visitar o Senhor Deus
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Menino. E uma histéria de pastores, com personagensiverso camponés da Provence: o
moedor embriagado; o moleiro que habita no moirdr a sua pequena familia; o cego que
tem um filho desaparecido; bhémienque aterroriza a regido usa a forca e o temor para
impor a sua lei e considera o recém-nascido umigoino pescador; o padeiro; etc. Entre
admiracdo, duvida e esperanca, cada um dos pessanagsita diante do andncio do anjo
sobre o nascimento de Deus, mas todos preparanu @resente para o recém-nacido e
marcham em direcdo a majedoura. Ao fim da sua lomeyaha até Belém, em recompensa, o
bébado ndo tem mais desejo de beber, o cego recapesdo e o filho perdido, tudo se
regenera aos pés da divina crianca. E significativenportancia atribuida aos papéis dos
pastores na celebracéo da Natividad&dfant Jésussédo eles que detém os papéis principais

na representacao.

Fig. 3La Pastorale visita do pastor aBnfant Jésus

Provence, Franca
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Na Franca, os presépios les creches— incluem também na sua composicdo
personagens nao biblicos, tipicos do mundo proVveAggrimeirascrechesespectaculos na
Provence eram mecanicas. No inicio do século X$Xreches marionnettesspalharam-se e
desenvolveram espectaculos em que a maquinariaiiagdes fantasiosas primavam sobre o
religioso. AsPastoralesdestronaram este tipo de teatro popular. A mam$aPastoralefoi
escrita em 1844, em lingua provencal, por Antoirzeid| e, desde entédo, é encenada todos 0s

anos.

Estive em dezembro de 2008 na Provence, no sulraec® passando os festejos
natalinos na pequendle de Cucuron, na regido de Luberon, presenciandorasmoracgoes
natalinas em residéncias e conhecendceaheprovencal na igreja catdlica da cidade, além
de conversar com Mme. Madeleine Jacquier, lidarndeyrupo cultural local ocupado com a
manutencao das tradicOes desta regido francesagkgio familiar ainda hoje representa a
Pastorale com uma mescla de idiomas, alguns personagesrsdfalna lingua francesa e os
pastores na lingua provencal. Para Mme. Jacquigaistoraleprovencal € uma interpretacéo
do mito deNoél representada em teatros, que tem atualmente uma foais cultural e
tradicional que religiosa. Na dramatizacdo, o psidpdmaior € quées bergergos pastores)
alcancemla creche (o presépio) onde os milagres irdo acontecer wmalipresenca com

cancdes em homenagemkaafant Jésus

A letra da cancdo abaixo faz parte da encenacd®adtoralefrancesa, é cantada
originalmente em provencal, e foi traduzida parmanocés por Mme Madeleine Jacquier e

Mme Raymonde Trierweiler:

Bergers des montagnes

Bergers des montagnes,

la Divinité a pris pour compagne votre humanité
c’est dans la personne d’un petit garcon

gue son pere donne pour votre rachat.

La troupe fidele

a pris grand plaisir

a entendre la nouvelle
gue I'ange a dite

lls ont peine a croire
gue ce soit vrai

lls veulent aller voir
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Ou il es né.

Le plus vieux des bergers

et le plus savant

Consulte les astres pour
savoir s'ill fera beau temps

Il dit: quand la lune est pleine
il fait toujours beau,

et quand le vent souffle

il fait tres froid.

Guillaume s’habille,

il met son jabot

Il dit & sa fille:

reste a la maison,
dévides la soie,
gardes le troupeau
Trais les brebis

fais sortir les agneaux

Si vous voyiez sa femme
gonflée comme un boeuf
elle jette des larmes
grosses comme un oeuf!
Elle est inconsolable

car elle ne peut aller

voir I'accouchée

et 'Enfant qui est né.

Les autres bergers
demain matin

vers les sept heures
seront en chemin

je crois que leur mouffles
ne leur feront pas de mal
car le vent qui souffle
n'est guere chaud.

Fiz uma livre traducdo para o portugués desta cada®astoraleprovencal com o
auxilio da Profa. Chantal Spielmann. Pude percgberexistem similitudes com os temas das
letras das cancdes da Queimada da Palhinha de reajnt@mo a ambiéncia pastoril, a
referéncia aos elementos da natureza, a jornada dt&al do nascimento divino e a

reveréncia ao Menino e a sua Mae:
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Pastores das montanhas

Pastores das montanhas,
A Divindade tomou a vossa humanidade como compenhei
Na pessoa de um menino que seu Pai oferece passo kesgate.

O grupo fiel tem grande prazer

Ao ouvir a noticia que o anjo anunciou

Tem dificuldade de acreditar que seja verdadeiro
Eles querem ir ver onde ele nasceu.

O mais velho dos pastores e 0 mais sabio

consulta os astros para saber se o tempo sera bom
Ele diz: quando a lua esta cheia faz sempre borpdem
e quando o vento sopra faz muito frio.

Guilherme veste-se, pde a sua bela camisa
Ele diz a sua filha: fiqgue em casa,

bobine a seda, guarde a manada

ordenhe as ovelhas, faca sair os cordeiros

Se vocés vissem a mulher dele
inflada como um boi

Suas lagrimas correm

tdo grandes como um ovo!

Ela esta inconsolavel

pois nao pode ir ver a parida

e a Crianga nascida

Os outros pastores amanha pela manha
Em torno das sete horas

Estardo a caminho

Creio que as suas luvas lhes fardo bem
porque o vento que sopra € bastante frio.

Voltando a considerar os festejos brasileiros, Ma@e Andrade (1982) cita Pedro

Fernandes Tomas:

Os Autos Pastoris ou 0 Presepe, como eram coniseeidee 0 povo estas
composicdes teatrais que se exibiam em muitasidecks do pais durante
as festas do Natal, Ano Bom e Reis, constituirana gérie de pequenos
autos e entremeses, representados na maioria s @@m palcos
improvisados, cujo cenario se revestia da maioplgidade, formado quase
sempre por grandes ramos de arvores (pinheirceitoyretc.) colocados ao
longo das paredes do palco. Ao fundo da cena via-geuta ou lapinha
tradicional com as figuras da Virgem tendo no regagivino infante, S.

José completando o grupo. Via-se também a manjadeuos animais
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simbdlicos — a vaca e a mula, e a burrinha em guegem havia feito a
viagem de Nazaré a Belém. Uma cortina cobria eagsutPresepe, e todas
as ingénuas cenas dos autos e entremeses termimevase descerrar a
cortina, e os personagens cairem de joelhos ado@hdenino... As farsas
mais em voga que entremeavam 0s Autos Pastorisaan Cego e Mocgo,
o Frade e a Beata, a Lambisqueira, etc. Uma espécjgrélogo em que
entravam a Noite, a Lua, o Sol, a Atencdo e owraglades simbolicas,
precedia a representagdo. No Auto dos Reis Magoshbé&m aparecia
Herodes, rei da Judéia, que ordenava o exterm@sdrbcentes, indiferente
as suplicas da desolada Raquel... Estas compogigfesem datar do século
XVIII, e conservam-se na sua grande parte manascr{TOMAS apud
ANDRADE, 1982, p. 348).

No Brasil, segundo Pereira da Costa (1974), o apaeato do presépio vem, talvez,
dos fins do século XVI. J4 o jesuita Ferndo Cardom da uma indicacdo em que talvez
possamos detectar as origens do pastoril brasif@oconta de uma representacao em 1584,
no dia 5 de janeiro ou no dia dos Reis, como consta documento, também citado por
Mario de Andrade:

Debaixo da ramada se representou pelos indios atogdi pastoril, em

lingua brasilica, portuguesa e castelhana, e témralita graca em falar
linguas peregrinas, maximé a castelhana. Houvenlds&ca de vozes, flauta,
dancas, e dali em procissdo fomos até a igrejavéoias invencdes. (1982,
p. 349).

No Nordeste brasileiro, os estudiosos atribuemramciscano Frei Gaspar de Santo
Agostinho, no século XVII, a introducdo do primepeoesépio na cidade de Olinda. Nos
séculos XVII e XVIII ndo se encontram referénciaportantes sobre a celebracéo do pastoril
na Colbnia, mas ja no século XIX houve abundan@acidacdes de bailes pastoris,
principalmente no Nordeste.

Vamos considerar aqui o pastoril como as represg@esanatalinas mais profanas,
onde se debatiam em disputas e competicdes osesoaddll e encarnado. Seguem algumas
consideracbes sobre o0s elementos artisticos destpseesentacfes, muitas destas
caracteristicas encontradas na atual Queimadalkiali®ade Palmares.

As pastoras cantavam loas com forte carga dramaticitas vezes em frente da
representacdo estatica da Nativida#le. musicas e letras para presépios eram criadas por
compositores populares e algumas foram feitasé&drde arranjos elaboradas com trechos de
Operas e operetas. Flausino Rodrigues Vale (1I&8)e certa Madre Carlina, do convento

de Nossa Senhora dos Humildes que, na Bahia, fiopular pelos versos que escreveu para
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0os bailes pastoris. Escritores e artistas locaiaseusempre participavam da vida dos

presépios, dando-lhes letras e muasicas.

Duetos, modinhas, canconetas, faziam a alegrigpdst®ris. Formadas normalmente
de violdes, cavaquinhos, trombones ou saxofoneslgu®s e surdos, as orguestras que
acompanham as jornadas eram responsaveis pelacaoinmaas tinham o nimero de musicos
determinado pela condic¢ao financeira e de artiéalale cada grupo. A orquestra do pastoril
geralmente incluia bumbo, trombone, pistdo, cléineombardino ou bombardéo e pratos.
Maracas e pandeiros acompanhavam 0s cantos, topesjmectivamente pela mestra e pela

contra-mestra. Uma hora antes da funcéo, ja estasamisicos afinando seus instrumentos.

Théo Branddo (1964) diz que as canc¢des dancadasmde@vam-sejornadas e
vinham uma apoés outra, sem qualquer dialogo ow takhdo a liga-las, sem qualquer ordem
ou sequéncia logica. Apenas as jornadas iniciaiBaanoite e as finais olDespedidasou
aindaRetiradas referem-se a tais circunstancias e eram prewsi®s jornadas referem-se a
Natividade ou a Epifania, ou entdo as lutas erdrpastidos azul e encarnado. Théo Brand&o
afirma que as jornadas com motivos religiosos prevaente sdo variantes de antigas

cancdes de Natal ibéricas, e da, entre outraggasnges jornadas como exemplo:

Meia noite dava
Meia noite em pino
O galo cantava
Chorava o menino

Vamos pastoras
Vamos a Belém
Ver quem é nascido
Para nosso bem

Fala ainda de uma verséao de antiga cancéao de iteigna:

Maria lavava
Giuseppe stendeva
Suo figlio piangeava,
Del freddo que aveva

Em portugués, canta-se assim:
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Maria lavava

José estendia
Chorava o0 menino
Do frio que fazia

Vamos encontrar jornadas com letras muito semedhard Queimada da Palhinha de
Palmares. Nesta ultima, cantada em louvor a Nossdnd8a e chamada deezapelas

pastoras, a letra € idéntica.

Segundo Méario de Andrade (1982) estas manifestag8&0 cheias de teatralidade, e
0s elementos sociais profanos vao pouco a pouccangon importancia maior e
ressignificando a finalidade religiosa primitivastis autos hieraticos. Esses elementos

profanos acabam imperando em muitas das dancastitasbrasileiras.

Segundo o teatr6logo Hermilo Borba Filho (1966céteatro grego, na comédia
italianadell’arte, no teatro popular latino e na dramaturgia elisaise que se encontram as
raizes dos bailados dos espetaculos populares die®e brasileiro. A dramatizacdo do
nascimento do Cristo dava vida a cena do presépérreitia uma facil compreensao do tema
com a introdug&o de recursos visuais e sonoroa.d3ae autor, a dramatizacao da Natividade
traz a influéncia também do auto sacramental egppané sua forma literaria. A cena parada
do nascimento de Jesus, embora de sentido evocatoxomenta-se, dinamiza-se, sai do seu

mutismo, com a incorporacao de recursos audioasuai

Como acontece com a grande parte dos espetacupatapms do Nordeste brasileiro,
0 elemento cémico incorporou-se ao pastoril. O &naesforma-se em sincretismo profano-
religioso, tornando-se, em alguns casos, inteiréenprofano. E neste aspecto que se torna
licencioso, chegando mesmo a salientar-se peloeexggprnografico. Hermilo Borba Filho
(1966) refletiu que, talvez pelo desejo dos autortesrganizadores de atrair um publico mais
amplo, deu-se maior liberdade de tratamento aa &ulemento comico foi capaz de dar ao
pastoril — como acontece com o bumba-meu-boi, manga e fandango — um maior poder
de comunicabilidade. Diversos pastoris nordestiacsitaram a participacdo do povo e
aproveitaram suas interferéncias para improvisagéesdizentes com oethos das

comunidades onde se exibe.

Um personagem comico dos pastoris nordestinos/imw)/é originario provavelmente

do pastor, tem papel preponderante na comunicag@icocpublico, sua funcao especifica na
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representacdo dos pastoris é fazer graca, largalapimarcadas de pornografia, cantar
modinhas picantes, contar anedotas, mexer com sisteages. E elemento importante na

comunicacao entre o povo e o espetaculo.

Em relacdo aos propositos religiosos e mundanodditss pastoris, Théo Brandao
(1964) diz que so as jornadas iniciais e finaigfazeferéncia ao episédio do nascimento de

Jesus. Entre as versodes das jornadas de abeggeguntes ainda sado cantadas:

Boa noite, meus senhores todos
Boa noite, senhoras também
Somos pastoras
Pastorinhas belas
Que alegremente
Vamos a Belém

Sou a mestra

Do corddo encarnado
O meu cordao

Eu sei dominar

Eu peco palmas
Peco riso e flores

Ao partidario

Eu peco protecéo
Sou a contra-mestra
Do cordéo azul

O meu partido

Eu sei dominar

Com minhas dangas
Minhas cantorias
Senhores todos
Queiram desculpar

Nas despedidas, cantam-se geralmente:

Adeus, meus senhores
Queiram desculpar
Que a nossa jornada
Ja vai terminar

Adeus, adeus
Queremos partir

O dia amanhece
Queremos dormir
Adeus, senhores
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Que eu ja me vou
Até para 0 ano
Se nos viva for

Mesmo como folguedo misto, ao mesmo tempo religeopoofano, mais profano que
religioso — o tema do nascimento do Menino Deus, p@ssando de mero pretexto — o
pastoril contemporaneo sé conserva sua forma toadicem algumas cidades do interior do
Nordeste. Nas capitais, como o Recife, Jodo PebBstal, e Maceio, a orquestra desapareceu,
as melodias ja ndo se inspiram mais em trechosdm®, e sambas, frevos e marchas de

carnaval servem de fontes de inspiracdo melddica.

As capitais evoluiram, econémica e socialmentepoaaentros de diversdo, como
cinemas, teatros, bailes em clubes sociais, téleyvastraem, nos dias de Festa de Natal, Ano
Bom e Reis, a maior parte das populacdes das gramdiedes. Como espetaculo popular, o
pastoril perdeu sua grande funcdo social de entrdee recontar a narrativa biblica, de

divertir, de sacralizar.

Em sua forma primitiva, embora ja um tanto moddmasobrevive o pastoril em
algumas cidades ou povoados da zona rural, ong@m@mdacdes, durante o ciclo natalino,
ainda encontram nos espetaculos populares, combaurau-boi, fandango, mamulengo e

pastoril, sua melhor atracéo.

Camara Cascudo define o pastoril como:

[...] cantos, louvacdes, loas, entoadas dianterdsépio na noite do Natal,
aguardando-se a missa da meia-noite. Representavesita dos pastores ao
estabulo de Belém, ofertas, louvores, pedidos aedme Os grupos que
cantavam vestiam-se de pastores, e ocorria a [geesin elementos para
uma nota de comicidade, o velho, o vildo, saloispldado, o marujo, etc.
Os pastoris foram evoluindo para os autos, peqasngecas de sentido
apologético, com enredo proéprio divididos em ef®djue tomavam a
denominacao quinhentista de “jornadas” e ainda aténano Nordeste do
Brasil. (1984, p. 588)

Nas jornadas, que eram um grande atrativo do flaseéai¢cava-se o estilo dramatico,

fazendo com que os partidarios atirassem floregpkee chapéus.

Porém, Mario de Andrade afirmou:

O Pastoril nunca teve repercussdo verdadeirameat®mnal, sendo sua
maior expansao e florescimento no Nordeste e Bah@gue jA ndo ocorre
com as Chegangas, Congos, Caboclinhos e Bumbadeixsram vestigio
marcante por quase todo o solo brasileiro. (193250)
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E completa o seu pensamento:

Isso a0 menos parece provar a pouca importancigaétto Pastoril,
coincidindo com a sua pouca importancia etnogré&italclorica. De fato, o
Pastoril € um fenbmeno de imposicdo erudita, deitapdo burguesa, uma
verdadeira superfetacdo, que jamais chegou a gmahzar propriamente e
nem mesmo a se popularizadefm, ibidemp. 350)

Entretanto, em Alagoas, desde a chegada dos cattmrizs portugueses, o pastoril
encontrou solo fértil, existindo até hoje. Duratddo o século XIX, Alagoas foi palco de
incontaveis disputas entre os corddes azul e emdarmA brincadeira ganhou ares profanos
com o passar das décadas e promoveu, em meadésulo XIX, ferrenhas discussdes entre
respeitados estudiosos da cultura popular acecaatninhos que o pastoril tomava em cada
Estado do Nordeste, principalmente em Pernambuédagoas, onde estaria mais bem

representado.

