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RESUMO: Este trabalho apresenta os resultados elaborados a partir da observacdo das
festividades dedicadas a Sdo Benedito no bairro de Jurunas, em Belém do Pard. Objetiva
compreender o processo de elaboracdo de simbolos no contexto dessas festas, considerando-
as como produto e reflexo das misturas que produziram o aspecto hibrido da cultura brasileira,
a partir da relag@o entre catolicismo e cultura popular. O trabalho considera estas festividades,
enquanto signo representante da propria identidade do bairro do Jurunas, como um entre-lugar
produtor de tensdes que, no entanto, sdo amenizadas pelo contexto carnavalizado em que se
realizam as festas. O trabalho apresenta ainda como sintese representativa da ambiéncia
dessas festividades o oximoro ‘““carnavalizacdo devota”.

PALAVRAS-CHAVE: Sio Benedito; Festas; Simbolos; Identidades.



ABSTRACT: This paper presents the resultsdrawn from the observation of the
festivities dedicated to St. Benedict in the neighborhood of Jurunas, in the city of Belém of
Pard, Brazil. The objective of this study is to understand the process of elaboration of symbols
in the context of these celebrations, considering them asa product and reflection of
mixtures produced the hybrid aspect of Brazilian culture, from the relationship between
Catholicism and popular culture. The paper considers these festivities, as a sign representative
of the Jurunas neighborhood's identity as a between-place producer of tensions, however,
are mitigated by the context in which they perform carnivalized celebrations. The study also
presents a synthesis of representative ambience of  the festivities the 0Xymoron

"carnivalization devout".

KEYWORDS: St. Benedict; Celebrations; Symbols; Identity.
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Creio que o novo em Marcel Proust € ter transformado, no texto literdrio, a memoria
irruptiva ou involuntdria numa espécie de tempo comprimido de uma vida. Tempo
comprimido é uma nocdo concebida por Gilbert Durand para significar um signo
que sintetiza em si um tempo imensamente amplo da histéria ou de uma vida.
(...). A particularidade desses signos proustianos, comparados com outros exemplos
de tempo comprimido, como o escudo de Aquiles, na Iliada de Homero, referido na
obra de Gilbert Durand, por exemplo, estd em que nessa epopéia hd uma
objetividade histérica propria do épico, configurada em imagens esculpidas no
escudo, enquanto no romance proustiano hd a imprevisivel subjetividade das
imagens atraidas a mente pelos signos da memoria. Como se Proust abrisse as portas
de cada um desses tempos comprimidos da memdria deixando passar, como fluxo de
linguagem, uma narrativa literdria que d4 a impressdo de uma busca sem fim. (...).
Proust d4 a impressao de que ndo podia ndo-narrar. Parar de narrar seria como parar
de viver (PAES LOUREIRO, 2007, p. 29). (Negritos meus).

Para compreender o processo construtivo do texto de Marcel Proust, Jodo de Jesus
Paes Loureiro', no trecho acima, utiliza-se do conceito de tempo comprimido de Gilbert
Durand, buscando com isto o entendimento da condi¢ao de nao poder ndo-narrar, expressa na
obra do escritor francés, autor de “Em busca do tempo perdido” e “Sodoma e Gomorra”. Uma
reflexdo densa, tanto pela relacdo entre Durand e Proust, quanto pelo proprio objeto a ser
compreendido, a obra de Proust.

Em um resultado contrario, porém, procurando caminhos para compreender as
reflexdes de Paes Loureiro, o tempo comprimido de Durand e o ndo poder ndo-narrar de
Proust tornaram-se, para mim, ferramentas que possibilitaram a identificagdo em minha
propria vivéncia académica, profissional e pessoal, de signos sintetizantes de momentos
cruciais que delinearam minha trajetividade social, académica, familiar’.

Ainda na primeira leitura que fiz deste trecho, vi-me possuidor de muitos desses
tempos comprimidos, ou seja, desses signos que sintetizam um tempo imensamente amplo de
uma vida. Percebi que realmente possuo varios periodos de tempo comprimidos sintetizados
em signos ou simbolos que os representam. Sdo signos ativados por minhas memorias
irruptivas, as quais involuntariamente guiaram-me por caminhos que, por certo tempo,
acreditei ter eu mesmo escolhido.

Exemplo maior disto é a relagdo atrativa, aparentemente desmotivada, que se
estabelece entre mim e tudo aquilo que lembra um cortejo, um desfile, uma procissao. A
priori parece nao haver sentido falar nisto. No entanto, se convido outros a olharem para os

caminhos ja trilhados em minha vida, tudo fica claro e facilmente compreensivel. E neste

! Jodo de Jesus Paes Loureiro &, antes de tudo, artista, poeta paraense. Professor da Universidade Federal do
Pard, tem neste trabalho grande importancia por sua obra “A conversdo semidtica na arte e na cultura” (2007), da
qual extraf a citag@o de abertura desta introducao.

* As abordagens a respeito dos conceitos de signo e simbolo utilizadas por este trabalho estio melhor discutidas
no capitulo terceiro.
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momento, de olhar para trds, que surgem meus tempos comprimidos e onde se fundamenta a
impossibilidade do ndo poder ndo-narrar de Proust também presente em minha forma de
escrever ou dissertar sobre minha vida ou quaisquer outros objetos que eu analise.

A “escolha” do objeto de pesquisa que esta dissertacdo apresenta estd
incontestavelmente relacionada com essas trilhas e memorias. As festividades dedicadas a Sdo
Benedito, realizadas no bairro do Jurunas, em Belém do Par4, objeto desta pesquisa, sdo parte
de um todo composto por vdrios tempos comprimidos, representados por simbolos que
dialogam comigo e entre si.

Portanto, ndo € impossivel, porém € particularmente subversivo nao narrar, nao falar a
partir lugar do qual estou olhando para o objeto de pesquisa; porque estou olhando; como o
vejo. Por isso, por exemplo, como escolha estilistica, a primeira pessoa € quem fala aqui. Pois
sao o meu olhar e as minhas reflexdes que serdo apresentados neste trabalho, guiados,
obviamente, por outras formas de olhar e ver o mundo, as quais tomo por empréstimo dos
autores com os quais dialoguei.

Corroborando com a inten¢ao de mostrar o “lugar” de onde olho, e com a importancia
disto para este trabalho, Stuart Hall, em “Da didspora: identidades e media¢des culturais”,

contribuiu com a seguinte reflexdo:

Todos nés nos localizamos em vocabuldrios culturais e sem eles ndo conseguimos
produzir enunciacdes enquanto sujeitos culturais. Todos ndés nos originamos e
falamos a partir de “algum lugar”: somos localizados — e neste sentido até os mais
“modernos” carregam tracos de uma “etnia” (HALL, 2003, p. 83).

Procuro, portanto, nesta introdu¢do que chamo de Prodlogo, mostrar a localizacdo de
meu vocabuldrio cultural, bem como sua origem. Por esse motivo o subtitulo “Rios
navegados, caminhos pisados”, para afirmar um caminho j4 percorrido e ainda em exploracao.

A relagdo atrativa que estabeleco com certas formas de manifestagdo cultural
expressas em cortejos ou desfiles, com toda certeza, tem uma origem e uma razao. Essas
manifestacoes caminhantes, como classificou, certa vez, este tipo de manifesta¢io o professor
Miguel de Santa Brigida, podem ser tanto um desfile de escola de samba quanto uma
procissdo religiosa. A origem do interesse por essas formas de expressdo estd, com toda
certeza, no primeiro contato estabelecido com um desfile de escolas de samba quando, em
1989, aos sete anos de idade, assisti um desfile carnavalesco em Belém.

Aquele dia, com as imagens que ficaram em minha memdria, sintetiza um longo

periodo no qual eu entraria a partir dali. De 14 para c4, as escolas de samba tornaram-se um
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objeto de desejo, tanto no sentido da frui¢do estética (o olhar, o ver, o contemplar), quanto no
de fazer parte delas como folido ou profissional.

Quando Paes Loureiro assinala a necessidade de Proust em exercitar seus codigos de
narratividade para se manter vivo, percebo em mim a mesma condicdo: é praticamente
impossivel o ndo poder ndo-falar das escolas de samba como elemento preponderante e
decisivo em minha vida profissional e académica e da influéncia de sua forma de
apresentacdo (em cortejo ou desfile) ante minhas escolhas enquanto pesquisador. O desfile em
1989 €, definitivamente, o meu tempo comprimido principal, pois foi a partir deste signo que
surgiram tanto o desejo de estudar Arte, quanto o de pesquisar as escolas de samba e demais
formas de cortejos, préstitos, procissoes, sejam religiosas ou puramente festivas.

E deste lugar, portanto, que falo: Do “mundo” dos cortejos com seu vocabuldrio
cultural, no qual construi minha trajetividade (etnocenologicamente falando), com suas
expressoes vdrias dentro da cultura brasileira, materializadas em procissdes religiosas, em
desfiles carnavalescos, paradas civicas ou mesmo em passeatas de algum protesto, utilizando
seus signos comuns, tais como estandartes, bandeiras, imagens icOnicas e simbologias
particulares. Falo do lugar no qual minha vida se construiu.

O subtitulo “Rios navegados, caminhos pisados” alude a esse tal mundo, no qual os
pés conduzem os individuos. Porém, procurando uma localizacdo mais adequada, menciono
também os rios. Isso porque, embora trate neste trabalho e em outros de procissdes
basicamente realizadas em terra firme, devido ao contexto amazdnico em que se encontram
meus objetos de pesquisa, € minha prépria histéria de vida, os rios também se tornam
caminhos, navegados.

Em Belém ainda nio testemunhei nenhum desfile de escola de samba usando por
passarela um rio, porém, via de regra, grande parte das festividades do catolicismo popular e
oficial na Amazonia trazem em seu conjunto de eventos uma romaria fluvial. Como poetizado
pelos compositores paraenses Paulo André e Ruy Barata, tratando a vivéncia do belemense
com o rio de forma lirica, na letra da cancdo Esse rio é minha rua, o rio para nds, os daqui,
realmente figura como uma rua.

O rio e a rua... os barcos e os pés... Lucubrando oniricamente a respeito dessas
palavras e tomando como pano de fundo minha vida em Belém, talvez seja possivel refletir,
poeticamente, que se a procissdo do Cirio de Nazaré, por exemplo, passa pelas ruas, algumas
destas as margens do rio, seria ela também compardvel a um rio. E se ela € um tipo de rio,
formado de gente, as escolas de samba em seus desfiles também o poderiam ser, visto que

deslizam ou fluem por caminhos semelhantes. No mesmo sentido, as procissdes das
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festividades de Sdo Benedito também sdo, de certa forma, esses rios de gente e simbolos
deslizando pelas ruas do Jurunas.

Creio que essas relagdes simbdlicas ja localizam o que este trabalho tem por filtro de
andlise em seu objeto. No entanto, é preciso deixar claro que em cada uma dessas
manifestagdes, hd, além da forma caminhante, outro atrativo que me seduz: os signos
apresentados em seus corpos dramaticos.

Estes signos, aprendi a visualizar a partir dos desfiles das escolas de samba, pois toda
escola de samba traz em seu corpo um conjunto de simbolos carregados de significados e
importancia que sO dizem respeito ao seu contexto. Por exemplo, a bandeira, ou pavilhdo,
conduzido pela porta-bandeira, é o simbolo maior de uma escola, trazendo suas cores, seu
topdnimo e signo simbolizantes. Da mesma forma, toda procissdo catélica tem na imagem do
santo o centro das atencdes.

A importancia em dizer isto estd na necessidade de que para compreender o objeto de
andlise deste trabalho, é preciso conhecer o que me atrai nessas formas de manifestacdes
caminhantes. O que hd de comum entre os modos de cortejo é o conjunto de signos que
compdem cada um deles e 0 modo como o corpo visual é estruturado a partir desses signos.

Por exemplo, o desfile de uma escola de samba (uma das formas de cortejo
signicamente mais rica dentre as que conheco) é composto por um grande niimero de signos
que relacionados formam a imagética carnavalesca da escola de samba: fantasias, alegorias,
categorias especificas de personagens (porta-bandeira, mestre-sala, porta-estandarte,
comissdo-de-frente etc.). Em uma procissdo catélica, popular ou oficial, por outro lado, o
principal signo é a imagem do santo; esta, somada a outros elementos visuais, tais como
estandartes, mastros decorados etc., forma a imagética da procissdo catdlica.

Os signos particulares em cada uma dessas manifestacdes sdao elaborados a partir de
contextos que tém a ver diretamente com a histéria de cada evento e com a relacdo
estabelecida entre os individuos que fazem parte desse contexto € suas experiéncias pessoais
costuradas a tessitura de cada festa ou procissao.

E interessante ressaltar ainda que as festividades do catolicismo popular no Brasil sdo
em geral, contaminadas por uma aparéncia ou imagética carnavalizada (CHAGAS, 2008). Isto
€ explicdvel e configura-se como outro objeto de pesquisa, do qual ndo trata especificamente
este trabalho. No entanto, o importante € observar que tanto nas escolas de samba quanto nas
procissdes catdlicas, a seguimentacdo visual, a escolha de simbolos, o uso de estandartes,
carros-alegoéricos etc., sdo elementos que terminam por aproximar imageticamente essas

formas de cortejo. Essa relagdo imagética e simbdlica entre a forma e os signos presentes em
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manifestacdes caminhantes ¢ o que serd analisado neste trabalho, com uma localiza¢do
especifica: as festividades beneditinas jurunenses.

A importancia do simbolo no contexto das escolas de samba é fundamental, assim
como nos cortejos catélicos. Se uma procissdo catélica for comparada® a um desfile de escola
de samba, o simbolo maior da escola pode ser “sincretizado”, em uma andlise livre, com a
imagem do santo ao qual a procissdo é dedicada.

A liberdade para celebrar o divino, caracteristica das formas de cortejos populares e
também presente nos desfiles das escolas de samba, € algo presente nas festividades de Sao
Benedito no bairro do Jurunas. Por esse motivo, quando penso neste trabalho, vejo que os rios
que passaram por minha vida sempre me jogaram em uma mesma baia, conduzindo-me pelos
canais de uma mesma bacia. As escolas de samba, os cortejos festivos aos santos catdlicos, o
bairro do Jurunas ou o da Pedreira (onde vivi minha infincia), o Rancho Ndo Posso Me
Amofind (escola de samba pela qual emocionalmente sou seduzido), os desfiles da Semana da
Pétria (dos quais participel por muitos anos como instrumentista de bandas de fanfarra).
Enfim, tudo parece estar interligado, assim como a rede de rios que cercam Belém, em uma
teia fluvial de festas e simbolos.

Este trabalho tornou-se, na realidade, um signo organizador de um tempo comprimido,
no momento em que fui apresentado as festividades de Sao Benedito, no ano de 2008, pela
professora Carmem Izabel Rodrigues4. Carmem, em sua perspicaz sensibilidade do que me
encantava em meus objetos de pesquisa, levou-me até o Jurunas no dia em que as festividades
do Centro Comunitario e da Irmandade de Sdo Benedito se encontrariam em frente a casa de
Dona Venina, na Rua dos Timbiras. Foi assim que comecei a navegar em mais um afluente do
rio principal (o das formas de cortejo em geral), carro-chefe de minha vida profissional e
académica, pelas correntes de Sao Benedito que fluem pelo bairro do Jurunas — onde, ressalte-
se, também nasceu o Rancho’.

Sao Benedito, suas festividades e devogdes no Estado do Pard, e mesmo no Brasil,

tornaram-se mais um braco de rio pelo qual navego agora. Foi mais um rio que passou em

’ Entenda-se a palavra “comparada” aqui nio como um articulador de igualdade, mas sim de possiveis
similaridades, pois mesmo que haja equivaléncia entre a procissdo carnavalesca e a procissdo religiosa, as
dominéncias simbdlicas sdo, obviamente, diferentes. O estandarte em uma escola de samba ndo possui 0 mesmo
significado e fun¢do daquele presente em uma procissdo do catolicismo popular.

* Carmem é professora da Universidade Federal do Pard, antropéloga e pesquisadora de festas populares, tais
como o Carnaval. Entre suas publica¢des destaca-se “Vem do bairro do Jurunas. Sociabilidade e construcdo de
identidades em espago urbano” (2008).

> Fundado em 1934, o Rancho é a quarta escola de samba mais antiga do pais. Sua sede fica localizada também
na Rua dos Timbiras, onde estdo o Centro Comunitdrio e a Capela da Irmandade. O Rancho €, segundo muitos
jurunenses, um dos maiores simbolos do bairro.
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minha vida e pelo qual meu coracdo, e também minha curiosidade de pesquisador, deixaram-
se levar, parafraseando Paulinho da Viola.

E utilizando-me do que discorre Paes Loureiro a respeito de Proust, neste trabalho
abro as portas de um desses meus tempos comprimidos da memdria, deixando passar, como
fluxo de um rio, as impressdes que se construiram a partir da observacao das festividades
jurunenses de Sdo Benedito nos dltimos quatro anos em que estive por 14 como observador
(aqui e ali, também participante).

Paralelamente ao ingresso no Mestrado do PPGArtes, eu concluia, na Faculdade
Integrada Brasil Amazonia — FIBRA, em Belém, Especializacio em Patrimonio Cultural e
Educacgdo Patrimonial. Para o artigo de conclusdo de curso desta pos-graduacdo, meu foco de
pesquisa foi direcionado para o patriménio imaterial como forma de elaboracdo de
identidades, a partir da andlise dessas festividades de Sao Benedito.

O que ocorreu, entretanto, nesse periodo, foi uma aproximagdo enfatica com o objeto
de pesquisa da Especializacdo, a partir da qual percebi que apenas um artigo com o enfoque
patrimonial seria pouco para abranger a complexidade dos eventos constituintes das
festividades. Desta “percepcao” surgiram duvidas e lamirias. Dividas porque eu ndo sabia o
que fazer (!): escrever varios artigos; um artigo extremamente expandido; esquecer os outros
aspectos das festividades? Lamdirias, porque diminuir um objeto tdo rico a um unico aspecto
patrimonial seria uma perda enorme.

Foi entdo que concebi uma forma de extirpar as dividas e extinguir as lamurias:
estender o objeto da Especializacdo para o Mestrado. E assim o fiz, reelaborando todo o
anteprojeto, que versava sobre outro objeto, e reorganizando a pesquisa para uma andlise a
partir dos pilares da linha de pesquisa do Programa: a criagc@o, a transmissdo € a recep¢ao em
arte. Resolvi, portanto, confirmar as festividades de Sao Benedito tanto como objeto da
Especializacao quanto do Mestrado

Este estudo trata, sinteticamente falando, da compreensdo dos processos de criacdo e
elaboracdo de simbologias no contexto das festividades de Sao Benedito, realizadas
anualmente no bairro do Jurunas. A partir de entrevistas filmadas e conversas com moradores
do bairro, participantes das festividades, da observacdo dos eventos e de registros
fotograficos, do didlogo com um leque de estudiosos e tedricos, analiso as formas e
ferramentas utilizadas por esses agentes (os participantes das festas) para materializar em
signos suas concepgdes religiosas, identitdrias e sociais. Obviamente, ndo abandonando a
condugdo da Arte como guia principal de andlise e considerando ainda a formagao religiosa

nacional dentro do contexto heterogéneo onde convivem as trés formas principais de cortejo
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praticadas no pais: as civicas, as carnavalescas e as religiosas (FERNANDES, 1994;
DAMATTA, 1997).

No primeiro contato que tive com as festividades de Sao Benedito, em agosto de 2008,
percebi situagdes que inusitadas: tais como uma procissdo que se formou do encontro das
festividades — a realizada pela Irmandade Cultural e Recreativa Sao Benedito, desde 1955; e a
realizada pelo Centro Comunitdrio Timbiras, desde 19328

Além disso, outros aspectos agucaram minha curiosidade e admiracdo: a harmonia
aparente entre festividades distintas dedicadas a um mesmo santo; as formas festivas de
comemorar com bebidas alcodlicas, dancas, comida, musica; a visualidade das duas
festividades — uma extremamente identificada com a ambientacdo das festas de religides afro-
brasileiras em seus terreiros (a do Centro Comunitirio), a outra com caracteristicas
identificaveis com o rito catélico oficial (a da Irmandade).

A impressdo desse momento de encontro com o evento foi de tal aspecto impactante
que, no ano seguinte, 2009, voltei ao Jurunas, com certa antecipag¢do, para conversar com
alguns dos integrantes e organizadores das festividades e para iniciar um arquivo fotografico —
utilizado como fonte principal de ilustra¢do nesta dissertacao.

O dia do encontro das festividades e a formacdo de uma Unica procissao composta por
participantes de ambas € o ponto de intersec¢do entre elas. Deve ser planejado em comum
acordo entre os organizadores dos eventos. A festividade do Centro Comunitdrio dura
atualmente uma semana, iniciada no udltimo domingo de julho e encerrada no domingo
seguinte — primeiro domingo de agosto. A festividade da Irmandade € iniciada, oficialmente,
neste primeiro domingo de agosto e encerrada no seguinte — dia em que se comemora, no
Brasil, o Dia dos Pais.

O que torna possivel o encontro das imagens de Sao Benedito de ambas as festividades
em uma mesma procissdao € o fato de as sedes das entidades que as realizam (o Centro
Comunitario e a Capela da Irmandade) localizarem-se na Rua dos Timbiras, no perimetro
compreendido entre a Travessa Bom Jardim e a Avenida Bernardo Sayao, e ndo haver nenhum
tipo de competicao aberta entre uma e outra (o que nao significa a inexisténcia de conflitos ou
competi¢des).

Esse encontro entre as festividades e imagens de Sdo Benedito observado em 2008, e
registrado em 2009, 2010 e 2011, € a génese deste trabalho. A partir dai, ficando a par das

histérias de vida de alguns dos integrantes das festas e da dindmica de realizacdo de seus

® Os capitulos primeiro e segundo desta dissertagdo expdem, de forma mais detalhada, esse encontro por meio da
etnografia e narrativa histdrica dos eventos.
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eventos, surgiram outros elementos sedutores. Dentre estes, os que eu elegi para ilustrar trés
aspectos das festividades: 1) uma certa fita de cetim branco utilizada como paga de uma
promessa; 2) as tiras de papel crepom coloridas que adornavam o teto do barracdo do centro
comunitério; 3) as flores de plastico utilizadas para decorar o altar de Sao Benedito dentro da
Capela da Irmandade.

Com estes trés elementos delineei também trés pontos de observacdo (CANEVACCI,
1996) e suas imbrica¢des com as histdrias de vida dos moradores do bairro, para aplica-los de
modo, por assim dizer, didatico: 1) ponto de observagdo a partir do aspecto
religioso/sacralizante, ilustrado pela experiéncia da Senhora Regina Negrdo, com sua
histéria sobre a fita de cetim branco; 2) ponto de observacdo a partir do aspecto
festivo/carnavalizado, usando a relagdao da Senhora Josefina Silva com as festas, por ser ela a
responsavel pela decoracdo do teto do barracio do Centro Comunitario com tiras de papel
crepom; 3) ponto de observacdo a partir do aspecto plastico/estético, a partir da histéria de
vida do jovem Dellean Cardoso, responsavel pela confeccdo do vestido do Menino Jesus da
imagem da Irmandade e pela decoracao do altar da Capela, dos andores, berlindas etc.

Estas trés pessoas, além de representarem momentos da memodria de ambas as
festividades do presente, foram escolhidas também e necessariamente por serem moradores
do bairro do Jurunas ao longo de toda a vida e por consideram-se como parte do que
Rodrigues (2008) discute como marca de um territério social a partir da expressdo “nagdo
jurunense”.

A compreensdo da expressao “nacdo jurunense’ necessita do entendimento das nogdes
de pertencimento, identidade e identificacdo (HALL, 1999; 2003) e norteia todo o trabalho. A
“nacdo jurunense” € formada pela identificacdo de sujeitos diversos com as indimeras
manifestacoes culturais do bairro do Jurunas, dentre as quais se incluem tanto as festividades
aos santos catdlicos quanto os desfiles do Rancho no Carnaval. A expressdo nasceu em
virtude dos desfiles do préprio Rancho; nos momentos iniciais de seus desfiles carnavalescos
em Belém tornou-se comum o chamamento dos torcedores da escola, por parte do cantor do
samba-enredo, com a fala “Alo6 Jurunas” ou “Al6 Nagao Jurunense”.

Fazem parte, entretanto, da nacdo jurunense, tanto os moradores do bairro quanto
aqueles que se sentem pertencentes as formas populares de manifestacdo cultural no bairro,
mesmo que ndao sejam necessariamente jurunenses. Eu mesmo, por exemplo, nascido no
bairro do Telégrafo, tendo vivido nos bairros da Pedreira, Sacramenta e, até mesmo, no
municipio de Ananindeua, pertenco a nagdo jurunense pelo fato de me considerar torcedor do

Rancho.
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O que ¢ interessante compreender € que o bairro, tomando-se aqui a expressao ou o
conceito “nacgdo jurunense”, seja ele qual for, € lugar onde as pessoas se cruzam, relacionam-
se e participam de manifestacdes diversas com as quais se identificam e constroem um
conceito préprio de identidade.

Para Richard Hoggart: “A casa pode ser o dominio privado da familia, mas a porta
principal abre para a rua, e aquele que desce um degrau, ou nele se senta (...), passa a tomar
parte na vida do bairro” (1973, p. 71). Ou seja, o bairro pode ser observado como lugar de
encontro inevitdvel, onde os individuos compartilham suas identidades ou identificacdes a
partir de intersec¢des simbolicas materializadas ou ndo; a vida do bairro é uma manifestacio
do conjunto, uma acao coletiva.

A elaboracdo dos aspectos de andlise das festividades estd calgada nessas formas de
compreensdo da construcdo de identidades, por meio das quais se criam simbolos e
significacdes atribuidas a signos através de um prisma, por assim dizer, artistico. O trabalho
busca a compreensdo desses processos de simbolizacdes de signos também considerando,

entre outros olhares empiricos e tedricos, que:

Quando se define uma identidade mediante um processo de abstracdo de tragos
(lingua, tradi¢des, condutas estereotipadas), frequentemente se tende a desvincular
essas praticas da histéria das misturas em que se formaram. (GARCIA CANCLINI,
2000, p. 23).

z

Obviamente a intengdo do trabalho ndo € realizar uma discussdo unicamente
antropoldgica da formacdo identitdria ribeirinha (no sentido aplicado por Rodrigues (2008) e
hibrida dos agentes sociais que pertencem ao bairro do Jurunas, geograficamente ou
simbolicamente, mas sim como esse processo se materializa em manifestacdes que se inter-
relacionam na teia constitutiva da nocdo de nacdo jurunense, a partir dos signos e
simbolizacdes escolhidos pela pesquisa. Pois,

Em um mundo tdo fluidamente interconectado, as sedimentacdes identitarias
organizadas em conjuntos histéricos mais ou menos estaveis (etnias, nagdes, classes)

se reestruturam em meio a conjuntos interétnicos, transclassistas e transnacionais.
(Idem, p 23).

Assim, € também intencdo do trabalho analisar essa constru¢do das simbologias das
festividades de Sao Benedito, considerando as formas de simboliza¢des humanas como agdes
deslizantes, agonisticas (BHABHA, 2003), construidas dentro de um contexto de diferencas e

igualdades.
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Sobre a compreensdo do conceito de diferenca (différance) tomado pela pesquisa,

Stuart Hall discorre, citando Derrida:

Nao se trata da forma bindria de diferenca entre o que é absolutamente 0 mesmo e o
que é absolutamente “Outro”. E uma onda de similaridades e diferencas, que recusa
a divisdo em oposi¢des bindrias fixas. Différance caracteriza um sistema em que
“cada conceito [ou significado] estd inscrito em uma cadeia ou em um sistema,
dentro do qual ele se refere ao outro e aos outros conceitos [significados], através de
um jogo sistematico de diferengas” (Derrida, 1972). O significado aqui ndo possui
origem nem destino final, ndo pode ser fixado, estd sempre em processo e
“posicionado” ao longo de um espectro. (HALL, 2003, p. 60-61).

O que Stuart Hall exprime com exatidao neste trecho é o fato de que a compreensao de
significados atribuidos a um dado signo ou conceito deve ser elaborada a partir da
consideracdo de que cada significado estd inserido em uma teia de significados maiores. Ou
seja, para compreender o todo € preciso antes compreender as partes (MORIN, 2006). O
conceito de diferenca apresentado por Hall esclarece ainda que o que € diferente ndo é
necessariamente estatico ou hermético. O que diferencia algo de alguma coisa pode, em outro
momento, igualar esse algo a essa coisa. Por isso differance nao se define por oposicoes
bindrias fixas.

Por essa perspectiva, € valido acompanhar os desdobramentos deste conceito ainda em

Hall:

As estratégias de différance ndo sdo capazes de inaugurar formas totalmente
distintas de vida (ndo funcionam segundo a no¢do de uma ‘“‘superacdo” dialética
totalizante). Nao podem conservar intactas as formas antigas e tradicionais de vida.
Operam melhor dentro daquilo que Homi Bhabha denomina “tempo liminar” das
minorias (Bhabha, 1997). Contudo, différance impede que qualquer sistema se
estabilize em uma totalidade inteiramente suturada. Nesses intersticios, existe a
possibilidade de um conjunto disseminado de modernidades vernaculas.
Culturalmente, elas ndo podem conter a maré da tecno-modernidade ocidentalizante.
Entretanto continuam a modular, desviar e “traduzir” seus imperativos a partir das
bases. (HALL, 2003, p. 61) (Negritos meus).