Com certa dose de provocacado, e com clara prec@oagn a reputacéo da cultura
popular alagoana, Théo Branddo fez questdo der fasaliferenca entre os pastoris

apresentados em Alagoas e Pernambuco. O pastgdaio

[...] diferencia-se da versdo pernambucana do poitque [...], apesar das
deturpacdes, da inclusdo de musica e textos pmfawoca chegou, mesmo
o pastoril de rua, a licenciosidade, a chalaceya@éstia dos trajes, gestos e
costumes que caracterizam o Pastoril popular dohozEstado. (1964, p.
3).
Tal colocacdo é compreensivel quando é observadefinicdo do antropologo
pernambucano Valdemar Valente (1969) do pastoelspupopularizara no Recife: o pastoril,
embora ndo deixasse de evocar a Natividade, caractee-ia pelo ar profano, pela

licenciosidade e pornografia.

Nos pastoris do Recife, que sobreviveram até t@rc#écada do século XX, as
pastoras eram geralmente mulheres de reputacdalodayi sendo mesmo conhecidas
prostitutas, usando roupas escandalosas para a, éawacterizadas pelos decotes arrojados,
pondo & mostra 0s seios, e 0s vestidos curtissimagp acima dos joelhos, detalhava

Valente, que na revisBrasil Acucareirg de 1969, noticiou:

Os jornais da época censuravam o ar indecente elsauevestiam certos
presépios, lembrando que a policia, no seu prapdstzelar pela moral
publica e pelos bons costumes, devia cancelar o fgecionamento.
(VALENTE, 1969.Disponivel em: <www.aguaforte.com/antropologia#es
abrasileira/festa.html>.Acesso em: 28 abr. 2009)
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Muitos presépios ou lapinhas foram alterados ers etiginais formas hieraticas sob
influéncia popular, aceitando a participacdo deeetsgglores na animagéo das cenas, fugindo
do enredo e da tematica, tornando os presépiosafoprecursoras do pastoril, que teve seu
esplendor nos vinte e cinco primeiros anos do e€¥MX. No Nordeste brasileiro, de modo
geral, e particularmente em Pernambuco, o paspode ser considerado como forma

precursora do teatro popular.

Na composicdo dos pastoris, com certeza nos peutambs e alagoanos, sob
provavel influéncia de clubes carnavalescos, entlaie grupos chamados de corddes, o
cordédo encarnado e o corddo azul. No cordao erdm@rifiguram a mestra, a primeira do
encarnado e a segunda do encarnado. Do cordadazamh parte a contra-mestra, a primeira
do azul e a segunda do azul. A presenca dos cord@aet e encarnado, deu origem a
formacdo de partidos, cada qual se batendo peldecsua predilecdo. A rivalidade tomou
forma organizada, exaltando-se com a luta entpgadglos. Nas primeiras décadas do século
XX, ndo poucas vezes, terminaram oS pastoris ddofeReon facadas e tiros. Para isto,
concorrendo a presenca de arruaceiros. Entre sscooildes do pastoril, como elemento
neutro, as vezes também moderador das disputas simpatizantes e torcedores mais

exaltados, baila a Diana, com seu vestido metackieado, metade azul.

Fig. 4 Retrato desteail de Alagoas — Pintura de Irene Medeiros
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O pastoril era acontecimento que o povo aguardawa ansiedade, num clima
emocional e de suspense. Cada comunidade tinhapastoril e o seu publico e a exibi¢do se

fazia sobre tablados ou palanques.

Houve tempo em que diversos poetas duelavam, crigndadas para atacar o cordao
adversario e exaltar o proprio. Abateac6epoéticasoriginavam ainda palavras de ordem,
como as que foram recolhidas por Théo Brandao: ri€amado no seu palacete. O azul
levando cacete”, ou “Azul é o sol, azul € o maul &za rainha que nds vamos coroar”. (1964,
p. 9). Tamanhas as disputas, os pastoris invadisaradios, primeiro em Maceié e depois no

Recife, se tornando cada vez mais populares eimadis nas duas cidades.

Para Théo Brandado (1964), o partidarismo dos cerdapesar dos tumultos, das
brigas e disputas, provocou a preferéncia do phptmrtodas as classes sociais e € uma das
causas de sua extraordinaria persisténcia e difng&stado de Alagoas. Em seus estudos,
citados por Camara Cascuda (1984), o folcloristgadno José Maria Tendrio da Rocha
registrou que o pastoril era o folguedo de maiertacdo popular na capital alagoana, reflexo
das disputas acirradas entre os adeptos do cordéie@ @s do corddo encarnado, que muitas
vezes brigam pra valer. O corddo que mais arrediadi@iro, no dia 6 de janeiro, dia de Reis,

recebe a coroacao e se torna o grande vencedoodo a

Esta Dissertacao trata do momento ritual que emn#g localidades do Brasil
encerra os festejos do ciclo natalino, trata-seastume de queimar elementos dos presépios
ou lapinhas. E festejado o0 momento de desmancheesgépio diante do qual aconteceram as
representacdes natalinas, queimando-se as pallea®rgaitavam a lapinha onde estava

colocado o Menino Deus.

A Queimada da Palhinha, também chamada Queima @gamHz; Queimada da
Lapinha, Queimacdo das Palhinhas, ou simplesmen&n@, é um ritual realizado para
finalizar um ciclo festivo e anunciar outro. A lapa, ou presépio, sempre enfeitados com
folhas secas de determinada planta conforme o,légaatirada do altar e levada em cortejo
pelas pastorinhas para ser queimada.

Nos presépios mais devocionais, mais apegadoslig&doanatalina, as jornadas finais
consistem na queima das palhas que adornam o resépjornadas dgueimamostram

forte motivo religioso, como mostram estes versos:
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Vamos companheiras, vamos
Vamos todas a Belém

Para queimar as palhinhas
Onde nasceu nosso bem

E evidente a alusdo ao nascimento de Jesus. Nestsss estd plenamente

configurado o aspecto hieratico da cancéao.

Como ja foi dito, no calendario litargico catdliom,6 de janeiro encerra os festejos
natalinos; € o momento de desmontar os presépéséeitbs para ndo correrem o risco de
serem profanados. gueimarepresenta uma continuidade e a finalizacdo gasgentagcoes

anteriores deste ciclo festivo, sejam elas chamaeléepinhas, presepes ou pastoris.

Segundo a pesquisadora Semira Adler VainsencheFuddacdo Joaquim Nabuco,
em cidades da regido Sul do Brasil, neste mesmoodigresépios sao jogados em rios ou
riachos. Nota-se, assim, o respeito dos devotass pementos fogo e agua, elementos da

natureza que teriam o atributo e a forca de im@edia profanacéo do sagrado.

Em Recife, onde a Queima das Lapinhas € uma fésédneente patrocinada pelo
governo do municipio (fato observado também em B8éis), ela traz fortemente o
significado ritual de passagem do ciclo natalincapa ciclo momesco, para os festejos de
carnaval. Assim que a ultima palha do presépio @ngada, o periodo carnavalesco esta

aberto oficialmente.

A cerimbnia da queima geralmente acontece a meia, mo dia de Reis ou depois
dele, quando as familias religiosas ou grupos tistas-devotos queimam a folhagem seca
utilizada na ornamentacdo dos presépios. A queiknatece no final das representacdes,
depois das jornadas finais e de alguns cantos ifispecdesta noite derradeira, quando as
pastoras fazem uma fogueira e o grupo de mocasuzam procissao as palhas usadas no
presépio. Feita a fogueira, as pastorinhas canif@mentes cantigas, como por exemplo, estes
versos cantados no Recife:

A nossa lapinha

Ja se queimou

E 0 nosso brinquedo
Ja se acabou
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Tenho noticia de celebragfes, atuais ou passada§ueéimada da Palhinha em
diferentes cidades do Brasil. Citarei agora algudestas manifestacées das quais encontrei
registros.

Todos os anos, a partir de meados de dezembro ai€éi@ de janeiro, a Lapinha
Santa Clara, em Recife, realiza apresentacfes &os \@irros da cidade. No dia de Reis,

acontece a cerimonia de queima da lapinha.

Existiu uma lapinha capixaba, em Vila Velha, cujamgira apresentacdo aconteceu
em dezembro de 1906. O desembargador Ferreira &oetta levado de Pernambuco o
entusiasmo pelas tradicdes natalinas. Os ensa@¥eaam na sua propria residéncia na
Prainha de Vila Velha, com mocas e rapazes daeidate Vitéria. O final da dramatizacao

era 0 momento da queima das palhinhas do pre€epicanto que se ouvia:

Queimemos, queimemos,
As nossas palhinhas,
Choremos, choremos,
Belas pastorinhas.

Em Jodo Pessoa, existe a Lapinha S&o Sebastidseqaeresenta na Praca da Paz.
Trata-se de um folguedo natalino que costumeiragnenterra suas atividades no dia 6 de
janeiro, quando também acontece a queima da lapkshatividades dessa expressao popular

nunca ultrapassam esse periodo, sob pena de gaapalido pejorativo dapinha bufa

Na cidade de Olinda, sédo abundantes as celebreedts género. Ali ha presépios de
pastorinhas, de pastoronas e até de pastorfes.c&onma noite de Natal e repetem-se todas
as noites até o dia de Reis, depois do qual acmtexto de queimar as palhinhas de cada
presépio, 0 que constitui nova brincadeira. As gragtas, pastoronas e pastorbes cantam

cantigas, dangam em cadéncia e repetem loas an-rexseido.

Em Sao Luis do Maranhdo, também encontramos a ggaordas palhinhas realizada
tradicionalmente nos terreiros da tradicdo dosasricomo a Casa da Mina e a Casa de Nago,
em igrejas catolicas, associacOes, sedes de gropgdps publicos e casas particulares.
Parentes, amigos, vizinhos e pessoas da comunidadem-se em torno do presépio para
gueimar os galhos de murta que o enfeitam. Em $& ko invés de fogueira, temos hoje
em dia a utilizacdo de um fogareiro onde sado jogagllhos da folha de murta pelos

presentes. O ritual inclui também a participacaaimecasal de padrinhos do ano em curso e
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do seqguinte, e a passagem fervorosa da imagem de [enino dos primeiros para 0s

segundos.

No Recife ouvia-se as jornadas natalinas, equit@larcenas ou autos, no primeiro
quartel do século XX principalmente ao redor donthdo Grande Recife, em localidades
como Cabo, Escada, Ribeirdo, Ipojuca, Serinhaéngnap També, Sao Lourengo da Mata,
Pau d’Alho e Carpina. Ainda hoje, os irméos Valergaompositor Jodo e o poeta Raul,
conseguem apresentar, quase todos os anos, unpiprasgs moldes dos autos hieraticos
novecentistas. Tal presépio € patrimonio da farividilenca e foi encenado pela primeira vez,
em 1865, em plena guerra do Paraguai, pelo av@l@lesconhecidos musicistas regionais. A
tradicdo foi mantida pelo pai dos atuais compos#toaté as proximidades de 1900. Depois da
interrupcdo de alguns anos, voltou o presépio aagmsentado pelos irmaos Valenca, no
mesmo local em que comec¢ou no século passadotionersire a Madalena e o Zumbi. Aqui

também se queimavam as palhas.

Encerro este apanhado histérico sobre as homenageSenhor Deus Menino com
uma citacdo de Antdnio Apolinario da Hora (2005 wos emancipadores de Agua
Comprida, hoje municipio de Simdes Filho, que esareentre outros temas, sobre as festas
do ciclo natalino do entédo distrito e registrou qugueima das palhinhas acontecia em toda a

regiao:

Nos primeiros dias de dezembro, armavam-se a<iwadis Lapinhas. [...].
As lapinhas do més de dezembro eram grande atrpgé®m O povo,
particularmente para os jovens. Os casais també&avden seus filhos
menores para visitarem a Lapinha nas casas de Waizaira e Irene da
Hora, que serviam doces e licores as pessoas miaiza$. Pelo Natal,
enfeitavam-se as ruas com bandeirolas e folhasndelm e, & meia noite,
era celebrada a missa do Galo na igrejinha de SgiweM Durante o dia de
Natal, as familias visitavam os seus parentes gaamHavia sempre quem
oferecia, em sua casa, uma festa dan¢ante a foordemorar o nascimento
do Messias. No més de dezembro, a populacédo troaeatéses de boas festas
com parentes e amigos. Um més antes, a comunidagldarse para
confeccionar roupas infantis e comprava brinquegls distribuir com
criancas de pais de baixa renda, na véspera dd. Natano bom, era
também muito animado, mandava-se também, aos parentamigos,
mensagens de um feliz ano novo. As familias rewsiaram casa ou nas
casas dos amigos para comemorar juntos a passagermdno para o
outro, festejado com fogos, doces e bebidas...a0ddi Reis era também
lembrado. Festejava-se queimando as palhinhas régépgios, com muitos
canticos e muita animagéo, ao som de musicas apilapr Eram servidos,
também doces e bebidas aos participantes (HORA, p062-63).
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3.2 A QUEIMADA DA PALHINHA EM PALMARES

Para Jean Duvignaudgud AMARAL, 2001), existem pelo menos duas categodias
festas: adestas de participacdoque seriam cerimdnias publicas das quais 0s mMqesse
participam diretamente, conscientes dos mitos dusda representados, assim como dos
simbolos e dos rituais utilizados; e a categorsfeistas de representagague se constituem
de atores que podem ser em numero restrito e participamtaiinente da festa organizada
para a categoria dosspectadoresque participam indiretamente do evento ao ques el
atribuem uma dada significacdo e pela qual sdo maimenos afetados. Qdorese 0s

espectadorepercebem o evento de modo diferente conforme el pae Ihes é atribuido.

Ha, entretanto, uma possibilidade intermediar@nesta liminaridade que se encontra
a festa da Queimada da Palhinha de Palmares, pois1 &6 tempo € uméesta de
participacdq quando consideramos as rodas de samba abertéqodagintercalando-se ao
ritual e a comunicagcdo intensa entre o publico eamistas-devotos, e € unfasta de
representacaguando consideramos que existem de qualquer megaeis datoresque

cumprem as funcoes rituais ealpectadoreque compdem uma espécie de assisténcia.

Relaciono o alto grau de participacédo na festaukir@ada da Palhinha de Palmares a
distancia que esta representacdo guarda com redsgamtolicismo oficial: quanto mais
popular a prética religiosa, mais participativaampo mais comprometida com parametros
oficiais, mais formal, hierarquica e disciplinadofa natureza da participacdo do publico,
devoto ou ndo, na cerimonia religiosa Queimadaallairtha, diferentemente dos cultos mais
formais do catolicismo oficial, € mais do que d8sié mais que uma aproximacado; € uma

participacdo ativa, os assistentes podem ser dagmoista da experiéncia religiosa.

Apesar dos seus elementos sincréticos, o rituaDuieimada da Palhinha pode ser
considerado um culto do catolicismo popular brasildotado de consideravel autonomia em
relacdo aos cultos oficiais da Igreja Catolicar&anto, semelhante a todos os protagonistas

desta festa, Seu Manoel Lopes afirma a sua creamga catélico praticante:

Sou catélico, sim. Aqui celebrava uma missa aquéaiégio, no tempo de
padre Nilo, [...] e a gente era atendido. Era deutea capela aqui para se
quisesse dizer uma missa, ter um lugar suficieat@ lizer, entdo ele
comecou, mas nao terminou. Mas enfim o que eleodaxas n&o terminou
nao foi abaixo, foi em frente e hoje a gente tdégregjinha. O padre mora em
Simdes Filho. E 0 mesmo de 14 de Simdes Filhomesmo gue coordena
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aqui dentro [...]. Vai ter vigilia na quinta-feiru vou para as vigilias.
(MANOAL LOPES, 82 anos)

Como todas as festas, a queimada da palhinha vemar@p historicamente uma
mediacdo entre aspectos inconciliaveis da vida hama festa € uma das vias privilegiadas
no estabelecimento de media¢des da humanidadey basciliar o inconcilidvel: o sagrado e
o profano, a natureza e a cultura, o tradiciormh®derno, busca recuperar a imanéncia entre
criador e criaturas, tempo e eternidade, vida daneer e nao ser; media anseios individuais
e 0s coletivos, mito e historia, fantasia e rea@jgassado e presente, presente e futuro, nos e
0s outros, mediacéo capaz de estabelecer o cdaatapmrario entre o sagrado e a sociedade
dos homens; promove a alegria, o ultrapassamerdials@a euforia, a efervescéncia, a

transcendénciao euse dilui no coletivo.

Segundo Clifford Geertz (1989), os rituais sdo ptoces de imagens que funcionam
como simbolos, através dos quais coisas sao calasglbembradas e consideradas. Simbolo,
para Geertz € qualquer objeto, ato, acontecimequalidade ou relagdo que serve como
vinculo a uma concepcao — a concepcasigmficadodo simbolo. Um conjunto de simbolos

sagrados, tecido numa espécie de todo ordenadgue fmrma um sistema religioso.

A imagem barroca do Cristo crucificado, com o cogpsangiientado, € uma imagem
espetacular de natureza religiosa que se configooouwo a principal imagem simbolo do
catolicismo. Assim também podemos considerar aémado Senhor Deus Menino deitado
na manjedoura na gruta iluminada. E é diante dgstbolo que acontece a celebracdo em
estudo. Este ritual religioso reafirma e reprodumagem sagrada da Natividade, ao mesmo
tempo em que reedita a narrativa mitica cristda Ragertz, os significados fornecidos pela
religido sdo armazenados em simbolos, esses masmiosios por sua vez sdo dramatizados

em rituais e relatados em mitos.