As materializagdes da cultura popular, portanto, ndo sdo estanques e perenes, neste
sentido. Os individuos reelaboram ou traduzem seus conceitos em novas formas de
representacdes sem, no entanto, apagar a origem ou o cerne de suas praticas. Por esse prisma,
este trabalho também desliza por entre conceituacdes que denotam as combinacdes culturais
que contribuiram para a construcdo do que hoje chamamos de cultura brasileira. Conceitos
como mesticagem, sincretismo € hibridismo foram fundamentais, cada um em seu momento,

para as andlises que produziram este resultado, estreita ou largamente.
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Por exemplo, quanto aos sentidos de mesticagens, o trabalho se apropria em dados
momentos do conceito de Néstor Garcia Canclini, situando mesticagem para além do genético

e do fisico, a partir da seguinte discussao:

Durante muito tempo, foram estudados mais os aspectos fisiondmicos e cromaticos
da mesticagem. A cor da pele e os tracos fisicos continuam a pesar na constru¢dao
ordindria da subordinacdo para discriminar {ndios, negros e mulheres. Entretanto,
nas ciéncias sociais e no pensamento politico democritico, a mesticagem situa-se
atualmente na dimensdo cultural das combinacdes identitdrias. Na antropologia, nos
estudos culturais e nas politicas, a questdo é abordada como o projeto de formas de
convivéncia multicultural moderna, embora estejam condicionadas pela mestigagem
biol6gica (GARCIA CANCLINI, 2000, p. 28).

Pelo mesmo viés conceitual, o trabalho utiliza as abordagens dos conceitos de
sincretismo € hibridismo, a partir dos estudos de Canclini (2000), Bhabha (2003) e Hall
(1999, 2003), entre outros, pois estes se elaboram tomando como base no¢des ndo unissonas
nem unicamente harmonicas. Por isso € possivel concordar com Canclini (2000) quando diz

que:

Sem duvida, é apropriado falar de sincretismo para referir-se a combinac¢io de
praticas religiosas tradicionais. A intensificacdo das migracdes, assim como a
difusdo transcontinental de crencas e rituais no século passado [XIX] acentuaram
essas hibridagdes e, as vezes, aumentaram a tolerdncia com relacdo a elas, a ponto de
que em pafses como Brasil, Cuba, Haiti e Estados Unidos, tornou-se frequente a
dupla ou tripla pertenca religiosa (...). (Idem, p. 28).

Esse tipo de abordagem expandida dos conceitos cldssicos € fundamental para a
andlise polifonica (CANEVACCI, 1996) que o trabalho realizou, pois todas as anélises partem
de principios que estdo diretamente ligados as praticas ou utiliza¢des do cortejo como forma
cultural no Brasil, a partir da mistura entre estas formas e os elementos do cortejo europeu que
foram adaptados e constantemente reelaborados e traduzidos ao longo de séculos.

Por isso, o cortejo religioso, por exemplo, ndo pode ser encarado como um ato
unicamente ritual sacralizado, sem que se percebam as nuances que o compdem e vao além do

aspecto sagrado, pois, como contribui Pierre Sanchis:

Enganar-se-ia completamente quem imaginasse a romaria como um ajuntamento de
“crentes”, exclusivamente dedicados a atividades formalmente religiosas. A romaria
é vivida como festa, quer dizer, como acontecimento total, que se constitui em
ruptura do cotidiano, irrup¢cio de um “outro” universo (SANCHIS, 1992, p.
139). (Negrito meu).
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A romaria, ou cortejo, portanto, contém em si o cardter primordial de ser vivida como
festa, como celebra¢do ao divino por meio de expressdes, obviamente terrenas, através das
quais surge outro universo, diferente do cotidiano. Essa reflexao de Pierre Sanchis alinha-se
ao conceito de carnavaliza¢do da vida de Bakhtin (1987), utilizado para caracterizar a vida
publica na Idade Média e no Renascimento como uma vida de transgressao e de liberdade.

As formas de cortejo, entdo, herdadas das civilizagdes da Antiguidade e continuamente
reelaboradas e traduzidas até nossos dias, sdo muito mais que o caminhar em via publica. E no
Brasil, a partir de uma extensa mistura de concepcdes e praticas, os cortejos religiosos

também estdo em um emaranhado de significagdes.

O cortejo é arcaico e vivo a todo instante. E uma forma de narrativa em movimento
que passa aos nossos olhos, espécie de emocdo que anda, desloca-se, caminha.
Revela-se, entdo, como um estilo especial de espetacularidade popular brasileira,
caracterizado, de maneira singular, pela nossa etnia, nossa formagdo cultural e
religiosa. (SANTA BRIGIDA, 2003, p. 54).

A utilizac¢do do cortejo como forma de ensino ou expressdo de relacdes de poder tem
seu inicio no Brasil ainda no século XVI, com a chegada dos jesuitas. Ao longo do periodo
colonial, principalmente, as procissoes religiosas tornaram-se além de um momento
devocional, um espetaculo. Utilizando recursos estéticos visuais, as procissdes do periodo
colonial serviam também para demonstrar o poder da Igreja e o cardter divino dos santos por
meio de recursos cenograficos e luxuosos a partir de uma certa pedagogia do cortejo, como

confirma Felipe Ferreira:

O desfile de uma procissao era um dos espetdculos mais disputados, e o povo se
comprimia pelas ruas por onde ele passaria, competindo pelos melhores lugares para
ver as personalidades presentes ao evento e encantando-se com os tecidos brocados
e com os efeitos cenograficos dos andores e estandartes. (FERREIRA, 2004, p.
149). (Negritos meus).

Uma procissdo ou um cortejo no Brasil, portanto, desde muito antes do inicio das
festividades de Sao Benedito no bairro do Jurunas, nao € unicamente um ato de fé, pois
também assume caracteristicas de um espeticulo, um evento de encantamento e
demonstracdes de posses e capacidades, seja qual for a razdo de sua realizacdo, no qual
convivem a devog¢do ao divino, a disputa e o fim estético. O litdrgico nessas praticas utiliza-se
do estético para atrair os olhares, para expressar-se.

A partir desse arcabougo conceitual posso apresentar as escolhas metodoldgicas que a
pesquisa utilizou para a elaboragdo deste resultado. Para clareamento, a problemadtica da

pesquisa estd contida nas simboliza¢des atribuidas aos signos ja mencionados, analisados a
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partir de trés pontos de observacdo. O objetivo do estudo € compreender esse processo de
simbolizacdes através de trés lentes fundamentais: a da etnocenologia, a da semidtica e a dos
estudos culturais.

Quando iniciei os estudos para o desenvolvimento deste trabalho, a primeira questao a
ser respondida referia-se a que método seria utilizado. Obviamente, considerando o que ja
expus a respeito das simbologias, significados e imbricac¢des culturais, participes do histérico
das praticas de procissdes em nosso pais, é sensato observar que o objeto desta pesquisa nao
pode ser analisado por um unico ponto de vista. Por esse motivo, o processo de pesquisa
delineou os trés pontos de observagdo para andlise (o0 que nao significa que as festividades de
Sdo Benedito s6 podem ser observadas por estes angulos).

Portanto, a metodologia de pesquisa parte do principio de que o objeto pesquisado € de
carater multivocal e polifonico. Para esse intento, sigo os passos da metodologia

antropoldgica proposta por Massimo Canevacci.

Quando um determinado contexto de pesquisa (de campo ou ndo) exprime uma
multiplicidade de mensagens e de fontes, deve-se desenvolver um método adequado,
isto é, que multiplique os pontos de vista de observagdo, levantamento e transcricao
do objeto. Se o objeto da representagdo etnografica (dando a esta um sentido ndo-
escrito) é multivocal (...) o método de sua representatividade s6 pode ser multivocal.
Disso deriva a necessidade de multiplicar os pontos de vista que observam e
transcrevem um determinado fendmeno: multiplicar os métodos de pesquisa e o0s
estilos de representacdo. O objeto adquire uma progressiva configuracdo adequada
a sua verdade na medida em que os pontos de observacdo e explicacdo se
multiplicam. O método da pesquisa antropoldgica € polifonico porque multiplica
os sentidos das observacoes e os estilos das representacoes. (CAVENACCI, 1996,
p. 42). (Negritos meus).

Essa abordagem possibilita a multiplicacio dos sentidos captados pelos pontos de
observacao. Por isso a pesquisa ndo se firmou em um tnico pilar teérico, mas foi construida a
partir da multivocalidade proporcionada pelo préprio objeto e do didlogo tedrico.

Mais interessante é compreender que nao s6 o objeto é multivocal ou polifénico, mas
eu mesmo, enquanto pesquisador e individuo social, possuo polifonias interpretativas, assim
como os sujeitos participantes das festividades também possuem. Isto tornou o trabalho

extremamente instigante e interessante, pois as andlises se multiplicavam a cada novo

depoimento ou leitura tedrica, pois:

Uma vez que a polifonia também deverd ser “interna”. O sujeito que pesquisa tem
de se acostumar a pensar que o plural de “eu” nem sempre € o “nds” das
comunidades ou do “coletivo”, mas também pode ser “eus”. O plural “eus” referido
a um Uunico sujeito, significa que ndo hd um s6 modo de pensar, de sentir, e de
acionar um objeto ou um modelo cultural. Multiplicar as subjetividades do
pesquisador significa que emogdo e razdo, poética e cientificidade, género e nimero,
nao se confundem, mas, dilaceram-se, acrescentam-se, diferenciam-se. Contaminar
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os géneros ndo deve significar a sua homogeneizacdo, e sim o incrementar das
variagdes cromdticas, sonoras, estéticas (CAVENACCI, 1996, p. 43).

A escolha de uma abordagem metodoldgica polifonica foi um exercicio de reeducagio
académica, por considerar que “a educag¢do para o um — a pedagogia do um — elimina a
possibilidade de uma coexisténcia plural de diversas identidades no interior do mesmo ‘um’.
O eu fica assim reduzido ao um” (CAVENACCI, 1996, p. 92). Foi preciso aceitar e
compreender que o didlogo entre objeto e pesquisador se dd por meio de muitas vozes
produzidas no plural por ambas as partes. Um exercicio, entretanto, muito proximo do espirito

da arte que ndo se contém apenas em um corpo e &, por natureza, polifénico.

Por vezes, mesmo no pensamento racional, foi se abrindo espago para a ideia ou
instancia de que este [pensamento verdadeiro] possa ser “‘compreensivel” somente se
aceitar, em seu interior, o seu contrario: a dimensio irracional, mitica, sensual. A
emoc¢do como parte do processo cognitivo, ao lado, sob, e também contra a razio
(CAVENACKCI, 1996, p. 94).

A abordagem metodoldgica polifonica da antropologia agregou-se ainda a abordagem
etnocenoldgica, sem a qual seria desinteressante a continuidade dos estudos desta pesquisa. A
etnocenologia tem por objeto de estudo as prdticas e comportamentos humanos espetaculares
organizados (PCHEQOS). Um titulo pomposo, longo, mas que para este trabalho serve como
uma luva feita por encomenda. Os conceitos principais para as andlises das PCHEOS pela
etnocenologia sdo os de espetdculo e espetacularidade, os quais serdo discutidos e aplicados
principalmente no capitulo quarto desta dissertacao.

O que interessa neste momento inicial é a forma similar de abordagem etnocenolédgica
a polifdnica da antropologia, tornando possivel uma metodologia que tem por base duas
abordagens: a etnocenoldgica e a antropoldgica polifonica. Neste sentido, cito o exposto por
Santos (2007), quando comenta a respeito das particularidades do método nas diversas
modalidades do conhecimento, e por Santa Brigida (2007), no tocante ao que este autor

chama de relativismo metodolégico. Destaco, primeiramente, Adailton Santos:

Sempre que pensamos em método hoje associamos todos os seus processos ao saber
de cunho epistemolégico, pois esses foram agregados ao cerne do discurso
filoséfico/cientifico. No entanto, se refletirmos sobre as condi¢des de origem e os
usos de vdrios termos fundamentais para a filosofia e para a ciéncia, vamos
encontrd-los imbricados numa série de relacdes complexas, no seio das reflexdes
filos6ficas primevas, no momento mesmo em que todo saber hegemonico era
mitoldgico/artistico/religioso e a Filosofia tratava de se diferenciar para se afirmar
como mais um saber (SANTOS, 2007, p. 55 apud BIAO, 2007).
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Portanto, os campos do conhecimento — artes, religido, filosofias etc. — t€ém seus
métodos delineados a partir dos caminhos que trilharam em suas acOes e investigagdes. Por
esse motivo a metodologia ndo pode ser vista como determinante padrio dos meios de
investigacao dos ramos do saber humano.

O que o autor pontua aqui, em relacdo direta com a proposta etnocenoldgica, € a
qualidade de aplicacdo de uma metodologia flexivel e adaptdvel de acordo com o contetido
cultural e intelectual do pesquisador de perspectiva transdisciplinar (ou etnocenolégica)’. Esta
caracteristica contemporanea do método, que nao busca mais resultados objetivos, mas sim
perspectivas de andlise, é, sem didvida, a meu ver, o cardter singular e mais atrativo da
etnocenologia. Além disso, Adailton Santos deixa claro que em relacio a método ndo
podemos nos ater a estagnagdes, pois o método e as modalidades de metodologia sao
dindmicas e mutdveis.

Referindo-se ainda a um grande e a um pequeno método, concordo plenamente com
Adailton Santos quando este, explanando sobre o Organon de Aristételes, contextualiza estes
termos apreendendo a etnocenologia como o grande método, e as formas livres de
particularizar interpretacdes pertencentes a cada pesquisador, como os pequenos (SANTOS,
2007, p. 59).

Assim posta em acdo, a etnocenologia apresenta-se em cumprimento de seu
posicionamento ndo etnocéntrico, pois possibilita ao pesquisador base tedrica que pode ser
esmiucada de acordo com seus paradigmas “menores” e ainda por associagdes a conceitos de
outras ciéncias.

Santa Brigida, tecendo a trama etnocenoldgica que o levou a construcio tedrico-
metodoldgica de sua pesquisa para o doutoramento, tendo por objeto de estudos as escolas de

samba do carnaval carioca, conclui que:

(...) ao analisarmos fendmenos espetaculares hiperbdlicos como fato cultural de
intensa e constante renovagdo como o carnaval carioca, a pritica etnocenoldgica
remarca sua importancia na defesa do relativismo metodolégico como procedimento
de pesquisa, com espaco para as livres analogias, aproximacoes de ideias e
conceitos, nas quais a liberdade de construcio de narrativas, fora de um
método investigativo epistemologicamente mais rigido, garante uma dinimica de
construcdo e desconstrucdo permanente ao pesquisador de perfil dionisiaco
mergulhado na complexidade estética e na diversidade da espetacularidade
brasileira. (SANTA BRIGIDA, 2007, p- 203). (Negrito meu).

A concep¢do de Santa Brigida traz um cardter interessante da etnocenologia: o do

relativismo metodologico. Relativizar metodologicamente uma pesquisa € uma a¢do que da ao

7 “Transdisciplinar” é o termo utilizado pela etnocenologia para adjetivar os pesquisadores que dela se utilizam.
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pesquisador liberdade de interpretacdo, tendo as conceituacdes etnocenoldgicas como roteiro
principal, assim como faziam os atores da Commedia Del’ Art em fins da Idade Média e inicio
do Renascimento, por exemplo, guiando-se por um viés de arrimo para desenrolar seus
espetaculos, com um roteiro base que os direcionava por uma matriz narrativa, sem que por
isso se descaracterizasse a estoria representadag.

Por esses motivos vislumbro a etnocenologia como parametro metodoldgico e
conceitual nesta pesquisa, valendo-me obviamente dessa caracteristica de possibilitar ao
pesquisador de cardter transdisciplinar liberdade de interpretacdo de seu objeto de estudos,
frente ao pressuposto de ndo se apresentar como ciéncia tendenciosa ao etnocentrismo.

As festividades de Sao Benedito em questdo possuem os elementos mais 6bvios do
espeticulo e da espetacularidade em seu corpo ‘“‘dramadtico-estético”. Objetos estético-
religiosos, tais como as imagens diversas de Sdo Benedito, as decoragdes com fitas coloridas
e flores, as numerosas queimas de fogos de artificios, os cantos em vias publicas, chuvas de
papel picado, a multiddo, a mistura de elementos humanos, constroem uma ambiéncia onde a
espetacularidade € claramente identificada, assim como o sentido carnavalizado da vida
(BAKHTIN, 1987) aliado a ela.

Ademais, os conceitos estudados que serviram a constru¢do (e em dados momentos
também a desconstru¢do) do resultado desta pesquisa encontram-se diluidos por toda a escrita
do trabalho. Para a compreensdo da base tedrica com a qual o estudo se relaciona estdo as
referéncias no pds-texto do trabalho.

Além dos conceitos estudados, a pesquisa foi construida fundamentalmente pelo
contato com muitos moradores do bairro do Jurunas e pela apreensdo de seus relatos informal
ou formalmente. Visitei em suas residéncias as cinco pessoas que tém neste trabalho suas falas
socializadas. Convivi cotidianamente com participantes das festividades, principalmente com
Dellean Cardoso, visitando frequentemente sua casa que, diga-se de passagem, € diariamente
um espaco sociabilizado por muitos moradores do bairro.

Este trabalho ndo seria possivel sem informacgdes cruciais que serviram para sua
elaboragdo, as quais foram fornecidas a mim, quase em sua totalidade, por um meio que
alguns pesquisadores costumam desconsiderar: a oralidade. Embora houvesse o estudo da
professora Carmem Izabel a respeito de muitas das festas realizadas no bairro do Jurunas e,

desta mesma autora, um livreto publicado em comemoracao aos cinquenta anos de fundacdo

¥A Commédia Del’ Arte, género comico de teatro itinerante medieval, caracterizava-se por nio possuir um corpo
dialégico rigido. As tramas deveriam iniciar em certo acontecimento direcionado a um final, porém os atores
eram livres para a improvisacdo embasada, desde que isto ndo os desviasse da finalidade dramatirgica do
espetaculo.
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da Irmandade de Sao Benedito da Rua dos Timbiras, informacdes detalhadas s6 foram
fornecidas a mim pelo contato com muitos dos realizadores e participantes das festas e pelo
continuo ato de ouvir suas falas a partir de suas memdrias.

Um Santo, festejado em duas festas e cinco interlocutores principais: esta € a
expressao numérica que tem como resultado este trabalho. As memdrias de Dona Venina, de
Seu Manoel, como diretores das festividades, as de Dona Regina, de Dona Josefina e de
Dellean Cardoso, como personagens que ilustram os pontos de observacdo da polifonia
jurunense das festas beneditinas, aliadas aos estudos tedricos, as minhas reflexdes e as
orientagdes precisas de meu orientador, Professor Agenor Sarraf, e de minha co-orientadora,
Professora Carmem Izabel, guiaram-me até aqui.

Em muitas das conversas que tive com esses cinco individuos (que neste trabalho
chamo de “os cinco benditos de Benedito”) percebi em suas falas quase sempre um ajuste de
suas memorias para justificar a forma como se apresentam hoje as festividades. Recompondo
a histéria de suas proprias vidas a partir da histéria das festividades, Dona Venina, Seu
Manoel, Dona Regina, Dona Josefina e o jovem Dellean, utilizaram-se de um processo de
alinhamento do passado aos fatos do presente, na tentativa de coincidir as identidades do
passado com as do presente (THOMSON, 1997).

A partir da escuta de suas falas e do entrelacamento que estabeleci entre elas, busquei
compreender a histéria das festividades e os processos de memoria dela constituintes pelo
conceito de memoria coletiva de Halbwachs (2006). Maurice Halbwachs defende a tese de
que onde a memoria de um individuo “falha” a de outro a “completa”, e assim tem-se uma

memoria construida de fragmentos do pensamento compartilhado. Para o autor:

Nossas lembrangas permanecem coletivas e nos sdo lembradas por outros, ainda que
se trate de eventos em que somente nés estivemos envolvidos e objetos que somente
nés vimos. Isto acontece porque jamais estamos sés. Nao € preciso que outros
estejam presentes, materialmente distintos de nds, porque sempre levamos conosco e
em nds certa quantidade de pessoas que ndo se confundem (HALBWACHS, 2006,
p- 30).

O uso do conceito de Halbwachs em meu trabalho se da, entretanto, em uma
perspectiva mais expandida, pois vejo a memoria coletiva como um construto de
individualidades; minha forma de compreender a “verdade” do objeto de pesquisa pode ser
diferente da concep¢do dos individuos que dividiram comigo suas lembrangas, pois estes

podem discordar mesmo em pontos que sejam facilmente alinhdveis.
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A memodria coletiva, assim, é construida por partes individuais presentes em cada um,
e é acessada em momentos diferentes por cada individuo. Cada pessoa, envolvida nesse
caleidoscopio mnemonico, a tangencia em pontos que podem ou ndo coincidir. Um exemplo
disso encontrei na coleta de informagdes a respeito da fita de cetim que serviu como paga da
promessa feita por Dona Regina. Quando perguntei a ela o que havia acontecido com a fita
apds a procissdo na qual esta peca foi enrolada na base da imagem de Sao Benedito, ela
respondeu que ndo sabia. No entanto, em entrevista concedida por Seu Manoel, a respeito da

fita ele respondeu:

Bom, a Dona Regina fez uma promessa que daria uma fita pra Sdo Benedito do
tamanho da casa dela (e ela deu! Ela alcancou!). S6 que, no final da festa, essa fita
foi toda cortada e distribuida pros devotos depois da missa de encerramento, da
solenidade de encerramento da festa. Foi distribuida...’

Durante os anos de 2009, 2010 e 2011, estive presente nas realizacdes e periodos de
preparacao das festividades, para fotografar momentos cruciais que servem para a ilustragao
principal de todo o estudo e para estabelecer uma relagdo entre seus integrantes e eu; uma
relacdo que ndo me qualificasse unicamente pesquisador, mas a partir do convivio com
pessoas como Dona Venina e Dellean, por exemplo, conhecer a fundo suas histérias de vida e
concepcoes a respeito das festividades por meio da aceitagao dessas pessoas em compartilhar
suas experiéncias, livres de formalismos ou limitacoes.

Para este estudo, considerando principalmente a construcao histérica do uso do cortejo

como forma de expressdo no Brasil,

A romaria é mistica do espaco, transformagdo da paisagem. Leva-nos do profano ao
sagrado por caminhos rotineiros que mudam de figura & medida do percurso. E com
os pés, ao que se diz, que se ora nas melhores romarias. Neles, a dor e a leveza. Por
eles, o transporte. (...). A romaria, na verdade, enriquece a sociologia com atos
intencionais que escandalizam a mentalidade utilitaria. Subir a ladeira com uma
pedra na cabega, por exemplo, ou, mais perto do mito original neste caso, deixar-se
crucificar. (FERNANDES, 1994, p. 14-15).

Diante disso a relevancia de uma pesquisa que vai além do aspecto ritual ou
simbolico, pois busca compreender o simbdlico a partir das vozes que o simbolizam e nao
apenas do ponto de observagdo unissono do pesquisador. Segundo o Prof. Dr. Agenor Sarraf
Pacheco, hd aqui uma pesquisa de cardter significativo e desafiador. Significativo, porque

contribuird para ampliar o estudo de festividades populares na Amazonia, organizadas por

° Entrevista concedida por Seu Manoel Costa, 62 anos, na Capela da Irmandade de Sdo Benedito, Rua dos
Timbiras, sem niimero, entre a Travessa de Breves e a Avenida Bernardo Saydo, no dia 26 de margo de 2011, as
onze horas e trinta minutos da manha.
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grupos de tradi¢bes orais, como manifestacdo artistica, histdrica e antropoldgica. Desafiador,
pela necessidade de estabelecer didlogo com essas diferentes areas do conhecimento.

A partir do cruzamento dessas fontes empiricas e de estudos como os de Carmem
Izabel Rodrigues, somando-os aos polifonicos pontos de observagdo proporcionados pelo
objeto, foi possivel tracar os caminhos que me trouxeram a este resultado. Diante disto, a
pesquisa € apresentada em quatro capitulos, conclusdo e corpo de pos-texto (referéncias e
anexos).

O capitulo primeiro, “ROMARIA DAS IMAGENS”, apresenta visualmente o
percurso da pesquisa. Por meio de fotografias captadas em momentos distintos e tempos dos
rituais. Procuro ambientar o leitor nas paisagens culturais que compdem o enredo da
dissertacdo. Assim, a preparacdo, as formas de performances, os momentos do objeto sdao
explorados numa narrativa visual em que as palavras do texto cedem lugar a uma leitura da
paisagem material em espeticulos de sentimentos imateriais. As imagens retratam momentos
de ambas as festividades em seus multiplos eventos e as relacdes que se estabelecem entre os
participantes e o bairro, entre a devocao e o cotidiano da vida jurunense, entre a devogdo e a
espetacularidade das festas.

O capitulo segundo, “SERA UM O BENEDITO?”'’, apresenta o uso dos conceitos
de catolicismo popular (FERNANDES, 1994) e cultura popular (BAKHTIN, 1987; 1997)
aplicados ao contexto da devog¢do a Sao Benedito no Brasil. O capitulo expde as relacdes
estabelecidas entre as festividades jurunenses a partir da pesquisa etnogréafica de seus eventos,
buscando reproduzir as faces de Sao Benedito elaboradas pelos participantes das festas. Nele
se tem ainda um panorama da constru¢do do imagindrio a respeito de Frei Benedito e a
chegada de sua devocdo ao Brasil por meio de grupos sociais principalmente africanos,
tomando como fonte importante a obra de Monsenhor Ascinio Branddo. E funcdo deste
capitulo, por fim, estabelecer uma conexdo entre a devog¢do a Sdo Benedito por parte de
grupos negros africanos com a origem do culto ao Santo no pais, o qual desde seu inicio teve
na festa com caracteristicas sincréticas principal forma de sua expressao.

O capitulo terceiro, “SOBRE CETIM, PAPEL E FLORES”, discorre inicialmente
sobre os conceitos de rito e ritual, a partir da perspectiva de Aldo Natale Terrin, em seu
trabalho “O rito: antropologia e fenomenologia da ritualidade” (2004), aliados aos conceitos

de comunidade e “communitas”, elaborados por Victor Turner em “O processo ritual:

' No Brasil, a expressdo popular “Serd o Benedito?” geralmente é usada para enfatizar uma reacdo de espanto
ou admira¢do frente a algum acontecimento cotidiano. No titulo deste capitulo acrescento o artigo indefinido
“um” propositalmente. “Um” ndo intenciona apresentar Sdo Benedito como um santo com vdrias identidades,
mas sim mostrar que para cada um de seus devotos o santo tem “um” significado diferente.
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estrutura e anti-estrutura” (1974), alocando os conceitos dentro das praticas do catolicismo
brasileiro. O capitulo apresenta a importancia do simbolo na ritualidade do catolicismo e na
devocdo a Sao Benedito a partir da aplicacdo de ludicidade e expressividade na construcao
destes simbolos. Por meio destas andlises, o capitulo apresenta os trés personagens principais
da pesquisa e os signos simbolizantes dos aspectos estudados.

No  capitulo  quarto, “CARNAVALIZACOES, SACRALIZACOES,
PLASTIFICACOES”, apresentarei o contexto das festas do catolicismo popular no pais e
demonstrar que a festa enquanto pratica social e religiosa é um elemento constitutivo da
propria identidade do catolicismo. Nesse momento, procuro tragar as linhas que costuram o
sentido de carnavalizacdo as manifestagcdes festivas catdlicas, considerando-as como signos
que oscilam entre as dominantes simboélicas estética e devocional, por isso sendo possivel
observé-las também como espetdculos (ndo intencionalmente espetaculares). Por fim, esse
capitulo apresenta o signo festa-de-sdo-benedito como um dos simbolos e elemento participe
da construcdo da identidade do jurunense, o qual é abracado pelo conceito de conversdo

semidtica (PAES LOUREIRO, 2007).
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Belém, para ser compreendida como se apresenta hoje em sua formatacdo social e
geografica, deve ser observada impreterivelmente pela lente de fins do século XIX e inicio do
XX. Este periodo foi marcado por grandes mudangas estruturais (fisicas e sociais) que deram
a cidade a aparéncia atual, a qual, aqui e ali, € reanimada em seus proprios tempos
comprimidos de memoéria por uma infinidade de signos que ainda se mantém presentes na
visualidade fisica e comportamental da capital.

O crescimento industrial do uso da borracha nesse periodo — cuja matéria-prima era o
latex extraido das seringueiras da Amazdnia — proporcionou a Belém e a seus moradores um
novo rumo em sua histéria. Porém, a trilha que essa histdria seguiu a partir dai ndo foi igual

para todos, pois significou para uns poucos a prosperidade e, a maioria, a segregacao social.

A riqueza acumulada gracas a exporta¢do da borracha ndo se limitou apenas a
favorecer o bem estar das elites paraenses de entdo. Aliada ao aumento populacional
que vinha ocorrendo, tal riqueza contribuiu intensamente para a reorganiza¢do do
espago urbano, sob a inspiracdo de valores europeus, particularmente franceses. Esse
processo, entdo instaurado, traduziu-se na “expulsdo” das familias pobres, que antes
ocupavam dreas centrais, para pontos mais distantes. (LEAL, 2005, p. 241-242).