O ritual, e com ele todas as hierofanias que o peoimam, representa o lado mais
visivel de toda religido. O termo hierofania é mstp por Mircea Eliade (1992) para indicar
0 ato de manifestacdo do sagrado, e no cristiansmascimento do Menino Deus seria a
hierofania maxima:

A partir da mais elementar hierofania — por exemplananifestacdo do

sagrado num objeto qualquer, uma pedra ou umaearveraté a hierofania
suprema que é para um cristdo a encarnacdo deebedssus Cristo, ndo

° Entrevista concedida & Pesquisa sobre Histériagdeda Acéo Grié Nacional da Fundacg&o Terra Migim
trabalho de campo realizado na comunidade de Pedim@imdes Filho, Bahia, em 13/06/2008.
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existe solugdo de continuidade. Encontramo-nostaliam mesmo ato
misterioso de algo “de ordem diferente” [...] enjetdss que fazem parte
integrante do nosso mundo “natural”, “profano”. (EDE, 1992, p. 26)

O ritual religioso é um fato cultural condicionapelo contexto social dentro do qual
se produz. Considero aqui o plano religioso ndoccama proje¢éo do social, mas como um
dos seus elementos constitutivos, o religioso ésemesmo, social. Para contextualizar a
festa religiosa de Palmares, no primeiro capitastal trabalho busquei conhecer um pouco
da historia e das relagdes sociais desta comuniditader, composta por uma populagéo
negra subalterna, subjugada por uma elite propaetdim grupo que sofreu uma
transformacao cultural qualitativa em meados daileé¥X com a venda e loteamento da

entdo fazenda Coqueiro.

Considerando que as condutas desta populacdo nmoguerne a ocupacgéo da terra e
ao relacionamento com a natureza sao orientadas pektumes, pela cultura, quando as
relacbes com a terra se alteraram com a chegadidggida capitalista na regido, todas as
outras relacbes sociais estavam sendo alteradaseamo tempo, incluindo aquelas que
dizem respeito a religido e as festas. A desvéaefip da festa Queimada da Palhinha, a
caréncia de novos sentidos para esta pratica asdigirelaciona-se com as rupturas

promovidas pelo avanco da modernidade neste mumdb r

A festa religiosa, o tempo litargico, representaeatualizacdo, a reedicdo, de um
evento sagrado que teve lugar num passado miticeintbolo cristdo da renovagéo, do
recomeco, da restauracdo, narrado no mito do nestimdo Senhor Deus Menino, é
dramatizado neste ritual protagonizado por antiggoeponeses do entorno de Salvador. A
festa celebra a chegada de uma crianca divinay fitet um nascimento virginal, motivo
recorrente em diferentes mitologias (CAMPBELL, 1P90 nascimento do Senhor Deus
Menino faz parte da sucessdo dos principais adometos da vida do Cristo: nascimento
virginal, ensinamento no mundo, crucificacdo, reescéo, retorno ao paraiso. O mito do
Cristo manifesta-se como uma poténcia numinal ogicaauma representacao que fascina,
atrai, exalta, media. Para Joseph Campbell, o mastd virginal garante tratar-se do
surgimento de um deus nascido do poder da compa»@iee esse simbolo mitoldgico refere-
se, em Ultima instancia, a renovacao de cada searm O mito conta que a Virgem ficou
gravida da Palavra, pelo ouvido, e este nascimemgere a idéia de morte em relacdo ao
passado, e de nascimento em relacdo ao futuroerdarhatureza animal e nascimento da

natureza espiritual. Geertz afirma que nas relgyi€@ismaticas o poder reside na atracao
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hipnotica de uma personalidade extraordinaria. d8s0 estudo este poder € exercido através

da figura mitica do Senhor Deus Menino, a criarigia que traz a renovacédo para a Terra.

O universo camponés, privilegiado na narrativa aaitcristd da Natividade, ndo
encontra dificuldades em ser reeditado neste ctintBximaginario rural onde historicamente
viveram 0s protagonistas desta festa. Mencdeslao®rtos e seres da natureza, como o sol,
o boi, o galo, o rio, a flor, a estrela, a terrdjaou a noite, além das referéncias a pobreza e a

simplicidade, sé@o recorrentes nas letras dos verantigas e dramatizacdes desta festa.

A Queimada da Palhinha € umilagre realizado anualmente, quando as dimensdes
humana e divina se tocam: “a religido ajusta aesdiumanas a uma ordem cosmica
imaginada e projeta imagens da ordem cosmica mo gla experiéncia humana” (GEERTZ,
1989, p. 67). As palavrggofano e sagradenanifestam uma classificacéo feita por todas as
religibes e colocam todas as coisas em dois géreragonicos. Para Durkheim, nada na

experiéncia sensivel sugere a idéia de uma dualid@adradical:

[...] ndo existe na histéria do pensamento humarnm exemplo de duas
categorias de coisas tdo profundamente diferergiatd® radicalmente
opostas uma a outra [quanto este par de opostalRKIBPIEIM, 1989 p. 53)

Em Mircea Eliade (1992), estas categorias sado fuedtais, mas apesar de serem
tomadas também como opostas, na tese de Eliade exm relacdo dialética entre elas, o
sagrado se manifestando sempre através do prodaramcando uma parcela da realidade
profana e transformando-a sem por isso reduzir-sdaa Ao contrario de Eliade, para
Durkheim os dois génerosagradoe profang ndo podem se aproximar e guardar cada um

sua natureza propria.

Com base nesta discussao, busquei compreenderaxoue durante a celebracdo da
Queimada da Palhinha, quando, em meio ao ritopagecsas em alto volume da comunidade
presente coexistem com as vozes das pastorinh&gpaslos do povoado tentam fazer parte
do ritual, um caos generalizado ocorre no mesmaegtm do ritual religioso com muita
bebida alcodlica. Percebi, contudo, que aindagssténtido o espaco para o rito e para o mito,

e a manifestagdo do sagrado se da bem em meigsas poofanas.

Os anciaos referem-se a celebragédo cprasepeoulapinha— “nds arma lapinha todo
ano”, me disse Dona Pina. Apesar da coexisténciaedédos Iudicos e hieraticos, e ao
contrario de varios grupos de presépios e pastarislestinos que imprimiram nestas

representacdes tragos predominantemente profan@sieamada da Palhinha de Palmares
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preservou um forte sentido religioso, com praticameodas as cantigas e versos fazendo

alusdo ao nascimento do Menino Deus, como verediasta.

Este ritual religioso oferece ao mesmo tempo ugolaspaco para o sentido de festa,
a brincadeira e a obrigacao coexistem num arraigprip das manifestacdes do catolicismo
popular brasileiro, latino-americano. E uma devotgsiiva e uma festa devocional, n&o

existindo claramente um limite que separe um asphTbutro.

O conteudo da festa € narrado através da reedanitd do nascimento de Jesus
Cristo na Terra, especialmente através da marchapdstores até a gruta em Belém e a
posterior adoracdo ao Deus Menino através da miicaanto, da linguagem gestual, dos
ritmos e das dramatizagOes. A Queimada da Palhegpr@senta a marcha das pastoras em
direcdo a Belém, para visitar o Menino Deus, conostra algumas cantigas, chamada pelos

protagonistas da festa de jornadas:

Marcha, marcha

Companheiros para Belém

Para Belém, para ver o redentor
Para ver Deus Menino

No presépio armado em flor

Ou esta:

Primeira marcha pastora
Marcha pastorinha
Primeira marcha pastora
Marcha pastorinha

Na memoaria dos meus depoentes, a Queimada da Rali@presenta a ultima jornada
dos pastores até a manjedoura em Belém, depoisdids bs festejos do ciclo natalino,
guando as folhas que enfeitam a lapinha sdo quasmada-se por encerrado as homenagens

anuais a Natividade.
Dona Otacilia Pereira da Paixao, ou simplesmentealRartiria, moradora nascida e

criada na regido, afirmou sobre a festa que

[...] s@o vérios dias, a gente comega como hoje, o primeiro dia, hoje é
Natal, a gente comeca hoje, armou a lapinha hogente vai baiar [...],
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cantar aquelas masicas [...] que vocé escutouCpmeca no Natal, ai nés
brinca aquela jornada, ai com oito dias, no oudltado nos torna de novo,
até quando ajuntar aquele bocado de folha, agueladb de palha e tiver
aquela quantidade de palha, pra poder botar do dedéora para poder
gueimar. Sao de oito em oito dias. Ela ai s6 queilepois de Reis
(OTACILIA PEREIRA DA PAIXAO, 72 anosy.

Dona Satrtiria € a pastora mais velha, é a meméi@gaencial dos cantos, dos versos,
dos ritmos, enfim, da festa. Na sua mocidade, aeretudo o que salie boca a ouvideom

sua falecida sogra, Dona Antbnia, de quem herdiarigacdode continuar estes festejos.

Seu Manoel também confirmou que a festa acontecgesfecho de um ciclo:

Arma aquela capelazinha dentro de casa e ai naqageladras tem as
pastorinhas que cantam aquelas musicas e ai danganaguardando até o
dia de queimaraquelas folhas. No dia de queimar que chama gdejma
aquelas folhas que vao arranjando la, que vaotené® ali, ndo joga fora,
vai juntando tudo em um cantinho que a pessoauair@ar num dia, no dia
da quj?imadavéo sair as folhas todas [grifos meus] (MANOEL LES? 82
anosj-.

Porém, desde o momento que entrei em contato cengrgo festeiro, a Queimada
da Palhinha ja representava a Unica festividadehenta ao Senhor Deus Menino em
Palmares. Ja ndo havia a sequéncia de jornadasoeedetalvez pelo fato de o grupo néo
possuir mais a vitalidade, o félego indispensawhpsustentar todo o ciclo de, mais ou

menos, 12 (doze) dias de festas.

A festa da Queimada da Palhinha acontece todo méanéiro, depois da festa de
Reis, e reune pessoas no povoado de Palmares, antmeunicipios de Simdes Filho e
Camacari, em um barracdo no quintal da casa de Dogpina Lopes dos Santos, conhecida
como Dona Pina. O quintal de Dona Pina € um espagaelne Varios quintais de parentes e
compadres, e pode ser visto como um territério efgessentacdo do sagrado e ao mesmo
tempo a via para 0 seu acesso ao que a festa emcen@emora. Durante o ritual este espaco
€ ocentro do mund¢ELIADE, 1992).

A celebragéo acontece diante da lapinha, um ait@itedo e iluminado. Encontra-se
no centro da lapinha a imagem do Senhor Deus Meaniao redor algumas personagens do

presépio, além de velas, frutas, flores, boneaasinbos e outros brinquedos, luzes pisca-

1% Entrevista concedida & Pesquisa Histérica Prdigtms Puras | da Fundagdo Terra Mirim em traba¢ho d
campo realizado na comunidade de Palmares, Sinibes Bahia, em 18/06/2002.
! Entrevista concedida & Pesquisa Histérica Prdigtms Puras | da Fundagdo Terra Mirim em traba¢ho d
campo realizado na comunidade de Palmares, Sinides Bahia, em 28/05/2002.
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pisca, bolas de soprar, enfeites de papel crepairgd da arvore Sdo Gongalinho e arcos de
folha do dendezeiro. Sdo utilizados todos os elémseqgue, na estética deste grupo, podem
enfeitara lapinha de Deus Menino. A cada ano as lapir@asle uma riqueza, de elaboracéo

estética que impressionam.

Como em muitas festas tradicionais, existe uma @aganizacéo sexual dos lugares
ocupados no ritual. Enquanto os homens tocam yigdaodeiro, triangulo e atabaque, as
mulheres, pastoras e pastorinhas, cantam, danctarane versos. As duas pastoras mais
velhas se vestem de branco, tocam pandeiros e damama frente das duas filas diante do
altar, as demais pastorinhas que vestiam origingkngaias brancas rodadas com blusas de
cor, todas iguais e com chapéus enfeitados na@aBegém, a indumentaria descaracterizou-

se com o tempo.

Ao contrario dos pastoris pernambucanos ou alagoasoduas fileiras de pastorinhas
da Queimada da Palhinha de Palmares n&o entramrapeticdo e ndo sao designados pelas
cores azul ou encarnado, assim como as mais vglleetomam a liderancga nas fileiras néo
sdo chamadas de mestra e contra-mestra; as |glveshamadas simplesmente de pastoras,
enquanto as demais sdo chamadas de pastorinhasas $@storas da frente que canta, sao as
pastorinhas de tras que responde”, explicou Dontiri@a Os homens sdo denominados
tocadores. As fileiras de mulheres fazem movimesitosrénicos a maior parte do tempo de
frente para a lapinha, e as vezes voltam-se pargiogddicando uma fileira de frente para
outra, no momento solene &ezaem honra a Nossa Senhora, todas se ajoelham diante

lapinha.

Presenciei a Queimada da Palhinha pela primeireenemneiro de 2003. A festa ja
sofria um alto grau de desvitalizacdo, o numerpatgorinhas estava reduzido, eram poucas
as mocas que ainda se motivavarbasa (bailar), e entre as queaiavam varias ja nao
conheciam os cantos e dancas do ritual. Em 2008nfé (seis) mulheres que participaram
do ritual, incluindo as mais velhas; em 2008, estmero cresce para 14 (quatorze) pastoras,
consequéncia provavel das acbes culturais reaizedia este grupo pela Fundacdo Terra
Mirim; em 2009, porém, o grupo volta a se reduz@ @ito) pastorapaiandoem frente a
lapinha. Ficam claras as inabilidades desta rept@s&o em produzir novos sentidos para as
novas geracoes, a Queimada da Palhinha senteldiifties em se recriar; mas, mesmo sem

vitalidade, a festa permaneceu.

Apesar de atualmente serem duasi@asas da festaDona Pina e Dona Sartiria, 0s

preparativos da celebracéo ficam a cargo de Doma, Buas filhas, netas e vizinhas, talvez
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pelo fato de a festa acontecer na sua casa. Datideéaue ja foi da familia Lopes quando
esteve casada com Seu Nilo Lopes, irmao de DorméPeu Manoel, possui o prestigio de
ser a memoria referencial da Queimada da PalhiehRadinares e ndo tem participado nos
altimos anos diretamente dos preparativos. Orgséhde sempre ser buscada em casa, e diz:
“se eu ndo ir, ndo arma [a lapinha], ela [Dona Pivaarma se eu ir...”. A relacdo entre Dona
Pina e Dona Sartiria é de compadrio. Os liamesvafeentre compadres e comadres séo
muitas vezes tao fortes quanto aqueles que unedo#ntomo no caso das duas pastoras

mais velhas desta festa.

As jornadas néo tém sequéncia rigida, sdo cansadeantigas Brados 0s versos que
chegam a memoéria das pastoras. Contudo, existememosnchaves no ritual que sao
cumpridos num encadeamento ja internalizado pekis welhos. Aléem do momento inicial
dachegadae o final dagueima da palhadestacarei aqui os momentos do ritual que percebi
importantes para a discussao da permanéncia daadtgab: oSamba de Rodaa Reza as
dramatizacbes —\ééia Caducae oSeu Mestre aHora de Oferecer

Fig. 5Seu Mestre Uma das dramatizacfes da festa de 2008
Palmares — Simoéso~— Bahia

N&o se trata, portanto, de uma descricdo densaddefésta, muito menos de todo o
seu antigo ciclo festivo. Focalizarei a analise mmnentos destacados, com base na minha

pesquisa de campo, nas descri¢des etnograficagajiEei e nos depoimentos que registrei.
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Em todas as festas que presenciei, Dona Sartif2ooa Pina acenderam e passaram
incenso no altar e nos presentes logo no inicioaite, antes de comecarem os canticos. O
incenso, uma das ofertas dos Reis Magos ao Meneus,parece guardar um sentido de
limpeza e preparacdo do ritual. Nos ritos cristdes) sido usado como purificacdo, para
abencoar e para simbolizar a elevacdo das nosagdesra Deus. Seu simbolismo catdlico
aparece no Velho Testamento: “Que minha oracao atéb®0s como a fumaca do incenso,
gue minhas maos estendidas para V0s, sejam coffieceada da tarde” (SALMO, 141, 2).

Os musicos vao chegando um a um e o povo do luegabém, o barracdo vai
enchendo. Os tocadores se juntam num canto e afosamstrumentos: atabaque, viola,
triangulo e pandeiros. As duas pastoras princifgagém tocam pandeiros. Seu Da Hora € o
violeiro, tocador conhecido e animador das festasedidao. Seu Nilo também é um antigo

pandeirista local.

As pastoras se arrumam em duas filas, todas dascalgmaioria delas de saia. Em
2003 assisti uma pastorinbaiandode calggeans Comegam 0s cantos e dancas diante do
altar. Dona Sartiria lidera os movimentpsxandoos canticos em louvor ao nascimento de
Deus e as outras mulheres batem palmasspondem As pastoras fazem movimentos

ritmados para frente e para tras enquanto canjamada de entrada:

Oh, meu Senhor Deus Menino
Deus Ihe dé boa noite

Com despedida de festa

Com entrada de bom ano

Nas hora de Deus amém
Pai, filho, e Esprito Santo

E a primeira jornada

Que nessa vitodria eu canto...