No entanto, se a elite belemense aderiu abertamente ao novo modelo comportamental
inspirado nos valores culturais franceses, os grupos sociais “expulsos”, os mais pobres,
obviamente, ndo. Isto ndo significa que estes grupos ndo possuissem seus proprios valores, 0s
quais, com toda certeza, eram produto de mesclas que tiveram dentre seus elementos
estruturais matrizes ou geratrizes europeias diversas, por estes traduzidas e reinterpretadas de

acordo com o vocabulario cultural local.

Ladrdo, Umarizal ¢ Jurunas eram bairros periféricos ocupados principalmente
pela populacio pobre de Belém. Seus moradores, em grande maioria negros,
incomodavam as elites por causa de suas praticas culturais, que iam de encontro
aos valores estéticos defendidos para uma cidade moderna. Nos discursos
jornalisticos e policiais, era muito comum se confundirem ‘“classes pobres” e
“classes perigosas”. Como consequéncia de uma definicdo precdria, tal recurso
levava as autoridades policiais a dedicarem uma maior vigilancia para os bairros em
que residia a populagdo mais carente. (LEAL, 2005, p. 242). (Negritos meus).

A génese do imagindrio que ainda hoje se tem a respeito do bairro do Jurunas, como
um bairro de negros, pobres, criminosos e festas, estd intimamente ligada a esse periodo da
histéria de Belém. Porém, € importante perceber que “para conhecermos as coisas, € preciso

dar-lhes a volta”'— como, certa vez, ouvi dizer o escritor portugués José Saramago em

" Ouvi esta frase no documentério intitulado Janela da Alma, dirigido por Jodo Jardim e Walter Carvalho, 2001.
Este documentdrio tratava das diferentes formas de “ver” e da diferenga entre “olhar” e “ver”. A frase foi de tal
modo impactante para mim que se tornou um ponto de reflexao continuo, servindo para compreender que é
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documentdrio. Para ilustrar sua frase, José Saramago, descrevendo o camarote real de certo
teatro portugués, explicou o seguinte. Dizia o escritor que este camarote visto da plateia do
teatro era uma visao deslumbrante, todo folheado a ouro. Porém, quando teve a oportunidade
de entrar no espaco real e vé-lo pelo outro lado, o de dentro, encontrou teias de aranha, poeira
e fuligem. Entdo sua conclusdao de que para que se conheca verdadeiramente algo € preciso
que o observador analise o objeto observado por todos os dngulos. Nem tudo que parece belo,
a primeira vista, o € por inteiro definitivamente, assim como nem tudo que parece nao belo o é
total e permanentemente.

A concep¢do de um Jurunas como bairro de violéncia pode ser verdadeira e falsa ao
mesmo tempo se ndo hd o cuidado de analisi-lo em diferentes perspectivas. E preciso
compreender os significados de violéncia, de festas, de pobreza etc., para podermos afirmar
algo a respeito desse bairro ou de qualquer outro bairro existente em Belém.

Localizado em uma édrea de mediacdo entre o rio e o centro urbano de Belém, o
Jurunas figurou em minhas representa¢des, por muito tempo, como esse lugar da violéncia e
do perigo, do qual a unica fonte de meu interesse pessoal seria 0 Rancho Nao Posso Me
Amofina.

Quando visitei o bairro pela primeira vez, no ano de 1997, para conhecer a sede do
Rancho, fiquei dividido entre a satisfacdo e o medo. Satisfagdo por estar em um lugar especial
para mim, a sede do Rancho, e o medo, pelo imaginério presente em minha mente a respeito
do bairro. O Jurunas, por véarios motivos desde entdo, no entanto, tornou-se um lugar comum
em minha vida. E esse foi o fato que me levou a descobrir os outros lados do lugar, por dar-

lhe a volta, sugerida por Saramago.

O Jurunas é, como ja visto, um dos bairros mais antigos de Belém. O mesmo ¢é
tenso, diverso do ponto de vista cultural e com uma populacio que nio apenas
segue as tradicGes, mas também introduz inovacdes de modo muito criativo.
Além da questdo espacial/territorial (...), nesse bairro o tempo é o do evento, da
festa, da alegria, das mobilizacdes em prol das tradi¢des, mas também do barulho,
das tensdes e da violéncia. (RODRIGUES, 2008, p. 121). (Negritos meus).

Este é o campo de pesquisa por onde estive nos ultimos quatro anos, observando,
registrando e conhecendo. Um lugar de festas, de um tempo de festas e eventos, onde habitam

as festividades que elegi como objeto desta dissertacao.

primordial olhar algo por todos os dngulos para que se possa construir um julgamento mais amplo e
contextualizado.
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E interessante perceber que o perfodo inicial do século XX, quando se intensificou a
fixagdo de moradias no bairro em virtude do contexto social de entdo, foi marcado pelo
surgimento de uma série de eventos festivos que ainda hoje se mantém vivos, dentre eles o
Rancho, fundado em 1934, e a festividade de Sao Benedito do Centro Comunitario, iniciada
em 1932.

O que observo como fato relevante nesse contexto € que, enquanto a elite belemense
se esforcava para criar uma imagem identitdria inspirada no modo de vida parisiense, em
bairros como o Jurunas a populagdo estava livre para firmar e criar suas proprias formas de
festejar e expressar-se, seja pelo viés carnavalesco ou pelo religioso do catolicismo popular
sincretizado com os cultos afro-religiosos. Nesse periodo o conceito de cultura popular de
Bakhtin (1987) € bem identificavel.

Em muitos momentos desta pesquisa, observando as intimeras procissoes, ladainhas,
banquetes, bailes etc., integrantes dos eventos das festividades de Sdo Benedito no Jurunas,
fiquei surpreso com cenas que em outro contexto causariam espanto e falatérios de membros
de uma classe social, por assim dizer, mais “educada”. O que causa espanto e chama a atencao
no cotidiano de outros bairros de Belém, no Jurunas faz parte do préprio cotidiano desse
territrio, e isto ndo € um problema para ninguém por 14. Essa singularidade do bairro, na
verdade, ndo é novidade, como podemos perceber no trecho a seguir, que descreve uma

manifestagdo carnavalesca no Jurunas do inicio do século XX.

Das ruas e travessas compostas de verdadeiros mocambos, saiam os mais bizarros
corddes carnavalescos, todos acompanhados do ritmo das orquestras de “pau-e-
corda”. Nos tais corddes, havia sempre ligeiros tracos de teatros, que se

N

misturavam a cuica e ao tamborim, entremeado com os guisos, que
proporcionavam uma barulheira infernal. (PEREIRA, 1962, p. 44). (Negritos
meus).

Assim, podemos inferir que o exotismo jurunense de seus corddes carnavalescos, na
realidade, faz parte da histéria de suas festas. O bizarro, utilizado com a conotagdo daquilo
que € “esquisito”, “estranho” ou “extravagante”, € lugar comum no bairro, e principalmente
presente em suas festas, tais como as de Sao Benedito. Durante esta pesquisa, acostumei-me
com o0 que antes era para mim bizarro (o estranho), efetivamente pelo filtro das festividades
de Sdo Benedito, as quais apresentaram a mim outra face do bairro. Entretanto, o adjetivo
“bizarro” € aplicado no trecho por um olhar terceiro, alheio. Os moradores do bairro,
provavelmente nao classificariam o que € diferente para os de fora do convivio jurunense
como algo “bizarro”, no sentido do estranho ou mesmo do horrendo. Provavelmente, eles até

poderiam utilizar o “bizarro” para adjetivar algumas de suas manifestagdes, mas utilizando o
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outro sentido que pode ser atribuido a esta palavra, o do “nobre”, do “garboso” (muito menos
conhecido e utilizado atualmente).

Por esse motivo € essencialmente necessario compreender a vida social do Jurunas
como bairro periférico, porém urbano, por meio da histéria de suas festas e pelas formas que

estas adquiriram ao longo do século XX, como refor¢a Rodrigues:

As ritualizacées da vida cotidiana em bairros de periferia podem ser analisadas
através das festas populares. As festas urbanas brasileiras foram estudadas, entre
outros, por [Rita] Amaral (1998, 2000), que descarta a visdo pessimista da cidade
como um lugar de desintegracdo dos valores tradicionais e de afastamento da
religiosidade, substituidos por um novo padrio cultural, tipico de uma sociedade
autdbnoma, individualista, utilitarista e secular. De fato, essa autora demonstra a
importancia das festas para todos os grupos sociais, inclusive os do meio urbano.
Assim, as festas citadinas ndo sO sdo essenciais, mas também diversas.
(RODRIGUES, 2008, p. 132).

Discorrer a respeito bairro do Jurunas e de suas particularidades sociais, a partir da
descricdo de suas festas, € algo, para mim, extremamente prazeroso, no entanto, continuar a
descrever o lugar e suas manifestacoes festivas ndo € a unica finalidade deste trabalho.
Pretendi, neste primeiro capitulo, apresentar o campo da pesquisa, situar o leitor no tempo e
no espaco. Por este motivo, contive-me falando em poucas palavras do Jurunas para que, a
partir daqui, possa passar agora a localizacdo da pesquisa dentro deste espago amplo que é

esse bairro.
1.1 QUANDO SAO BENEDITO ENCONTROU SAO BENEDITO

Conheci a professora Carmem Izabel Rodrigues no ano de 2006 quando fui convidado
a exercer a fungdo de carnavalesco no Grémio Recreativo Cultural e Carnavalesco Deixa
Falar®. Carmem hé bons anos frequentava o lugar, em virtude da pesquisa para a elaboracao
de sua tese de doutorado. Entre muitas conversas a respeito de carnaval, festas, enredos de
escolas de samba e das particularidades sécio-culturais dos bairros da Cidade Velha e do
Jurunas, surgiu entre n6s uma afinidade de pesquisa que se transformou em amizade. Essa
afinidade resultou em Carmem aceitar o convite tanto para as co-orientacdes de meu Trabalho
de Conclusdo de Curso, em 2008, quanto para acompanhar-me nesta dissertacao.

No ano de 2007 recebi de Carmem o primeiro convite para ir até a Timbiras assistir o

encontro das procissdes de Sdo Benedito, porém nao foi possivel comparecer naquele

? Escola de samba do grupo especial de Belém. Situa-se na divisdo entre os bairros da Cidade Velha e Jurunas, na
Rua Cesario Alvim, por isso, a identidade da escola tanto € jurunense quanto fincada na Cidade Velha (bairro
mais antigo de Belém). Fundada em 1993.
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momento. No ano seguinte, entretanto, estive presente no dia deste evento. O resultado foi um
deslumbramento fantdstico que me acometeu. Ao ver as procissoes se encontrando, o lugar, as
pessoas que participavam da festa, ficou claro naquele momento o que, creio eu, ja era fato
para Carmem: provavelmente eu iria voltar ali muitas vezes para satisfazer a curiosidade de
pesquisador. Foi exatamente o que ocorreu.

Em 2008, o que mais me deixou admirado foi presenciar o encontro das festividades.
Isto ndo por serem duas festividades, mas por serem dedicadas ao mesmo santo, e por
produzirem uma procissdo tinica, com duas imagens de um tnico santo. A primeira vista, tudo
me pareceu uma grande bagunca organizada que em nada se fazia entender! Vi Sdao Benedito
encontrar a si proprio e juntos percorrerem uma sO procissao dedicada a ele (s) mesmo (s)!

Se parece confuso ler a descricao narrativa daquele momento, também o foi presencié-
lo. No entanto, é justamente a incompreensdo, a interjei¢cdo, a indagacdo, que levam um
pesquisador a procurar as possiveis causas para um determinado evento. Foi exatamente isto
que fiz. Em 2009, retornei a Rua dos Timbiras, munido de uma camera fotogrifica e tendo
antes o cuidado de saber mais sobre as festividades, principalmente por meio de mais
conversas com minha co-orientadora.

A reproducio a seguir revela essa imagem de impacto que presenciei naquele dia do

ano de 2008.

Procissd@o “dupla” de Sdo Benedito: quantos
santos cabem em uma mesma procissao?

Tustracdo 01: Sao Benedito com Sao Benedito,
2008.
(Foto: Carmem Izabel Rodrigues)

As duas imagens seguindo em uma mesma procissdo ndo foram a tunica coisa
“bizarra” (usando o termo no sentido proposto pelo trecho apresentado por Pereira (1964) que
observei e que me despertaram a curiosidade. No entanto, ao longo deste trabalho, pretendo
pormenorizar esses assombros, bem como utilizd-los como pano de fundo para as reflexdes

que estabeleci a partir de sua andlise.
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O encontro, tanto entre as festividades, quanto entre elas e eu estava firmado. Do ano
seguinte, 2009, até o ano de 2011, quando dei por terminada a coleta de dados para a
elaboracdo deste trabalho, surgiu uma grande quantidade de fotografias capturadas por mim
ao longo de todo o periodo da pesquisa.

Este capitulo pretende, além de apresentar o bairro do Jurunas como campo de
pesquisa, compartilhar essas imagens que somente com um capitulo proprio poderiam ser
usadas em sua maioria. Portanto, aqui se tem o lugar — Jurunas — e as imagens que me fizeram
tecer muitas das reflexdes que apresento como resultado da pesquisa. As reprodugdes a seguir
sd0 imagens pontuais, impactantes e tradugdes da tal “bizarrice” jurunense. (Tanto no sentido
do “estranho”/”extravagante”, quanto no do “nobre”/”garboso”). Partindo da premissa que as
imagens fotograficas sdo textos visuais, possuem linguagem especifica de comunicabilidade,
mesmo sem pretender uma andlise semidtica de seus sentidos, procuro contextualizd-las ao
cotidiano da pesquisa, valorizando observacoes e falas dos moradores que vivenciam as festas

no bairro do Jurunas.

1.2 SEGUNDO ENCONTRO (2009): Alvorada

As festividades beneditinas jurunenses apresentam pontos bem marcados que servem
para situar inicio, meio e fim. A alvorada é a breve missa matutina que acorda os devotos, por
volta das seis da manhd, com fogos de artificio, cantorias e rezas. Por esse motivo, para mim,
o ano de 2009 foi a alvorada deste trabalho, pois neste ano minha presenga no encontro da
procissdo da Irmandade com a festa do Centro Comunitdrio foi proposital, diferente do
ocorrido no ano anterior. As ilustragdes de nimero 02 a 19 mostram cenas do dia do encontro
das festividades no ano de 2009. E importante compreender que esse momento, na verdade, é

a interseccao das duas festividades, o dia do meio, o fim de uma e o inicio da outra.

No alto do mastro, em frente a casa de Dona Venina,
Sdo Benedito pintado observa a festa do Centro
Comunitdrio.

Tlustracdo 02: Mastro e estandarte, 2009.
(Foto: Eduardo Wagner)
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Centro que fica as margens do canal,
da vala, na verdade, que dd a Timbiras
um ar de ‘“onde estamos?”. Seria |
Belém, bem perto do centro de
herancas parisienses?

Tlustracdo 03: Canal da Timbiras, 2009.
(Foto: Eduardo Wagner)

No interior do barracdo, sede do Centro e
casa de Dona Venina, hd danca e luzes,
brilhos e cores, talvez até mesmo amores,
aos olhos do Santo, das trés imagens do
Santo.

P Ll
1)

Tlustracdo 04: Olhar bendito, 2009.
(Foto: Eduardo Wagner)

Ld vem chegando a Irmandade com seu
Santo, seus estandartes e seus mastros.

Tlustracdo 5: Procissdo da Irmandade, 2009.
(Foto: Eduardo Wagner)
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Entao ¢é hora de soltar foguetes e avisar que
quando uma festa comega a outra termina.

Tlustracdo 6: Fogos de aviso, 2009.
(Foto: Eduardo Wagner)

Alguns, entdo, festejam ao seu modo, ao modo da “bizarrice”
(estranha e nobre) tipica jurunense.

Tlustragdo 07: “Claudia”, 2009.
(Foto: Eduardo Wagner)

E o Santo da Comunidade aguardar seu
igual da Irmandade ao lado de seus
devotos.

Tlustracdo 08: Aguardo do Santo, 2009.
(Foto: Eduardo Wagner)
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Mas a passagem so6 é permitida apos do
mastro a caida festiva.

Tlustracdo 09: Derrubada de mastro,
20009.
(Foto: Eduardo Wagner)

E segue a procissio musicada pela
charanga as mesmas margens do canal
sujo e bem decorado da Rua dos Timbiras,
vala poluida a céu aberto que pouco tem
importdincia em sua sujeira e mal-cheiro.

Tlustracdo 10: Charanga, 2009.
(Foto: Eduardo Wagner)

Quando passa a procissdo, duplamente
abencoada, Pai Gilmar levanta a mdo e
agradece pela graga alcancada.

Tlustracdo 11: Agradecimento, 2009.
(Foto: Eduardo Wagner)
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Abencoado o aluguel desses quartos que
permitem passar a dupla de um so Santo.

Ilustragdo 12: “Aluga-se quartos”, 2009.
(Foto: Eduardo Wagner)

Na chegada da procissdo de dois santos, o mastro que se levanta
avisa que outra festa comeca, depois que uma se finda.

Tlustracdo 13: Levantando o mastro, 2009.
(Foto: Eduardo Wagner)

Mastro levantado, estandarte colocado, pipoca quente na panela do
carrinho.

Tlustracdo 14: Pipoca e mastro, 2009.
(Foto: Eduardo Wagner)




Magas-do-amor, do amor divino do Santo que chega a sua capela.

Tlustragdo 15: Magas, 2009.
(Foto: Eduardo Wagner)

Tudo estd pronto! Deixa entrar o Santo
para que o padre reze a missa.

Ilustracdo 16: Esperando o Santo entrar,
2009.

(Foto: Eduardo Wagner)

Despede-se do segundo o primeiro e volta
ele para seu altar do barracdo mais
festeiro.

Tlustracdo 17: Despedida, 2009.
(Foto: Eduardo Wagner)
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E viva o Glorioso Sdo Benedito da Rua
dos Timbiras!

Tlustracdo 18: Chegada, 2009.
(Foto: Eduardo Wagner)

Agora é 50 festa por mais uma semana, até que
2010 renove a alianca entre o Santo preto e os
devotos jurunenses.

Tlustragdo 19: Rua dos Timbiras, 2009.
(Foto: Eduardo Wagner)

1.3 TERCEIRO ENCONTRO (2010): Ladainha e Trasladacao

As ladainhas sao rezas regadas a cantorias, realizadas as noites da festividade do
Centro Comunitério. A trasladacdo é uma procissao noturna presente nas duas festas; ela
marca a véspera do grande dia, o das procissdes maiores. O ano de 2010 representa este
momento, um intermédio, mediador entre meu primeiro encontro com as festividades em
2008 e o ultimo ano de pesquisa, 2011. Nesse ano, 2010, foi possivel, gracas a simpatia
jurunense, estar presente em varios momentos das festividades.

O grupo de ilustracdes de nimero 20 a 37 apresenta a procissdo inicial da festividade
do Centro Comunitdrio; o grupo de 38 a 79 mostra momentos pontuais da festividade
realizada pela Irmandade — a romaria fluvial, que busca as imagens peregrinas ¢ um dos

mastros na Ilha do Maracuji, no Furo de Sdao Benedito, Baixo Acard; e a trasladacdo da
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imagem do Santo no sdbado a noite, para a Par6quia de Sdo Judas Tadeu, no bairro da

Condor, bem como a volta da imagem no domingo pela manha, na grande procissao.

(Grupo 1 - Procissao inicial do Centro Comunitario)

Comecga no fim de julho a festividade do Centro
quando da casa de Pai Edson sai a procissdo do
santo que ele guarda.

Tustracdo 20: Inicio, 2010.
(Foto: Eduardo Wagner)

Ela vai rumo a Caripunas para encontrar com
Pai Ronaldo, o jurunense de trés erres (um de
Ronaldo, um de Remista, um de Ranchista), e
seu santo guardado.

Tlustracdo 21: Espera de Pai Ronaldo, 2010.
(Foto: Eduardo Wagner)

E sai Pai Ronaldo de sua casa trazendo o santo.

Tlustragdo 22: Pai Ronaldo, 2010.
(Foto: Eduardo Wagner)
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E é assim que um santo encontra outro na
mesma procissdo, da mesma festa.

Tlustracdo 23: Encontro de santos, 2010.
(Foto: Eduardo Wagner)

E seguem pelo caminho, carregados pelos
bragos que menos parecem ter forca para
levar o andor.

Tlustracdo 24: Andor carregado, 2010.
(Foto: Eduardo Wagner)

E vdo buscar os mastros na casa de Dona
Miloca.

Tlustragdo 25: Buscar o mastro, 2010.
(Foto: Eduardo Wagner)
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E ld vai dangando um mastro como mugcum
em beira de vala.

Tlustragdo 26: Danga do mastro, 2010.
(Foto: Eduardo Wagner)

E ld vem Sdo Benedito pelas ruas do
Jurunas, no domingo a tarde, quase noite.

Tlustragdo 27: Sdo Benedito na rua, 2010.
(Foto: Eduardo Wagner)

E o fogo dos foguetes, junto com o estouro
nos ares, pede passagem para o Santo.

Tlustracdo 28: Fogos a noite, 2010.
(Foto: Eduardo Wagner)
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E salve Sdo Benedito, no estandarte, no \
andor e nas palmas. |

Tlustracdo 29: Estandarte, 2010.
(Foto: Eduardo Wagner)

E a dgua da vala, refletindo o movimento
da peregrinagdo, anuncia: estd chegando
a sua morada.

Tlustracdo 30: Chegada, 2010.
(Foto: Eduardo Wagner)

Onde muitos aguardam a reza que dd
inicio a galhofada.

Ilustracdo 31: Esperando a procissdo,
2010.
(Foto: Eduardo Wagner)
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E hora de enfeitar o mastro...

Tlustracdo 32: Mastro decorado, 2010.
(Foto: Eduardo Wagner)

Levantar o mastro...

Ilustracdo 33: Levantamento de mastro,
2010.
(Foto: Eduardo Wagner)

E hora de tocar no Santo.

Tlustracdo 34: Maos ao Santo, 2010.
(Foto: Eduardo Wagner)
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E hora de por os santos no altar...

Tustracdo 35: Altar do(s) Santo(s), 2010.
(Foto: Eduardo Wagner)

Rezar com fé...

Tlustracdo 36: Toque de fé, 2010.
(Foto: Eduardo Wagner)

E depois dancar, dangar até o raiar do
sol na manhd de segunda-feira.

Ilustragdo 37: Dangando para o Santo,
2010.
(Foto: Eduardo Wagner)
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(Grupo 2 - Procissdo fluvial, trasladacdo e grande procissdao da Irmandade)

Quando chegam as embarcagcoes ao
trapiche da Ilha do Maracuj...

Tlustracdo 38: Trapiche da Ilha do
Maracuja, 2010.
(Foto: Eduardo Wagner)

Chega também a hora de Dona Maria
da Conceicdo, zelosa dos santos, abrir
sua casa...

Tlustracdo 39: Dona Conceigdo, 2010.
(Foto: Eduardo Wagner)

Para que se reze o tergo.

Ilustracdo 40: Reza do Terco na Ilha,
2010.
(Foto: Eduardo Wagner)




51

E hora de embarcar o mastro...

Tlustracdo 41: Mastro do Maracujd, 2010.
(Foto: Eduardo Wagner)

Abencgoar o campo com o pisar dos pés da
procissdo agradecida dos jogadores de
futebol do Furo de Sdo Benedito...

Tlustracdo 42: Béngdo para o campo de
futebol, 2010.
(Foto: Eduardo Wagner)

E conduzir, zelosamente, um, dois...

Tlustracdo 43: Zeladoras, 2010.
(Foto: Eduardo Wagner)
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...e lrés santos.

Tlustracio 44: Imagem principal da
peregrinagdo, 2010.
(Foto: Eduardo Wagner)

Com o Santo e o mastro embarcados...

Tlustracdo 45: Embarque do Santo, 2010.
(Foto: Eduardo Wagner)

Se pode partir.

Tlustracdo 46: Partida fluvial de retorno,
2010.
(Foto: Eduardo Wagner)
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Levando o Santo com cuidado a frente da
embarcagao.

Tlustracdo 47: Condugdo do Santo, 2010.
(Foto: Eduardo Wagner)

E rumar para Belém.

Tlustracdo 48: Caminho de dguas, 2010.
(Foto: Eduardo Wagner)

E no trapiche da feira do Jurunas, na
Estrada Nova, desembarcar a imagem
principal.

Tlustracdo 49: Desembarque, 2010.
(Foto: Eduardo Wagner)
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E bom se proteger do sol quente, mas
nunca desistir de seguir o Santo.

Tlustracdo 50: Sob o calor do sol, 2010.
(Foto: Eduardo Wagner)

Ouwvir as louvacoes de Seu Manoel,
presidente da Irmandade: Viva o
Glorioso Sdo Benedito!

Ilustracdo 51: Seu Manoel na Feira do
Jurunas, 2010.
(Foto: Eduardo Wagner)

Até que Sao Benedito retorne a sua
morada, a Capela da Irmandade.

Ilustracdo 52: Entrada na Capela apés a
procissao, 2010.
(Foto: Eduardo Wagner)
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Na manhd do sdbado, véspera do Dia dos
Pais, o jovem Dellean conduz a imagem
de Benedito até a casa de Dona Regina, a
promesseira das fitas de cetim.

Ilustracdo  53: Procissdo da dltima
alvorada, 2010.
(Foto: Eduardo Wagner)

E no alto da escada de entrada da casa construida com as
béngdos do Santo, Dona Regina recebe a imagem, para
guardd-la até a noite.

Tlustracdo 54: Dona Regina recebe o Santo em sua casa, 2010.
(Foto: Eduardo Wagner)

E momento de reza e aguardo.

Tlustracdo 55: Reza, 2010.
(Foto: Eduardo Wagner)
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A tarde é para reformar a berlinda,
guardada gentilmente na casa do falecido
Seu Jodo por sua filha, que mesmo
espirita kardecista ndo se nega a
continuar a gentileza de velho pai.

Tlustracdo 56: Berlinda guardada, 2010.
(Foto: Eduardo Wagner)

E preciso dar a berlinda o ar de nobreza
condizente com a realeza daquele a quem
ela ird conduzir.

Tlustrag¢do 57: Cristais, 2010.
(Foto: Eduardo Wagner)

Adornd-la com flores e retirar a poeira
que cobria o brilho dourado.

Tlustracdo 58: Berlinda florida, 2010.
(Foto: Eduardo Wagner)
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E inicio da noite do sdibado, hora de
acender as luzes da berlinda.

Tlustracdo 59: Coroa iluminada na
berlinda, 2010.
(Foto: Eduardo Wagner)

A vela nas mdos protegidas pelo pldstico
de uma garrafa.

Tlustragdo 60: Senhora e vela, 2010.
(Foto: Eduardo Wagner)

Trasladar o Santo até seu repouso
noturno no bairro da Condor.

Tlustracdo 61: Trasladagdo, 2010.
(Foto: Eduardo Wagner)
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Conduzi-lo ao altar onde ele pode
descansar.

Tlustracdo 62: Entrada da imagem na
Paréquia de Sao Judas, 2010.
(Foto: Eduardo Wagner)

Iluminar a noite com os fogos da devogao.

Tlustracdo 63: Fogos na trasladagdo, 2010.
(Foto: Eduardo Wagner)

E preparar o Menino para a manha do
domingo da grande procissao.

Tlustragdo 64: Menino Deus, 2010.
(Foto: Eduardo Wagner)




E sob o sol da manhd do domingo dos pais,
com a berlinda iluminada e florida, é hora
de voltar ao Jurunas.

Tlustracdo 65: Berlinda redecorada, 2010.
(Foto: Eduardo Wagner)

Erguer com fé novamente o estandarte que apresenta o
santo preto sob o celeste azul do céu.

Tlustracdo 66: Estandarte na grande procissdo de domingo,
2010.
(Foto: Eduardo Wagner)

Aceitando a companhia angelical que vai,
em carro aberto, abencoado o caminho
com Sorrisos.

Tlustragdo 67: Carro dos Anjos, 2010.
(Foto: Eduardo Wagner)
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A procissdo abraca a todos. Mdes e seus
bebés.

Tlustracdo 68: Mae e filho, 2010.
(Foto: Eduardo Wagner)

Filhos e bicicletas.

Tlustragdo 69: Bicicletas, 2010.
(Foto: Eduardo Wagner)

Velhos e negros e velhos negros.

Tlustracdo 70: Ao estandarte, 2010.
(Foto: Eduardo Wagner)
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O agradecimento até dos que jd se foram.

Tlustracdio 71: Homenagem de Paulo
Javam, 2010.
(Foto: Eduardo Wagner)

Abraga avos e seus netos.

Tlustracdo 72: Irma e o neto, 2010.
(Foto: Eduardo Wagner)

A procissdo... Ela abraca a todos, a todos.

Tlustracdo 73: Carlos, 2010.
(Foto: Eduardo Wagner)




Nela, fogo e fumaca louvam o Santo.

Tlustracdo 74: Homenagem na Rua dos
Tamoios, 2010.
(Foto: Eduardo Wagner)

E o sol ajuda ainda mais a colorir o
pisado chdo.

Tlustracdo 75: Avenida Bernardo Sayao,
2010.
(Foto: Eduardo Wagner)

Hd até chuva com céu azul e sol
queimando.

Tlustracdo 76: Chuva de papel picado —
Av. Bernardo Sayado, 2010.
(Foto: Eduardo Wagner)
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E quando o céu, acima dos fios e tiras de
pldstico e papel da Rua dos Timbiras, é
tingido pelo branco da fumaca de
foguetes e pistolas...

Tlustragdo 77: Pistolas no céu, 2010.
(Foto: Eduardo Wagner)

E sinal de mais uma homenagem
daqueles que vivem ao lado da casa do
Santo.

Ilustracdo 78: Homenagem na Rua dos
Timbiras, 2010.
(Foto: Eduardo Wagner)

E viva o Glorioso Sdo Benedito!

Tlustracdo 79: Entrada na capela ap6s a
grande procissdo, 2010.
(Foto: Eduardo Wagner)
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1.4 QUARTO ENCONTRO (2011): Caem os mastros aos fogos de vista

A derrubada dos mastros e os fogos de vista sio momentos que marcam o fim das
festas. Nao um fim definitivo, mas o fim de uma etapa, pois no ano seguinte tudo ird
acontecer novamente. Por esse motivo, os registros fotogrificos do ano de 2011 podem ser
vistos como esse momento: de marcagdo de um fim ndo definitivo, tanto por ser o ultimo ano
dos quatro em que estive pesquisando no Jurunas, quanto por ser o ano em que este trabalho
tomou a forma desta dissertacdo. Assim, as ilustragdes de 80 a 82 apresentam a apoteose da
festividade do Centro Comunitario, com a derrubada de seus mastros, e da Irmandade, com a

queima de fogos, no ano de 2011.

Mas, no Centro Comunitdrio nd@o hd fogos! O fim so chega
quando estd@o no chdo os dois mastros com todas suas frutas e
baloes murchos depois de uma semana fincados ao chédo das
margens da vala.

Tlustracdo 80: Derrubando o mastro, 2011.
(Foto: Eduardo Wagner)

Quando tudo cai, todos caem! Cuidado
com a vala! Puxa daqui, empurra dali, (%

espicha pra ld. Uma briga amigdvel pra €
ver quem consegue tomar o estandarte.

Tlustracdo 81: Briga santa, 2011.
(Foto: Eduardo Wagner)
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Quem consegue  deve  mesmo
comemorar, pois recebeu o privilégio
de fazer ao Santo um pedido! Serd
atendido?

Tlustracdo 82: Vitéria do mastro, 2011.
(Foto: Eduardo Wagner)

Mas, onde estdo os fogos de vista da Irmandade? Estes sdo um privilégio apenas para
aqueles que estiveram e estiverem por 14, pois o dia do encerramento é um dia, como me disse
Dellean, dificil (!). Todos os jurunenses simpatizantes do santo, de longe e de perto, vao ao
encerramento assistir a missa, a apresentacdo musical com musicas religiosas, comer as
dltimas macas-do-amor e olhar o colorido dos fogos no fim da festa. Todos vdo! Até mesmo
aqueles que impedem o uso de cameras fotograficas, em virtude dos costumes “culturais”
ilicitos, aqueles que, embora integrantes de um grupo nao muito cheio de admiradores,
também fazem parte da nacdo jurunense: os assaltantes, os ladrdes, os traficantes... “Voc€ ndo
deve usar sua cimera aqui hoje, hoje € um dia perigoso (!)”, advertiu-me Seu Manoel,

presidente da Irmandade.
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=
SERA UM “O BENEDITO”?
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A religiosidade catdlica no Brasil é marcada pela interacdo conflituosa e harmonica
estabelecida com vérias outras formas de religiosidade e concepg¢des de espiritualidade, dentre
as quais estdo principalmente as multifacetadas faces das religides africanas, com a crenca nos
Orixds e Voduns, e as indigenas brasileiras, com as for¢as da natureza e seres magicos.
Portanto, a religiosidade catdlica brasileira €, como em tantos outros focos da colonizagdo
ibérica, o resultado de um longo processo de misturas, ressignificacdes de simbolos e
reinterpretagdes de conceitos.

Por esse motivo, conceitos como o de sincretismo sdao amplamente estudados e
reelaborados, buscando-se uma forma de abracar toda a complexidade antropoldgica, histérica
e simbdlica que se estabeleceu ao longo desse meio milénio da histéria do pais. Creio ser
tarefa drdua a elaboracdo de um tnico conceito que em si abarque todo o contexto das
misturas religiosas no Brasil. No entanto, o que € fato € haver misturas, por vezes inusitadas,
por outras, de tdo cotidianas, vistas como comuns € ‘“normais”.

Apenas se nos ativermos ao catolicismo e aos cultos afro-brasileiros no pais,
utilizando a concepcao cldssica de sincretismo, ha assunto para laudas infindas de discussao e
andlise. Focando-nos na figura dos santos catdlicos, por exemplo, o minimo que podemos
observar é o que Rubem César Fernandes chama de “dupla significagdo”. No entanto, a

respeito da expressao, diz ele:

(...) falar de “dupla significagdo” é pouco para dar conta das figuras representadas
pelos santos no Brasil, pois que sdo trés as suas faces! Modificam-se no passar do
catolicismo oficial para o catolicismo popular, e novamente na passagem para o
afro-brasileiro, ou vice-versa. (FERNANDES, 1994, p. 120).

Na realidade, a concepgao religiosa no Brasil € marcada pelo deslizamento e pela
porosidade de significados e crencas. O préprio catolicismo € bipartido, pois existe o
calenddrio oficial nacional, que estabelece datas para festas e eventos, e as manifestacdes
inimeras realizadas por grupos que, para os pesquisadores, sdo classificadas como
catolicismo popular (Idem). Este tem como principal caracteristica “o culto dos santos, marca
maior da religiosidade popular” (Idem, p. 195) e pode ser compreendido como o conjunto de
préticas nascidas e criadas no contexto rural, “herdeiro de antigas tradi¢des ibéricas”, o qual
se mostra como a expressao da paixdo do povo manifesta em formas religiosas, “tais como as
romarias, procissoes, beatos, capelas de beira de estrada” (Idem, p. 230).

O termo “popular”, entretanto, é compreendido por muitos como sindnimo de

depreciacdo ou minoragdo. Porém, prefiro compreendé-lo e aplicd-lo como o concebe Mikhail

Bakhtin (1987) quando utiliza a expressdo “cultura popular” para classificar as formas de
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expressao da vida da sociedade da Idade Média e do Renascimento na Europa. Bakhtin usa
“popular” para identificar as a¢des do povo, oriundas do povo e praticadas pelo povo, que em
sua maioria eram os mais pobres € menos abastados. Todavia, essas ac¢des nao sao
apresentadas como oposi¢ao intelectual a “erudicdo”, mas sim como rea¢do a imposi¢ao de
uma cultura que se afirmava como Unica e “correta” por ser fruida pelos mais ricos, as elites.
Dessa forma, pela lente de Bakhtin, o popular se refere a uma contra-acio intelectualmente
involuntdria que € marca ndo da falta de conhecimento, mas, pelo contrdrio, € prova da
inventividade criativa inerente a0 homem.

E se voltamo-nos ao contexto do catolicismo popular, a partir da visdo “popular” de

cultura de Bakhtin, compreendemos o seguinte:

Hé um “saber popular” que € transmitido a duras penas, em um trabalho contraposto
as invectivas assimiladoras dos agentes da erudi¢do. Mesmo uma novena humilde,
realizada em casa a despeito do padre, contém uma dimensdo de resisténcia, pois
ensina a falar com Deus pelos préprios libios (FERNANDES, 1994, p. 220).
(Negrito meu).

O adjetivo “préprios”, neste trecho, assinala a liberdade de se “falar” de algo com a
particularidade de uma concep¢do ndo determinada e liberta. As festas do catolicismo popular,
tais como as festividades dedicadas a Sdo Benedito no bairro do Jurunas, sdo exemplo disto.
O “popular”, portanto, ndo é o “menor”, ou o “menos”, antes ¢ um ‘“outro”, um igual ou
mesmo, expressao de uma realidade social multifacetada, conformada nas relagdes de
sociabilidade e disputa entre grupos, classes sociais, géneros, ragca ou cor/etnia. Desse modo, o
popular constitui-se em expressoes dos modos de vida de camadas subalternas, mas que
sempre esteve em didlogo com o erudito. Nele bebeu e por ele foi cooptado, assim como
operou com as ferramentas dominantes para reafirmar tradicdes em continuas mudangas
histéricas'.

Isto posto serve para localizar as festividades jurunenses no contexto do catolicismo
popular, pois ambas as festas ndo fazem parte do calenddrio oficial catélico de Belém. No
entanto, cada uma a sua maneira, por seus “préprios” meios, construiu-se e mantém-se viva
dentro de sua esfera social. Belém, sequer possui uma paréquia exclusiva de Sao Benedito, no
entanto, em um mesmo bairro, em uma mesma rua, possui duas festividades dedicadas a este

Santo.

! Esta reflexdo é estabelecida tendo por base o que discute Peter Burke, em “A cultura popular na Idade Média”
(1989).
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Essa construcdo das festas, em suas dimensdes simbdlica, histérica e social, é a
expressdo da polifonia ou multivocalidade discutida por Canevacci (1993; 1996), ou daquilo

que Rubem César Fernandes classifica como “polissemia”, afirmando que:

z

A polissemia é uma caracteristica comum as ideias fortes nas ciéncias sociais.
Condeni-las em nome da clareza cartesiana implicaria romper com a linguagem que
nos mobiliza. Ignora-la, por outro lado, implica renunciar ao sentido critico a que
estd associado o nome da ciéncia. Posto assim, entre a cruz e a caldeirinha, podemos
ao menos tentar compreender os multiplos sentidos contidos nas ideias
mobilizadoras, e distinguir os problemas implicitos que as tornam tdo ambiguas e
polivalentes (FERNANDES, 1994, p. 219).

Neste sentido, o catolicismo no Brasil é extremamente poliss€émico (!). Desde sua
origem com a catequese jesuita ja apresenta elementos dispares que produziram uma forma
singular da religido no pais, a qual se fundiram concepg¢des religiosas africanas e indigenas,

principalmente, resultando no que aqui € visto como o catolicismo popular.

2.1 “SAOS BENEDITOS”

Dentre as muitas expressdes interessantes que ouvi durante os anos de pesquisa no
Jurunas, eram comuns as seguintes: “a festa da Venina” ou o “o Santo da Venina” e ““a festa do
Manoel” ou o “o Santo do Manoel”. Eram interessantes porque pareciam denotar certa disputa
ou marcar uma diferenciacio arisca. Entretanto, “a festa da Venina”, realmente € a festa de
Dona Venina Vasconcelos, que tem em sua casa a sede do Centro Comunitéario Timbiras, onde
sao realizados os eventos da festividade mais antiga; “a festa do Manoel”, é a festividade
realizada pela Irmandade Recreativa Sdo Benedito, cujo presidente ¢ Manoel Costa. Ambos
possuem suas proprias imagens de Sdo Benedito — e ressalte-se, existem a principal,
geralmente a mais antiga e carregada de um valor simbdlico particular.

A festividade do Centro Comunitdrio possui trés imagens, as quais ficam colocadas no
nicho que se encontra dentro do barracdo do Centro durante o periodo da festa. A Irmandade
possui outras trés, sendo que a mais valiosa (simbolicamente) € guardada pelo proprio Manoel
Costa em sua casa, e de 14 s sai para a procissao principal.

Historicizar estas festividades € trabalho para outra dissertacio de mestrado, no
entanto, tomando por guia e fonte as pesquisas da professora Carmem Izabel (2005; 2008) e
as entrevistas e conversas produzidas a partir desta pesquisa, € possivel tecer um breve

panorama histérico de ambas e da relacao existente entre elas.
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2.1.1 “O Santo da Venina”

Primeiramente, a festividade mais antiga, iniciada em 1932, por Dona Teodora
Vasconcelos, tia e mae de criagdo de Dona Venina. Oficialmente quem realiza o evento, a
festividade, € o Centro Comunitario Timbiras, cuja sede também € a casa de Dona Venina,
situada na Rua dos Timbiras, n° 659, entre as Travessas Bom Jardim e Monte Alegre.

A Rua dos Timbiras, no perimetro compreendido entre a Travessa Bom Jardim e a
Avenida Bernardo Sayao, é completamente despavimentada. Um perimetro dividido entre um
lado de chdo batido e outro ocupado pelo canal da Timbiras — que na realidade € um
escoamento de esgoto a céu aberto. A casa de Dona Venina fica do lado de chao batido.

Quando estive 14 em 2008, a primeira impressao foi a de nao estar em Belém, mas sim
em alguma localidade interiorana do Estado. Casas simples, em sua maioria de madeira ainda,
poucas em alvenaria, pequenas arvores e plantas as margens do canal, muitos fios elétricos e
telefonicos e lixo também fazem parte da composicao da paisagem, além de bares, palafitas e
criangas correndo de um lado para a outro, principalmente nos dias de festa.

A festividade do Centro Comunitario segue um calendario fixo: deve ser iniciada
sempre no dltimo domingo do més de julho e encerrada no primeiro domingo de agosto.
Embora mais antiga, possui um conjunto de eventos mais simples que os realizados pela
festividade da Irmandade, e apresenta caracteristicas bem distintas da outra. A festividade é

basicamente composta pelos eventos apresentados no quadro abaixo:

DOMINGO SEGUNDA - SABADO DOMINGO
SEXTA
- Procissdo inicial. Ladainhas seguidas - Ladainha. - Café da manha.
- Levantamento dos de momento - Trasladac@o. - Procissdo de Encerramento.
mastros. comensal. - Almocgo.
- Baile. - Baile.

- Derrubada dos mastros.
- Encontro com a procissdo da
Irmandade e retorno ao barracio.

Em 2010, quando acompanhei a procissao inicial, segui a romaria por um trajeto cheio
de idas e vindas pelas ruas do bairro. Partimos, inicialmente, da casa de Pai Edsonz, na
Travessa Bom Jardim, com uma imagem de Sdo Benedito carregada em um andor, a qual,
acreditei eu, seria a unica a fazer parte desta procissdo. De 14 seguimos para a Rua dos

Caripunas, onde outro grupo aguardava na casa de Pai Ronaldo. Além do grupo de pessoas

2 0 termo “pai” designa o babalorix4. Utilizo aqui por ser um adjetivo utilizado pelos préprios individuos.
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que aumentou o volume de romeiros da procissdo, havia também na casa de Pai Ronaldo uma
segunda imagem de Sao Benedito. Assim, quando a procissdo seguiu de 14 para outras ruas do
Jurunas, era composta pelo povo que a seguia caminhando e cantando, pela charanga que ora
tocava musicas religiosas ora ndo, e por dois andores, cada um levando uma imagem de Sao
Benedito.

Conforme me foi explicado por Pai Ronaldo, “reza a tradi¢dao” que as familias destes
dois devotos (que, ressalte-se, sdo afro-religiosos, em sua maioria de matrizes fincadas na
Mina e/ou Candomblé) sdo responsdveis pela guarda dessas duas imagens durante o ano
inteiro. As imagens pertencem a Dona Venina, porém, quem as guarda e zela por elas durante

0 ano sdo os dois Pais guardides.

O santo da Caripunas, em primeiro plano, e o santo da
bom Jardim, o fundo, na procissdo caminhando pela Rua
dos Caripunas.

Tlustracdo 83: Os santos dos Pais, 2010.
(Foto: Eduardo Wagner)

Depois que as duas imagens se encontram, a fun¢do da procissdo é buscar os mastros
(um dos homens e um das mulheres) nas casas de quem os prometeu, bem como as bandeiras
ou estandartes que serdo colocados no alto dos mastros. O ato de doar o mastro ou o
estandarte figura como paga de uma promessa e dd certo prestigio a quem se responsabiliza

pela doagao.

Na Rua dos Pariquis, bem em frente a um dos galpoes que
em alguns anos serviu de barracdo para a construgdo das
alegorias do Rancho, o mastro das mulheres aguarda.

ol

i
(i

I

|
i
i

Tlustracdo 84: Mastro das mulheres, 2010.
(Foto: Eduardo Wagner)
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Com mastros e bandeiras coletados € hora de seguir para a Rua dos Timbiras e iniciar
a festa com o levantamento oficial dos dois mastros. Quando a procissdo chega a esquina da
Rua dos Timbiras com a Travessa Bom Jardim, ha soltura de foguetes, salva de palmas e
muito alvorogo entre os que aguardam em frente a casa de Dona Venina, as margens do canal.

Segue-se, apds a chegada das imagens, a decoracdo final dos mastros, quando neles
sdo amarradas frutas, colocadas as bandeiras (ou estandartes) e escondidos, em cada um, um
prémio. Apds isso os mastros sdo erguidos ao som da charanga e de muitas palmas. Toda essa
galhofada é necessdria para que as imagens de S3ao Benedito entrem no barracdo e sejam
colocadas ao lado da terceira imagem do Santo, esta guardada unicamente por Dona Venina,
em um nicho que fica no fundo do saldo. A colocacdo das imagens no nicho € feita pelos Pais
Edson e Ronaldo apds algumas rezas e cantorias. Feito isto, o que se segue € um animado
baile regado a cerveja e musica. Em 2010, o baile terminou por volta das seis da manha da

segunda-feira.

O nicho do barracdo. Ao fundo, no alto, a imagem mais antiga,
que é cuidadosamente guardada por Dona Venina; no primeiro
plano, as imagens guardadas pelos Pais Edson e Ronaldo.

Tlustracdo 85: Muitos Beneditos. Sdo Benedito com Sao Benedito e
Sdo Benedito, 2010.
(Foto: Eduardo Wagner)

Na noite da segunda-feira, apds a abertura oficial da festividade ocorrida no domingo,
€ hora de iniciar os cinco dias de ladainhas. Nao h4 bebidas, nem musicas, nem dangas,
apenas tercos e ladainhas, seguidos por um momento comensal, quando sdo servidos
refrigerantes, sucos, bolos e mingaus. As ladainhas seguem sendo realizadas até a noite da
sexta-feira.

No sdbado a noite € hora da trasladagdo, a procissdo que leva a imagem principal da
festa até a igreja de Santa Terezinha, localizada na esquina da Avenida Roberto Camilier com

a Rua dos Timbiras, um quarteirdo acima da sede do Rancho. A trasladacdo tem inicio na casa



73

de Dona Venina e sobe a Rua dos Timbiras até a igreja em uma procissdo breve e sem muita
pompa.

No domingo pela manha, o primeiro domingo de agosto, € hora de novamente trazer o
Santo em procissdo de volta a sua morada no nicho do barracdo. Os devotos do Centro
relinem-se, antes de rumarem em grupo para a Igreja de Santa Terezinha, na casa de Dona
Venina, para juntos tomarem um café da manha oferecido pela festa. Apds o café, seguem
para a Igreja, onde assistem a missa matinal. Finda a missa, a procissao € curta e logo chega
até a sede do Centro Comunitdrio. Segue-se um dia festivo, com novo baile, almoco, cerveja e

musica, até que chegue a tarde, quando a procissdo da Irmandade passa em frente a casa de

Dona Venina.

/bh ‘ g [L |47 Qg - Gurd v

Dona Venina no ultimo dia de festa do Centro Comunitdrio: o café da manhd nos fundos de sua casa -
tapioca, cuscuz, bolo e pdao; durante a missa na Igreja de Santa Teresinha; observando a saida do andor apos
a missa, em frente a Igreja .

Tlustracdo 86 (Triptico): Café, missa e procissao, 2011.
(Foto: Eduardo Wagner)

Por volta das cinco horas da tarde do domingo, a procissdo da Irmandade chega a
esquina da Rua dos Timbiras com a Travessa Bom Jardim. Por 14 fica estacionada até que haja
a derrubada dos mastros fincados em frente a casa de Dona Venina, novamente ao som da
charanga e de muitas palmas. E um momento de extrema animacio. Todos avancam sobre 0s
mastros derrubados, buscando obter algumas de suas frutas ou encontrar o prémio em
dinheiro escondido no cume, mas, principalmente, para alcancar o estandarte. Neste
momento, a imagem principal da festa ja aguarda no andor em frente a casa.

Com a derrubada dos mastros a procissdo da Irmandade avanca, e passando pela frente
do Centro Comunitério é seguida pelos que 14 compunham a festa e pela imagem do “Santo
da Venina” em seu andor. Assim, nota-se o momento de intersec¢ao entre as festividades, com

a romaria formada pelos devotos dos dois grupos e pelas duas imagens de Sdo Benedito.
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Quando a procissao chega a frente da Capela da Irmandade € hora de outro momento
ritual: o levantamento dos mastros da Irmandade. Apds isso, a imagem da Irmandade entra na
Capela e a do Centro Comunitdrio € reconduzida a sua sede, desse modo, finda-se mais um

ano de festividade do Centro Comunitario de Dona Venina.

2.1.2 “O Santo do Manoel”

Embora o encontro dos grupos nesta procissao marque o fim da festividade do Centro
Comunitario, ele ndo representa o inicio oficial da festividade da Irmandade. Antes desse
domingo de encontro, a Irmandade Recreativa de Sao Benedito ja principia seus festejos
alguns dias antes, quando, geralmente na quinta-feira antes do domingo de interseccdo, ha a
primeira alvorada na Capela da Rua dos Timbiras. No entanto, o que marca o inicio dos
festejos realmente € o levantamento dos mastros, o que sé ocorre no domingo.

As atividades da festa da Irmandade iniciam-se bem cedo no domingo. Enquanto os
devotos da festividade do Centro Comunitdrio participam da missa na igreja de Santa
Terezinha, a Irmandade de Sao Benedito efetua uma longa romaria fluvial, que sai do Porto do
Acai, na Avenida Bernardo Sayao (também chamada de Estrada Nova) e ruma para o Furo de
Sado Benedito, no Baixo Acard. L4, na Ilha do Maracuj, na casa de Dona Maria da Conceicao,
reza-se um terco. Essa senhora € responsdvel pela guarda das duas imagens peregrinas que
percorrem os povoados do Furo a partir do inicio do més de julho.

Ap6s a finalizacdo do terco € realizada uma breve procissdo em volta de um pequeno
campo de futebol que fica ao lado da casa de Dona Maria da Conceicdo. A procissdo no
campo € também uma etapa importante desse momento, pois € solicitada pelos times de
futebol, masculino e feminino, formados pelos moradores do Furo de S3ao Benedito. A
procissao serve como firmacao da fé dos jogadores e como béncao para o lugar.

Apos isso sdo levadas as embarcacdes trés imagens de Sao Benedito e um mastro —
que foi doado por um morador da ilha. A procissdo segue de volta para o Jurunas. E, embora
as embarcagdes mantenham certa distancia umas das outras, em cada barco hd soltura de
foguetes, rezas e cantorias até a chegada a Feira do Acai, também na Avenida Bernardo Sayao
0 que as mantém conectadas em certa harmonia.

De 14, debaixo de um sol escaldante, a procissdo ruma para a Capela da Irmandade. No
caminho ha vérias homenagens de feirantes e moradores do bairro, com queima de fogos e
chuvas de papel picado. Seu Manoel é o condutor, sempre convidando o povo a junto com ele

exclamarem: Viva o Glorioso Sdo Benedito! Novamente hd uma procissdo de trés santos
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(imagens), pois a imagem peregrina da Irmandade é acompanha pelas duas que estavam
percorrendo as casas dos moradores do Furo. O que se diz € que a imagem maior vai buscar as
outras duas menores.

As duas zelosas senhoras, moradoras do Furo de Sdo

Benedito, conduzem sob o sol quente as imagens da Ilha
do Maracuja.

Tlustracdo 87: Beneditas da Irmandade, 2010.
(Foto: Eduardo Wagner)

Por fim, perto do meio dia, a procissdo chega a Capela. Todos famintos e sedentos
participam de um almoco coletivo, servido nos fundos da Capela em uma longa mesa. As
duas imagens guardadas por Dona Conceigdo retornam 2 Ilha do Maracujd apés o almogo. E
momento de um breve descanso, pois a segunda parte das atividades do dia logo serd iniciada.

A tarde, por volta das dezesseis horas, inicia-se a segunda procissio do dia, a qual tem
por finalidade buscar o segundo mastro na casa de seu doador, bem como os estandartes. Em
percurso que ndo sai do bairro, a procissdo cumpre seu objetivo e retorna descendo a Rua dos
Timbiras, rumo a sede do Centro Comunitario, onde se encontra com os devotos de 14,
seguindo na procissdo dupla até a Capela’. Levantam-se os mastros ao som de palmas e
brados, reza-se a missa, inicia-se a festa — que ndo possui baile, nem cerveja, mas
barraquinhas com venda de comidas e doces e brinquedos para a diversdo do povo; em

algumas noites hd também a apresentacao de grupos musicais catdlicos.

Durante uma semana a frente da Capela de Sdo Benedito,
sede da Irmandade, fica com a ambiéncia de qualquer outra
quermesse de festejos catolicos.

Tlustracdo 88: Quermesse da Irmandade, 2010.
(Foto: Eduardo Wagner)

3 A procissdo dupla a que me refiro aqui é a formada pelos participantes da festividade da Irmandade e os do
Centro Comunitério.
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Durante a semana, de segunda a sexta, a festividade realiza diariamente alvoradas,
seguidas de café da manhd e procissdes noturnas. Estas procissdes sdao realizadas pelos
noitdrios, designacao daqueles que sao responsdveis pela realizacdo das procissdes e pela
doagdo de um jantar para os que delas participaram. As procissdes noturnas terminam com

missa na capela, antes de ser oferecido o jantar.

Procissdo de noitdrios da Rua dos Caripunas, seguindo
por esta rua em direcdo a Capela de Sdo Benedito.

Tlustracdo 89: Procissdo de noitdrios, 2010.
(Foto: Eduardo Wagner)

No sdbado pela manha € realizada a ultima alvorada, que se diferencia das demais,
pois ao seu término a imagem de Sdo Benedito — a mais preciosa — é conduzida pelo jovem
Dellean Cardoso até a casa de Dona Regina, na Avenida Bernardo Saydo, em frente a Feira
Coberta do Jurunas, de onde saird a noite, em trasladacdo para a Igreja de Sao Judas Tadeu, no
bairro da Condor.

A trasladacdo do sdbado a noite é extensa e demorada, porém arrasta uma multidao e
produz uma série de homenagens pelo caminho. Presenciei durante a trasladacdo em 2010
uma cena poética e chocante, a qual infelizmente ndo pude registrar com a camera, pois fui
aconselhado pelos organizadores da festividade a ndo usar a cdmera no perimetro em que
estdvamos, devido o risco de assaltos. A cena foi produzida por um homem que surgiu de
algum lugar e ajoelhou-se em frente a berlinda que levava a imagem de Sdo Benedito. O
homem, um senhor com cerca de uns quarenta anos, em prantos, ajoelhado e com os bracos
estendidos para o céu, agradecia ao Santo em brados emocionados por algo que s6 era do
conhecimento dele e de Sdo Benedito.

O domingo de manha, apds a noite da trasladacdo, € iniciado bem cedo, com missa na
Igreja de Sao Judas Tadeu. Apés ela, entdo, tem inicio a grande procissdo da Irmandade. A
procissao segue da Igreja de Sao Judas até a Capela da Irmandade, passando por trés dos
maiores bairros de Belém: Cremacdo, Batista Campos e Jurunas. Tdo extensa quanto

cansativa, devido ao calor e a distancia, € espetacular, porém.
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Dela participam uma série de grupos distintos, entre ciclistas, bandas de misica, trios
elétricos, carros de anjos, porta-estandartes, estudantes uniformizados conduzindo bandeiras,
grupos de coroinhas, promesseiros, pesquisadores (como eu), € o povo misturado que segue a
imagem de Sdo Benedito rumo ao Jurunas. E a procissdo mais longa e espetacularizada das
duas festividades, cheia de cenas inusitadas, homenagens grandiosas € momentos de emog¢ao

comunal.

Chegada da grande procissio a Rua dos
Timbiras, entre a casa de Seu Manoel e a Capela
da Irmandade.

Tlustracdo 90: Chegada da grande procissao, 2010.
(Foto: Eduardo Wagner)

Esta procissdao € o maior momento da festividade realizada pela Irmandade. Apds a
chegada é servido um abundante almoco para todos que quiserem ser servidos. A Capela fica
aberta para visitacdo durante o dia inteiro até a noite quando, apds o encerramento oficial, é
simbolicamente fechada.

O encerramento ¢ realizado em seguida de uma ultima procissao noturna, curta, que ao
retornar marca o momento da derrubada dos mastros e a queima dos fogos de vista, logo
depois de uma ladainha e do Te Deum Laudamus (canto de agdo de gracas). Assim €
encerrada a festividade da Irmandade Recreativa de Sdo Benedito da Rua dos Timbiras e o

periodo de festas dedicadas a este santo no Jurunas.

2.2 SAO BENEDITO PRETO, SAO BENEDITO BRASILEIRO DE NORTE A SUL

Duas festividades dedicadas a um mesmo Santo em uma mesma rua de um mesmo
bairro € algo singular, para ndo dizer unico (!). Ainda ndo tenho conhecimento de outra
situacdo semelhante, por isso as festividades de Sdo Benedito jurunenses despertaram tanto
interesse.

Com relagdo ao dia de interseccdo das festas, em entrevista concedida por Dona

Venina em sua casa, em frente ao canal da Rua dos Timbiras, tomando mingau de milho
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oferecido por esta senhora, perguntei qual a opinido dela a respeito disso, e obtive a seguinte
resposta: “Ah, pra mim € uma festa s6, porque é o mesmo Santo... Nao tem diferenca
nenhuma. Talvez algumas pessoas achem diferente, porque um tem menos, outro tem mais...