Cantando, o grupo de mulheres faz evolucdes, pandrad e para fora em fila,

encurvando o corpo. A segunda jornada:

Entremos por esta sala
Pra louvar a Deus Menino
Ainda que nasceu flor

E sina de ouro fino
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Os versos seguintes podem ser cantados em quiasea® jornadas da Queimada da
Palhinha. Muda-se a melodia, a estrofe principakevezes o ritmo, mas estes versos se

adaptam as diferentes cantigas:

Meu Senhor meu Deus Menino
Vim aqui te visitar

Doenca venho trazer

Saude eu quero levar

Meu Senhor meu Deus Menino
Tao alvinho como leite

Me guarde um lugar no céu
Onde a minha alma se deite

Meu Senhor meu Deus Menino
Me dé a mao que eu subirei
Todo mundo ja subiu

S6 eu embaixo fiquei

Meu Senhor meu Deus Menino
Minha flor de bem-me-quer

Me dé um bom marido

Que eu serei boa mulher

Meu Senhor meu Deus Menino
Minha flor de melancia
Parecendo Estrela D’alva
Quando vem rompendo o dia

Meu Senhor meu Deus Menino
Minha flor de girassol

A sua sombra me cobre

Que chova, que faga sol

Meu Senhor, meu Deus Menino
Meu cordao de ouro grosso
Quem me dera uma volta

Pra botar em meu pescoco

Deus menino ja foi santo
Hoje em dia é marinheiro
Quero viajar com ele
L& pro Rio de Janeiro

A roupa de Deus Menino
Nao se lava com sabao
Se lava com folha verde
Galho de manjericédo



Meu Senhor meu Deus Menino
Essas pastoras sao suas

As que nadaiar direito

Bote com elas na rua

Fui na horta de Jesus
Achei tudo bem plantado
O pouco com Deus é muito
O muito sem Deus é nada

Eu subi por uma linha

Eu desci por um cordao

Hei de amar a Deus Menino
Dentro do meu coracao

A boca de Deus Menino

E uma rosa fechada

Foi aberta com suspiro
Depois de aberta adorada

Por eu ser tdo pequenina
Me deixaram para o fim
Por eu ndo saber falar
Meu Jesus fala por mim

Meu Senhor Deus Menino
Foi pra Nazaré

Até para 0 ano

Se assim Deus quiser

Viemo saber

Hoje perguntar
Porque nadaiemo
Noite de Nata

Meu Senhor meu Deus menino
Meu Deus menino do céu
Quem tem cabelo de ouro

N&o precisa de chapéu

Deus Menino ja rompeu
O solado do sapato
Visitando as parida

Para ndo morrer de parto

De correr venho cansada
De cansada me assentei
Encontrei com Deus Menino
Agora descansarei

88
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Estes versos e varios outros, repetidos em mugtasgas deste ritual, sdo também
ditos entre uma e outra cantiga pelas pastorinfmakanenagem ao recém-nascido. Além de
louvar o Menino Deus, estes versos exprimem nat@dss e desejos objetivos, materiais,
praticos, como saude fisica, um bom relacionameriueza e mobilidade espacial,

revelando uma religiosidade com um sentido fortéenatilitario.

A qualquer momento da cerimdnia religiosa, podeambntecer varias vezes durante a
noite, a uma palavra das pastoras mais velhasiantpem-se os cantos e versos em honra ao
Menino Deus e inicia-se oaBiba de Rodamanifestacdo com tracos caracteristicos do

Recbncavo Baiano.

No centro do barracdo, as pastoras entram na rodadg a saia € 0S outros se
sucedem no meio do circulo. Uma ou duas pessoaadievez entram no meio da roda e
sambam ao som dos instrumentos e das palm8snta de Rodé musica e danca. Mocos,
velhos e criangas, homens e mulheres participamsiasticamente da roda do samba;
percebe-se que é uma pratica cultural plena delsemtjue, ao contrario do aspecto religioso
da festa, o samba reinventa significados, resgignifentidos para as novas geracoes.
Defendo aqui que Bamba de Rodeontribui efetivamente para a permanéncia da Qagam

da Palhinha na contemporaneidade.

O samba do Reconcavo Baiano foi registrado em 206%b Patriménio Cultural do
Brasil pelo IPHAN, inscrito no Livro das Formas Bepressao do Patrimonio Imaterial do
Brasil; em 2005, foi reconhecido como Obra-prima Rigtriménio Oral e Imaterial da
Humanidade pela UNESCO. A mesma matriz ritmicareagrafica que se ouve nos sambas
de roda de Cachoeira, Santo Amaro ou Maragogip#e-pe perceber nas festas do povoado
de Palmares. Para alguns autores este samba pdpukarsido uma das origens do samba
carioca. Carlos Sandroni, etnomusicélogo e professmrdenador do dossié de candidatura
do Samba de Roda lll Declaracdo das Obras-Primas do Patrimonial @rIimaterial da

Humanidade, comenta:

O samba de roda baiano € uma expressdo musicabgeafica, poética e

festiva das mais importantes e significativas déua brasileira. Presente
em todo o estado da Bahia, ele é especialmente oem todo caso melhor
conhecido, na regido do Recbncavo, a faixa de tprease estende por tras
da Baia de Todos os Santos. Seus primeiros regigiraom o nome e com
muitas das caracteristicas que ainda hoje o idstif datam dos anos
1860. Historiadores da musica popular consideraanaba de roda baiano a
principal fonte do samba carioca, que como se sal® a tornar-se, no

decorrer do século XX, um simbolo indiscutivel dasbidade. A narrativa

de origem do samba carioca remete a migracdo desbgianos para o Rio
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de Janeiro no ultimo quartel do século XIX, quéatarbuscado reproduzir,
nos bairros situados entre o canal do Mangue ésalogorto, seu ambiente
cultural de origem, onde a religido, a culinaria,fastas e o samba eram
partes destacadas. Parece indiscutivel que asdarfiiss” baianas — como
tia Amélia, tia Perciliana e sobretudo tia Ciata seus filhos — como Donga
e Jodo da Baiana — tiveram papel de relevo ngpfageira do samba no Rio
de Janeiro, sobretudo até meados dos anos 1920isDipso, o samba de
roda baiano continuou sendo uma das referénciasatiaba nacional,
presente de maneira mais ou menos explicita nass ate expoentes da
MPB como Dorival Caymmi, Ary Barroso e Caetano \geloassim como na
“ala das baianas” das escolas de samba e nas ldadasumeros
compositores de sambas de todo o pais. (SANDR@E.2Disponivel em:
<www.pixelindoor.com.br/sambaderoda>. Acesso endel32008.)

O Samba de Roda vivo, mobiliza, contagia todos os presentes.oidefde alguns
sambas, onde o publico participa ativamente, ar@ada da Palhinha de Palmares volta aos
louvores ao Senhor Deus Menino. Em 2004, Dona iRteerompeu 0 samba e falou alto para
0 povo que enche o barracdo: “Abre a roda meu g@uem vabaia (bailar), qguem vabaid?
Sambar é sambarhmia é baia...”, ambas as expressdes ritmicas e coreograficanesmo
contexto, a primeira extremamente mundana e plerszutidos, a segunda dedicada a honrar
a encarnacéao redentora de Jesus Cristo e cadaaiszdesvitalizada. As mulheres voltam

entdo a formacdao anterior, duas filas diante dw.alt

Além de acontecer pontualmente no decorrer dol nigl@ioso, oSamba de Rodé
um momento muito esperado ao final da ceriménipoideda queima das palhas a meia-noite,
quando todos os participantes voltam para o basracd samba vai até altas horas, com a

viva participacdo das pastoras, pastorinhas, toeadoa maioria dos presentes.

Um dos sambas, muito tocado, faz referéncia a gadiacontraponto do cotidiano de
esforgo e trabalho, e vai ao encontro da tese dkhBum segundo a qual as religides e as
festas refazem e fortificam o “espirito fatigada pquilo que ha de muito constrangedor no
trabalho cotidiano” (1989, p. 543-547). Para est®rao carater distintivo dos dias de festa,

em todas as religides conhecidas, € a paralisagfalublho:

Eu vim aqui foi pra vadia,
Eu vim aqui foi pra vadia
S6 pra vadia
So pra vadia
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Existem também sambas com letras dedicadas ao ISeahs Menino:

Adoremo a casa de Deus Menino
O Deus Menino
Adoremo a casa de Deus Menino
O Deus Menino

Outro samba faz referéncia aos Reis Magos:

Viva Santo Reis
Santo Reis é bom

A migracao de pessoas do Recbncavo para Salvadetestas referéncias musicais
para a capital e seu entorno. Existem algumasteaistecas especificas referente a execucao
musical, poética e cénica em cada localidade, nasntba de Rodpode ser considerado o
mesmo em toda regido em torno da Baia de Todosao®ss incluindo o povoado de
Palmares, sendo historicamente cantado e dancadsanabas rurais, nos contextos festivos

dos homens do campo.

Existe um momento solene no ritual, chamado pelbstas-devotos d€reza de

extrema reveréncia a Virgem Maria.

Unico momento em que todas as pastoras e pastsrsehajoelham diante da lapinha,
na hora daRezacanta-se uma cantiga em honra a Virgem, Mae daridddeus, cantiga que

€ um acalanto, uma canc¢ao de ninar:

Encrontrei com a Senhora
Na beira do rio

Lavano os paninho

Do seu bento filho

Maria lavava
José estendia

Chorava o menino
Do frio que tinha

Chorai meu menino
Calai meu senhor
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T4 tao bonitinho
Coberto de flor

Chorai meu menino
Calai meu senhor

A faca que corta
D4 talho sem dor

A Virgem Senhora
Mandou avisar

Que eu fosse rezando
Bendita seja

A Virgem Senhora
Mandou um aviso

Que eu fosse devota
Da Virgem Maria

No item 3.1 deste trabalho, citei uma verséo degamancédo de berco italiana com

trecho idéntico a esfReza

A Igreja Catdlica reconhece a exceléncia da MaPeles, incentiva o cultivo do amor
filial para com Maria e a imitacdo de suas virtuddas o catolicismo ndo nos apresenta
Maria como uma deusa, antes como uma poderosaisteraessora, pronta a ouvir suplicas
e peticbes. Apesar de Maria ndo fazer parte ddatie catélica, do pantedo divino cristdo, o
marianismo latino-americano € um fenbmeno extreméarexpressivo e fomenta, atraves das
diferentes faces de Nossa Senhora, a forca de guétgro feminino vinculado a figura da
Mae.

O culto a uma deidade feminina, a uma Deusa M&®gig que pré-cristdo, € um culto
pré-historico e tem a sua origem em rituais asdosia fecundidade humana e agraria, aos
cultos da Terra-Mée, a sacralidade da mulher. Mitkade (1992) relaciona a existéncia do
culto a Deusa M&e com os contextos econdmicos iais@gricolas, quando as sociedades

estabelecem uma relagcéo existencial com a tersaseus ciclos.

Na Antiguidade, a pratica de se adorar uma figanairiina divina era comum entre
babilénicos, helénicos, egipcios e algumas desascées foram cristianizadas ao longo da
histéria, surgindo as diferentes faces de Nosshdsan
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No Império Romano, o culto que se opunha nao adylaras ao préprio Cristianismo,
era o culto & deusa Isis. Quando o cristianismavastmergindo, o culto a isis era tdo popular
quanto o culto ao deus solar Mitra. A [sis eramidie os titulos d&&e de DeusRainha dos
Céuse Estrela do Mar titulos que seriam atribuidos posteriormente aidMaComo ja
comentado na secéo 3.1, possivelmente a iconogsd@ciada a Nossa Senhora crista possua
relacbes com a iconografia de Isis.

Porém, o sentido do culto de Maria ndo é o mesnecoade Isis ou de qualquer outra
Mater anterior. A Virgem cristd, ao contrario dasishs pagas, deixa de valer por si propria e

passa a valer como exemplo do caminho que condea @lho, Jesus Cristo.

A fervorosa devocgéo dos trabalhadores rurais dgaaftazenda Coqueiro a Virgem
Maria, faz parte e pode entdo ser compreendida mmcantexto bem mais amplo. No
cristianismo popular Latino Americano, as mediacpaacipais sao atribuidas a Virgem
Maria, a massa urbana e rural do continente foinéirmua sendo radicalmente mariana, Maria
motivando e conduzindo o povo em sua comunicacdm Peus. Gonzélez, Branddo e
Irarrazaval (1992) comenta a presenca das diferentes faces alga Ndara os latino-

americanos:

[...] muito mais do que uma “santa”, € a mae desDelnossa mae”. Mas
suas figuras sdo heterogéneas. Algumas sdo pomeasess; com titulos
ideoldgicos de “rainha”, “generala”, “patrona”; ene j6ias abundantes [...].
Outras figuras sdo humildes e milagrosas, espesigémas Virgens em
bairros, povoados, favelas, marginalizados [..Jtr® grande contribuicédo
dada pela populacdo oprimida é acentuar a matemidie Maria,

relacionando-a com a fecundidade de todo ser w@specialmente com a
agricultura. (GONZALEZ, BRANDAO e IRARRAZAVAL, 1992. 167)

A América Latina venera mulheres santas, associadasatributos marianos de
beleza, virgindade, maternidade e capacidades uwsas. Caacupé no Paraguai,
Copacabana na Bolivia, Aparecida no Brasil, Coromat Venezuela, Guadalupe no México,
Suyapa em Honduras, Caridad em Cuba, sdo exenpldsdes latino-americanas, detentoras

inclusive de tracos mesticos, indigenas, morereggos.

A simbologia mariana, a relacdo com o transcendenténino, € uma caracteristica
continental histdrica e contemporanea que vemoressa e que colabora na permanéncia da
Queimada da Palhinha de Palmares através da destegZalhos, adultos e mogos a Virgem
Maria mae do Menino Deus.
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A dimensdo artistica da festa da Queimada da Pahpode ser lida em suas
diferentes expressdes: na ornamentacdo do bareda lapinha, nas roupas rituais, na
masica, nNos versos, nas dancas e nas suas drajesizéEstas expressdes ligam-se a
diferentes matrizes estéticas, especialmente aszewm@fricanas, produzindo uma estética

impura, hibrida, miscigenada.

Durante o ritual existem dois momentos teatrai¥gia Caduca O Seu MestreEstas
cenas possuem diferentes dimensdes — estéticgaludiamatica — que a integram e a
caracterizam, dimensdes expressas nestes moméuatis que contribuem néo apenas para
satisfazer os sentidos, mas também para promoeentato entre o mundo profano para o
mundo sagrado. Aqui os significados de ac¢les, ing®gecomportamentos ndo pode ser
buscado exclusivamente na esfera religiosa, maslagio que esta mantém com a arte, com
a estética e com o contexto sécio-cultural ondeseleealiza. As formas, cores, sons, musica,
ruidos, dancas e outros elementos componentes rda agnstituem um espetaculo que
proporciona prazer e emogao aqueles que o asE&iEs momentos guardam o sentido de

espetaculo cénico, pois algo é exibido a um publico

A Véia Caduca, personagem interpretada geralmemteDpna Sartiria, com 0 seu
cajado e o seu andar tropego, manifesta uma inmeaidade. Com as pastorinhas numa
formagéo circular, a Véia Caduca entra na salaarada encurvada sobre o cajado, com a
intencdo de participar das homenagens ao Senh@ Menino. As pastorinhas perguntam
cantando:

- A Véia Caduca que vem fazer ca?
Impatando as pastoras que aqui vem baia

A Véia entdo responde, dancando e fazendo gracejosio da roda:

- Eu j& estou véia, mas nao t6 caindo
Ainda canto, ainda danco, ainda louvo o Menino

A outra dramatizacdo também envolve a figura deangido, € o Seu Mestre. Um

homem idoso, aqui interpretado por um dos pantsti$Seu Joaquim, sentado numa cadeira

no centro da roda, recebe a visita das pastorininge por vez, que se acercam cantando:

- A béncga Seu Mestre, ndo venho lhe enfadar.
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N&o, ndo, ndo venho lhe enfadar.
NOs viemos todas trazer matutagem.

Estabelece-se um didlogo entre a pastorinha e Sestrdd Cada pastorinha se

aproxima do anciao e diz:

- A bénca Seu Mestre!
- Deus te abengoe minha pastorinha, o que estadaz®or aqui?

Entdo cada pastorinha conta uma histéria fabulasadamdo valorizar o presente que
vai oferecer para o Seu Mestre. Transcrevo agoeadas histérias que escutei durante a festa
de 2008:

- O, Seu Mestre eu passei numa roga, achei umadaaaheinha de cachos
de banana, ai eu pensei, vou levar banana pana Mestre. Mas Seu Mestre, foi tdo
dificil de pegar, entrei na ro¢ca, o dono corre@satte mim, depois na corrida pisei
num formigueiro, um cachorro me escarreirou, massegui trazer o cacho de
banana...

- Seu Soberano soube disso?

- Soube.

- E o0 que foi que ele falou?

- Ele falou que eu trouxesse.

- Entdo me dé a banana — finaliza Seu Mestre.

A pastorinha coloca a fruta no balaio — o presénsempre uma fruta —, aos pés do
ancido, e a cantiga recomeca para dar lugar arpadpastorinha, que conta uma historia

ainda mais extraordinaria do que a primeira e ofea® Seu Mestre outro presente.

Dentre outros, destaco um aspecto destas drant@iagas duas cenas, nota-se um
didlogo intergeracional, intercambios entre maigsosoe mais velhos. Na primeira cena,
mesmo em uma atmosfera cémica, as pastorinhasrt@&matitude de desdém e ironia com a
Véia Caduca, que — como muitos ancides em contexims a juventude € valorizada — acaba
ocupando um lugar caricato, grotesco e incomodmigando defender as suas possibilidades
de continuar participando socialmente. Na cenaalo Ndestre, ao contrario, 0 que vemos é
uma enorme reveréncia ao mais velho, que ocupaugar tentral, de respeito e adoracao.

Uma contradicdo sintomatica, fruto possivelmente cdafrontagdo, dos contatos, entre
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valores modernos e tradicionais nestas comunidadesra rurais, valores divergentes no que

diz respeito as interacdes entre geracdes e andagal dos mais velhos e dos mais novos.

De qualquer modo, nesta festa tradicional, é pekpirceber o predominio dos mais
velhos, se levarmos em conta a autoridade e afidardas pastoras e as funcdes de destaque
ocupadas por alguns homens mais velhos. Quantovas igeracdes, € grande a queixa das
pastoras mais antigas em relacdo ao desinteressenalgas pela Queimada da Palhinha:
“Essas menina num querem nada”, repete sempre Bm@a A participacdo de mocas e
rapazes na festa, mesmo de pessoas adultas, &ezadaenos freqlente, e com cada vez
menos entusiasmo, com excecdo dos moment@ada de Rodd&sta festa religiosa tem

demonstrado inaptiddes para se reproduzir, e resigaificados para as novas geracgoes.