Mas pra mim é uma mesma festa. Pra mim é a mesma, porque eu sou devota mesmo” (risos)”.

A simpdtica e sempre sorridente Dona Venina e
eu, em frente a sua casa, no dia do encerramento
de sua festividade.

Tlustragdo 91: Dona Venina e eu, 2010.
(Foto: Eduardo Wagner).

Ao que parece pela fala de Dona Venina, aquilo que se transformou em uma
dissertacdo de mestrado, para ela é algo bem simples, claro e resolvido: ndo h4 nada de
especial em duas festas na mesma rua, afinal de contas o Santo é o mesmo!

A respeito, pude encontrar em palavras de Rubem César Fernandes uma articulacdo

plausivel que explica esse tipo de situagdo:
(...) promessas, romarias e santos sdo miltiplos, com efeito, mas nio compdem uma
colecdo cadtica. Os grupos rituais podem ser independentes e competir entre si, mas

relacionam-se de uma forma que € caracteristica do catolicismo. Sdo, em principio,
complementares (FERNANDES, 1994, p. 117). (Negritos meus).

E exatamente isto que Rubem César Fernandes confirma nesta passagem. Aquilo que

me pareceu caodtico, na realidade nunca o foi. Mesmo independentes e diferenciados por

muitos aspectos, o0s eventos beneditinos jurunenses tém o caridter comum da

complementaridade do catolicismo.

Destaquei com negrito no trecho de Rubem Cézar a frase “Sdo Benedito é negro”,

usada pelo autor para adjetivar o Santo, pois enquanto Sao Jorge € guerreiro e Sdo Francisco é
manso de coracdo, o que chama a aten¢do em Sao Benedito é a cor de sua pele! Com isso

z z

poderiamos concluir que a santidade € restrita aos brancos e que um santo negro é algo

* Entrevista concedida por Dona Venina Vasconcelos, 64 anos, em sua casa, no Jurunas, no dia 02 de abril de
2011, as nove horas da manha.
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excepcional (!). Pode até ser, porém, Sdo Benedito, além de negro foi outras coisas, e tem em
sua biografia uma vasta lista de qualidades também excepcionais, as quais podem ser o
motivo da afei¢do que os brasileiros cultivam amplamente desde a colonizagdo até os dias de
hoje.

Frei Benedito nasceu, de acordo com a versio mais aceita pela maioria dos
hagiografos de sua vida, em 1526, na Sicilia, Itdlia. Filho de escravos forros de origem etiope,
desde muito cedo demonstrava inclinac¢ao a vida religiosa. Foi pastor de ovelhas e agricultor.
Sua familia era pobre, porém formada por catélicos fervorosos”.

Por volta de seus dezoito anos decidiu consagrar sua vida ao servigco do Senhor e, aos
vinte € um anos, passou a integrar o grupo dos Irmaos Eremitas de Sdo Francisco de Assis,
tornando-se, portanto, um franciscano, devoto do Presépio. Foi um dos mais humildes dos
irmaos, seguindo fielmente os votos de pobreza, obediéncia e castidade. Andava descalco,
vestia-se com trapos e dormia sem procurar conforto algum. Ndo sabia ler nem escrever,
porém tornou-se conhecido tanto por sua sabedoria quanto por sua extrema humildade e
modéstia, além € claro dos prodigios que realizava. Apesar de ser analfabeto, Frei Benedito
possuia grande capacidade retdrica e elaborava reflexdes a respeito da pratica do cristianismo
que outros freis doutos ndo alcancavam, por esse motivo foi considerado por muitos como um
homem iluminado pelo Espirito Santo.

Dentre muitas particularidades, além da cor da pele, Sdo Benedito, o franciscano pobre
e ignorante, ¢ um dos poucos santos catdlicos cuja imagem também traz o Menino Jesus. A
humildade, sabedoria e bondade do Santo, sdo simbolicamente intensificadas pela presenca do
Menino Deus em seu colo. Jesus menino é simbolo de pureza e intersec¢do entre os homens e
Deus Pai, a qual é mediada pela figura terna de Maria Mae.

Frei Benedito morreu no dia 4 de abril de 1589, as dezenove horas de uma terca-feira
de Pascoa, no Convento de Santa Maria, em Palermo, onde viveu a maior parte de sua vida.
Foi canonizado em 25 de maio de 1807, durante a Festa da Santissima Trindade, quando Pio
VII o declarou Santo. No entanto, a devo¢do ao frei negro ja era difundida por quase toda a
Europa, mesmo quando ainda em vida.

Em livro cuja terceira edi¢@o foi publicada em 1954, de autoria do Monsenhor Ascéanio

Brandao, a respeito da relacdo de Frei Benedito e seus devotos, hd a narrativa do seguinte

> Todas as referéncias narrativas a respeito da vida de Sdo Benedito que reproduzo aqui sdo oriundas de versdes
diversas sobre sua vida, a qual é contada por seus devotos (incluindo-se os jurunenses) carregada de uma
dramaticidade espetacular e divinal que, embora faca parte de um imagindrio talvez ndo condizente com a
realidade dos fatos, € aceito pelos devotos do Santo. Por esse motivo, busquei narrar os fatos em consonancia
com a vida imaginada e aceita pelos devotos, tendo por base biografica o trabalho de Frei Ascanio Brandao.
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episddio, baseado em seus estudos sobre a vida de Sdo Benedito, de quando ainda era vivo o

Santo®:

Um portugués da cidade do Porto, com grandes sacrificios conseguiu dirigir-se a
Sicilia para visitar o santo pretinho cuja fama se espalhara por Portugal. Queria
ver Frei Benedito e foi direto ao mosteiro. Disse aos franciscanos: “Padres, os
senhores ndo podem imaginar minha felicidade! Em Portugal fala-se muito do santo
que aqui mora, de seus prodigios. Preciso conhecé-lo, encontrar-me com ele!” O
superior manda chamar Frei Benedito. O devoto portugués se dirige a ele: “Meu
santo! O querido Frei Benedito! Nada mais quero nesta vida! Basta-me ver o senhor
e estar aqui!” Frei Benedito fez com que ele se levantasse e conversaram durante
longo tempo. De volta para sua terra, tornou-se um grande propagador dos
prodigios que se operavam por intermédio de Frei Benedito. (ASCANIO
BRANDAO, 1992(?), pp- 48-49). (Negritos meus).

Este episddio mostra que, mesmo em vida, a popularidade de Sdao Benedito ja era
grande e havia chegado a Portugal, bem como a outros paises da Europa, cuja expansao
maritima e atividade colonial estavam a pleno vapor a época. Essa pode ser uma das
explicacOes para a chegada da devo¢do ao Santo no Brasil, maior colonia do império
portugues.

A Igreja Catélica possui um nimero extenso de santos, porém, poucos alcangam o
nivel de popularidade que Sao Benedito possui hoje. A meu ver, a popularidade de um santo
se estabelece, principalmente, por fatores que o identificam com o grupo social que o segue, a
histéria de vida do santo e, obviamente, o poder a ele atribuido. No caso de Sdo Benedito,
mesmo em vida, conforme descreve Monsenhor Ascanio, ja era admirado pelos prodigios que
realizava, além da humildade com que se relacionava com os que lhe acorriam. Além disso,
em relacdo aos grupos africanos, a cor da pele, com toda certeza, foi fator de grande
importancia.

Monsenhor Ascanio contribui ainda com o seguinte trecho, a respeito do inicio da

devocao em Portugal e no Brasil:

Em Lisboa foi estabelecida uma confraria de Sdao Benedito. Com toda pompa,
celebrava-se a festa do Santo. Na procissdo, uma multiddo de negros escravos
desfilava diante da imagem do Santo com estandartes, com velas acesas e tochas
coloridas. E de Portugal, depois, a devogido se espalhava por todas as coldnias. No
Brasil, o culto a Sdo Benedito iniciou-se na Bahia. Na catedral da Bahia, em 1686, ja
se festejava o beato e, neste mesmo ano, foram criados e encaminhados a Roma os

® A obra a que me refiro aqui é “Sio Bendito: o santo preto”. Adquiri um exemplar deste livro no Museu da
Marujada, em Braganca. Porém € uma publicacdo que ndo traz informacdes catalograficas, apesar de apresentar
uma lista de referéncias elaborada pelo préprio autor, Monsenhor Ascanio Branddo. Por esse motivo, as
informagdes apresentadas nas referéncias deste trabalho estdo passiveis de falhas em sua exatiddo. O prefacio
refere-se a “nés”, mas ndo especifica quem publica esta quarta edi¢do. No entanto, nas referéncias apresentadas
ao fim da obra, o autor aponta a seguinte bibliografia como sua principal fonte de pesquisa: NICOLISI,
Benedetto (Pe.). Vita di S. Benedetto di S. Fratello. Palermo: Palermo-Gen. Affissione e Publlicit, 1907.
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Estatutos da Irmandade do Bem-Aventurado Frei Benedito de Palermo. Antes da
canonizaco, o Santo ja era popular no Brasil. Da Bahia a devocdo se espalhou
pelo Maranhdo. E, atualmente, por todo o Brasil. Ndo erramos ao afirmar que em
todas as cidades do Brasil ele € venerado com uma festa especial. A devog¢do ao
Santo é uma das maiores de todo o povo brasileiro. As procissoes em louvor ao
Santo atraem multiddes. (...). Diz o povo que Sdo Benedito castiga. E um exagero
de nosso povo. Mas é certo que quem ndo o invoca, a0 menos O respeita.
(ASCANIO BRANDAO, 1992 (?), p- 91-92). (Negritos meus).

Monsenhor Ascanio, embora pareca exagerado em suas palavras, fala de uma
realidade. Sao Benedito é realmente um dos santos mais festejados no pais, e ha mais tempo.
No entanto, pelo cardter popular da devo¢do a ele dedicada, esse titulo também ndo ¢é
oficializado. Nesta citacio, o primeiro trecho negritado apresenta uma caracteristica essencial
para a compreensdo da popularidade de Sao Benedito no Brasil, e em Portugal: a condic¢do da
cor da pele negra o identificou desde muito cedo com os escravos catequizados, os quais, tal
como o Santo, eram negros, pobres e sofredores.

Sdao Benedito, por essas semelhancas aliadas aos predicados de bondade e justica
atribuidos a ele, tornou-se um simbolo de refligio para os escravos negros, tanto em Portugal,
quanto no Brasil. Em uma andlise expandida dessa afei¢do pelo Santo até a atualidade, a
devocdo ao Santo no bairro do Jurunas pode ser observada pela mesma lente, pois o bairro é
em sua maioria habitado por negros, pobres, sofredores ou por descendentes destes grupos
sociais.

O catolicismo, tanto em sua dimensdo popular quanto na oficial de suas festas e
devogdes, € além de uma religido um fendmeno social integrador atemporal. Para Rubem
César Fernandes, ndo ha “outra instituicdo de peso no Ocidente que seja capaz de integrar,
como a Igreja catdlica o faz, as dimensdes antigas, medievais e modernas da memdria
ocidental” (1994, p. 46).

A relacdo entre o catdlico brasileiro negro e a devo¢do a Sdo Benedito, portanto, é
resultado de um alinhamento simbdlico e romantizado, mesmo se considerarmos que a
histéria é tecida em palco cultural de tensdes, conflitos, relagcdes de poder, perdas, ganhos,
artimanhas, cooptagdes. Essa relacao foi fortalecida no Brasil por dois fatores importantes: a
criacdo de confrarias ou irmandades e o costume de festejar o Santo por meio de atividades

nao comuns ao rito catodlico tradicional.

Os escravos de procedéncia bantu, principalmente do Congo, associaram-se no
Brasil, em confrarias religiosas, tendo por patronos santos cat6licos. Destas
confrarias, as mais importantes, eram a de S. Benedito e a de N. S. do Rosario dos
Negros Congos, sendo que esta dltima ja era a sua padroeira na Africa, por
influéncia dos colonizadores portugueses. (RAMOS, 1988, p. 115-116). (Negritos
meus).
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As confrarias ou irmandades serviam como meio de fornecer ao escravo uma condic¢ao
mais proxima da humanidade negada pelo colonizador. Além disso, essas entidades reuniam
iguais, e possibilitavam ao escravo, dentre outras benesses, recursos para o alcance da alforria.
Quando tudo isso resultava em acertos, o agradecimento era diretamente dirigido ao Santo

patrono na forma de festa.

Desde o final do século XVI os negros escravos ja participavam de confrarias e
irmandades em Portugal. Entre elas destacava-se a Irmandade de Nossa Senhora do
Rosario, muito popular na época. Esse tipo de associacdo negra seria trazido ao
Brasil, possibilitando aos escravos vindos para cd algum tipo de organizacio social e
politica. Desligados de suas raizes, esses grupos procuravam reestruturar, através das
confrarias, seus valores culturais destruidos pela escraviddo. A ideia de familia era
reorganizada n3o mais necessariamente como uma relacdo de sangue, mas como
uma ligacdo étnica. As associacdes de negros estabeleciam “familias”, como nos
candomblés, nos batuques, nos cucumbis e nos grupos carnavalescos. Chamar
alguém de pai, mae ou tia (como, por exemplo, Pai Francisco, Mae Pequena ou Tia
Ciata) passaria a ser um designativo dessa nova forma de relacdo. Além de Nossa
Senhora do Rosario, as irmandades religiosas negras cultuavam os santos
negros, como Santo Elesbdo, Santa Ifigénia e Sdo Benedito (de Palermo), sendo-
lhes permitido celebrar suas festas com procissoes, missas, fogos e dancas nas
pracas publicas. As comemoracdes religiosas negras quase sempre acabavam
em divertimentos profanos nos quais as irmandades elegiam um rei negro a que
chamavam geralmente de Rei do Congo. Em Pernambuco, por exemplo, era comum
no século XVIII a coroacdo de reis e rainhas negros no dia da festa de Nossa
Senhora do Rosdrio. Essas comemoragdes eram geralmente acompanhadas de
muitas dancgas, entre elas o lundu, o batuque, a capoeira e a danca dos velhos.
(FERREIRA, 2004, p. 191). (Negritos meus).

Este texto € intitulado por Felipe Ferreira como “Festas Negras” e apresenta outro
autor confirmando a relacdo das confrarias/irmandades com a questdo da escraviddo e das
festas “profanas” originando uma forma de culto diferenciada da estabelecida pelo
catolicismo oficial no pais. A devo¢ao a Sao Benedito tem efetivamente essa matriz negra no
Brasil e da mesma forma na Amazonia.

Dentre as festas negras hibridas criadas pelos escravos catequizados a Congada é
definitivamente uma das mais significativas. Os escravos oriundos da regido do Congo, na
Africa, trazidos para o Brasil, criaram uma forma de, mesmo no cativeiro, coroar
simbolicamente seus reis também escravizados, por meio das celebracdes das Congadas.
Embora figurassem como uma afronta a autoridade da Igreja e da Coroa Portuguesa, essas
manifestacoes eram permitidas e incentivadas tanto pelos senhores de escravos quanto pela
propria Igreja, na tentativa de estabelecerem com os escravos um relacionamento amigével
que impedisse rebelides e fugas no periodo colonial brasileiro.

As Congadas surgem nesse contexto em forma de autos espetaculares em louvor aos

Santos catdlicos — principalmente S3o Benedito, Nossa Senhora do Rosério e Santa Efigénia;



83

todos santos negros — mesclando sua dramaturgia principal (a coroacdo simbdlica do Rei do
Congo) com elementos do catolicismo e personagens da hierarquia nobilidrquica portuguesa
(principes, fidalgos, embaixadores), bem como das sociedades indigenas brasileiras
(caciques), em um espetaculo que utilizava a danga, o canto e a dramatizagao de textos.
Embora as Congadas sejam um exemplo claro das reelaboragcdes culturais
desenvolvidas pelos negros africanos no Brasil, também sido exemplo de manifestacdes
hibridas e do uso da festa no sentido apresentado por Mary Del Priori, em seu trabalho

“Festas e utopias no Brasil colonial”:

O tempo da festa tem sido celebrado ao longo da histéria dos homens como um
tempo de utopias. Tempo de fantasias e de liberdades, de a¢des burlescas e vivazes,
a festa se faz no interior de um territério lidico onde se exprimem igualmente as
frustragdes, revanches e reivindicacdes dos vdrios grupos que compdem a sociedade.
(PRIORI, 1994, p. 09).

Uma Congada, segundo Rugendas.

Tlustracdo 92: Ambiente do Brasil-Colonia, a danga da congada.
(Imagem: Rugendas, gravura, 1835).

Congadas, ndo por coincidéncia, festejam santos negros. Estes santos, na realidade,
representavam a época colonial as reivindicagdes e revanches dos grupos negros por meio do
tempo da festa. Relembrar e homenagear os antigos reis negros nessas festas, dependentes da
permissdao da Igreja e dos senhores, requeria também o alinhamento ao catolicismo oficial.
Porém, mesmo na escolha dos santos a serem festejados, a atitude dos escravos permanecia
disfarcando a rebeldia por meio da devogdo a santos negros, e isto ndo foi percebido pelos

portugueses, e se foi, ndo foi contestado.
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A Congada de Santa Efigénia em Carvalhépolis, Minas
Gerais, e a representagdo da triade santa negra: Sdo Benedito,
Nossa Senhora do Rosdrio, Santa Efigénia. No estandarte,
flores de pldstico e fitas de cetim emolduram as imagens dos
Santos.

Tlustracdio 93: Estandarte da Congada Santa Efigénia de
Carvalhépolis, 2009.
(Foto: Dayse de Abreu).

O interessante pelas congadas surgiu a partir de minhas pesquisas para a elaboragcdo do
enredo da Escola de Samba Deixa Falar para o Carnaval de 2012, onde atuo como
carnavalesco. Dentre as muitas manifestacdes existentes no pais chamadas de congadas ha
uma especifica dedicada a Sao Benedito, quase no extremo sul do Brasil, no Estado do
Parana: A Congada de Sdo Benedito da Lapa.

A Congada da Lapa € uma mistura de narrativas que envolvem a devogdao a Sido
Benedito e um mal entendido entre a embaixada da Rainha Ginga de Angola e o Rei do
Congo, a respeito de qual destas personagens tem o direito ou o privilégio na primazia das
homenagens ao Santo preto. Outra versdo fala do mal entendido relacionado a uma disputa
entre o embaixador e o Rei pelo amor da Rainha Ginga. Esta Congada, porém, compde o
quadro das manifestacdes culturais tipicas paranaenses e também esté relacionada a devogado a
Sao Benedito como forma de protesto disfarcado por parte dos negros escravizados do lugar
durante o século XVIII.

O padroeiro oficial do municipio da Lapa, na realidade, ¢ Santo Antonio. Porém,
cultos de carater rebelde e popular tornaram-se comuns na regido da Lapa desde o periodo
colonial. A crenga em mitos, tais como o Monge da Gruta, e o culto a santos negros, tais como
Sao Benedito, burlaram as determinacdes da Igreja, criando manifestacdes culturais de grande
participacao popular como a Congada da Lapa. A despeito da instituicio de Santo AntOnio
como padroeiro, a devogao transgressora a Sao Benedito resultou, inclusive, na constru¢do de
um santudrio dedicado a ele, bem como na fundacido da Irmandade de Sao Benedito da Lapa e

no surgimento da Congada da Lapa.
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E interessante perceber ainda que a Congada da Lapa é uma mistura. Nela estdo
presentes as trés formas principais de cortejo ainda hoje praticadas no Brasil, segundo Ruben
César Fernandes: as civicas, as carnavalescas (profanas) e as religiosas. O cardter civico
refere-se a sua dramaturgia, narrando um quiproqué diplomético imagindrio entre dois reinos
africanos. O aspecto carnavalesco, na verdade carnavalizado, apresenta a profanidade da
manifestacdo, materializada em suas lutas coreografadas, nos cantos, nas indumentarias
coloridas, declamacdes de textos, na execucdo da musica percussiva, caracteristica das folias
de Sdo Benedito, e pelo uso da rua como palco. Por fim, é obviamente uma manifestagao
religiosa em cortejo, pois que € um auto, por ser uma homenagem a Sdo Benedito, realizada
como parte das comemoracdes do periodo natalino e por, hoje em dia, ser permitida pelo

padre da Paréquia de Sdo Benedito.

Congada de Sao Benedito da Lapa, Parand.
No primeiro plano os nobres da realeza
africana; ao fundo, o Santudrio de Sdo
Benedito.

Tlustracdo 94: Congada da Lapa, 2010.
(Foto: Marcos Campos).

Saindo do Sul do pais e chegando ao Norte, outra manifestacdo grandiosa também ¢é
dedicada a Sdo Benedito, e realizada ha mais de duzentos anos na cidade de Braganca, no
Estado do Pard. Uma das festividades beneditinas mais antigas no Estado do Pari, a
Festividade do Glorioso Sdo Benedito de Braganca, da qual faz parte a Marujada, grupo de
irmdos associados a Irmandade de Sao Benedito de Braganca, que dancam pelas ruas da
cidade no més de dezembro, foi iniciada por escravos no ano de 1798.

Além de Braganca, outros municipios paraenses, hd muitos anos, possuem em seu
calenddrio de festas populares, festejos dedicados a Sdo Benedito (Quatipuru, Tracuateua,

Ananindeua, Gurup4, entre tantos outros dos cento e quarenta e trés municipios paraenses)’.

" A Marujada de Braganca é outro objeto de pesquisa, devido a este trabalho e ao enredo da Deixa Falar para o
Carnaval 2012, o qual homenageia a manifestac@o a partir de trés aspectos: formacdo e origem; festas;
patrimdnio cultural.
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Marujada de Braganga, Pard. Cortejo dancante, composto por
marujos e marujas, que dancam pelas ruas da cidade e no
Barracdo da Marujada.

Tlustracdo 95: Marujada de Braganca, 2010.
(Foto: Cristiane Mesquita).

A Marujada de Braganca (que na realidade € um grupo de danca de salao) ndo possui
personagens como os da Congada da Lapa, porém é composta por dancarinos devotos, 0s
marujos e as marujas, que dancam ritmos derivados de dancgas praticadas pelos escravos a
época da fundagdo da irmandade. Dentre os principais ritmos dangados pela Marujada, estd o
retumbao, uma variacdo da sensual danc¢a do lundu.

A visualidade da Marujada € uma das principais caracteristicas da manifestacdo. Além
de conduzir em seus cortejos a imagem de Sao Benedito e estandartes em homenagem ao
Santo, o cortejo da marujada € tradicionalmente conhecido por sua indumentaria. Homens
vestem calca e camisa brancas, cinto preto e chapéu adornado com fita de cetim vermelha
sobre a qual se aplica uma pequena rosa e um espelho oval. As mulheres usam longas saias
vermelhas e blusas brancas; porém, o maior simbolo da maruja é o chapéu dourado, carregado
de fitas de cetim coloridas e encimado por um adorno de penas de pata. Marujos e marujas
andam sempre descalcos e em determinados dias do festejo trocam o vermelho pelo azul. A
Marujada, assim como a Congada da Lapa, € realizada no periodo das comemoracdes
natalinas e com o consentimento da Igreja.

Entre Congadas e Marujadas, o que importa perceber &, antes de tudo, a abrangéncia
da devo¢do a Sdo Benedito no territério nacional, bem como uma matriz comum no
surgimento dos vérios festejos a ele dedicados relacionada a escraviddo e a busca de formas
de manifestacdo da liberdade, por meio de folguedos populares onde a festa e a religido

mascaram outras intengdes.
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Na Amazonia, a devo¢do a Sdao Benedito é tao difusa quanto no resto do pais e da
mesma maneira diversificada. As festividades jurunenses, por exemplo, ndo sendo Congadas
ou Marujadas, permanecem, entretanto, nas mesmas caracteristicas sociais origindrias de
todas as outras festividades dedicadas a este Santo no resto do Brasil.

A relagdo entre o individuo amazdnico, seja ele negro, indio, ou mestico de qualquer
categoria, com a devo¢do a Sdo Benedito, é sempre permeada pelo sentimento de intimidade e
parentesco, onde surge também a concepc¢ao de santo “padroeiro”. As histérias de vida dos
sujeitos quase tornam a figura do Santo como a de um parente préximo, como se pode ver no
relato de Dona Venina em uma de suas falas durante a entrevista j4 mencionada, quando me
revelou que para ela Sdo Benedito seria como o avd que ela nunca “teve”, respondendo a

pergunta que fiz a respeito do que significava a presenca de Sao Benedito em sua vida:

Representa uma familia, porque desde quando eu me entendi ji tinha essa
festividade aqui. Entdo eu passei pra mim e pros meus filhos que ele é nosso avd,
porque é 0 avd que eu ndo conheci... Sim. T4 errado? Ou t4 certo? E isso mesmo que
eu sinto... O que € que eu posso fazer...? (risos).

Esse tipo de relacdo pessoal de intimidade entre o santo e o devoto € comum nas
diversas localidades onde hd devocdes a Sdao Benedito, tais como Braganga, ou como a
Gurupa de algumas décadas passadas, pesquisada por Charles Wagley, em um trabalho
extremamente valoroso para esta pesquisa.

Discorrendo sobre as devogdes catdlicas em Itd (Gurupd), Wagley em seu trabalho
“Uma comunidade amazoénica”, com a narratividade tipica da antropologia da primeira

metade do século XX, tece seu texto da seguinte forma:

Deus e Cristo sdo adorados, porém a Virgem Maria e os santos t€ém maior relevo na
religido local. Além disso, a devo¢do de seus habitantes concentra-se nos santos
cujas imagens podem ser encontradas na igreja do lugar e nas pequenas capelas das
localidades rurais, vizinhas, tais como as de Santo Antdnio, Sao Benedito, Sdo José,
Santa Apoldnia e a da Virgem Maria, que o povo identifica com as imagens. Santo
Antonio e Sdo Benedito, cujas imagens ocupam o altar-mor da igreja matriz,
chegaram mesmo a ser visto a noite caminhando pelas ruas. O pai de Juca contou-
lhe ter avistado os dois santos passeando certa noite sob as mangueiras da rua
principal; usavam habitos de monge e dirigiam-se a igreja, onde os viu entrar. Uma
luz ascendeu-se no interior e em seguida a igreja voltou as escuras. No dia seguinte
foi ele até a igreja e examinou ambas as imagens, verificando que tanto Santo
Antonio quanto Sdo Benedito tinham areia nos pés. (...). A histéria da vida de Sdo
Benedito como € relatada em It4, representa-o com a tez escura € como um “‘escravo
da casa de Nosso Senhor” — tendo a mesma cor e categoria dos antepassados da
maioria das pessoas de classe mais baixa. (WAGLEY, 1988, p. 221-222).
(Negritos meus).
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Mais uma observacao quanto a identificacdo dos devotos de Sdo Benedito com a cor
de sua pele e a qualidade de ser pobre. Ndao € novidade, no entanto, o fato de que Sao
Benedito “anda” pelo meio do povo em grande intimidade com suas vidas e cotidiano.
Portanto, como questionar Dona Venina, que lhe deu o lugar de seu préprio avo?

Sdo Benedito popularizou-se entre os brasileiros por indmeras razdes, no entanto, a
questdo da cor de sua pele tal como a prépria historia de vida do santo, como ajudador dos
pobres, o tornou uma figura particularmente identificivel com o brasileiro, que ja ndo se
limitou mais aos escravos negros no inicio do século XX.

Outro estudo interessante sobre o mesmo lugar, Gurupd, realizado por Eduardo
Galvao, intitulado “Santos e visagens”, também em meados do século XX, traz um contexto

onde o préprio Santo € discriminado por sua cor e diminuido em sua poténcia divina.

Um outro santo, porém, S. Benedito, ¢ o mais querido na devocido do povo.
Devotos de S. Antonio procuram dirimir-lhe o prestigio, afirmando-o “santo de
pretos”, com a intencdo manifesta de situar o seu culto como préprio a uma
condicdo social inferior. Acrescentam que “ndo tem casa prépria, vivendo de favor
na casa de Santo Antdnio”, ou “Santo Antdnio é seu superior, que preto foi feito
para servir aos brancos”, em alusio a cor do santo. Os que o cultuam respondem,
por seu lado, que “é certo, S. Benedito vive em casa de Santo Antdnio, mas ¢é ele
quem paga a casa”. (GALVAO, 1976, p. 32). (Negritos meus).

Definitivamente, Sao Benedito no Brasil tornou-se um Santo de pretos e pobres,
porém poderoso para seus devotos e popularissimo em seus festejos, representante quase
absoluto do tal catolicismo popular.

O tempo, tomando-se como exemplo a devocdo a Sao Benedito desde Portugal até os
municipios paraenses do século XXI, mostra que as formas de dominacdo eclesidsticas
terminaram por gerar novas modalidades de religido catdlica, dentre as quais a popular:
“passados cinco séculos de catequese racionalizadora, e uns anos de teologia da libertacao,
constatamos que o anincio de uma ‘identidade social autbnoma e soberana’ tem a repercussao
dos pequenos nimeros. E formador de minorias.” (FERNANDES, 1994, p. 196).

Assim, € facil compreender a concepg¢do pejorativa do termo “popular” relacionado as
manifestagdes nao controladas pela Igreja, mesmo que dedicadas aos Santos oficiais do

pantedo catdlico.

A expressdo € utilizada em sentidos diversos, nem sempre coincidentes. O termo
“popular” designa “... o que pertence a ‘maioria dos homens’, porém também ¢&
utilizado no sentido daquilo ‘que pertence aos estratos inferiores da populagdo’™
(Pereira de Queiroz, 1983). Ademais, um outro atributo costuma ser invocado para
caracterizar as “religides populares”: seriam “extra-oficiais”, fora do controle e da
regulamentac@o das autoridades instituidas, cultivadas pelos “leigos” em oposi¢do a
religiosidade clerical (Chaui, 1980). (FERNANDES, 1994, p. 217).
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Porém, como j4 esclarecido, este trabalho ndo se utiliza dessa visdo de “popular” para
atribuir o adjetivo ao substantivo catolicismo. O que importa para esta pesquisa €
compreender o caminho longo e inventivo que a devo¢dao a S3o Benedito trilhou desde
Palermo ainda no século XVI, passando por Portugal, pela Bahia, no século XVII, até chegar
as margens do canal da Rua dos Timbiras, no inicio do século XX, com a realizacdo da
primeira festividade dirigida por Dona Teodora — jurunense, negra de poucas posses, descente
de escravos, catdlica afro-religiosa e festeira.

Estes aspectos sdo fundamentais para compreender a dindmica cultural e social
presente nas festividades de Sdo Benedito no Jurunas, principalmente considerando-as como
reflexos histéricos de uma extensa articulagdo simbolica estabelecida entre o Brasil e o

catolicismo europeu trazido para ca pelos jesuitas e colonizadores.
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3
SOBRE CETIM, PAPEL E
FLORES
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3.1 RITUALIZANDO: a a¢do e o simbolo na “communitas” marginal

Se nos depararmos pelas ruas de Belém com um individuo realizando o sinal da cruz
ao passar em frente a uma igreja catdlica, ndo estranharemos em nada o ato comum aos
nossos costumes, mesmo que ndo conhecamos o significado ou a sequéncia gestual da qual
deriva o sinal feito com as maos. Da mesma forma, quando durante o Carnaval vemos homens
fantasiados de mulheres e mulheres de homens, localizamos este comportamento no conjunto
das “normalidades” carnavalescas.

Se, porém, nos depararmos, pelas mesmas ruas, com uma mulher usando um longo
véu ou quem sabe uma burca, o que a identificaria com os costumes da religido mugulmana,
ou mesmo um judeu usando seu quipd, estranharemos, e por esses elementos, entretanto, nos
sentiremos seduzidos pela simbologia que ndo diz respeito ao nosso cotidiano. Simbolos que
ndo fazem parte de nosso vocabuldrio de significados sdo percebidos por nds pela lente do
estranhamento.

Os gestos, os trajes, os comportamentos, no contexto da religido, sao, na verdade, nada
mais que representacdes ou simbolizacdes do contato entre o terreno e o divino, como
materializacdes do mistico. Todos esses comportamentos peculiares de um grupo especifico
podem encaixar-se nas defini¢des de rito que Aldo Natale Terrin, em seu livro “O rito:
antropologia e fenomenologia da ritualidade”, descreve como o processo por meio do qual “as

ideias misticas” sdo significadas pelos “objetos cotidianos” do mundo.

H4 uma idiossincrasia latente — da qual dificilmente nos damos conta — entre as
ideias misticas e o mundo (naturalmente opaco) dos objetos cotidianos. Ora, levar
os segundos a significar as primeiras, isto é, as experiéncias misticas, ¢ uma
empreitada da qual se encarrega o rito, através de uma mediacdo profunda que
pretende encaixar, nesse ponto, o didlogo entre o natural e o sobrenatural. Talvez s6
percebamos facilmente essa transposicao e sublimacio realizada pelo rito em
relacdo as realidades mundanas quando observamos ritos estranhos e que até
entdo desconheciamos. Estamos tdo habituados a associar certos objetos e certas
atitudes a expressdes ‘“‘misticas” que nos parece totalmente normal que isso
aconteca. Mas ndo € bem assim (TERRIN, 2004, p. 31). (Negritos meus).

A relagao do homem com o sobrenatural, conforme Terrin, € usualmente simbolizada
pelos objetos do cotidiano, os quais mantém com o mundo mistico, sobrenatural, uma relagdao
idiossincrética que ndo percebemos com facilidade. S6 nos damos conta da existéncia dessa

relacdo quando a vemos expressa no comportamento que ndo nos € familiar. Como na

situacao hipotética que descrevi no inicio do texto, com a burca e o quipa.
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O rito torna-se assim uma das ferramentas que o homem utiliza para viver a sua
propria realidade por meio de “irrealidades” paralelas. De certa forma, talvez, o homem nao
esteja preparado para viver a realidade em si, o contexto material do mundo, e por isso traz
consigo também a necessidade de compreender o que estd além do mundo, fora do mundo,
por meio de simbolos, do rito e dos rituais que o compdem. E como se para viver o real o
homem necessite do sobrenatural invisivel materializado no real.

As manifestacdes rituais, assim como as artisticas, servem, em certa perspectiva de
andlise, como essas ‘“irrealidades” que “ajudam” o homem a sobreviver em sua realidade

material. O rito, especificamente, diz respeito ao contato do homem com aquilo que

poderiamos chamar de divino.

Nio ha divida de que o rito é, principalmente e de maneira prioritaria, um ato de
adoragdo, um momento de expressdo de um ‘“Todo” no nivel comunitario, um ato de
culto que tem a sua direcdo intencional metaempirica e, como tal, é capaz de
unificar de maneira profunda a experiéncia do real. E direta ou indiretamente um
“voltar-se para o Outro” ou, pelo menos, um sentir através do estar e do fazer
juntos, “que o sentido do mundo estd fora do mundo”. Esse ato e essa “linha de
v00”, porém, podem ser criados sobre o pano de fundo de muitas motivagdes
secunddrias, assim como podem servir-se das mais variadas acdes simbdlicas e

pragmadticas. (TERRIN, 2004, p. 35-36). (Negritos meus).

E preciso compreender, entretanto, que o rito é complexo e codificado pelos que dele
se utilizam; os simbolos utilizados por um grupo podem ndo possuir o mesmo significado
para outro, mesmo que este professe igual conviccao religiosa ou espiritualistica. Em Belém,
por exemplo, uma festividade dedicada a um santo catdlico pode possuir uma série de rituais
particulares que s6 sao compreendidos pelos participes daquele evento.

As festividades jurunenses de Sao Benedito, por exemplo, possuem um conjunto
complexo de comportamentos ritualizados que podem causar estranhamento em outros
individuos também catélicos. Esses comportamentos s@o o que caracteriza o rito também

como uma forma de linguagem, a qual pertence e é “lida” corretamente pelos que dela fazem

uso, aqueles que compreendem os significados de seus cédigos (simbolos).

Em dltima andlise, os rituais seriam a expressao de ideias complexas que nao
podem encontrar um resultado comunicativo a niio ser através do mito ou na
acao ritual, e no qual o mito é uma metifora do rito e vice-versa. Enfim, a
complexidade de uma mensagem ritual estd ligada a fungdo do nimero de unidades
informativas elaboradas pelo rito e pelo grau de integracio entre elas. (Idem, p.
55). (Negritos meus).
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Essa complexidade expressiva da qual se vale o rito para sua corporalizacdo atravessa
os campos da arte e do ladico, além, € claro, e principalmente, o do simbdlico. Isto talvez seja
0 que d4 ao rito, expresso em seus rituais, o maior carater de seducdo aos olhos dos homens,
ou devotos.

A Capela de Sao Benedito, sede da Irmandade do Jurunas, é anualmente redecorada
por ocasido da festividade. Trocam-se flores, fitas, toalhas de mesa, vasos e, at€é mesmo, as
imagens do santo. Tudo muda e € renovado em datas especificas. No entanto, o simbolismo
das cores, das flores, das fitas, € o mesmo, o santo € o mesmo. O lddico e o estético, presentes
na festividade, sdo o que a torna mais singular, mais atraente, mais sedutora, assumindo,
portanto, estes aspectos, uma funcao retérico-estética. A renovagdo € necessdria, pois sem ela
tudo pode parecer estagnado; as “unidades informativas” da festa precisam ser revitalizadas

ciclicamente.

Se o nosso mundo técnico e o nosso agir todo instrumental faz parecer que tudo o
que se enquadra no ambito utilitarista € irracional, o0 momento lidico e expressivo
do rito faz com que aparecam repercussdes inéditas. Faz com que se veja, sobretudo,
que o rito estd préximo da expressido artistica, como sublinhou a seu tempo
Susanne Langer, e que o rito é uma mimesis de alto contetido simbélico. Assim
como niao se pode dizer aquilo que € indizivel, nio se podem mimicar
adequadamente os significados do rito mediante objetos e percep¢des do mundo
real. Sem querer contrapor o simbdlico ao funcional, podemos afirmar que o rito é o
simbolo em acéo e, como tal, é também o lidico, o que permanece dentro e fora
das funcionalidades e utilitarismos, ndo por uma cumplicidade ou uma
autocomplacéncia estética, mas porque, a partir do mundo, tende a projetar-se para
fora do mundo. E toda projecio que saia do mundo torna-se inservivel e
indecifravel dentro dos esquemas mundanos. (Idem, p. 62-63). (Negritos meus).

Isto valida mais a concepcao de que o rito é quase que indissocidvel da expressao
artistica, muito mais quando pensamos a arte também como um meio de contato entre o
natural e o sobrenatural, ou, no contexto religioso, entre o terreno e o divino. Cantos, dancas e
trajes rituais, embebidos de simbologias préprias, estdo, definitivamente, construidos sobre o
alicerce do principio estético-simbdlico-lidico do rito. A indumentdria usada por um
candomblecista, quando este cede seu corpo a possessdo de um Orix4, deve ser perfeita em
suas cores € signos representantes deste Orixa, por exemplo.

Nas festividades de Sdo Benedito, as procissdes sdo realizadas seguindo-se quase o
mesmo percurso do ano anterior; os mastros decorados com frutas e plantas devem ser
erguidos sempre no primeiro dia da festa e derrubados no ultimo; as imagens peregrinas de
S@o Benedito devem percorrer por aproximadamente trinta dias, antes da abertura oficial da
festa da Irmandade, as casas da comunidade do Furo de Sdao Benedito; a procissdo final da

festividade do Centro Comunitério deve ser sempre realizada no primeiro domingo de agosto
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pela manhd, com saida da Igreja de Santa Terezinha. Qual a razdo que justifica essas “regras”
e “sempres” que ndo se pode deixar de seguir? A resposta € que ndo ha um porqué dizivel, o
rito deve ser como diz Terrin: como “um simbolo em ac¢do”, ou seja, tudo no rito significa
algo e, portanto, € importante e deve ser mantido para que seu significado nao seja esquecido
ou alterado sem razao.

A concepgdo de rito e ritualidade elaborada por Terrin aplicada a este estudo é,
entretanto, aliada ao conceito de “communitas” de Victor Turner. Um dos pontos mais
interessantes no trabalho de Turner (1974), a partir das discussdes sobre ritos de passagem,
encontra-se na discussdo do conceito de comunidade e “communitas”, quando o autor cita

Martin Buber:

Buber (1961) usa o termo ‘“comunidade” para designar “communitas” “A
comunidade consiste em uma multiddo de pessoas que ndo estdo mais lado a lado (e,
acrescente-se, acima e abaixo), mas umas com as outras. E esta multiddo, embora
se movimente na direcdo de um objetivo, experimenta por toda parte uma virada
para os outros, o enfrentamento dindmico com os outros, uma influéncia do Eu para
o Tu. A comunidade existe onde a comunidade acontece” (p. 51). Buber chama a
atencdo para a natureza espontinea, imediata, concreta da ‘“communitas”, por
oposi¢do a natureza governada por normas, abstrata, institucionalizada da estrutura
social. Contudo, a “communitas” s6 se torna evidente ou acessivel, por assim dizer,
por sua justaposi¢do a aspectos da estrutura social ou pela hibridizacio com estes.
Assim como na psicologia da Gestalt a figura e o fundo sio mutuamente
determinantes ou como certos elementos raros nunca sdo encontrados na natureza
em estado de pureza, mas apenas enquanto componentes de compostos quimicos, do
mesmo modo a “communitas” unicamente pode ser apreendida por alguma de suas
relagdes com a estrutura. (TURNER, 1974, p. 154-155). (Negritos meus).

O que me importa neste trecho é a conceituagdo de “communitas” como multidao
onde as pessoas estdo “umas com as outras”, pois “a comunidade existe onde a comunidade
acontece”. A “communitas”, como diz Turner, se forma nos intersticios da estrutura social e,
no contexto deste trabalho, nos intersticios do rito catdlico oficial.

O bairro do Jurunas, conhecido pela alta incidéncia de crimes como assaltos a mao
armada, principalmente, e pela existéncia de locais de vendas de drogas ilicitas (as bocas), €
por si s6 uma grande “communitas”, visto que quem vive no bairro, além de considerar-se
como parte da nagdo jurunense, esta presente nesse contexto de praticas marginais opostas as
da estrutura social dominante. Desta “nacdo”, entretanto, fazem parte tanto criminosos, quanto
travestis, umbandistas, sambistas, catdlicos, evangélicos e, obviamente, os integrantes da
Irmandade de Sdo Benedito e do Centro Comunitario da Rua dos Timbiras.

Se pensarmos em estrutura social como algo harmdnico e devidamente encaixado em
suas partes componentes, o Jurunas pode ser identificado sim como um foco de anti-estrutura,

justamente pela diversificagdo de personagens sociais que habitam o bairro e que fazem parte
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da mesma “comunidade”. O que causaria espanto em moradores de bairros mais “nobres” da
cidade, volto a dizer, tais como o bairro de Nazaré, por exemplo, no Jurunas ¢ comum e faz
parte de sua paisagem social e cultural; traficantes, assaltantes, prostitutas, bébados, travestis,
senhoras de idade indo fazer compras para preparar o almogo, evangélicos tradicionais ou
pentecostais caminhando com suas Biblias nas maos em dire¢do a suas igrejas para a oragao
do meio-dia, casas belas com mais de trés andares ao lado de barracos de madeira quase
deteriorada, lixo, sujeira, placas de venda de agai — tudo isto junto é comum no bairro.
Pensando assim, na marginalidade social dispensada ao bairro, é possivel compreender
a existéncia de festividades como as de Sdo Benedito no Jurunas, a partir do que Turner

procurar ilustrar quando escreve:

A liminaridade, a marginalidade e a inferioridade estrutural sdo condi¢cdes em
que frequentemente se geram os mitos, simbolos rituais, sistemas filosoficos e
obras de arte. Estas formas culturais proporcionam aos homens um conjunto de
padrdes ou de modelos que constituem, em determinado nivel, reclassifica¢des
periddicas da realidade e do relacionamento do homem com a sociedade, a natureza
e a cultura. Todavia, sdo mais que classificacdes, visto incitarem os homens a acao,
tanto quanto ao pensamento. (Idem, p.156). (Negritos meus).

O contexto plural, marginal, diversificado, a partir da reflexdo proposta por Turner, € o
que da ao bairro dos Jurunas as condi¢des para o surgimento de eventos nos quais insurge a
“communitas”, tais como as festividades beneditinas. Quando o autor fala de “mitos, simbolos
rituais, sistemas filos6ficos e obras de arte”, o Jurunas, com suas escolas de samba, quadrilhas
juninas, terreiros de umbanda e candomblé, igrejas catdlicas, boates, bares, festejos
sincréticos diversos, mostra-se como um excelente exemplo para estudo e pesquisa, tanto no
campo da arte quanto no da antropologia.

A descricdo desta realidade jurunense pertence analiticamente a meu modo de
interpretar a vida no bairro, buscando aplicar conceitos tedricos a um contexto que,
provavelmente, ndo v€ a si mesmo por esta lente. Por esse motivo, fontes empiricas ndo estao
presentes nesta andlise, mas sim a conclusdo reflexiva de uma andlise particular produzida

pela lente de Terrin e Turner.

3.2 SIMBOLIZANDO: a imagem e o significado no cristianismo catdlico

O rito, como pratica mediadora entre o divino e o terreno, entretanto, nao se efetiva,

nem se mantém vivo, sem o uso de simbolos especificos e particulares a cada contexto em que

¢ usado. Compreender a simbologia presente no rito das festividades de Sdo Benedito no
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Jurunas, por exemplo, requer, antes, compreender a fun¢do do simbolo dentro do mundo
imagético do cristianismo catdlico.

“E signo tudo quanto possa ser assumido como um substituto significante de outra
coisa qualquer. Esta outra coisa qualquer ndo precisa necessariamente existir, nem subsistir de
fato no momento em que o signo ocupa o seu lugar” (ECO, 2003, p. 4). (Negrito meu). O
simbolo € todo signo ao qual foi atribuido um sentido particular e especifico comunal (ou
mesmo pessoal, individual).

A compreensdo da diferenca entre signo e simbolo requer atencdo de quem busca
entendé-la. O signo nada mais € que a forma; o simbolo, porém, é a forma a qual foi atribuido
um conteddo. Por exemplo: uma balanca — objeto para medir a forca peso; uma balanca —
simbolo da justica (!). O signo € qualquer objeto, forma ou fendmeno que representa algo
diferente de si mesmo e que € usado como substituto deste numa série de situagdes. O
simbolo ¢ aquele signo que, por convengao ou por principio de analogia formal ou de outra
natureza, representa ou sugere algo; pode ser uma palavra ou uma imagem que designa uma
qualidade por meio de uma relacdo de semelhanca alegérica, comparativa e metaforica.

Uma imagem de Sao Benedito, um objeto, € um signo, um “substituto significante” da
pessoa de Frei Benedito. A imagem de Sdo Benedito que figura como a principal no nicho do
interior do barracdo do Centro Comunitario da Timbiras, por outro lado, € um simbolo, possui
valor afetivo e particular; € o signo ao qual um conteido foi atribuido, representa a ligacdo
entre os devotos jurunenses na terra e o Santo no Céu, bem como a prépria festa do Centro
Comunitario.

Para o cristianismo, o simbolo maior de sua identidade com Jesus Cristo € a cruz. Ela
mistifica em si a simbologia pascoal, do sofrimento, da morte e da ressurrei¢do e vitoria de
Jesus sobre as tentagcdes humanas, a morte € o mal. A cruz foi instituida como simbolo oficial
da cristandade no ano de 325 pelo imperador romano Constantino I, no Concilio de Nicéia.
Porém, o ato de Constantino ndo foi motivado pelo acaso. Por trds de sua atitude houve uma
motivacdo fantdstica e mistica.

Também conhecido por Constantino Magno e Constantino, O Grande, Flavius
Valerius (seu nome em latim), foi imperador proclamado como augusto por suas proprias
tropas, em 306. Porém, o que escreveu definitivamente seu nome na histéria de Roma e do
mundo foi o fato de ele ter sido o primeiro imperador romano a converter-se ao cristianismo.
Isto ocorreu apds a mais importante vitéria bélica por ele alcancada, a da Batalha da Ponte de
Milvio, em 312, nas proximidades de Roma. Constantino atribuiu ao Deus cristao essa vitdria.

Reza a lenda que, na noite anterior a esta batalha, o imperador, em sonho ou em uma
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visdo fantdstica, vislumbrou uma gloriosa cruz na qual estava escrita frase: “sob este simbolo
vencerds” (em latim: in hoc signus vincit). Teria o imperador ordenado a confec¢do de um
objeto, uma cruz, ou um estandarte com a imagem dela nele impressa, e levado o simbolo a
frente de seu exército. Isto seria o motivo da vitdria.

O que é importante considerar a partir da observacdo desta narrativa € que o
cristianismo foi amplamente perseguido pelo Império Romano por aproximadamente trés
séculos e meio, até que Constantino I, apds sua conversdo, o legalizasse em 313, e por meio
deste ato tornasse sua oficializacdo possivel como religido romana anos mais tarde, o que
ocorreu sob o reinado de Teododsio, em 390. Fato consideravel também, devido a visao de
Constantino 1 e sua conversdo, além da popularizacdo e oficializacdo do maior simbolo
cristdo, foi a canonizagdo deste imperador e de sua mae, Helena, tornando-os Sdo Constantino
e Santa Helena, ou seja, o proprio Constantino (e sua mae) tornou-se também um simbolo.

Mais um exemplo da necessidade e da presenca do uso de simbolos pelo cristianismo
estd em sua raiz judaica. O judaismo, outra religido rica em seu vocabuldrio simbdlico, proveu
ao cristianismo catélico a construcdo de um imaginério igualmente plural em sua simbologia,
principalmente por meio das narrativas biblicas constantes do Antigo Testamento (textos
sagrados tanto para o judaismo quanto para o cristianismo).

No entrelacamento de simbologias hd uma série de narrativas do Antigo Testamento
que seriam anunciagdes dos fatos relatados ou confirmados nos textos do Novo Testamento.
Um exemplo pontual dessa relacdo simbélica pode ser observado no livro de Nimeros',

capitulo 21, dos versiculos quatro a nove, que diz:

Entdo partiram do monte Hor, pelo caminho do Mar Vermelho, a rodear a terra de
Edom; porém o povo se tornou impaciente no caminho. E falou contra Deus e contra
Moisés: Por que nos fizeste subir do Egito, para que morramos neste deserto, onde
ndo h4 pdo nem 4gua? E a nossa alma tem fastio deste pdo vil. Entdo o Senhor
mandou entre o povo serpentes abrasadoras, que mordiam o povo; € morreram
muitos do povo de Israel. Veio o povo a Moisés e disse: Havemos pecado, porque
temos falado contra o Senhor e contra ti; ora ao Senhor que tire de nds as serpentes.
Entdo Moisés orou pelo povo. Disse o Senhor a Moisés: Faze uma serpente
abrasadora, pde-na sobre uma haste: e serd que todo mordido que a mirar, vivera.
Fez Moisés uma serpente de bronze, e a pds sobre uma haste; sendo alguém mordido
por alguma serpente, se olhava para a de bronze, sarava. (Num. 21: 4-9).

' Conforme a tradicdo judaica, o livro de Numeros foi escrito por Moisés; ele compde o chamado Pentateuco,
conjunto dos cinco primeiros livros da Biblia (Génesis, Exodo, Levitico, Ndmeros e Deuterondmio); estes livros
sdo sagrados tanto para o judaismo quanto para o cristianismo. A narrativa de Niimeros refere-se ao periodo em
que os hebreus vagavam pelo deserto em busca da Terra Prometida, apds sua saida do Egito durante o reinado do
fara6 Ramsés IT (1290-1224 a.C.), onde foram escravizados por aproximadamente quatrocentos anos.
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A teologia cristd tece a seguinte analogia entre o significado (simbolismo) deste
episddio e a crucificacdo de Jesus: a haste representava a cruz, e a serpente de bronze o
proprio Cristo crucificado. Portanto, assim como a serpente erguida no deserto significava a
salvacdo para aqueles envenenados quando picados pelas serpentes, o ato simbdlico de olhar
para o Cristo crucificado também representaria a salvacdo da morte para o pecador
arrependido.

A simbologia do catolicismo € vasta, e leia-se apenas a simbologia oficial do
catolicismo. Considerando que o catolicismo popular é nao oficial e ainda que, de acordo com
Victor Turner, marginalidade e inferioridade estrutural sao condi¢des em que frequentemente
se geram os mitos e os simbolos rituais, o contexto cultural, antropolégico e social de lugares
como o bairro do Jurunas, por exemplo, € um campo extremamente fértil para o surgimento
das mais diversas formas de simbolizacdes, principalmente se dentro da concep¢dao do
catolicismo popular.

“(...) Temos que nos lembrar da famosa definicio que Friedrich Heiler fez do
catolicismo, qualificando-o como ‘sincretismo grandioso e infinitamente complexo’”
(HOORNAERT, 1997, p. 51). Heiler, aqui citado por Eduardo Hoornaert, aplica de forma
pontualmente acertada o conceito antropoldgico de sincretismo. Se observarmos a formagao
da mentalidade religiosa crista catdlica, temos que: 1) tem por fundamento os livros sagrados
de outra religido milenar ja existente, o judaismo monoteista dos hebreus; 2) foi considerada
por séculos como uma seita e, portanto, desenvolveu-se marginalmente; 3) tornou-se religiao
oficializada por um Império extremamente diverso em sua cultura politeista, o0 Romano, o
qual, por sua vez, teve suas bases religiosas e filoséficas elaboradas a partir de um outro
contexto cultural, o grego cldssico (!).

Se considerarmos ainda o fato de que o catolicismo popular no Brasil é resultante de
uma série de misturas com outras crengas religiosas, principalmente as africanas e as
indigenas, e mesmo da mistura de outras formas de catolicismo, a aceitacdo de um padrdo
para o vocabuldrio simbdlico catdlico brasileiro fica ainda mais dificil de ser concebida.

Apenas no ambito das formas de catolicismo que originaram a que € praticada no
Brasil de hoje, Eduardo Hoornaert sugere que o catolicismo brasileiro é formado por dois

tipos principais de seguimento: o europeu e o africano. No entanto, o autor adverte:

A partir do lugar europeu, o catolicismo europeu se autodefine como auténtico,
verdadeiro, baseado na ortodoxia, no conhecimento sélido, na convic¢io firme,
na pratica sincera e frequente dos sacramentos. A partir deste mesmo lugar, o
catolicismo africano € definido como nominal (o viajante Luccock), fetichista (os
viajantes Kidder e Flichter), superficial (o professor oitocentista baiano Vilhena),
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ilusério (Nina Rodrigues), exteriorizado, tradicional e supersticioso. O
catolicismo brasileiro, nesta perspectiva, se situa entre ambos: enquanto se aproxima
do modelo europeu, é valorizado e estimado; enquanto se aproxima do modelo
africano € menosprezado e rejeitado. (HOORNAERT, 1997, p. 51). (Negritos meus).

Assim, a conclusdo a que poderiamos chegar, seria a de que, no minimo, o catolicismo
brasileiro ndo segue nem o padrdo europeu, nem o africano, mas um terceiro: o seu proprio,
que talvez tenha no catolicismo popular sua materializacdo e representacdo imagética mais
original e verdadeira.

Festas como as de Sdo Benedito t€ém em suas bases histéricas toda essa imbricada
malha de dindmicas que, na realidade, fazem parte da propria formacgado identitaria do povo
brasileiro, tanto se considerarmos a religido ou as praticas sociais gerais. E, nestas préticas,
estdo incluidas aquelas que dizem respeito as formas de expressao cultural dos grupos nao
elitizados (as maiorias), as quais, assim como o catolicismo, também recebem o agregado
adjetivo “popular” com o mesmo principio de depreciacao.

Todos os “populares”, entretanto, sdo absolutamente livres de regras padronizadas que
os possam igualar. Por esse motivo sdo extremamente possuidores da diversidade e da
diferenca como principio de sua criagdo simbdlica e pratica, especialmente representada em

seus simbolos.

Dentro de certos discursos marxistas e terceiro-mundistas, ‘‘cultura-popular”
significa a cultura das “pessoas” no sentido de um sinal proléptico de coesdo e
transformacdo social. (...). Enquanto o termo ‘“cultura de massa” estd associado ao
pessimismo da Escola de Frankfurt e sua visdo de uma platéia atomizada de
individuos isolados, o termo “cultura popular” relembra o otimismo dos estudos
culturais e as energias insurgentes do carnaval de Bakhtin. No entanto, esses
termos estdo longe de serem espacos unitdrios. (...). A prépria palavra “cultura”,
como nos alertou Raymond Williams, estd cercada por campos minados. (...). Faz
sentido, portanto, vé-la como algo plural que negocia entre diversas
comunidades envolvidas em um processo complexo de producido e consumo.
(SHOHAT; STAM, 2006, p. 421). (Negritos meus).

A simbologia das festividades beneditinas no Jurunas é um exemplo desse “processo
complexo de produgdo e consumo”, pois a imagética das festividades, além de ser passivel do
olhar otimista tanto dos estudos culturais quanto do carnaval de Bakhtin, funciona como um
atrativo sedutor para a adesdo de mais devotos de Sao Benedito e de frequentadores das
festas.

Pensando assim os “populares”, estes sdo lugares de estratégias e alternativas a partir
de um “olhar politico” (SARLO, 1997b), que tanto podem ser aplicadas as praticas religiosas,

quanto a quaisquer outras praticas classificaveis como “populares”.
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Um olhar politico tem vdrias possibilidades de foco, que, por sua vez, desencadeiam
diversos tipos de preocupagdes e de discurso. Dentre essas preocupacdes, a cultural
popular. Diante dela, e das desigualdades sociais que também supde, ndo parece
desejavel apenas a celebracdo de sua criatividade ou de sua vitalidade. A cultura
popular, na sua modalidade estética, é também um espaco da diferenca e, nesse
sentido, requer a mesma atencao que os discursos e as praticas emergentes. Mas
nem as reivindicacdes herdicas, nem os lamentos do populismo intelectual
costumam ocupar-se dos processos de privacdo e de desigualdade a que a cultura
popular responde com estratégias alternativas. (CARDOSO, 1997, apud SARLO,
1997, p. 55). (Negrito meu)

Pensando a cultura popular como esfera maior que abriga em si o catolicismo popular,
a partir do contexto origindrio da devocao a Sdo Benedito no Brasil e na Amazonia, em sua
“modalidade estética”, pode-se facilmente vislumbra-la como um espaco da diferenca onde o

rito e o simbolo sdo usados para marcar ludicamente o local cultural de cada grupo.

3.3 ESPETACULARIZANDO: o devoto artista

O catolicismo popular, representado por festas como as de Sao Benedito, pode ainda, a
partir da imagética diferencial da qual se utiliza na constru¢cdo de sua simbologia, ser
facilmente observado como também um objeto etnocenoldgico, visto que, no caso destas
festividades, tem-se uma pratica espetacularizada e organizada no conjunto de seus rituais e
simbolos catdlico-populares.