Perto da meia-noite, chegaHora de OferecerDona Sartiria acende outra vez o
incenso e entoa o canto de oferecimento. E 0 manentque a pastora mais velha cumpre
um claro papel religioso, como uma sacerdotisd,lesa@rcendo a mediagcéo entre a dimensao
divina e a sua comunidade, reeditando em pleniutdéo cristdo de tudo entregar aos pés do
Menino Deus. E um longo momento do ritual, a amdéiece ao Senharada elemento da

lapinha, as pastorinhas, os tocadores, a donasdafeaniliares, a comunidade:

Cravos e rosas, ofereco ao Senhor,
Essas pastoras, ofere¢co ao Senhor,
O meu povo todo, ofereco ao Senhor...

Clifford Geertz (1989), na sua tese sobre religditerenciaatividade religiosada
experiéncia religiosaesta ultima produtora deerdades transcendentais Hora de Oferecer

talvez seja a altura do ritual quandexgeriéncia religiosalcanca o seu nivel maximo.

Pergunto se o0 contato intenso entre as dimensdemrfau e divina naddora de
Oferecer configurando-se um verdadeisacramento— uma comunhdo com o sagrado —
através da mediacdo de uma pessoa da propria aiexeninvestida de poderes religiosos,
gue fala com o Menino Deus em nome de todos, quralea neste ato todas as coisas, nédo
representaria um fator de sustentacdo espiritual aquntribuiu para a permanéncia desta

representacao.

E, finalmente, quando da a meia-noite, uma caratigacia o nascimento do Senhor
Deus Menino:
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Ja deu meia-noite
O galo cantou

O Menino Deus
Na lapinha chorou

Chorai meu Menino
Calai meu Senhor
Ta tao bonitinho
Coberto de flor

Logo depois, forma-se um cortejo com as pastoras gastorinhas segurando velas
acesas e criancas carregando os arcos do dendezgathos das palhas de S&o Gongalinho
tiradas do altar, que € desarmado. Uma das criageaalmente uma neta de Dona Pina,
segura a imagem do Senhor Deus Menino e segueenie filo grupo. A procissao sai do
barracdo em direcdo a rua onde um anciéo ja prepada da palha no chdo exatamente em
frente a casa de Dona Pina. O cortejo faz o tragetmular ao redor das palhas no chéo,
entoando cantigas. O publico acompanha tudo depleeto, muitos fazem o giro ao redor das
palhas junto com as pastorinhas. Até que o andiia &go nas palhas e forma-se uma
enorme fogueira. O perfume da palha queimada enada que se espalha rapidamente torna

0 ambiente intensamente mistico. Todos cantam:

Minha gente fogo, fogo

Em Belém, la na Lapinha

Olha o fogo que nunca se apaga
Da Queimada da Palhinha

Eu pensei que cheguei tarde
Mas agora eu madruguei

Fui a primeira pastora

Que no presépi cheguei

E de ir, ou é de vir

Na porta de me assentar
S6 hei de me alevantar
Se Deus Menino mandar

Depois, todo o grupo retorna para o barracdo, ndota

Cheguei, cheguei,
Cheguei, cheguei agora
Agora que eu cheguei
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A Sereia foi embora

A Sereia foi embora

N&o disse adeus a ninguém
Cala boca minha gente
Que a Sereia logo vem

Inicia-se 0 momento que traz énfase na dimensafar@oda festa, com bebidas,

comidas Samba de Roda que segue até alta madrugada, muitas vezesratghdi seguinte.

Outros momentos rituais compdem a Queimada da rPahiaHora de Semear
guando uma das pastorinhas joga para o alto ellizppresente folhas de manjericdo ou de
outra planta cheirosa; Mercar a Cebola quando sdo arrecadadas esmolas para o Senhor
Deus Menino e, quem oferece a maior quantia, ganteaacebola enfeitada — a esmola sempre
teve uma funcéo nas festividades religiosas bremstegrande parte das festas comecava com
o recolhimento de doagfes pedidas pelos irmaosatdisarias e irmandades —; 0 momento de
cada pastorinha ir até a lapinha saudar o Senhos Benino, oportunidade de cada moca

mostrar sua graca e encanto.

A observacdo da Queimada da Palhinha ainda ex@stantCamacari, no bairro da
Lama Preta, com festas ocorrendo no dia 02 dedewed0 (quarenta) dias depois de Natal,
contrariando o calendario habitual, forneceu unmelgo comparativo para andlise da

realidade estudada. Presenciei a festa da Lanmé&thretevereiro de 2008.

A Queimada da Palhinha da Lama Preta tem a lidaramgsculina do Seu Zé das
Flores, um senhor um pouco mais novo que os and®&almares — que estdo entre 70 e 80
anos —, vendedor de flores no mercado de Camagae éderdou a obrigacéo de realizar esta
festa de Seu Geraldo, o smutigo zeladorcomo Seu Zé das Flores o definiu. A lapinha desta
festa ocupa um cémodo inteiro da casa do anfitdém rica ornamentacdo que simula uma
gruta e que abriga ndo apenas a imagem do Senh& Menino, enorme, N0 meio da
lapinha, mas varias imagens de outros santos @atdliomo por exemplo, Cosme e Damiao,
Séo Jorge, Sao Benedito, Santo Antonio e imagensjds.

Existem muitos pontos similares entre a QueimadBalainha da Lama Preta e a de
Palmares. Separadas por cerca de dez quildbmetograjicamente fazem parte hoje de
municipios diferentes, mas pertencem a uma regiioa& mesma histéria: eram areas rurais
do entorno de Salvador que receberam industriagneados do século XX e sofrem as

consequéncias da chegada inevitavel dos elemermdsrnos.
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Na Lama Preta, o incenso tambébre os trabalhgso Samba de Rodmtercala-se
com o ritual religioso; os tocadores mais velhas@mesmos — Seu Da Hora na viola e Seu
Nilo no pandeiro; as letras e melodias das canigdes versos sofrem pouca ou nenhuma
alteracéo; a sequéncia dos momentos rituais segs= @ mesmo encadeamentoher de
semeay 0 Seu Mestreo mercar a cebolaaReza aHora de Oferecero Cortejo para a rua, a
Queima da Palhao Samba de Rodaté a madrugada. Alguns ancides de Palmares tém
parentesco com as pastorinhas da Lama Preta. Jées& a mesma festa, produtora dos

mesmos sentidos.
Existem, porém, alguns aspectos especificos emwuadalestas festas.

Na Lama Preta, percebi o sincretismo afro-catdlicopouco mais evidente. Seu Zé
das Flores, que se declara catolico, afirmou: ‘@uwsou ligado a candomblé, sou mais ligado
em religido”. Porém, na conversa que tivemos, a@leufabertamente sobre orixas; durante o
ritual permanecealentro da lapinha todo tempo em transe, como owerporando uma
entidade espiritual; utiliza alfazema na limpezaadtbiente e dos presentes; trabalha com o
poder curativo das ervas; no seu calendario festfieece festas também a lansa. Seu Zé das
Flores possui um rico imaginario, e, perguntadaesabimportancia do Deus Menino na sua

vida, respondeu:

[...] representa o Senhor Deus, filho verdadeied,da minha familia, meu
pai, e ele é Jesus sacramentado, € Jesus na #acaritesus no céu e na
terra, € o sol, a lua, as estrelas e o mar, Jeausoisa mais linda que tem,
ele é o dono da minha familia [...]. A minha fastas importante € esta que
eu to fazendo [...]. (JOSE DAS FLORES, 67 atos)

Neste ritual religioso existem de fato formas sticas, ndo apenas de fragmentos,
mas verdadeira combinacdo de estruturas e de caste@ligiosos do catolicismo e de
religides afro-brasileiras.

Em Palmares, também € possivel encontrar esteeigmo, quando nas rodas de
samba, Dona Pina, declaradamente catllica, magadgi@z santp também é tomada pelo
transe @ncorpora seus orixas; além é claro, da estética hibrida,rifimos percussivos em

cantigas que fazem referéncia aos evangelhas, etc

Na Queimada da Palhinha que observei no bairrcadzalPreta, estavam presentes 10

(dez) pastoras, todas ancids e vestidas de brawdooexistiam pastorinhas mocas, nem

12 Entrevista concedida & Pesquisa da Agdo Grid Natita Fundagdo Terra Mirim em trabalho de campo
realizado na comunidade da Lama Preta, CamacdriaBam 02/02/2008
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mesmo adultas, apenas ancids. Diferentemente deafsl, nesta festa as mulheres se
revezavam na lideranca das fileiras e todas paatiam do ritual ativamente, conheciam com
seguranca todas as cantigas e versos, todas dadrfes ha muitos anos, ja eram pastoras
do finado Geraldo, e se comportavam como verdadeiras proistge da festa. Este grupo

bem articulado produziu cantos e dancas mais wv@sllsantes. Eu ouvi na Lama Preta

algumas jornadas que nunca tinha ouvido em Palmares

O cortejo organizado para seguir até a rua, ondensentrava a roda da palha no
chéo, tinha também uma caracteristica mais pomppsaatosa, com a presenca de imagem
de vérios santos que estavam na lapinha, envattoe@dos brilhantes e coloridos, além do
Senhor Deus Menino. Seu Zé das Flores escolhe gaesegurar cada imagem, preferindo
entrega-las as criancas. Ele prepara o cortejo esmm tempo em que toca um sino e joga

perfume de alfazema nos santos e nas pessoas.

Mesmo localizada em um bairro periférico de um mentrbano e industrial, a
Queimada da Palhinha da Lama Preta ainda possuinuana vitalidade que a festa de

Palmares talvez por concentrar um maior nUmercedsgas antigas protagonistas da festa.

Esta breve descricdo da Queimada da Palhinha deaRal e a rapida analise
comparativa com a festa do bairro da Lama PretaCamacari oferecem um quadro
contemporaneo da representacdo em estudo com anfgstelementos para a compreensao

da sua permanéncia nos dias atuais.

Apesar de nédo ter presenciado a Queimada da Palhmhmunicipio de Madre de
Deus, obtive informacgdes sobre a mesma fornecielasdepoimento de Hermodcrates Gomes
da Costa, conhecido como Seu Moquinha, festeirairda das 6 (seis) celebracdes da
Queimada da Palhinha que ainda acontecem nesta itgiemunha desta festa desde crianga.
Aprendeu tudo o que sabe com a sua mae, Dona taadaeSantana Costa, ja falecida, antiga

marisqueira nativa de Madre de Deus.

Na sua cidade a festa é chamada de Queima dasiRallé o seu presépio é armado

por ele mesmo com folhas secas de pitanga.

[...] que é facil de queimar e deixa um cheiro bgrm). Meu presépio deste
ano, fui pegando gravetos, seis esteios de pauvibeea pra sustentar, o
telhado de capim fechou a casinha, botei luzespjo Sabriel em cima, os
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trés reis magos, Maria, José e Deus Menino, uma, wan jumento e dois
pastores (HERMOCRATES GOMES DA COSTA, 58 afibs)

A organizacdo da festa fica a cargo de Seu Moquotdm a ajuda da esposa e
cunhadas. O presépio é armado no dia de Natalaendado depois de Reis, quando as palhas
sdo queimadas, sempre no dia 10 de janeiro. Elicaxque, “como a ilha € pequena e tém
outras casas que fazem a Queima das Palhinhastegenbina o dia para nao coincidir”.
Até a prefeitura municipal arma presépio e queismpaghas em Madre de Deus.

Fig. 6 Lapinha do Senhor Deus Menino Festa da QudarPalhinha de 2007.

Madre de Deus — Bahia

As jornadas aqui sdo chamadas de louvores. SeuiM@é zambumbeiro da Banda
Tototd, e parte dos musicos desta charanga aninfast&#s natalinas do municipio com
instrumentos de sopro — sax, trombone, pistaansteimentos percussivos — zabumba, caixa
e pandeiro. Uma diferenca significativa: ndo seanowiolas nas festas da Queima das
Palhinhas de Madre de Deus. E cantada e tocadanishaade musicas profanas e louvores
religiosos para Deus Menino durante a festa. Péagonse € devoto do Menino Deus Seu

13 Entrevista concedida & Pesquisa da Agéo Grié Natita Fundacdo Terra Mirim em trabalho de campo
realizado em Madre de Deus, Bahia, em 05/10/2008.
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Moquinha diz: “ndo sei, eu gosto muito, a casadibaa, d4 um alivio, quem participa e tem
devocédo sdo os mais velhos, eles se ajoelham ate fie presépio quando chegam”.

Catolico praticante, Seu Moquinha disse que “quem passaa& sente vontade de
entrar, pode entrar’, a festa é aberta para todosredos. Da sua Queima das Palhinhas

participam pessoas de varias religides, inclusegspas do Candomblé.

Faco agora uma brevissima descricdo da Queima lbdmiRade Seu Moquinha em

Madre de Deus:

A festa acontece na casa do anfitrido. No inicio ndite, as pessoas vao se
aglomerando na porta de entrada, e na hora dadegiartas sdo fechadas e as luzes da casa
sdo apagadas. As pessoas entdo cantam pedindenparae se colocam diante do presépio.
Porém, ndo existem filas de pastoras ou roupaagitMusicas profanas e louvores religiosos
sao entoados, dentro da casa acontdxzl@ e na rua, depois da queima das palhas, acontece
o samba Nao existe uma hora determinada para desmorpaesgpio quando sao retiradas
todas as imagens e levadas as palhas para a qu&jraa ndo acontece necessariamente a
meia-noite. Nao ha procissdo até a rua, e no mameat atear o fogo na palha, os

participantes giranem torno da roda da palha no chao e cantam o samba:

Quero ver as palhinhas queimar
Senhor Deus Menino irA me ajudar

Seu Moquinha informou a existéncia de uma dramgzaurante o ritual de Madre
de Deus que, apesar de algumas pequenas difererdgasndo ser conhecido pela mesma
denominacdo, é no seu conjunto muito semelhantkamatizacdo da/éia Caducade
Palmares. As diferencas diminutas estdo na lein@ledia da cantiga, e no desempenho da
personagem. Uma mulher com um lenco na cabeca evags®ura na mao entra na sala

andando sem equilibrio. Todos cantam:

Que foi que essa velha veio fazer ca
Ela veio empatar, ela veio empatar
Ela veio empatar as pastoras bailar

Fazendo os gestos que a cantiga sugere, a anotides
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N&o é por ser velha que eu ja estou caindo
Ainda toco, ainda danco, ando louvo o menino

Quanto ao nivel de participacdo da comunidadecparee € pequena, com a presenca
mais expressiva de pessoas mais velhas. Em 2Q@8tieipacéo foi maior pela presenca do

Terco dos Homengrupo religioso composto por 20 homens da conautad

Sao significativas as diferencas rituais entre ésdta e a de Palmares, mas parece
haver semelhancgas de sentidos. Por ndo ter oblsedu@tamente a festa de Seu Moquinha,
nao vou me deter na comparagdo entre as festaslo@res e Madre de Deus. Contudo,
considerei importante citar esta Ultima para denangue existem diferencas e semelhancas
nesta representacdo de uma localidade para a ainds que elas se encontrem na mesma

micro-regido geografica, aqui, na Regido Metropabtde Salvador.

3.3 RELIGIAO E CATOLICISMO POPULAR NA AMERICA LATINA

Considero agora alguns aspectos religiosos da éestaomenagem a Deus Menino
em Palmares. Inicialmente, tomo como referéncigasdéle José Luis Gonzalez, Carlos
Rodrigues Brandao e Diego Irarrazaval (1992), éstod que se debrucam sobre aspectos do
catolicismo popular na América Latina, contexto qual se encontra a representacdo em
estudo. Em seguida, introduzo o conceitohdeno religiosusde Mircea Eliade (1992) por
considera-lo adequado para compreender as trarefoes de concepcdo de mundo no

Ocidente antes e depois do advento da modernidade.

Considero o catolicismo popular o0 modo como as lagdes subalternas latino-
americanas vivem o Cristianismo. Podemos obse&paises latino-americanos, incluindo
o Brasil, um catolicismo ao mesmo temgariforme (condicionado por variaveis culturais e
particularidades locais) @nitario (suas variantes tém fontes em comum). Encontransos
unidade nas festas e celebracdes populares, marédacdo com Jesus Cristo e com Maria,
nas devocdes familiares e em massa, na relatied@uia local, na ética de solidariedade e
reciprocidade (GONZALEZ, BRANDAO e IRARRAZAVAL, 199.

Distinguimos trés principais universos culturais mosaico do catolicismo popular
latino-americano: as culturas indigenas americamasiltura popular hispano-portuguesa; e
as culturas africanas. Todas elas no plural. Nachkegada ao novo mundo, o catolicismo

ibérico precisou incluir muitas diferencas cultarareligiosidades indigenas, mesticas,
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africanas; influéncias de diversas instituicOesejap, cultos, agéncias espirituais e outras
formas religiosas.

Gonzalez, Brandao e Irarrazaval nos lembram:

Nao foram tdo-somente alguns fragmentos dos Evaogetiue foram
misturados com antigos mitos tribais, nem foramaseracbes e seres
santificados do catolicismo europeu que se mesulamn preces e deuses
dos africanos ou dos guaranis. Foi todo um encatdgronodos sociais de
construcao e de experiéncia da religido, vividaacenatravés da Igreja, que
se encontraram e que criaram diferentes sistema® ramplexos de
realizacdo social e étnica do catolicismo entrepogos do Continente.
(1992, p. 101)

O catolicismo popular pode ser considerado umandasres criacdes dos povos
vencidos. Na historia colonial desta parte do mumdoindios, 0s negros, 0s mesticos e 0s
subalternos de qualquer etnia apropriaram-se alitentedo que |lhes foi dado como
religido e criativamente a transformaram, porém gemmitir que se perdessem alguns
sentidos originais. O catolicismo popular traduaiureligido oficial mediante um saber
proprio. Assim os vencidos conseguiram vivé-lanaoam-secatolicos incorporando uma
religido a sua proépria cultura. O upopular da religido modifica o seu funcionamento,
expressoes e sentidos. Os usos dos elementos anpmb catolicismo oficial acabam por

tornar o catolicismo popular uma forma de resisgéématreira, engenhosa.

Oscrentesdo Novo Mundo desfazem assim as imposi¢cdes damoedéabelecida.

E o fazem utilizando um quadro de referéncia carmpem ele, vem de um
poder externo (a religido imposta pelos missiosqrilReempregam um
sistema que muito longe de Ihes ser proprio, fastraido e propagado por
outros, e marcam esse reemprego por “super-ac@sstescéncias do
miraculoso que as autoridades civis e religiosaspse olharam com

suspeita [...] (CERTEAU, 2007, p. 78).

O catolicismo popular tornou-se um espacgo privldgi para o exercicio da
trampolinagem— expressao criada por Michel de Certeau (200%) spi liga a idéia de
acrobacia, trapacaria, astlcia e esperteza, paefese a engenhosidade do fraco para tirar
partido do forte. A tese de Certeau que trata swmo cultural como producdo cultural, ja foi
abordada no topico 2.7 deste trabalho.

O acréscimo de novos sentidos é o elemento fundampara se compreender o
catolicismo popular Nas manifestacbes populares em honra ao Senhos Blemino,

encontramos estas traducdes fortemente presentesigbdicados das celebracbes pelo
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nascimento de Deus ndo sdo os mesmos para a tjigi@ e para as comunidades de
crentes, equipes festivas, artistas-devotos, festereiseiros, pastorinhas e tocadores que
dancam e cantam diante das lapinhas e presépioderdretacdo catélica oficial, afirma a
chegada de Jesus entre os humanos com um senéde garmativo, disciplinador. Para os
subalternos, o nascimento de Deus Menino € afirmdgiesperanc® pase del nificem
povoados serranos equatorianosoias de reise osbailes pastorisem regides do Brasil, as
posadasno México, e 0s presépios, os canticos e as daugasdo o Continente paranio
manuelito sdo rituais do catolicismo popular que possuemidsentlocais, distantes da

ortodoxia clerical.

Se as elites que se estabeleceram na América La@nagaracterizam por seu
catolicismo etnocéntrico, normativo, associado gmuderes discriminatorios, para estudar o
catolicismo popular € preciso ndo perder de vista sg trata dos vencidos do continente

americano, com suas devocdes, identidades e histori

Os que ndo puderam escrever sua histéria encantragalinguagem religiosa um
codigo possivel para recolher sua memoria e expressaingeipretacdo da historia. Os
subalternos registraram boa parte de sua histopartir de baixo o limiar da crenca e a
periferia do culto catélicos. Expressdes do casstio popular ocorrem em areas com intensa
mesticagem e com relativa autonomia dos centrqsoder; em bairros que ndo figuram em
planos oficiais, mas onde ha riquissima producaturali em zonas camponesas pobres e

com tradi¢cdes indigenas; em povoados provincianos.

O catolicismo popular faz parte da identidade ehtkéria da América Latina.
Relacionando as nocfes udigido e identidade a hipotese central de Gonzalez, Brandéo e
Irarrazaval (1992) é que na religido popular, aldms seus conteddos transcendentes, se
recolhe a identidade cultural do grupo que a paatk afirmacéo da identidade cultural
popular se exprime, sobretudo, mediante o cédigb@ico pelo qual a religidao popular
sempre se expressou: as emocgoes, 0 sensivelgaorelam a natureza, o contato fisico com
as imagens. As praticas do catolicismo populapséitadores das culturas, dos projetos vitais
e da espiritualidade locais. E um tema fundamepsed a compreensio da trajetdria cultural
desta parte do planeta se considerarmos que, alidatie, os povos latino-americanos estéao

entre 0s principais protagonistas do cristianismo.

Gonzélez, Branddo e lIrarrdzaval (1992) tentam urfrdese das principais
caracteristicas do catolicismo popular: estruturental forjada a partir do principio de

participacdo que integra todas as coisas e tem como tendénsiatese; relacdo com o
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sagrado motivada pelas grandes necessidades humgimaigsso aparentemente utilitarista;
busca de novas hierofanias; relacdo vital com arezd e integracdo de suas forcas a
experiéncia religiosa; espacos e tempos de esgeoial convocatdria, porém a experiéncia
religiosa invade todo o tempo e espaco; situacéialsmarginal e oprimida; pluricultural, em
posicdo de subalternidade, multirracial, protagamhiz por racas dominadas ou
marginalizadas; considera verdadeiro € o que gudeer, inducao de experiéncias vitais; no
culto, predominio do emocional e sensorial, dosogeg dos simbolos; lideranca com
responsabilidades temporais que s@&param ética simplificada orientada para os grandes
problemas da vida; projeto histérico construidoaatip do desejo de um futuro melhor;
protesto religioso e conteudo profético; sua foéca sua funcionalidade para a vida dos

vencidos.

Encontramos cada uma destas caracteristicas exprelEsamente ndo apenas na
Queimada da Palhinha de Palmares, mas em todasstas fpopulares religiosas do ciclo

natalino brasileiro.

A evangelizacdo da América significou o encontraidigersos culturais radicalmente
distintos. A cultura hegemonica greco-latina-esstada entrou em contato com a pluralidade
das culturas americanas que partiam de um modelaedes sociais, cOsmicas e religiosas
radicalmente distintas. Sobre a cosmovisdo dosgpeoocidos:

Sua experiéncia do mundo e a articulagdo de seap®mto e suas emogdes
se realizavam primordialmente a partir do “pringigle participacao”,
segundo o qual as coisas e as pessoas sdo elaagnasa forma peculiar
gue tém de se relacionar e de participar no seodkaas. Assim, cada coisa
€ um mundo de participacdes e lugar de encontroud®s significados. O
homem que participa deste tipo de mentalidade mmaniéa relacao
“espiritual” com as coisas e 0o cosmos [...]. (GONEZ, BRANDAO e
IRARRAZAVAL, 1992, p. 23)

O conceito de religido que utilizo neste trabalhéodnulado por estes autores e
reafirma este principio de participacdo. Comoyjé tiportunidade de afirmar, tomo a religido
como a sintese funcional e legitimadora das relacOesicjpantes existentes entre o

individuo, o grupo, o cosmos e os deuses.

Passo agora a abordar alguns argumentos de Mitiaeke Eobre o homem religioso,
gue acredito reiterar as idéias abordadas atéearplaborar na compreensédo das cosmovisées

que entraram em contato durante os cinco seculosldeizacédo das Américas.
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No debate sobre a dimenséo espiritual do ser humaderno — que, apesar de todo o
racionalismo e utilitarismo contemporaneos, do i@xdo sagrado no cotidiano e da
consolidacdo do mundo dessacralizado, ndo consegeresem manifestar comportamentos
religiosos — utilizo aqui, em oposicdo, o concal®mhomo religiosusforjado por Eliade
(1992).

Este conceito configura uma espécie de estrut@@rnte a consciéncia humana que
na variedade de formas religiosas busca uma megmaerdial relacdo com o sagrado. O
homo religiosusda sua experiéncia na dimensado sagdadaxisténcia, continua mantendo

relagbes com o ser humano moderno e com as suasdasnespirituais.

O ser humano privado de sentimento religioso, que ¥ ou deseja viver — em um
mundo dessacralizado, fez sua aparicdo recentéstiaidn do espirito humano. Aos efeitos
dos objetivos desta pesquisa, convém lembrar qusteacdo racionalista e cientifica se fez
por caminhos historicos materialistas e mercatdi® que a dessacralizagdo caracteriza a
experiéncia total do homem néo-religioso das saciesl modernas.

O ocidental moderno experimenta um certo mal-ediiante de inUmeras
formas de manifestacdo do sagrado: é-lhe difi@itac que, para certos
seres humanos, o sagrado possa manifesta-se eas pedem arvores, por
exemplo. (ELIADE, 1992, p. 26)

As sociedades primitivas relacionam-se com o sagcatidiana e diretamente. Para
osarcaicose mesmo para qgé-modernoso sagrado é o poder e a realidade por exceléncia,
o sagrado esta saturadosie Portanto, o que bomo religiosususca é saturar-se de poder,
ele buscaer. Eliade (1992konsidera que através do mito e do rito, expregsietegiadas
do pensamento simbdlico, llomo religiosuscompreende a si mesmo e a sua situagdo no

mundo, e encontra no sagrado o sustentaculo detazdidade.

O homem néo-religioso, por outro lado, € aquelerquasa a sacralidade do mundo,
gue assume uma existéngeofang racional, purificada de toda a pressuposicagiosa,
baseada numa cosmovisdo surgida na historia oaldermtartir do século XVII. Entretanto,
seja qual for o grau de dessacralizacdo do mumgleeatenha chegado, o individuo — ou a
sociedade — que optou por uma vida profana ndoegans abolir completamente o
comportamento religioso. Até a existéncia mais alestizada conserva ainda tracos de uma
valorizacéo religiosa do mundo; certas imagensdi@this, certos tracos da condutahdono

religiosuspersistem mesmo nas sociedades industrializadas.
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O ser humano das sociedades tradicionais éhomo religiosus O catolicismo
popular latino-americano participa de uma cosmavisdcralizada — nada escapa de uma
relacdo com o sagrado e S&0 poucos 0s resquicgi@ssecularizacdo — por se estruturar a
partir de componentes daslturas pré-modernasAcredito que podemos assim classificar o
grupo de ancides remanescentes da Queimada dalRaltke Palmares, como homens e
mulheres que possuem uma visdo sacralizada do muntiliduos que em tudo véem uma
relacdo com o sagrado, e que possuem uma consci@remoderna. Porém, a partir dos
meados do século XX, com a irrupcdo dos vetoremaldernidade na regido do entorno de
Salvador, o universo sagrado que estes individomiseziam e reproduziam sofreu as radicais
e velozes mudancas que j4 abordamos na Introdugste trabalho. A transformacdo do
mundo provocada pela sociedade burguesa, indygttifitarista, de pensamento técnico-
cientifico e racionalista alcanca a comunidade den&es e torna possivel a progressiva

dessacralizacao deste mundo.

Neste contexto, as manifestacbes devocionais, isdida cosmovisdo anterior,
precisam se reinventar ou inevitavelmente desapaiec As novas geracfes das familias
destes artistas-devotos séo frutos de rupturaspgouziram verdadeiramente um novo

cosmos.

Eliade defende que existe uma diferenca de exmaai@aligiosa entre as sociedades
que se explica pelas diferencas de economia, te&rad de organizacao social, ou seja, pela
historia. Porém, em todas as sociedades pré-madeexsstia uma similitude de
comportamento, 0os seres humanos participavam esb@ms um cosmos sacralizado, e esta
sacralidade cdésmica promovia uma situacdo existequaalitativamente diferente da situacao
existencial vivida pelo ser humano ocidental aipdd advento da modernidade.

Algumas idéias da antropologia interpretativa défa@t Geertz apresentam uma
concepcao diferenciada da apresentada pelo hiboride religides Mircea Eliade sobre o

estudo das préticas religiosas.

Para Geertz (1989), o que chamamosaerente soleneou devotoé o individuo
motivado pela religido, com as suas susceptibiddaddisposicdes motivadas pelos simbolos
sagrados. Para ele, é a incerteza humana sobdeia alo mundo que produz uma resposta
religiosa e entdo tudo passa a ser explicavel reumd, aceitavel a partir desta concepcao do

mundo.
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Parece-me que, para Mircea Eliade, a cosmovisdwmam religiosushdo é motivada
exatamente, ou apenas, por incertezas sobre a opééafalta de seguranca existencial, mas
antes pelgresencade concepcgdes proprias do tempo e do espaco -o teineplar,seqiéncia
de eternidadesespaco sagradoentro do munde e sobretudo pelo contato cormgsterium
tremendume fascinans a relagdo direta com o transcendente, o incogrelsccom o
incomensuravel, com o sagrado. Acredito que, comdoR Otto, Mircea Eliade escolhe

analisar a experiéncia religiosa no seu lado oraai

Eliade sugeriu que a religido fosse estudada ciérios religiosos, alegando que o
sagrado n&o poderia se submeter ao reducionismyaalquer ciéncia. Neste trabalho busco
compreender 0 acontecimento religioso na persgecky crente. Esta mesma concepcéao é
defendida por Gonzéalez, Brandao e Irarrazaval (1§9@ndo previnem sobre o imperativo de
se aliar aprecisao cientificaa sensibilidade espirituaho proposito de decifrar as praticas

catolicas populares.

Geertz e Eliade estdo de acordo, contudo, no quesdpeito aos simbolos sagrados,
para ambos o simbolismo é traco original de qualgxperiéncia religiosa. Para Geertz, os
significados s6 podem ser guardados através deokisjlbs simbolos sdo dramatizados em

rituais, relatados em mitos, e resumem tudo o gu®shece sobre a forma como é o mundo.

3.4 FESTA BRASILEIRA

Abordarei agora trés aspectos tedricos na nocadesta que me auxiliardo na
compreensao da permanéncia da Queimada da PatterPalmares na contemporaneidade e

das suas atuais caracteristicas.

Para Durkheim (1989), as festas seriam uma forcaserdido contrario ao da
dissolucdo social, sendo indispensaveis tanto asn@®ias festivas quanto os rituais
religiosos para reavivar dagos sociaisque sempre correm o risco de se desfazerem. Para
este autor, as principais caracteristicas dassfesia: a superacdo das distancias entre os
individuos, a producdo de um estadoeflervescéncia coletiva a transgressao das normas
coletivas. Na festa, a energia do coletivo atiagmi seu apogeu no momento de maior

efervescéncia dos participantes.

Utilizando estas idéias tedricas na compreensadedaas brasileiras atuais, refleti

que, se huma comunidade contemporanea recém-uasildarezperiférica dagos sociaiestao



110

cada vez mais frouxos e esgarcados, o individualisma identificagdo com grupos virtuais
passa a prevalecer ao sentimento de pertencimamuaecoletividade local, efervescéncia
coletiva ndo acontece mais a partir das situacdes extatisgendradas por elementos e
relacbes pessoais locais, e, no dialogo com aagegrciais, a festa local ndo se comunica
diretamente e ndo tem alcance para transgredir ardem global e globalizante, entdo é
possivel concluir que, num contexto assim, a fpefaular tradicional de Palmares nao esta
conseguindo cumprir estas funcdes — coesédo, éatasasgressao. Esta festa local ndo teria

mais razdo de ser?

A festa que o capitalismo ndo cooptou, que ndooseoll um produto ou se
ressignificou, que ndo se reinventou nas novasicdesl econdmicas e sociais e nas atuais
configuracdes do tempo e do espaco da modernidbdl g sente dificuldades em se
reproduzir. Os embates entrehamogeneizacdo culturaé adiferenca cultural entre a
histéria local e osprocessos globai$MIGNOLO, 2003) comprometem a permanéncia de
uma festa popular, local, tradicional, centen&&nponesa na contemporaneidade. Lembro
uma reflexdo de Stuart Hall, comentada no seguagtuwo deste trabalho, que afirma que a
globalizacéo cultural @lesterritorializanteem seus efeitos, pois afrouxa os lacos entre a

cultura e o lugar.

Entretanto, idéias de Durkheim e outros autoresafin que a festa seria uma forca
que permitiria a estruturacdo e a regeneracao dadsmle (local?). Neste caso a festa,
cumprindo as condicdes de adaptabilidade e adeguaQ& novos paradigmas sociais
globalizantes, pode representar uma forca de @esist, ponto de contato do individuo com

sua cultura e tradicdo locais.

A festa brasileira, latino-americana, possui histonente caracteristicas especificas
gue podem contrariar aspectos de teorias classitme o tema. Apesar disto, estou de acordo

com a maior parte das idéias de Durkheim.

Acredito que, mais do que transgredir, a festaileres especialmente a festa
religiosa, mediou, aproximou, comunicou. Nossa estamle pluricultural, de capitalismo
tardio, encontrou na festa uma linguagem capazeddraduzida para diferentes culturas,

capaz de expressar 0S seus muitos matizes idergitar

O constante festejar religioso no Brasil foi ragido pela literatura dos viajantes no
periodo colonial. Muitos destes cronistas ficaramressionados com a imensa quantidade de
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procissoes, celebragles, festas de santos e irdemdaligiosas, das quais participavam
pessoas de todas as ragas e posi¢des sociais.

Thomas Ewbank concluiu, em meados do século XIX¥,rquBrasil religido e festa se
fundiam ocupando grande parte do tempo da vidgeéssoas, que as festas e as procissdes
constituiam o principal entretenimento da populagéabilizando deuses, santos e multiddes
nas celebragdes. E comentou: “N&o levar tais fatogonsideragéo seria omitir os atos mais

populares e esquecer o0s protagonistas favoritosadna nacional” (EWBANK, 1976, p. 18).

Sobre as festas na historia colonial brasileira Rinaral refletiu:

As festas serviram como “modo de agdo”, seja pategaizar indios, seja
para tornar suportaveis aos portugueses e demeasigsros as agruras da
experiéncia do enfrentamento de uma natureza desciola e selvagem,
com povo, clima, plantas e animais estranhos. @lafportante mediacdo
simbdlica, constituindo uma linguagem em que difeye povos podiam se
comunicar. Sendo sintese das mediacfes, especialraptre natureza e
cultura, foi ela um dos elementos facilitadoredrdasplante de um modelo
social europeu para terras tropicais até quasdtiomws tempos do periodo
colonial, quando a Igreja Catdlica imperava pditiente e as procissdes e
festas de santos eram praticamente intermindveésteNperiodo, era
obrigatoria a participacdo ndo apenas de todosmsgueses cristdos, como
também dos indios e, posteriormente, dos escra¥ddARAL, 2001,
Disponivel em: <www.aguaforte.com/antropologiadesirasileira/festa.
html>. Acesso em: 28 abr. 2009)

Para Amaral, a festa ocupa um lugar privilegiadoculaura nacional e € uma das
linguagens favoritas do povo brasileiro. A autdierea que a festa foi, e ainda é, um modo
de se resolver no plano simbdlico as contradi¢cGesvida social, revelando-se como
fundamental mediac&o entre estruturas econdmicabpkcas, miticas, etc., de outro modo
inconciliaveis. A mediacdo simbdlica que ela prom@roduz um contexto de contatos e
didlogos entre os muitos diferentes que historicaeeonstituiram a nossa experiéncia como
nacao.