A etnocenologia, portanto, pode ser concebida neste contexto, em palavras mais
praticas, como o estudo das cenas que o povo cria, as quais se expressam por formas rituais
diversas — tais como as festas populares, o convivio em sociedade comunal, a manutencao da
memoria por meio da criagcdo de tradicdes — com a legitimacao da “communitas”.

Considerar as festividades de Sdao Benedito como objeto etnocenolégico por sua
espetacularidade € afirmar que nelas hd também a expressdo artistica, pois nada é
espetacularizado sem a presenca de subjetivacdes conceituais e estéticas. Objeto artistico
(etnocenoldgico), neste caso, é o produto visual das festividades; produto que é formado a
partir da reunido de todos os elementos simbdlicos que as compdem (visuais, audiovisuais,
gestuais, musicais etc.).

A “procura dos elos” para compreender o mundo por parte dos artistas, que no caso
das festividades sdo os préprios devotos (por serem criadores de suas proprias formas de
representar o abstrato), resulta no objeto artistico; sendo necessdrio para tal a abdicacdo de
preconceitos (BOCCIA, 2007, apud BIAO, 2007). Isto é interessante e, a meu ver, pode ser

usado como argumento para a conceituacdo do pesquisador etnocenoldgico, segundo a



101

corrente baiana da etnocenologia, como artista-pesquisador-participante. O artista que
pesquisa deve ser diferente do pesquisador cartesiano e ndo deve olhar seu objeto
distanciadamente.

A partir da compreensdo de como surgem os simbolos dentro da ritualidade do
catolicismo popular, neste trabalho trés simbolos foram eleitos para representarem os aspectos
ou categorias a partir dos quais analisei as festividades. FITAS DE CETIM, PAPEL CREPOM
e FLORES DE PLASTICO, tomados como signos simbolizantes, representam a propria alma
deste estudo.

As simbolizagdes de cada um destes elementos sdo apresentadas aqui por meio das
falas de trés pessoas: Dona Regina, Dona Josefina e Dellean Cardoso, aliadas a uma escolha
particular pelo uso de fotografias como ilustracdes. A sele¢ao das imagens segue um principio
também etnocenoldgico, justificado no seguinte comentdrio a respeito do método da

antropologia visual:

(...) Acredito que, assim, armazenando informacdes visuais/imagéticas,
possibilitamos ao futuro leitor do nosso material coletado uma idéia (supostamente)
mais préxima da situacdo que se pretende apresentar. Da verdade? Talvez. O
congelamento da imagem possibilita ainda uma relativa liberdade mnemonica, pois,
temos que supor e imaginar o complemento da cena, geralmente complementada
pela legenda ou dados externos (...) (SOUZA, 2007, p. 121, apud BIAO, 2007).

Por essa forma de filtrar a imagética das festividades jurunenses de Sdao Benedito,
percebi nas falas dos moradores a presenga de uma subjetividade poética que cada um deles
atribuiu ao objeto ou prética desenvolvida. A poética finda por materializar-se em um objeto
ou ambiéncia cuja expressao simbdlica se faz por meio da plasticidade estética, o que, por sua
vez, direciona o conjunto formado por estes elementos e pelos demais, presentes nas
festividades, ao contexto espetacularizado etnocenoldgico, bem como ao carnavalizado de

Bakhtin.

3.4 FITAS DE CETIM: o n6 que confirma a fé

“O bom romeiro tem muitas histérias pra contar” (FERNANDES, 1994, p. 15). Nao
fosse por isso este trabalho ndo teria sentido algum e seria uma mera descri¢do etnografica das
festividades de Sao Benedito. As falas dos participantes das festividades, tais como as de
Dona Regina, possibilitaram outra forma de interpretacdo a respeito dos objetos que o

trabalho apresenta como simbolos. No caso de Dona Regina, as fitas de cetim.
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A compreensdo da “verdade” sobre o objeto pesquisado s6 pode ser obtida, portanto,
por meio da utilizacdo conjunta de escritos e da oralidade, principalmente quando se trata de
um objeto como as festividades de Sao Benedito. A importancia em dizer isto no texto desta
dissertacdo estd no fato de que sem as entrevistas, sem as conversas livres regadas a café
preto, sem a contribui¢c@o voluntdria de muitos moradores da vizinhanga das festividades por
meio de causos e histdrias das festas, o sentido atribuido aos objetos (fitas, papel e flores) aqui
apresentado seria outro — e ressalto, um “outro” que ndo me agrada, pois partiria unicamente
de uma anélise unissona e nao polifonica.

Uma reflexdo que embasa essa forma de conceber este trabalho, no sentido de
compreender a importancia da oralidade em uma pesquisa do tipo que o trabalho apresenta,

estd no trecho a seguir:

O apagamento das origens orais e formulistas de algumas das narrativas da Europa,
como A Iliada e o Beowulf, leva o pensamento eurocéntrico a equacionar o ‘“ndo-
escrito” com a ignordncia ou o analfabetismo, dando aos escritos europeus a
autoridade da verdadeira interpretacdo histdrica. (...). A hierarquia entre o oral e o
escrito foi questionada, de diversos modos, por pensadores como Derrida (e sua
critica do fonocentrismo), Hayden White (com seu “nivelamento” entre histéria e
mito), e Bakhtin (com sua nog¢do de “géneros de fala”) (...) (SHOHAT; STAM, 2006,
p. 415).

Embora nao se trate da Europa e do her6i Beowulf contra o demonio Grendel, mas sim
da Amazonia e de Belém, com narrativas como as da Cobra Grande ou a da Matinta Pereira e
seu desejo por tabaco, a questdo € similar, pois se assim como na Europa (de acordo com
Shohat e Stam) praticarmos aqui o apagamento das fontes orais, ndo as considerando como
parte da construgdo fética a respeito de um contexto histdrico, perderemos muito da estrutura
simbolica constituinte desses contextos.

Por esse motivo, antes de qualquer outra reflexdo ou nova citacdo sobre promessas e
objetos como paga de uma promessa, apresento a fala de Dona Regina, quando, em entrevista,

pedi a ela que me explicasse sua promessa e o porqué da forma que escolheu para pagé-la.

Eo seguinte: Quando eu soube da festa de Sdo Benedito, eu comecei a me entrosar
na festa, e fiquei sabendo que ele era milagroso e tudo. Ai, eu peguei e me apeguei
com ele. Isso foi em 96. Em 95 eu ji comecei a construir... mas af tinha que fazer pra
cima, pra mim morar, que eu morava numa casinha de madeira, 14 atrds, no quintal,
af atrds. Af, eu disse “oh, meu Sao Benedito, se vOs me ajudai a conseguir a terminar
a minha casa, que dé pra receber vés aqui, eu vO receber, e vai sair daqui a festa”.
Isso foi em 96. Quando foi em 97 ainda néo tava bem terminada a casa, af foi que eu
chamei Seu Manoel e disse que para o ano [1998] ja da pra ele sair daqui. E foi af
que eu contei tudinho a minha histéria pra ele, que se ele [Sdo Benedito] me
ajudasse a terminar a minha casa eu compraria uma fita de cetim branca do tamanho,
do comprimento da casa, colocaria o meu nome e entregava pro Sdo Benedito no dia
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. . . 4 2
que ele viesse e saisse daqui enrolada no pé dele”.

A promessa é um acordo entre o devoto e o Santo e estd na classificagdo das coisas
indiziveis que envolvem a compreensao do rito. Existem infinitas causas para uma promessa.
A de Dona Regina, entretanto, € esta: o término da construcdo de sua casa. Do mesmo modo
variado sdo as formas de pagar a promessa; a forma de agradecer ao Santo pela graca
alcancada é uma escolha pessoal do devoto e pode variar entre acOes de sacrificio fisico
(promesseiros que seguem romarias andando de joelhos), em doacdes de bens a Igreja, ou
ainda de uma forma inusitada e lidica como a escolhida por Dona Regina. Quem promete tem
que cumprir o que prometeu, pois a promessa € a materializa¢do da relacdo entre o devoto e o
Santo. A promessa € um “valor” ou um “sacrificio” e faz do promesseiro um devedor.

Nesse campo do inusitado, lembro de alguns colegas que, para passarem no vestibular,
prometeram a Nossa Senhora de Nazaré carregar sobre suas cabegas um pacote contendo
todos os textos e cadernos estudados no tempo de cursinho; isto seria feito ao longo do
percurso do Cirio de Nazaré, em Belém, caso conseguissem a realizacao do pedido; esse € um
meio comum do paraense devoto entrar na universidade, pois ndo sdo poucos que
acompanham o Cirio com os tais pacotes sobre suas cabecas.

Charles Wagley, a respeito das promessas em Itd (Gurupd), escreve o seguinte,

contribuindo com o entendimento de promessa como o contrair de uma divida:

2

A promessa é a principal maneira de se obter a protecdo de um santo ou o seu
auxilio nos momentos de crise. De certo modo, até as ladainhas, as procissoes e
outras cerimonias coletivas em homenagem a um santo siao consideradas
promessas. (...). Sem tais cerimOnias, o santo retiraria sua prote¢do. Em It4,
entretanto, a maioria das promessas assume a forma de contratos individuais. Um
devoto promete, por exemplo, que caso seu filho fique curado de uma doenca grave,
ele fard uma novena ou servird de juiz no dia da festa do santo. Um homem
prometeu a Santa Luzia que faria uma novena em sua honra todos os anos se ela o
auxiliasse a abandonar a bebida, pedindo-lhe que o cegasse se algum dia voltasse a
beber. Outro exemplo foi-me relatado por Juca. Na sua meninice fora vitima de uma
grande ferida aberta, causada por picada de inseto. Sua mae, grande devota de Sao
Benedito, prometeu que o faria “escravo de S. Benedito” se ficasse bom. A infeccdo
resistiu a cura durante 3 anos, mas seis semanas apenas apds a promessa Juca ficou
bom. Como escravo de Sdo Benedito terd que oferecer um dia de trabalho ao santo
durante toda sua vida, executando tarefas, tais como reparos na igreja ou limpeza do
barracdo onde se realiza o baile da festa do santo. (WAGLEY, 1988, p. 222-223).
(Negritos meus).

2 Entrevista concedida por Dona Regina Negrdo, 74 anos, na sala de sua casa, no segundo andar, em frente a
Feira do Jurunas, na Avenida Bernardo Sayao, no dia 30 de abril de 2011, as dezoito horas. A expressdo em
itdlico (“para o ano”) é equivalente ao uso de “no préximo ano”; compde o vocabuldrio da linguagem popular
em Belém.
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Ou seja, promessa € coisa séria! “A falta de cumprimento de uma promessa, sendo
considerada uma falta de respeito, desperta a ira do santo, que espera uma retribuicdo pelos
seus favores e prote¢ao” (Idem, p. 223). (Negrito meu). Por esse motivo o pagamento de uma
promessa deve ser bem planejado para que seja vidvel, pois representa um agradecimento
extremo da parte de quem alcangou a graca e é concebido pela inventividade do promesseiro,
o Santo apenas “cobra” a paga. Mas pelo que se v€ nos relatos de Charles Wagley, como
também nos de Eduardo Galvao (1976), e nas falas e narrativas capturadas por mim durante a
pesquisa, a forma escolhida, seja ela qual for, é sempre aceita pelo Santo, desde que seja
executada.

Continuando, Wagley comenta ainda a respeito das benesses concedidas pelos Santos,
da quantidade de objetos utilizados como paga de promessas e da popularidade de Sao
Benedito em Gurupd, advertindo, porém, que a concessdo de um pedido requer o devido
cumprimento do que foi prometido, pois os santos conhecem seus direitos e, conforme reza a
tradicdo do catolicismo popular, sdo capazes de desfazer o acordo seja pela destitui¢do do

bem concedido ou por meio de alguma situagdo vergonhosa para com o devoto sem palavra.

Os santos curam doengas, mandam boas colheitas, protegem o seringueiro em suas
estradas e protegem os barqueiros contra os perigos da navegacdo, ajudam as
pessoas a encontrar objetos perdidos, jovens a conseguir maridos e promovem o
regresso ao lar dos pais de familia amantes de aventuras. Executam uma infinidade
de acdes caridosas, mas ao mesmo tempo sio ciosos de seus direitos, esperando
uma retribuic@o pelas gragas e a prote¢do que concedem (...). O nimero de presentes
que se podem ver diante da imagem, o volume de donativos oferecidos todos os
anos e a afluéncia de pessoas que assistem a festa de Sao Benedito sio uma prova
de devocdo a esse santo, amplamente difundida em toda regido do baixo
Amazonas. Ndo se passa um dia sem que se ouga em Itd o ruido produzido pelos
foguetes lancados em honra de S. Benedito por um barqueiro de passagem. (Idem, p.
224-225). (Negritos meus).

O que chama a aten¢do com relacdo a promessa de Dona Regina, entretanto, € a
escolha que ela fez: a fita de cetim, e ainda, o que aconteceu com a fita apds a paga da
promessa. Entretanto, em “Santos e visagens”’, Eduardo Galvao dé pistas a respeito do
pagamento de promessas com fitas coloridas como objeto mesmo em Gurupd, o que tornaria o
ato de Dona Regina ndo mais original: “O individuo pede ao santo pela cura de uma doenca
que o aflige (...), por uma boa colheita, etc., prometendo-lhe uma novena, e nao raro pecas
de fita colorida e velas de cera” (GALVAO, 1976, p. 30). (Negrito meu). E possivel que as
“pecas de fita colorida” fossem de cetim; mesmo que ndo, pelo menos a forma — o signo fita —

ja a época era utilizada como pagamento de uma promessa.
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E por esse motivo poético e lidico contido na simbologia da fita de cetim de Dona
Regina que este signo ilustra, neste trabalho, o primeiro ponto de observacdo pelo qual
analisei a imagética das festividades de Sao Benedito no Jurunas, a partir do aspecto
religioso/sacralizante. A juncdo dos dois adjetivos serve para apresentar a diferenca entre o
que € objeto “religioso” e objeto “sagrado”, pois nem tudo que € sagrado € oficialmente
religioso, assim como nem tudo que € pertencente ao rito do catolicismo popular €
considerado catdlico pela Igreja Catélica Romana.

Uma fita de cetim qualquer ndo representa ou simboliza nenhum aspecto da religido
catdlica oficialmente, como o faz, por exemplo, o Sacrédrio ou a Cruz. Entretanto, o sagrado
aqui se refere aquilo que recebeu a consagracio, que se sagrou, ndo pela instituicdo da Igreja,
mas pela relacdo particular do devoto com o Santo. A fita de Dona Regina passou entdo do
estado comunal para o de sacralizado por simbolizar uma mediacdo entre o humano e o
divino, e isto pode ser fortalecido pelo fato relatado por Seu Manoel, quando me disse que a
fita foi repartida e distribuida entre os romeiros da procissao.

O uso de fitas de cetim, entretanto, como elemento de adorno e simbolizante da
divindade presente em uma imagem ou objeto, extrapola o dominio do catolicismo oficial e
do préprio catolicismo popular. Por exemplo, Heraldo Maués, falando da categoria de
encantados na Amazonia e usando como exemplo a figura do Rei Dom Sebastido, diz a
respeito do culto a este encantado: “A pedra do rei Saba é objeto de culto dos adeptos do
catolicismo, da pajelanca e dos cultos de origem africana. Ela estd sempre cheia de velas,
fitas do tipo das que se colocam em santos, e oferendas de toda sorte” (2005, p. 264).

A Pedra do Rei Saba ou Sebastido fica em uma das praias da Ilha de Fortaleza, no
municipio de Sdo Jodo de Pirabas, no Estado do Pard. Segundo os adeptos do culto a este
encantado, a Ilha é uma das moradas de Dom Sebastido na Amazonia. Na mesma praia,
proximo a pedra do Rei, encontra-se o Coracdo da Princesa, outra pedra, que representaria a
filha do Rei. A presenca das fitas de cetim, portanto, € algo transversal que interliga por meio
de seu uso o catolicismo popular, a pajelanca da Amazodnia e os cultos afro-brasileiros.

Uma fita enquanto simples objeto nada mais € que uma faixa estreita de tecido, a qual
usualmente serve para ornamentar ou amarrar. O cetim é uma espécie de tecido feito de seda
lustrosa, macio, cuja trama ndo aparece do lado avesso. A fita de cetim usada como elemento
de adorno, seja amarrada aos pés de imagens de Santos catdlicos ou de Orixds no Candomblé,
ou ainda, a pedra mistica que simboliza a presenga do Rei Dom Sebastido em Sao Joao de
Pirabas, ¢ um elemento de mediagcdo entre o plano terreno material e o espiritual, além de

adoracdo e adorno.
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Fitas coloridas de cetim, bebidas alcodlicas,
refrigerantes, velas e flores na Pedra do Rei...
Dentre as ferramentas de adoracdo popular, a
fita de cetim é comum as trés maiores
concepgdes religiosas do Estado do Pard: o
catolicismo popular, a pajelanca e os cultos
afro-brasileiros.

Tlustracdo 96: Pedra do Rei Saba, 2010.
(Foto: Edilza Fontes.

O cetim, tal como a seda, também € origindrio da China, e foi por muito tempo um
tecido das nobrezas, de uso restrito aos de mais posses ou de descendéncia real. Portanto, o
uso dele como material de devogd@o aos santos tem sentido por esse prisma, visto que o santo €
um ser elevado, nobre, que merece o luxo como forma de reconhecimento de sua poténcia
divina em relagdo aos homens mortais e erroneos.

O luxo e a suntuosidade sdo caracteristicos das representacdes imagéticas dos Santos
catélicos; o préprio Sdao Benedito, sempre descrito como uma figura humilde e maltrapilha é
representado em suas imagens com um traje riquissimo, volumoso, detalhado com
ornamentos dourados, assemelhando-se ao de reis e nobres.

Por outro lado o cetim também serve para vestir aqueles que estdo mais préoximos das
divindades, como foi e ¢ comum nas vestes sacerdotais da Igreja Catdlica. O sacerdote
(padres, bispos, arcebispos, cardeais, papas) adquire por sua santidade de vida dedicada ao
servigco da Igreja, o direito de ter sua autoridade também reconhecida por meio de suas vestes.
Neste caso, também a colocacdo hierdrquica é representada pela indumentdria sacerdotal;

padres, por exemplo, ndo usam a mitra, que compde a identidade visual papa13.

3 Apenas como forma de fortalecer o que este trabalho j4 apresentou a respeito do catolicismo como uma religido
resultando de misturas, portanto sincretizada, a mitra tem origem nos costumes de vestir egipcios, persas e
assirios, na Antiguidade.
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As vestes sacerdotais dos Papas utilizam o cetim como
material hd séculos, como podemos ver na
representacdo de Diego Veldsquez. O cetim indica, por
sua aparente visualidade de luxo, a proximidade com o
divino. Os trajes sacerdotais catolicos obedecem uma
escala crescente de nobreza em seus materiais
constitutivos, encimada, obviamente, pelo traje papal.

Tlustra¢do 97: Papa Inocéncio X.

(Imagem: Reproducdo escaneada de reproducdo
impressa, 6leo sobre tela, Diego Veldsquez, 1649-50, 140
x 120 cm; Galleria Doria Pamphili, Roma. Fonte:
GOMBRICH, Ernest. A histéria da arte. Rio de Janeiro:
LTC, 2008).

A fita pode ser concebida também como um elemento de ligacdo, elo entre o devoto e
o Santo, pois € comum amarrarem-se fitas as bases de imagens de santos catdlicos, fazer um
pedido e atarem-se nds a elas. Comum também € o ato de tocar as fitas, ou ainda, em uma
acdo mais extremada, intima e romantizada, o ato de beiji-las e acaricid-las, como se isto
representasse um contato direto com o divino.

O uso de fitas como elemento mediador e simbolizante do compromisso entre o
devoto e o Santo é comum mesmo em eventos do catolicismo oficial. Exemplo disto € a
presenca das fitas de promessa vendidas em grande quantidade durante as comemoracdes
dedicadas a Virgem de Nazaré em Belém do Par4, por ocasido da maior procissdo catdlica do
Norte e do Pais: o Cirio de Nazaré. A imagem a seguir exibe uma devota atando um né a uma
das inimeras fitas amarradas na parte anterior ao altar que exibe a imagem peregrina de Nossa

Senhora de Nazaré na Praca Santudrio, durante as festividades do Cirio em Belém.
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A fita é o elemento mediador entre o Santo e o devoto, o
no é a confirmagcdo do compromisso, seja nos festejos
do catolicismo popular ou nos eventos oficiais da
Igreja.

Tlustracdo 98: N6 de promessa, Cirio 2009.
(Foto: Eduardo Wagner).

Entre o sentido do objeto oficialmente religioso e a sacralizacdo particular atribuida
por cada devoto ao simbolo que este elege como paga de sua promessa, estd o sentido da
devocao real. O simbolo do aspecto religioso/sacralizante do catolicismo, oficial ou popular,
€ todo aquele possuidor do sentido de agradecimento, de uma relacdo intima, de uma ligagcdo
entre o terreno e o divino, que pode ser expresso por uma concep¢do de belo no sentido

estético, também particular do préprio devoto.

Dona Regina e Sdo Benedito na sala de sua casa, a
que foi construida com a ajuda do Santo; na
manhd do sdbado da trasladagdo.

Tlustracdo 99: Dona Regina, bendita com Benedito,
2010.
(Foto: Eduardo Wagner).

Para Dona Regina o importante foi receber do Santo a graca materializada na
constru¢do de sua casa. Fora isso, fica a relacdo continuada entre ela e o Santo, representado
na imagem acima em seu traje suntuoso com detalhes em dourado. Cultuar o Santo com luxo
e suntuosidade, utilizando materiais que denotem sua nobreza divina € um dos caminhos para
a sacralizacdo de um objeto cotidiano € comum, como uma fita de cetim, por exemplo.
Distribuir pedagos da fita como reliquias sagradas é o ato de manter viva a presenca do divino

na festa e na memoria as concessdes do Santo aos seus devotos.



109

3.5 PAPEL CREPOM: colorido que anuncia a festa

Caracteristica comum da devocdo a Sao Benedito na Amazdnia é a celebracdo com
festas, dangas, folias, quermesses, musica. De certo modo esta caracteristica pertence as
proprias formas de homenagens e celebracdes do catolicismo em geral, no entanto, tratando-
se do catolicismo popular e da devocao a Sdo Benedito, a festa apresenta-se como uma
manifestacdo marcante e peculiar.

Dai surgir o segundo ponto de observagao por meio do qual articulo minha andlise das
festividades jurunenses de Sdo Benedito, tendo este como foco o aspecto
festivo/carnavalizado presente em ambas as celebragdes. O termo “carnavalizado” é aqui
tomado com o sentido atribuido por Bakhtin (1987), quando subentende a este termo a no¢do
de liberdade, de inversao.

As festas de S@o Benedito no bairro do Jurunas ndo ocorrem por ocasido das
comemoracOes carnavalescas que anunciam a Quaresma, porém, assim como O contexto
analisado por Bakhtin, possuem caracteristicas da carnalidade e profanidade presentes na vida
cotidiana durante o Carnaval.

Da mesma forma que elegi como simbolo do aspecto religioso/sacralizante a fita de
cetim de Dona Regina, devido sua promessa e o cardter que a peca de tecido adquiriu depois,
para simbolizar o aspecto festivo/carnavalizado, também ha aqui um elemento como simbolo
determinante, axial: o papel crepom. A escolha do papel crepom para representar o carater
em questdo € devida ao primeiro contato que tive com a festividade do Centro Comunitério,
em 2008, quando me deparei com um saldo todo decorado com tiras coloridas de papel
crepom. Procurando saber a origem da decoracdo e quem a executava, conheci Dona Josefina,
a responsavel pela decoragdao do barracio do Centro Comunitdrio hd pelo menos... muitos
anos (!).

A histéria de vida de Dona Josefina se confunde com a prépria histéria de ambas as
festividades, pois ela trabalhou como decoradora de forros em ambas as festas (Irmandade e
Centro Comunitario). Criou seus filhos e envelheceu morando no bairro do Jurunas, ao
mesmo tempo em que ano apds ano executava a decoracao das festas, primeiro em ramadas e
nos ultimos anos com as tiras de papel crepom.

Em conversa comigo, na sala de sua casa, em abril de 2011, Dona Josefina contou-me
que para as festividades deste ano ela planejava retomar a decoragdo com ramadas, deixada
para tras devido o trabalhoso processo de sua execucao. No entanto, segundo Dona Josefina, a

ramada deveria ser retomada apesar da trabalheira que demanda, pois sem a decoragdo
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2

(estético como “retdrica”) a festa perde seu encanto: “Ah, perde... Deus o livre... E muito! E,

. - , . .. 4
meu filho... porque a decora¢do da ramada € a coisa mais linda!”

. Com a ajuda de Dellean e
outros participantes das duas festividades, Dona Josefina conseguiu realizar seu desejo e, em

2011, a decoracao do forro do barracao do Centro Comunitério voltou a ser em ramadas.

No interior do barracdo do Centro Comunitdrio,
o colorido da decoracdo com tiras de papel
crepom, antes do retorno da ramada com papel
de seda.

Tlustracdo 100: O papel crepom de Dona Josefina,
2010.
(Foto: Eduardo Wagner).

Sao Benedito é um santo devotado com festas, tanto no Jurunas atual quanto na
Gurupd da década de 1940/50, por exemplo. Eduardo Galvao confirma isso em uma de suas
muitas narrativas a respeito da devocao ao Santo em sua It4, quando fala de um fato ocorrido

durante as celebracdes dedicadas ao Santo.

Um desses milagres € assim relatado: “Quando S. Benedito (sua imagem) voltava
com a folia de uma viagem de coleta de esmolas, passou pelo barracio de um
comerciante. Os fregueses que ai estavam quiseram receber o santo e enviar uma
canoa para saudar a folia. O patrdo ndo estava interessado e negou a canoa e
hospedagem a folia. Quando esta ja seguia adiante o barracdo ruiu sobre a d4gua, com
prejuizo de toda a mercadoria. O patrdo salvou-se nadando. Arrependido e
compreendendo que ofendera ao santo que desse modo o castigara, fez a promessa
de que, se nada mais lhe acontecesse e voltasse a gozar prosperidade, ofereceria
muitas velas e esmolas ao santo. No ano seguinte, ji estabelecido com novo
barracdo, deu pousada a folia que af passava e fez uma grande festa em honra ao
santo. (GALVAO, 1976, p. 33). (Negritos meus).

7z

Em Gurupd ou no Jurunas, Sdo Benedito é sempre conduzido por procissdo, no
entanto, ndo € uma procissao qualquer, pois ela € regida por miusica e festa, seja pelo barulho
das charangas ou pelos tambores da folia. Festa, Sdo Benedito e devocdo sdo palavras que
parecem andar juntas na pratica do culto a este Santo na Amazodnia e no resto do pais.

No trecho a seguir, de “Santos e Visagens”, hd duas observacdes importantes

* Entrevista concedida por Dona Josefina da Silva, 78 anos, no dia 02 de abril de 2011, na sala de sua casa, na
Rua Monte Alegre, no Jurunas, enquanto preparava o almoco da familia, por volta das dez horas da manha. Este
trecho da entrevista recebi como resposta a uma pergunta dirigida ela. Perguntei eu se a festa perderia o encanto
sem a decoracao.
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apresentadas por Eduardo Galvdo. Primeiro, as festas “podem ser consideradas como

promessas coletivas” e devem ser realizadas festejando o Santo na “época apropriada”.

Segundo, existem aqueles que custeiam as despesas das festas também com a intencdo de uma

retribui¢do por parte do Santo.

As proprias festas de santo podem ser consideradas promessas coletivas com o
objetivo do bem-estar da comunidade. Acredita-se firmemente que, se 0 povo nio
cumprir com sua obriga¢do ao santo, isto é, festeja-lo na época apropriada, ele
abandonard a prote¢do que dispensa. Aqueles que custeiam com seu dinheiro as
despesas das festas tém a conviccido que o santo retribuira esse sacrificio.
(GALVAO, 1976, p. 31). (Negritos meus).

No caso de Dona Josefina, pude perceber essa pratica em sua fala quando me explicou

como procede a execucdo da decoragdo com as fitas e sobre sua inten¢do de retomar as

ramadas, no momento em que tentara precisar hd quantos anos € responsavel por essa fungao.

No forro do barracd@o em 2011, o trabalho de Dona
Josefina: a ramada em papel de seda; tudo
comprado, cortado, colado e decorado por ela, para
que a festa, “que Deus o livre”, nunca perca a

graga.

Tlustracdo 101: Ramada de papel de seda de Dona

Josefina, 2011.
(Foto: Eduardo Wagner).

E eu que compro! Eu que compro, eu que corto, eu que colo, eu que decoro...
Dantes eu ndo pedia pra ninguém me ajudar a levantar, mas agora eu nao tenho
condigdes... Primeiro que eu ndo enxergo quase... E olha, faz tempo que eu faco
isso; dezesseis anos? E mais..., eu acho que é mais... E. Olha eu acho que j4 tinha
filho, nem sei... S6 essa minha filha aqui que mora comigo ja vai fazer cinquenta
anos, e eu ja tava 14! E, é muito tempo, né? Esse meu filho cagula aqui fez trinta e
sete anos. Eu jd trabalhava no Sdo Benedito quando ele nasceu. J4 fazendo a
ramada... 14 no Manoel [festa da Irmandade]... Fiz um ano no Manoel... Mas o
Manoel era muito esquisito, entdo eu nao fiz mais.