Os modelos das celebracdes religiosas coloniaisgs@se todos importados de
Portugal. A maior parte das festas m&sceno Brasil, tendo sido para ca transplantada pelos
colonizadores que fizeram dela instrumento de gdsercatequizagéo e adaptagao junto aos
povos vencidos. As festas religiosas que chegaoaBrasil colonia receberam uma gama de
influéncias, sincretismos provocados pelo entresnento e fecundacdo entre a heranca

catolica e as culturas locais que assimilam easctal heranca.

Permitindo que as culturas estabelecessem corpatdados pelos valores ludicos,

religiosos e artisticos, as festas criaram lingnagsimbodlicas com alguns termos
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compartilhados que permitiram uma melhor tradugocada uma das matrizes culturais
envolvidas para os demais, fazendo, inclusiver i@ uma cultura para as outras novos

simbolos e valores culturais. Numa palavra: a festabeleceu o dialogo cultural.

Como ja foi dito, as situacdes dialdgicas entreiteyentes sdo sempre marcadas por
relacbes de poder, e os modelos culturais europeysleceram e encontraram nas festas
espacos férteis para se estabelecerem. Contudos@aonformar a experiéncia pluricultural
brasileira, a festa européia sofreu grandes tremsigdes formais e de sentido, tornando-se ao

mesmo tempdidica, transgressora utopica

Na medida em que diminuiu tensdes provocadas petastlade étnica e diferencas
sociais, as festas brasileiras ganhavam como fatocipal a coexisténcia das diferencas

culturais, a participacdo de multiplas matrizesuzals no interior dela mesma.

Considero neste trabalho que o festejar brasilespecificamente a trajetoria secular
dos festejos do ciclo natalino no pais, represeatoumeio de comunicacédo, de contato, entre
a cultura dominante portuguesa e as culturas afigcaOs presépios, lapinhas, pastoris,
gueimadas da palhinha, festas de reis transplamt@asociedade portuguesa, marcados pela
cultura e religiosidades européias medievais, nasiBreceberam — e numa magnitude

significativa — fortes elementos da religiosidael&ilva afro-brasileira.

Entdo, estabelecer a comunicacéo entre as cufiarase ter sido a tarefa principal da
festa na experiéncia colonial brasileira, latinceanana. As festas no Brasil e em toda a
América Latina desempenharam, e desempenham aimjda dsta importante funcdo na
construcdo das sociabilidades, marcadas desdeio peglas intensas trocas culturais entre
diferentes. As festas contribuiram decisivamenteapi®&nas na mediagcéo entre natureza local
e o instrumental cultural dos colonizadores, mascalmente na mediacdo entre grupos
sociais com tempos histéricos diversos, experiéncigilizatérias distintas, cosmovisdes

radicalmente distantes, que realizavam suas pasiexperiéncias de contato.

As festas possuiram este poder de estabelecevonammdo uma linguagem possivel
para o dialogo entre os muito diferentes. Este taates festejar colaborou inevitavelmente
para nosso modelo de sociabilidade, que € o deahissemelhanca dentro da diversidade
(AMARAL, 2001).

Talvez a festa brasileira ndo seja nem afirmac#éo megacao da ordem, transgredir
ou afirmar regras nao foi tdo importante quantoiaremldialogo entre os diferentes. Antes de
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tudo, a festa é no Brasil uma dimensao na quafisalfjumas das primeiras experiéncias do

sentir-se brasileiro, é a expressao viva de unyaaifeem, ibidenm

Outro aspecto que destaco aqui sobre o conceitestke diz a respeito aos principios
do ludismo, do dispéndio, da inutilidade, da coifiuglidade e orgiasmo que as constituem.
S&do principios opostos aos do capitalismo, no @mtaolaboraram historicamente para o
estabelecimento deste no Novo Mundo.

Nas relacfes contraditorias entre o desperdicideftias e a acumulacao capitalista,
foram urdidas as sociabilidades latino-americaasitudo, na contemporaneidade, ou na
colonialidade moderna, o universo sem leis e formasu de inversdo delas —, sem fins
praticos e racionais proposto pelas festas estendo subjugado pelo modo de producéo
capitalista e pelo crescimento industrial. As cauda decadéncia do festejar em algumas

sociedades atuais seriam o utilitarismo e o indalidmo contemporaneos.

A economia de mercado e o crescimento industii@tazn condi¢cdes sociais
gue tenderiam a eliminar estas manifestacbes quacteezariam as
sociedades ndo dominadas pela produtividade enalidade ocidentais
(AMARAL, 2001, Disponivel em: <www.aguaforte.comtaopologia/festaa
brasileira/festa. html>. Acesso em: 28 abr. 2009).

No Brasil contemporéaneo, percebemos duas tendéomrgaditorias: de um lado, o
empobrecimento de algumas celebracbes camponeshisidnais, como a Queimada da
Palhinha de Palmares e tantas outras; de outrg d&doontrario, o fortalecimento de muitas
festividades populares que conseguiram se melantitornando-se produtos culturais e
atracoes turisticas como o Cirio de Nazaré em Bde@rRara, o Sdo Jodo e o Carnaval em

diferentes cidades brasileiras, ou a festa do Be&@aleiro em Barretos.

Percebe-se que nesta derradeira tendéncia

[...] a contradicdo entre a l6gica da acumulac&sugedesperdicio, na festa,
parece resolver-se, no Brasil, de modo razoavebnpatico tenso. Tudo
indica que o capitalismo cooptou as festas popsikafei cooptado por elas,
mas também que o povo vem reinventando suas fessasovas condices
de vida resultantes de novos contextos econdmicesciais (AMARAL,
2001, Disponivel em: <www.aguaforte.com/antropadfgistaa
brasileira/festa. html>. Acesso em: 28 abr. 2009).

A festa religiosa popular no Brasil tem como umasies caracteristicas mais
marcantes o valor da tradicdo, o que sugere cerdbilismo e uma resisténcia & mudanca.
Mas em alguns casos estas representacdes revelaramapacidade enorme de mudanca, de

adaptacdo mesmo ao que mudou a sua volta.
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Podemos entdo concluir que a festa que ndo vemegoinslo adaptar-se aos
contextos da contemporaneidade é aquela que nadestan ahabilidade taticade se
reinventar, de produzir significados para e pelasas geracdes nos contextos econémicos,
politicos e sociais contemporaneos. Estas festakene provavelmente ao desaparecimento

ou permanecem, porém desvitalizadas, sem consg@rinovos sentidos.

A festa da Queimada da Palhinha do povoado de Rednparece encontrar-se nesta
segunda categoria. Parece que ndo esta sendogb@ssiv seus protagonistas acompanhar e
se adequar as reconfiguracdes impostas pela udaEn@l pela industrializacdo que chegaram

a regido a partir de meados do século XX.

Quando conheci esta festa no ano de 2003, o quefanam o0s seus estertores:
comprometida no fluxo geracional de producéo déidmsne de transmissao oral; esgarcada
no seu poder de fortalecer as relacdes de solidaltee reciprocidade entre os humanos, e
entre os humanos e a divindade; desvitalizada azapacidade de agregar a comunidade e
de propor o acesso coletivo a dimensédo do éxtigmse e festivo. A Queimada da Palhinha
de Palmares permaneceu na contemporaneidade adstgydla memoria e devocdo de um
grupo de cinco ancides septuagenarios e octogen&®mna Pina, Dona Sartiria, Seu Nilo,
Seu Manoel e Seu Joaquim, detentores de um imagini@ uma ética, de uma cosmovisao,
de ummodus vivendgue ja ndo se reproduz mais nestas proximidadesputal baiana. A
participacéo direta ou indireta, com maior ou mesrorolvimento e compromisso, de filhos,
netos, parentes, afilhados, compadres e vizinhsieslsenhores e senhoras, colabora para a

existéncia e configuracao atual da Queimada darfhallide Palmares.
O ultimo aspecto de que trato aqui sdo as estreil@sdes entre festa e religido.

E dificil distinguir com exatiddo as fronteiras rentito religioso e divertimento
publico. Mesmo levando em conta o periodo coldmiasileiro, ndo € facil distinguir as festas
entre religiosas e profanas. Emile Durkheim apesta afinidade entre religido e festa. Nos
dias de festa, a vida religiosa atinge um grau xdzpeional intensidade (DURKHEIM,
1989), quando eontrasteentre as formas de existéncia sagrada e profa@ati€éularmente

acentuado.

O autor afirma que toda festa, mesmo quando laita seas origens, tem
caracteristicas das festas religiosas se congmesans seus efeitos: aproximar os individuos,
movimentar o coletivo, promover o éxtase proximorelmioso. Na dimensao religiosa da

festa, a musica, o canto e a danca, sao instruméetcomunicacdo com o sagrado. A idéia
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de re-ligar sugerida pela prépria etimologia da palavra rétigié ampliada a partir do uso

dessas diferentes linguagens em sua liturgia.

Percebo nas comemoracdes do Natal um exemplo testecontraste Na histéria
das festas natalinas na América Latina, os auto$oemma de bailes pastoris para louvar e
cantar o nascimento do Menino Deus eram seguidosatebas, cocos, fandangos e
batucadas. Nos bailes pastoris, apesar da pregder®&@o José e Nossa Senhora, 0s reis magos
e pastores saudavam o recém-nascido com temaailes tiprofanos comaBaile da
Aguardente Baile da PatuscadaBaile do Cacadoretc, geralmente usando linguagem

rudemente popular.

Na descricdo da Queimada da Palhinha de Palmarsscia 3.2, aponto a presenca
do Samba de Rodantremeando e ao final do ritual religioso, sendgamba hoje um dos
elementos vitais desta manifestacdo. Afinal, a Qada da Palhinha de Palmares € uma
brincadeira ou uma obrigacéo religiosa? E uma fastacional ou uma cerimonia festiva?
Seus protagonistas utilizam as duas denominacdss geferirem a celebragcéo e acredito que

nao é possivel distinguir um aspecto do outro.
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4 PERMANENCIA : RECRIACAO DA TRADICAO

“A ordem efetiva das coisas € justamente aquiloapigticas ‘populares’ desviam
para fins préprios, sem a ilusdo que mude proximeme

Michel de Certeau

Neste ultimo capitulo, busco avaliar a coeréncieaéirmar os argumentos que utilizei
para sustentar as hipoteses levantadas pela pesquiBzando elementos tedricos e
empiricos. Em seguida, apresento as minhas comrdusdespeito daroducdo dos sentidos
na pratica cultural em estudo, para logo depo# bitevemente as politicas e redes culturais
das quais a Queimada da Palhinha de Palmaresipargéeon conjunto com a ONG Fundacgao
Terra Mirim, e que podem favorecer a producéo desgentidos culturais e a permanéncia
desta tradicdo. Darei destaque a Acado Grid6 Nagigualitica cultural do Ministério da
Cultura, Governo Federal. Nas consideragOes fireti®rdo os resultados do estudo de
maneira ampla, apresentando as minhas Ultimasusided, bem como as questées que, nos
limites desta pesquisa, ndo serdo respondidasoestagestdes de possiveis caminhos para

novas investigacoes.

4.1 RRESSUPOSTODEMONSTRADOS

Trés hipoteses nortearam esta pesquisa. Eu presgupul) a Queimada da Palhinha
de Palmares vem demonstrando inabilidades em aaraer taticamente dos elementos
culturais hegemonicos na sua reproducéo; 2) a vdadkazenda Coqueiro e 0 posterior
loteamento da Chacara Palmares contribuiram p&ansformacdo donodus vivenddeste
grupo, a dessacralizacdo deste mundo e a dessiiatizdesta festa; e 3)Reza a Hora de
Oferecere oSamba de Rodanomentos do ritual, contribuem para a permanétesse baile
pastoril na contemporaneidade. Creio que foi pessdemonstrar o0 conjunto destas

suposicoes.

Com relacdo a primeira hipotese — referenciaas idéias de Michel de Certeau (2007)
sobre os usos do hegemonico pelo popular —, aiddap deste grupo festeiro éazer com
em utilizar na sua reproducao e paliatividade taticaos elementos da modernidade surgidos
no entorno de Salvador a partir da segunda metadgédulo passado, ficaram evidentes
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principalmente através dos depoimentos registrathiss pbservacdes participantes realizadas
e da dados sobre a histdria recente da regiao

Denominei comwetores da modernidada chegada das industrias na regidao — o CIA,
implantado em 1966 em Simdes Filho, e o COPEC, toptantacdo a partir de 1970 e
operagdo a partir de 1978 em Camacari —; a co@styw partir dos anos 50, do sistema
rodoviario BA 093, que atravessou a comunidade alendes e atualmente interliga 0s
principais polos industriais do estado, terminatyrio de Aratu e o aeroporto internacional
de Salvador, e por onde trafega mais de 50% dalRIBahia; a feicdo cada vez mais urbana
gue a antiga Fazenda Coqueiro foi ganhando a pagianos 60; a propriedade individual da
terra, inclusive pelas familias ja residentes; egelda das l6gicas do mercado e de elementos
da cultura de massa,; a desvitalizacao das fedtas@deiras; e 0 sentimento cada vez mais
esgarcado de pertenca a um coletivo local. A @sieimada da Palhinha de Palmares chegou
a contemporaneidade como indicativo de uma lorgjetfria de didlogos, de negociacdes, de
bricolagens indicio de uma sociedade tradicional ainda ndunidada pela produtividade e
racionalidade ocidentais e de uma cosmovisdo paeEma. Nos didlogos entre a
modernidade e a tradicdo, se levarmos em contaab mivel de vitalidade da festa, resulta
claro que algumas traduc¢des ndo foram possiveitatisas de apropriagdgue o subalterno
operou com relacdo ao hegemonico,nemeiras de empregass produtos impostos pela
ordem dominante, ndo favoreceram a permanéncia @eatica cultural local. No que diz
respeito a esta festa local, o consumo destes rlemenegemdnicos nado produziu

continuidades, antes rupturas.

Para estudar a complexidade deste baile pastorcupei mostrar que este,
historicamente, exerceu uma autonomia e uma heterian em relacdo aos poderes
hegemonicos. No seio deste grupo popular, exiséwainda existe — uma producéo cultural,
um fazer engenhoso, ufazer com Entretanto, no momento histérico em que os costat
entre as diferencas se intensificaram nos novogextms sociais contemporaneos, globais e
globalizantes, comprometeu-se a reproducao ndcspmsta festa, mas de qualquer indicio

de uma cosmovisao anterior.

Defendi neste trabalho a idéia de que a festacitadil que nédo conseguir se recriar,
se reinventar, produzir novos significados paralagpnovas geragdes, ou, por outro lado, que
a dindmica do mercado ndo cooptar e configurar comoproduto, esta festa tende a

desaparecer.
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Alguns grupos populares estdo conseguindo reinvestas festas nas novas
condigdes de vida resultantes de novos contextosdeucos e sociais. Nestes casos, 0s
usuarios fazem umhbricolagemcom e na economia cultural dominante, incluinds saas
reinvencdes contatos com vetores da modernidade €NGs, politicas e redes culturais.
Isso demonstra que estas representacdes revelanancapacidade enorme de mudanca, de
adaptacdo ao que mudou a sua volta. Como estaalisegundo capitulo, a cultura popular
nao € autbnoma, isolada e longinqua, e os didlogwsa diferenca séao inevitaveis. O que
poderia favorecer a permanéncia desta tradicdose#fia a resisténcia aos processos de
reconfiguragdo nem as formas hegemonicas que aspsam, mas o didlogomatreiro com
estas diferencas

Roger Chartier (1992) afirma que a forca com a @gaimodelos culturais impdem
sentido ndo anula o espaco proprio da sua recepGaatudo, as estratégias interpretativas
pré-existentes destes grupos populares precisawstbabilidades para fazer as traducoes,
paraprocessaras diferencas. As estratégias interpretativas,ap@mas da equipe festiva da
Queimada da Palhinha, mas de todo o antigo gruppa@aés de Palmares, ndo puderam
decodificar os novos elementos a partir do anteywo local A festa religiosa tradicional,
local, historicamente periférica e rural, hoje ham, ndo vem conseguindo traduzir a

alteridade nem se traduzir para o outro.

Os discursos dos informantes da pesquisa ajudareomfamar a segunda hipotese
deste trabalho. As maneiras de viver, as visdewnw®lo, aeconomia moratleste grupo e,
por consequéncia, as suas formas de festejar aofmerpturas depois da venda da Fazenda

Coqueiro e loteamento da Chacara Palmares.

O textolocal de Palmares foi transformado no momento em queac®nomia moral
foi alterada. Recupero agora o conceitoedenomia moralde Thompsonapud GODOI,
1999), que se configura como as normas e obrigaeggwocas, idéias de justica e bem-estar

social, ética que orienta 0 comportamento das pesi® comunidades pequenas e integradas.

“Depois que dividiram” as terras, segundo Seu Mahopes, este grupo deixou de
plantar o proprio alimento. A propriedade indivitldas lotes contraria a histérica utilizacao
comum destas terras de que ndo se era dono: apteIgo possuia terras, mas habitava nelas
e se relacionava intima e intensamente com todatwiraza a sua volta, terras, matas, rios,
animais, plantas, como um modo de vida. Outra astalalores entra em jogo: as logicas da
propriedade urbano-capitalista. Quando a relacao aoterra se alterou, todas as outras

relacdes sociais se transformaram: as relacoeamatpsco, compadrio, vizinhanga; a ética
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de reciprocidade e solidariedade com a naturezdre as pessoas; 0s sentidos das festas e

brincadeiras; a visao sacralizada do mundo.

A referéncia material, simbdlica e existencial degtupo precisou ser ressignificada.
A terra como mercadoria ndo pode promover uma \8aémlizada do mundo, ela promove a
progressiva dessacralizacdo deste mundo. Comoaafilvlargarida Moura, a forma direta
com que os homens e mulheres do campo se envolwenaderra, a adgua, o sol, o ar, faz
com que eles se relacionem com a dimensdo sagisstantente, quase sempre sem a
intercessdo dos agentes da Igreja oficial. As gesttigiosas, indicios desta cosmovisao
anterior, perderam seus alicerces sociais relagama fecundacgéo da terra, e que produziam

0S seus sentidos.

Este grupo remanescente, de imaginario campongés, elas os ancidos festeiros da
Queimada da Palhinha, habita atualmente uma regi@ada por industrias. Parece que este
grupo estranhou — mais do que recusou — a sociedaderna que o circundou. Tornou-se
um grupo liminar, entre a légica moderna capit@li® as relacbes tradicionais de

solidariedade e reciprocidade.

Os camponeses moradores e trabalhadores da ansiganda Coqueiro que
conseguiram comprar os seus lotes e permaneceuasncasas foram de qualquer modo
excluidos do seu tradicional modo de vida. Aqugles ndo puderam comprar o lote tiveram
gue buscar a sobrevivéncia em outros lugares, mdites em Simdes Filho ou Camacari,
engrossando o numero de subempregados e aumetgogmlacdo dos bairros periféricos,

asinvasdesdestas cidades.

As novas geracoes da Queimada da Palhinha de Ralnear filhos, netos e bisnetos
destes artistas-devotos, sao frutos das ruptutasveenente recentes que transformaram o

modos vivendé acosmovisaalos seus mais velhos.

Com relacédo a terceira hipétese, foi possivel detnan por meio dos dados
etnograficos coletados, que no interior do proptiml podemos encontrar alguns elementos
de sustentacéo desta festa. Por motivos diferemf®sza aHora de Oferecee oSamba de
Rodacontribuem para a permanéncia da Queimada danRallie Palmares, sendo que os
dois primeiros momentos por motivos religiosos ellbmo, pela evidente motivacao
mundana. Nas observacbes das festas de Palmareshipema acuidade diferenciada nos

trés momentos destacados.
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Durante aReza manifesta-se intensamente a devocdo ao sagradairie, traco
identitario das maiorias subalternas latino-amadasa com as pastoras e pastorinhas
prostradas e contritas aos pés da lapinha, mongeletenvolve e comove pessoas de todas as
geracoes. N&lora de Oferecerpercebi a sustentacao espiritual exercida poralC®artiria,
guando elafereceao Senhor todas as pessoas da sua comunidadejradong claro papel
de sacerdotisa local que estabelece contatos amtdemensdes humana e divina; a pastora
fala com Deus em nome de todos e ali 0 grupo sgegea. Estes momentos rituais de carater
fundamentalmente sagrado, um por fazer sentidotpdoao grupo e o outro por restabelecer

a sua unidade, cooperam na permanéncia desta festa.

O Samba de Rodfaz sentido para todos os envolvidos na Queimad@athinha, n&o
apenas em Palmares, mas nas outras localidadesM@ands quais desenvolvi algumas
sondagens, Madre de Deus e Camacari. Todas estas feligiosas sdo entremeadas ou
terminam com oSamba de Rodaulsante, envolvente, prazeroso. Creio que a grand
vitalidade e intensa participacao multigeraciored rodas de samba da RMS tém explicacdes
qgue vao além da realidade local e, como a devo¢dari@, podem ser compreendidas como
elementos constituintes das identidades cultureasilbiras. Brincadeira, fruicdo estética,
gozo, desfrute, efervescéncia, sensualida@amba de Rodeontribui para a manutencéo da
Queimada da Palhinha de Palmares na medida enmepresenta o apice da sua vitalidade,

momento de ultrapassamento de limites, de éxtdstvmo

Este mesmo samba tocado e dancado na Queimaddhitth®e&5amba de Roddo
Reconcavo Baiano, teve papel basilar na construd@aotitaria da nacédo brasileira
contemporénea. Levado para o Rio de Janeiro edanfigurado, ajudou a elaborar e
organizar boa parte dos contornos que hoje assosiaaturalmentea brasilidade (MOURA,
2001).Como elemento da identidade cultural brasileirsamba atua como agente unificador
nacional (VIANNA, 1995).

4.2 A REINVENCAO DOS SIGNIFICADOS

A producéo dos sentidos € uma chave para a cong@i@elas permanéncias culturais.
No empenho interpretativo desta pesquisa, busgereieper como se da a produgcdo dos
sentidos atuais desta festa devocional. Geert2jlja8disse que a Antropologia ndo € uma
ciéncia experimental a procura de leis, mas umacigéinterpretativa a procura do

significado. Relno elementos para supor que é déia valida para todas as disciplinas que
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se debrugcam sobre a cultura. Segundo este autordgestudamos cultura, o que fazemos é
uma adivinhacdo de significadosOs significados sdo sempre construgbes, criacoes,

invencdes culturais manifestadas em simbolos irg&yeis.

Investigar os sentidos contemporaneos desta féistdados por determinacdes
sociais, econdmicas, politicas, religiosas e hisdér permite vislumbrar as possibilidades da
sua permanéncia. Se no Brasil colonia as festasatatnas inclusive, foram principalmente
mediacdo entre grupos sociais com tempos histéddesentes, experiéncias civilizatorias
dispares, cosmovisdes longinquas, e se as homanad2eus Menino guardaram sobretudo
um forte sentido de esperancga, renovacdo, recomagascimento, restauracéo individual e
coletiva, os sentidos da Queimada da Palhinhausiddde estdo comprometidos pelas suas
descontinuidades. O que percebo, nos 7 (sete)dmoteracdes com esta equipe festiva, €
principalmente o desarranjo dos velhos sentidos, agonia dos antigos significados. Por
outro lado, anvencaodos sentidos contemporaneos desta festa apreseatada como uma
possibilidade e depende das taticas produtoras dasterso subalterno.

Geertz (1989) diz que os significados s6 podemassiazenadosios simbolos. O
simbolo maximo da Queimada da Palhinha é o Senlews DVienino, na sua gloria e
inocéncia, deitado na lapinha, e este simbolo étagd na narrativa mitica cristd e
dramatizado no ritual. Isso ja resumiu para estpatudo o que se conhecia sobre como é o
mundo, a sua qualidade de vida emocional, a soa, &ias suas normas de conduta. Parece
que este era um simbolo sintetizador da culturallocom significados vagamente

concebidos, mas intensamente sentido pelos maieszel

As maneiras pelas quais as culturas popularesusei@am e se afirmam modificam-se
ao longo da histdria, e na atualidade podem fazinclusive de meios que outrora pareciam
ter o poder e, as vezes, o intuito de aniquiladamo as tecnologias midiaticas, a industria
cultural e as politicas publicas que, no curso lseaos interesses, sempre se somaram as
praticas hegemoénicas. As culturas populares t@this podem ainda, na
contemporaneidade, se apoiar nos trabalhos de @Nd&sredes culturais, atores surgidos a

partir da década de 60 no século passado na histdtural latino-americana.

Como foi dito na Introducéo deste trabalho, a Qadanda Palhinha de Palmares e a
ONG Fundacéao Terra Mirim — FTM vém realizando jsrdasde 2003 projetos culturais com
0 proposito de: conhecer a histéria da regido #rp memoria deste grupo; registrar 0s
saberes orais e as historias de vida destes sitistentos; facilitar a transmisséo oral destes

saberes entre as geracOes; registrar, fortalecivuégar esta festa religiosa; compartilhar
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elementos desta tradicdo com estudantes e prodsssarescola municipal local; reconhecer o
valor historico e cultural da Queimada da Palhinha.

Considero os trabalhos das ON@G=ores da modernidade em geral favoraveis a
permanéncia das tradicbes —, e esta parceria anfgdM e 0 grupo remanescente da

Queimada da Palhinha um dialogo compreensivel arttadicdo e a modernidade.

A parceria entre este grupo cultural tradicionalPdédmares e esta ONG sediada no
Vale do Itamboata participa de acdes e redes aidtnacionais e politicas publicas federais,
como o Brasil Memoria em Rede do Museu da Pesso@rihas Griés do Nordeste, acao
coordenada pelo Projeto Bagagem e Associacdo Gl@dsuz e Grid e financiada pelo
Monumenta/IPHAN, foi contemplada com o Prémio QulsuPopulares 2008 — Mestre
Humberto Maracand promovido pela Secretaria datittbete e Diversidade Cultural do

MinC, além de fazer parte da Acao Grié NacionaMinistério da Cultura.

Sobre esta ultima politica cultural federal, pofidédes de producdo de novos
sentidos culturais para esta festa surgem a pladirntercambios entre este grupo festeiro e a
ONG Fundacédo Terra Mirim nas atividades da Aca® Giacional, que possui o declarado
proposito de colaborar na reinvencao dos sabei@eees das culturas populares tradicionais

do Brasil.

A Acdo Grid € uma das acdes do Programa NacionaCuléura, Educacdo e
Cidadania — Cultura Viva do Ministério da Cultum@jada durante a gestdo do Ministro
Gilberto Gil, vinculada a antiga Secretaria de Paotas e Projetos Culturais sob a gestdo do
Secretario Célio Turino, recentemente denominadaeg&eia da Cidadania Cultural. Este
mesmo Programa havia instituido em 2004 a politideural dos Pontos de Cultura, agédo
prioritaria do MinC composta hoje por milhares dd@& culturais conveniadas. As ONGs
qgue hoje sdo denominadas Pontos de Cultura, imelagjuelas que integram a rede da Acao
Grid Nacional, ja trabalhavam e realizavam os spugetos culturais anteriormente a

instituicdo destas politicas federais.

Inspirada pel@edagogia Griédo Ponto de Cultura Graos de Luz e Gri6, de Lencoi
Bahia, e recriada atualmente em parceria com udede mais de 100 Pontos de Cultura de
todo o Brasil, a Acdo Gri6 Nacional propfe pratipadagogicas relacionadas aos saberes e
fazeres das culturas orais e tradicionais braagenvolvendo ONGs, escolas, universidades e
comunidades. O propdsito da rede de Pontos der@udtu Acdo Grid Nacional é fortalecer
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esta politica publica de estado para promover ontezcimento do lugar politico, social e
econ6mico dodestres Gridégle tradicdo oral na educagéo das criancas e jdwvas#eiros.

Fig. 7 Cortejo da Queimada da Palhinha até a Es¢ataa Amélia em 2008.
Palmares — Simdes Filho — Bahia

Cito agora, a titulo de ilustracdo, algumas Red&N&s culturais participantes da
Acdo Grid Nacional: CAIS do Parto de Olinda, Perbaoo, trabalha na organizacdo do
movimento de Parteiras Tradicionais no Brasil; mdede de Carimbd de Sdo Benedito, de
Santarém Novo, Para, trabalha com a valorizacdogdagos de Carimbd amazonenses;
Guaimbé — Espaco e Movimento Criativo, de PirinigpdBoias, trabalha com grupos de
brincadeiras de roda, cultura de mutirdo, cantoprésépio, Folias de Reis e do Divino
Espirito Santo; Fundacéo Pierre Verger, de SalvaBahia, trabalha com a tradicdo do
repertério oral sobre os Orixas; Lira de Ouro, dejle de Caxias, Rio de Janeiro, trabalha
com Mestres da Capoeira Angola. Por sua vez, adgdadTerra Mirim de Simdes Filho,

Bahia, trabalha com os saberes do baile pastogirfada da Palhinha nesta rede nacional.

Além dos citados acima, a rede da Acdo Gri6 Natiénaomposta por diversos

saberes e fazeres Mestres Gribsapoiados por ONGs de todo o pais, entre elesepaides-
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de-santo, ervateiras, jongueiros, cucurids, raigeicantadores, tocadores, contadores de
histdrias, cirandeiras, maracatus, cocos, arttiaslia, de circo, de bonecos, mamulengueiros,
catireiros, repentistas... S&o saberes subalterpopulares, centenarios, liminares,

contemplados por uma politica publica federal.

Esta pesquisa considerou @radicdes ndo como praticas estanques, estagnadas,
isoladas, e percebeu que aspectos de uma tradigg@mpser rearranjados em outras praticas e
posicdes e adquirir novos significados. Elementofedta tradicional Queimada da Palhinha,
através da mediacdo da ONG Fundacao Terra Mirithp e®endo rearranjados pelas praticas
propostas pela A¢do Grid Nacional, nas salas de @alescola municipal Maria Amélia
localizada na prépria comunidade de Palmares, hdscproduzir novos significados para
esta tradicdo através de vivéncias com estudaniesessores, grande parte deles moradores

da regido, muitos parentes ddsstres Griésla Queimada da Palhinha.

Coordeno esta acdo cultural da Fundacdo Terra Meriparticipo diretamente das
vivéncias em salas de aula da Escola Maria Am&lRedagogia GriGpropde, ndo atividades
cognitivas, mas experiéncias vivenciais com ososaras dancas, 0s versos, as dramatizacoes,
as histérias de vida ddslestres Grids as historias sobre a comunidade, valorizando a
oralidade e elementos da cultura local atravésodejos, roda de histérias, rodas de samba,
baile das pastorinhas, etc.

N&o cabe, nos limites desta pesquisa, uma andis#adios resultados de mais de 1
(um) ano de atividades ddsestres Gridda Queimada da Palhinha na Escola Maria Amélia
em Palmares. Contudo, como participante ativa gesteesso, tenho razdes para afirmar que
a Pedagogia Gri6 vem propondo espacos para reiiwatgs sentidos desta tradi¢do junto as
novas geracdes da comunidade e que esta acdo mmhiezip desdobramentos favoraveis a
sua continuidade. Percebo a possibilidade de anfagkei da Palhinha ganhar, para as novas

geracoes, um sentido talvez de resisténcia culburaharca identitaria da comunidade.

O Brasil contemporaneo vive politicamente em uni@agio liminar, apos a eleicdo
em 2003 do Presidente Luis Incio Lula da Silve&raemos num entrelugam que diferencas
estdo sendo deslocadas pouco a pouco, se considsrarpropria diferenca de um retirante
nordestino, operario, lider sindical, ter se tomadoresidente eleito com o0 maior numero de

votos na histéria do pais.

Gilberto Gil, no seu discurso de posse como Mioista Cultura, colocou o seu

Ministério como um espaco ao mesmo tempo da menerda vanguarda culturais, e
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declarou abertamente as suas preocupacdes conélogodi entre, o que ele chamou de
tradicdo einvencao Afirmou que o papel do governo era

[...] fazer uma espécie de "do-in" antropolégicassageando pontos vitais,
mas momentaneamente desprezados ou adormecidosymo cultural do
pais [...] para avivar o velho e aticar o novo.gRera cultura brasileira néo
pode ser pensada fora desse jogo, dessa dialétivapente entre a tradicao
e a invencdo, numa encruzilhada de matrizes masnarinformacdes e
tecnologias de ponta (GIL, 2003. Disponivel em: sweultura.gov.br>.
Acesso em: 12 fev 2004).

Estava colocado o desafio de recriar a memoériaonatiarticulada as novidades e
inovacdes culturais. Em 2006 o Ministério da Cualtpropds a rede de Pontos de Cultura,

cerca de 500 instituicbes a época, a A¢ao Griddvati

A nocao daedeé também fundamental para se compreender as asrderparcerias
entre grupos culturais tradicionais de todo o paisganizacfes da sociedade civil. rades
pressupdem contatos, dialogos, negociacdes, pasceonexdes, articulacdes, tendéncias da
contemporaneidade. As culturas populares, histoecde isoladas, tém o desafio

contemporaneo de se reinventar no contato, diangdteridade, diante dwmutro.

4.3 (CONSIDERACOES FINAIS

Os didlogos com a diferenca sdo inevitaveis numdemmidade onde tudo é contato.
No tempo dadifféerance o que permanece na colonialidade global conteamear € o que

pode melhor ser traduzido e traduzir.

A contemporaneidade constitui relacées globaisdenensiona relagdes locais. Seu
advento trouxe rupturas das coordenadas locaismdpad e espago e da interagcéo face-a-face
insustentaveis para a cosmovisao tradicional. Estagpressdes espaco-temporais, chaves
para a sua compreensao, impulsionadas pelas nesfagldgias, afrouxam os lacos entre a

cultura e dugar.

Este trabalho pretendeu deixar claro que as redacéatre religido e
contemporaneidade sdo complexas. Seria 0 casoudoncie a religido cristd perdeu a
centralidade da producdo de significados para a woletivizada e que a perspectiva
contemporanea afeta o discurso cristdo no seu tegaortador de verdades transcendentes?
Ou, por outro lado, elementos do Cristianismo es&wo permanentemente re-processados

nos diversos ambientes, pelo que poderiamos chdmaujeitos contemporaneos da re-
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tradicionalizacdo, como Dona Pina, Dona Sartirey $anoel, Seu Nilo, Seu Joaquim e
outros, tanto na ex-Fazenda Coqueiro como em onnu#as localidades?

Pelas suas dimensfes, esta Dissertacdo nao paalersirar por alguns aspectos
instigantes relacionados ao seu tema central, @risdo contemporanea da Igreja Catolica
sobre as festas religiosas do catolicismo popalagnstituicdo de um quadro mais amplo das
representacdes festivas do ciclo natalino na RMf#isaivel linha de causalidade envolvendo
as homenagens a Deus Menino no Velho Mundo e nsilBaa possibilidades de reinvencao
destas tradicOes a partir das politicas publicazw@tara e parcerias entre grupos de cultura

tradicional e organizacgdes da sociedade civil.

No momento de concluir esta contribuicdo, pensodam prosseguimento a esta

atividade de pesquisa em outra etapa de formagél@asca.
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