A festa no catolicismo brasileiro € algo peculiar e diferenciado dos demais festejos

catdlicos pelo mundo, principalmente por confundir-se muitas vezes com a imagética do

Carnaval, quando pensamos na carnavalizacdo da vida cotidiana de Bakhtin, tanto no sentido

espiritual quanto no visual. Essa peculiaridade € derivada da prdpria condicdo sincrética,

hibridizada, misturada da concepgdo religiosa brasileira, pois em um pais onde a mistura € a
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regra, os resultados obviamente devem seguir o mesmo padrio de diferenciacdo e
originalidade. Ser catdlico no Brasil, portanto, é ser praticante de costumes incomuns ao
proprio catolicismo tradicionalmente conhecido como oficial. No entanto, o incomum aqui é
perfeitamente normal, como o trecho a seguir do artigo “Pluralismo religioso”, de Faustino
Teixeira, confirma.
H4 no catolicismo brasileiro uma dindmica de complementaridade que
simultaneamente inova e escandaliza. Os caminhos que levam a Deus para o devoto
catélico brasileiro, em especial o devoto popular, nao sao excludentes, mas
envolvem trocas, relacionamentos e julgamentos. Como pontuou o antropdlogo
Roberto Da Matta (1986), “o que para um norte americano calvinista, um inglés
puritano ou um francés catélico seria sinal de supersticio e até mesmo de cinismo ou

ignorancia, para nés é modo de ampliar as nossas possibilidades de protecao” (p.
115). (TEIXEIRA, 2005, p. 29). (Negritos meus).

A festa, nesse sentido de liberdade e inversdo da carnavalizacdo de Bakhtin,
entretanto, ndo € uma criacdo excepcionalmente brasileira, tampouco amazonida. Pois se
pensarmos o catolicismo como o “sincretismo grandioso e infinitamente complexo” sugerido
por Heiler (HOORNAERT, 1997, p. 51), podemos, racionalmente observando as origens desta
religido, perceber a presenca de manifestacdes festivas das mais variadas, as quais muitas
vezes sequer faziam referéncias aos personagens e datas reais do culto catdlico. No entanto,
essas manifestacdoes foram introduzidas ao calenddrio catdlico e realinhadas a partir dos
preceitos do cristianismo romano, por meio de uma prética sincrética.

A festa catdlica requer musica, danca, galhofa, alegria, comida e, no minimo, um
Santo, obviamente, ou um sacramento, como nos casos do batismo e do casamento. As
festividades do catolicismo popular, entretanto, possuem a liberdade, como j4 foi ressaltado,
de extrapolar essas caracteristicas, pois a musica pode ser motivo para muito mais que a
dancga, e a bebida pode ndo ser restrita ao nao alcodlico, para citar alguns exemplos. No
catolicismo popular beber vinho ou cerveja, assim como o era em comemoragdes nao cristas
da Antiguidade (Dionisiacas, por exemplo), ¢ um ato de devocdo, pois é motivado pela
relacdo emotiva e harmodnica entre o santo e o devoto. Por isso, voltando ao que disse José

Saramago, é realmente de suma importancia, para conhecer as coisas, o dar-lhes a volta.
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O batismo - primeiro sacramento do
cristianismo, que apaga o pecado original de
quem o recebe e a este confere o cardter de
cristdo — ¢ representado na pintura de Jan
Steen como uma festa: galhofa, bagunga,
comida e alegria! Hd sempre festa no
catolicismo, porém, nem tudo que é festa é
catolico.

Tlustracdo 102: A festa de batizado.

(Imagem: Reproducio escaneada de
reproducdo impressa, O6leo sobre tela, Jan
Steen, 1664, 88.9 x 108.6 cm; Wallace
Collection, Londres. Fonte: GOMBRICH,
Ernest. A histéria da arte. Rio de Janeiro: LTC,
2008).

Na entrevista concedida por Dona Venina, pedi a ela que falasse a respeito de dois
elementos que chamaram muito a atencdo na festa em sua casa: a decoragdo com papel
crepom e o baile com a presenca das imagens de S3o Benedito. Sorridente e simpética, ela

disse o seguinte a respeito desses elementos:

Sobre a decoracio: E, antes era de papel de seda, nio de papel crepom... era
ramada, aquelas bandeirinhas bem trabalhadas, fazendo desenhos... As vezes um
leque... Qualquer uma figura. Mas, com o decorrer do tempo, como ela ja tem muita
idade, a Dona Josefina, que decora... af nés fomos amenizando com o papel crepom,
pra ficar uma coisa mais fécil pra ela. Porque ela ja tem mais de setenta anos, né!
Sobre o baile (as gargalhadas): Néo, isso ndo tem problema nenhum! Eles vém
participar da danca! Sdo Benedito € festa, é comida, € danca! Danga de se agarrar,
assim (mais risos, ao me agarrar fortemente)! Pode entrar qualquer uma pessoa, é
uma familia s6. Nao € s6 jurunense que vem nessa festa, ¢ gente de vdrios lugares, e
sdo bem recebidos! Onde come um, come cem!

Convivem harmoniosamente a cerveja na
taca, o tacacd e a imagem de Sdo de Benedito,
no mesmo lugar, além da vozearia do povo e
do som do “brega saudade”, tocado pela
aparelhagem “0O Pequenino Enjoado” no
interior do barracdo, sons que, obviamente, a
imagem infelizmente ndo reproduz.

Tlustracdo 103: S@o Benedito, tacacd e cerveja
na taca, 2009.
(Foto: Eduardo Wagner).
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Sao Benedito, portanto, nas sdbias palavras de Dona Venina, “é festa, é comida, é
danca”! E essa caracteristica festeira do Santo ndo se manifesta apenas na festividade do
Centro Comunitdrio, pois mesmo nos eventos da festividade da Irmandade, a festa é uma das
acoes coletivas articuladoras do evento. No entanto, na festividade da Irmandade o carater
carnavalizado da liberdade e da inversdo € menos aparente, porém nao inexistente; 14 ndo ha
bebidas alcodlicas, nem bailes até o raiar do dia, porém hd musica catdlica, dancas ao estilo
carismatico e, claro, muita comida.

O interessante nessa comparacdo entre as festividades ndo sdo as diferencas, mas sim
as igualdades, dentre as quais se tem o fato de Dona Josefina ter participado de ambas as
festas, misturando a histéria de sua vida a prépria histéria das festas e sendo a materializadora

de um dos aspectos estéticos do festejo: a decoragdo dos forros.

Dona Josefina em frente ao nicho de Sdo
Benedito no barracdo do Centro Comunitdrio,
onde hd fitas de cetim, papel crepom e flores de
pldstico!

Tlustracdo 104: Dona Josefina, artista dos papéis
coloridos, 2010.
(Foto: Eduardo Wagner).

Seria, por isso, impossivel dissertar a respeito dessas festividades sem apresenta-las
como um lugar de festa, onde o jurunense se refestela em homenagem ao Santo padroeiro. Do
mesmo modo, por outro lado, o seria também nao simbolizar esse aspecto festivo dos eventos
com um signo Unico e representativo como a decoracdo do forro do barracio do Centro
Comunitario em papel crepom; decoracdo que, diga-se de passagem, esteve no lugar das

ramadas tradicionais até 2010, a respeito das quais Seu Manoel comentou em sua entrevista:

Bom, realmente, aqui [na festividade da Irmandade] nés tinhamos uma tradi¢do
muito grande. Esse enfeite do forro, que vocé fala, é a chamada ramada, a antiga
ramada. N6s tinhamos aqui, nds faziamos aqui. Cada ano nds faziamos um simbolo
diferente: era a bandeira brasileira, era a bandeira do Pard, era jogo de damas, jogo
de leques, biriba... Se fazia vdrios tipos de ramada. Légico que, com a feitura da
igreja, porque agora ja € igreja, ndo pode mais se fazer isso. Mas ainda tenho muita
vontade de fazer nessa parte em que se serve o almoco. Aqui na igreja nao tem mais
condi¢do de ser feito, porque ji tem um forro préprio. Ja € um ritual todo
diferente. Mas, ainda tenho vontade de fazer — pro povo ver como era h4 trinta anos
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atrds. Entdo, realmente aqui, eu gosto do seguinte: que tudo o que for de melhor, se
a casa € de Deus, é de Sao Benedito, nés temos que botar tudo que é de bom e
melhor. Porque, se eu ndo quero pra minha casa, coisa feia, coisa velha, como que
eu vO querer pra casa de Deus, de Sdo Benedito, coisa velha, coisa feia? Entio,
quanto mais se puder fazer de melhor, a gente faz.

“Porque, se eu ndo quero pra minha casa, coisa feia, coisa velha, como que eu vo
querer pra casa de Deus, de Sao Benedito, coisa velha, coisa feia?” E esse espirito de atribuir
a Deus e a Sao Benedito o que ndo é feio nem velho que estd presente na pratica artesanal e
artistica de Dona Josefina, ao fazer todo esfor¢co para executar novamente a trabalhosa e
custosa decoracdo em ramada’. Estar ao lado do Santo sabendo que ele, provavelmente, estd

satisfeito com o esforco é o que produz a continuidade da devocgao.

3.6 FLORES DE PLASTICO: porque as naturais murcham

Conta-se que S. Benedito quando jovem vivia em casa de Cristo. Era escravo.
Ajudava na cozinha e servia a mesa do Senhor e dos outros santos. Gente pobre
aparecia sempre na porta do Senhor para pedir um pedago de pao. Benedito apiedou-
se deles e decidiu dar-lhes alguns paes dos que deveria levar para a mesa. Mas os
outros santos se aperceberam e desconfiaram que Benedito surrupiava o pao.
Falaram ao Senhor. A principio ele ndo quis acreditar, porém foram tdo insistentes as
queixas que se decidiu a vigiar Benedito para surpreendé-lo. Postou-se junto a porta,
e ao aproximar-se Benedito com uma trouxa, interpelou-o sobre o que conduzia,
certo que eram paes. Benedito teve medo e mentiu ao Senhor dizendo que eram
flores. Este mandou que as mostrasse, e viu que Benedito dissera a verdade,
pois eram flores que ele carregava. Um milagre transformara os paes em flores.
Diante da prova Cristo repreendeu severamente os outros santos pelo fuxico.
(GALVAO, 1976, p. 33). (Negrito meu).

Essa narrativa apresentada por Eduardo Galvao reproduzindo as vozes dos moradores
de Gurupa € uma “corruptela” criativa da vida de Sao Benedito. Segundo os bidgrafos do
Santo, o fato relatado aconteceu, porém ndo nos céus, morada de Cristo, mas em Palermo, no
Convento de Santa Maria, no periodo em que Frei Benedito era responsdvel pela cozinha, e os
santos delatores, na realidade, seriam os outros irmdos franciscanos do convento. A parte a
veracidade do fato, o que é comum em ambas as versdes é a presenca das flores (sendo
algumas, rosas vermelhas).

Flores sao um elemento extremamente comum nas festividades beneditinas
jurunenses, na decoracdo dos altares ou andores. A Capela da Irmandade, por exemplo, é
conhecidamente um lugar “bem decorado e bonito” por aqueles que frequentam o lugar, e as

flores sdo o principal elemento visual que materializa essa beleza.

Artesanal, por ser ela quem executa, quem produz. Artistica, por representar algo; ha um contetido atribuido ao
signo, uma simboliza¢@o, uma conceituacio.



116

Em 2010, estive na Capela durante o periodo de sua decoragdo e pude testemunhar o
cuidado com que esta era concebida por Dellean Cardoso, responsdvel pela ornamentacdo de
todo o evento. As flores utilizadas, no entanto, eram de plastico. Dellean justificou o uso de
flores de plastico por elas terem duracdo certa e menor preco. Segundo ele, as flores naturais,
embora mais belas, murcham rdpido demais e custam muito caro. Por isso, Seu Manoel,
presidente da Irmandade, resolveu usar apenas flores de plastico na ornamentagdo da Capela;
as naturais ficaram restritas a decoracdo da berlinda de Sdo Benedito — que recebe duas
ornamentagdes, uma para a noite da trasladagcdo, outra para a procissao do domingo pela
manha.

Flores de pldstico, porém, ndo representam apenas a decora¢ido de um altar, mas sim o
aspecto que, neste trabalho, chamo de plastico/estético das festividades de Sao Benedito no
Jurunas. Além das festividades propiciarem a sacralizacao de objetos nao religiosos e de ter na
festa uma de suas principais expressdes, a questdo estética € essencial em todos os
preparativos e eventos. Tudo deve ser o melhor, o mais bonito, o de melhor qualidade e
melhor aplicabilidade, pois como disse Seu Manoel, “se a casa é de Deus, € de Sao Benedito,
nés temos que botar tudo que é de bom e melhor”.

A estética como ferramenta retérica para a Igreja Catdlica mostrou-se ao longo de sua
histdria tanto como instrumento usado para a conversao de ndo cristaos ao cristianismo quanto
de demonstracdo de poderio. O periodo &dureo dessa intengdo € o Barroco e seu
desdobramento no Rococd, com o exagero em ornamentos € materiais preciosos para ornar
templos, objetos litdrgicos e representacdes imagéticas de Santos, principalmente como uma
das acoes da Contra-Reforma.

No entanto, o que deveria ser apenas uma demonstracdo de poder e um meio de
catequese, tornou-se mais do que isso, pois transformou a Igreja Catdlica em um icone da arte
mundial traduzida na linguagem do cristianismo. A Histéria da Arte, por exemplo, sem os
elementos que utiliza da estética catdlica, tornar-se-ia pouco ilustrativa quando apresenta as
concepgoes artisticas de periodos como a Baixa Idade Média ou o Renascimento e a passagem
para o Barroco.

Ainda hoje a heranca visual da estética catdlica, rica em seus ornamentos e
preciosismos, € mantida, mesmo que os templos atuais busquem uma arquitetura mais simples
e visualmente limpa. Esta caracteristica do catolicismo é presente também no trato dos trajes

sacerdotais, como no exemplo que apresentei a respeito da indumentéria papal.
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Os trajes sacerdotais de arcebispos, por exemplo,
ainda trazem viva a heranca da suntuosidade da
estética desenvolvida pela Igreja Catolica.

Mlustracdo 105: Arcebispo de Belém, Procissdo de
Ramos, 2010.
(Foto: Eduardo Wagner).

Esse imagindrio que traduz a estética catdlica ainda hoje como uma estética de luxo é
um fato, presente, por exemplo, em concepgdes particulares a respeito de como devem ser as
representacdes imagéticas catdlicas como a de Dellean Cardoso. Em entrevista, fiz a ele esta
pergunta: Vocé procura fazer o melhor, o mais bonito, por ser para os outros olharem ou por

ser para o Santo? Obtive, entdo, a seguinte resposta:

As duas coisas junto, Edu. Porque tem que ser bonito pro povo ver, e bonito
porque é pro Santo. E tem aquela parte de ndo ser muito carnavalesco, ou de ser
muito simples também. Eu procuro ter essas duas coisas: ndo puxar muito por
carnaval, nem ser muito simples; porque tudo que é da Igreja Catélica tem essa
coisa de ser muito rico em material, muito rico em detalhe. S6 que af também ja
querer abusar em tanta coisa vai pra parte do carnavalzdo. Pra ndo ficar muito
carnavalesco e o povo j ndo falar mal.®

Na concepgdo de Dellean, o belo e o luxo da estética que ele aplica aos ornamentos
das festividades de Sao Benedito se justificam por dois motivos: € feito para que os outros
vejam e, obviamente, para que gostem do que véem; e feito belo por ser para o Santo, o
padroeiro, por sua divindade.

No entanto, ha de se ter limites, pois o exagero pode confundir os que véem e causar a
impressao de que a ornamentagdo lembra mais a estética carnavalesca (o que eu poderia
chamar aqui de carnavalizacdo imagética, para relembrar o conceito elaborado em meu
Trabalho de Conclusdao de Curso (CHAGAS, 2008). Porém, a inten¢do de Dellean, antes de
tudo, é assemelhar seu trabalho ao que para ele caracteriza a estética catélica: “ser muito rico
em material, muito rico em detalhe”, ndo cometendo o “pecado” de carnavalizar

imageticamente a visualidade desse trabalho.

% Entrevista concedida por Dellean Cardoso, 29 anos, no interior da Capela de Sao Benedito, na Rua dos
Timbiras, no dia 26 de margo de 2011, por volta das dez horas da manha.
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No entanto, embora Dellean procure o sébrio, o bairro do Jurunas por si ndo condiz
com o simplério. Tendo o Rancho como sua maior escola de samba além de inimeros grupos
juninos, cuja caracteristica visual estd calcada no carnavalesco, as procissdes e festejos
religiosos jurunenses seguem o mesmo padrao.

A troca de flores naturais por flores de pléstico para a decoracdo do altar se deu por
um Unico motivo: evitar o aspecto putrido das flores naturais em decomposi¢do. A troca,
entretanto, ndo mudou a paleta de cores, por exemplo, composta por cores vivas e
contrastantes. Quando Dellean fala em evitar uma aparéncia carnavalizada, refere-se
unicamente ao excesso de materiais como plumas, espelhos, lantejoulas, materiais que
denotem brilho excessivo. O belo, no Jurunas, e nas festas de Sdo Benedito, é, portanto,

também produto de uma estética carnavalesca.

Ornamentacdo em flores de pldstico executada por
Dellean no interior da Capela de Sdo Benedito.
Reproducdo da estética catélica no catolicismo popular
brasileiro.

Ilustracdo 106: Nicho principal da Capela de Siao
Benedito, 2010.
(Foto: Eduardo Wagner).

A funcdo de Dellean como um dos articuladores da visualidade das festividades de Sao
Benedito € significativa também pelo fato de ele contribuir com a producao de ornamentacdes
dessas duas festividades, de acordo com os recursos financeiros de cada uma. A Irmandade,
por sua condi¢do de associac@o, possui mais fundos e por esse motivo tem a possibilidade de
realizar eventos e ornamentagdes mais custosos e luxuosos. O Centro Comunitério, por outro
lado, possui bem menos recursos financeiros, apesar de ser o evento mais antigo. No entanto,
o trabalho de Dellean adapta-se as duas formas de representar a estética catdlica em ambas as

festas.
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Na Capela da Irmandade, a procura pelo luxo suntuoso da estética catolica. No barracdo do Centro
Comunitdrio, o colorido das tiras de papel crepom e das luzes da aparelhagem de som ddo um tom de beleza
ao piso envelhecido e as paredes apenas pintadas sem reboco.

Tlustragdo 107 (Diptico): Capela da Irmandade x Barracao do Centro Comunitario, 2010.
(Foto: Eduardo Wagner).

Ha uma clara diferenca entre a plastica da festividade da Irmandade e a do Centro
Comunitdrio. A primeira possui estrutura mais elaborada, como a Capela do Santo, por
exemplo, e uma berlinda que, na verdade, € um pequeno carro alegérico, além de andores. A
segunda, embora menos suntuosa, ndo por isso menos atrativa e aceita pelos moradores do
bairro, possui poucos elementos de alto valor. A diferenca entre as plasticas dessas
festividades, de certa forma, constitui mais um elemento de identificacdo das festas, que de
diferenciagdo no sentido hierdrquico de quem pode mais ou menos.

Escolher Dellean Cardoso como o articulador que representa o aspecto
plastico/estético das festividades de Sdo Benedito, assim como na escolha de Dona Regina e
Dona Josefina, foi uma atitude quase que condicionada pelo cardter desta pesquisa. O
envolvimento de Dellean, antes de tudo, se d4 com ambas as festividades; além disso, por
religido, ele professa o candomblé, ndo o catolicismo. E se tudo isso ndo fosse suficiente, o
envolvimento deste jovem com as festividades de seu bairro foi algo determinante para a
delineacdo de sua vida profissional como se apresenta hoje.

O primeiro contato de Dellean com a devoc@o jurunense a Sao Benedito se deu quando
ele aos seus quinze anos de idade, devido a uma promessa ndo cumprida feita por sua avo
falecida, como relatou em entrevista quando perguntei a ele qual a importancia de Sao
Benedito em sua vida:

Ah, a importancia de Sao Benedito...? Bem, € logo depois da morte da minha avé —

e a minha v era uma das noitdrias daqui [da festa da Irmandade] —, ai, depois que
ela morreu eu vim falar com o Seu Manoel que ela deixou de pagar uma promessa
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pra Sao Benedito de Gurupd; a promessa era fazer um manto pra 14 e doar 14 pra Sao
Benedito de Gurupd. Como a gente nao tinha como levar pra 14, eu disse que eu ia
doar pra cé pra Capela, porque era mais perto de casa. A{ foi nisso que comegou, foi
logo depois da morte dela. E ficou durante todos esses anos. Eu tinha quinze anos...
e foi quando comegou que através do manto que uma mocga viu ld em casa eu
comecei a trabalhar no carnaval, através disso. E ficou durante todos esses anos.

Aos quinze anos de idade, Dellean bordou um manto para o Menino Jesus da imagem
de Sdo Benedito da Irmandade da Timbiras, para cumprir a promessa que sua avd nao tivera
concluido. Hoje, aos trinta anos, devido a seu gesto simples, Dellean tornou-se ndo apenas o
principal criador de ornamentagdes para as duas festas dedicadas ao Santo em seu bairro, mas
o responsavel anual pela confec¢ao do vestido do Menino Jesus e um dos noitdrios da festa da
Irmandade, em lugar de sua avo.

O vestido, ou manto, confeccionado por ele na ocasido foi de tal modo bem executado
que chamou a atencio de pessoas que trabalhavam com a confec¢do de fantasias para escolas
de samba, principalmente para o Rancho. Dellean, entdo, recebeu um convite para trabalhar
em um dos ateli€s de fantasias do Rancho. De 14 para c4 se tornou um dos mais conhecidos
executores de fantasias de luxo para as escolas de samba de Belém e de outros municipios do
Estado. Dellean ndo possui nenhum tipo de graduacdo ou formacao técnica na drea de artes
cénicas, figurinos, moda; no entanto, seu talento para a elaboracdo de pecas deste tipo o levou
a desenvolver técnicas proprias e a ser reconhecido pela qualidade de seus trabalhos.

Conheci Dellean bem antes de ter contato com as festividades de Sdo Benedito. No
ano de 2007, quando exerci a fung¢do de carnavalesco da “Deixa Falar” pela primeira vez,
Dellean era ja o responsavel pela confec¢do das fantasias de luxo e de quesitos desta escola de
samba. De 2007 até hoje ele continua sendo para mim um dos principais profissionais
colaboradores nas escolas de samba em que trabalho.

Por esse motivo, conhecer a fundo sua histéria de vida foi algo que me deixou
fascinado, principalmente por eu ser testemunha da qualidade de seus trabalhos e da forma
socidvel com que ele e sua familia lidam com os demais moradores do Jurunas. Hoje Dellean
€ funciondrio publico, trabalha como encarregado de limpeza na Fundacao Tancredo Neves, é
casado com a jovem Andréia, com a qual teve trés filhos, dois meninos € uma menina — todos
participam dos desfiles de escolas de samba de Belém, de grupos juninos jurunenses e das

festividades de Sao Benedito.
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A esquerda, o jovem Dellean e a imagem de Sdo Benedito com o primeiro manto
feito por ele para 0 Menino Jesus, posando para foto na Avenida Bernardo Saydo. A
direita, Dellean, em 2010, exibindo a saia do manto do Menino Jesus, na sala de sua
casa, na Rua dos Caripunas.

Tlustracdo 108 (Diptico): Dellean, jovem artista, 1996/2010.
(Foto (Direita): Arquivo pessoal de Dellean; imagem escaneada).
(Foto (Esquerda): Eduardo Wagner).

Na entrevista que me concedeu, perguntei a ele o seguinte: Vocé€ acha que se vocé nao
tivesse essa experiéncia de fazer os mantos, sua vida tinha tomado o rumo que tomou, pra
essa parte de pldstica com o carnaval, com as quadrilhas juninas, com as decoragdes? A

resposta, creio eu, nio necessita de demais comentrios.’

Nao. Nio, porque eu ia ser da Marinha! (risadas) Era o sonho do papai... Se eu nio
tivesse ido pra essa parte do manto, do sonho, hoje em dia eu acho que eu era da
Marinha... Nao tinha nenhum pouquinho de envolvimento com o carnaval, nem com
a Quadra Junina... (mais risos).

O plastico e o estético, portanto, compdem um dos aspectos mais interessantes dessas
festividades. Pléstico refere-se a plasticidade, o uso de elementos e objetos; estético aquilo
que para Dellean e os demais é o belo, o bonito, o adequado ao contexto das festas.
Obviamente, os trés aspectos que apresento neste capitulo mantém entre si uma conexdo, uma

relacdo importante e tri-simbidtica (simbolicamente).

" Transcrevo aqui a pergunta exatamente como a formulei durante a entrevista gravada, por isso o tom coloquial
do texto.
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4.1 FESTAS, FESTIVIDADES, FESTEJOS...

Compreender o que é uma festa, creio eu, € algo nada dificultoso para qualquer
individuo, principalmente em se tratando do brasileiro. O Brasil é um pais de muitas festas,
comemoragOes e festejos, dentre as quais o Carnaval, com toda certeza, figura como o maior
delas, por sua abrangéncia no territério nacional e por ter nas escolas de samba uma forma

cultural também nacional.

7z

Entretanto, é obvio que o Brasil ndo festeja apenas o Carnaval, mas sim uma
infinidade de datas e periodos que ora estdo relacionados com tradigcdes ou costumes
religiosos, ora sdao unicamente o festejar pelo festejar. Se, porém, perguntarmos o que ha em

uma festa para uma pessoa qualquer € possivel que em suas respostas tenhamos as palavras

2 &6

“musica”, “danca”, “comida” e/ou “bebida”.

Festa, portanto, € uma atividade social licita, permitida, prazerosa e humana praticada
em nosso pais. Se é assim, qual seria o motivo de a Igreja Catdlica festejar o Natal e ndo
festejar, por exemplo, o Carnaval? Se isto acontece, acredito entdo que haja certa diferenca
entre as modalidades de festas, apesar de haver entre elas pontos de igualdade, com toda

certeza.

Toda festa, mesmo quando puramente laica em suas origens, tem certas
caracteristicas de cerimdnia religiosa, pois, em todos os casos ela tem por efeito
aproximar os individuos, colocar em movimento as massas e suscitar assim um
estado de efervescéncia, as vezes mesmo de delirio, que nao é desprovido de
parentesco com o estado religioso. [...] Pode-se observar, também, tanto num caso
como no outro, as mesmas manifestagdes: gritos, cantos, musica, movimentos
violentos, dangas, procura de excitantes que elevem o nivel vital etc. Enfatiza-se
frequentemente que as festas populares conduzem ao excesso, fazem perder de vista
o limite que separa o licito do ilicito. Existem igualmente cerimonias religiosas
que determinam como necessidade violar as regras ordinariamente mais
respeitadas. Ndo ¢é, certamente, que ndo seja possivel diferenciar as duas formas de
atividade publica. O simples divertimento, [...] ndo tem um objeto sério,
enquanto que, no seu conjunto, uma cerimonia ritual tem sempre uma
finalidade grave. Mas é preciso observar que talvez ndo exista divertimento onde a
vida séria ndo tenha qualquer eco. No fundo a diferenca estd na proporcdo desigual
segundo a qual esses dois elementos estdo combinados. (DURKHEIM, 2000, p.
547). (Negritos meus).

Refletindo no que nos apresenta Durkheim, é possivel inferir de sua observagao que o
diferente entre uma festa e outra, seja uma religiosa e outra ndo, ndo estd nos elementos
utilizados (os signos — gritos, cantos, musica), mas sim nos sentidos ou significados atribuidos
a eles (os simbolos — qual a motivacao e a finalidade de gritar, cantar ou tocar e dancgar e o

que essas agdes representam).
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Neste sentido, entdo, a festa €, enquanto forma, um suporte, um meio de expressao de
uma ideia. Seu conteudo, sua mensagem, dependem de sua motivacdo, de uma localiza¢do
cultural, social ou religiosa. Entretanto, € uma caracteristica social humana, além de
necessdria, por servir como valvula de escape para sentimentos reprimidos, pois como
contribui Michel Maffesoli, “uma cidade, um povo, mesmo um grupo mais ou menos restrito
de individuos, que ndo logrem exprimir coletivamente sua imoderacdo, sua deméncia, seu
imagindrio, desintegra-se rapidamente” (MAFFESOLI, 1985, p. 23).

O ser humano, portanto, tem a necessidade de esvaziar-se de sua deméncia, de burlar
as regras para voltar a segui-las, buscando um “estado de efervescéncia”, de delirio, de
exagero, inversdo de valores e liberdade, para que seja capaz de prosseguir em um caminhar
direcionado por leis, normas, principios; do contrério, a estrutura social desintegra-se.

Surge assim uma fun¢do implicita em qualquer tipo de festa, religiosa ou nao, que
talvez seja o atrativo escondido que faz com que a festa enquanto forma seja uma pratica
humana aceita e exercida em varios contextos. Como se o homem buscasse saciar a
necessidade do extravasamento em qualquer lugar festivo, dedicando isso ao Carnaval ou a
Sao Benedito, por exemplo.

Com relacdo ao cristianismo, a festa também foi € utilizada como um dos elementos
articuladores da dinamica da fé cristd. Durante o Concilio de Nicéia, no ano 325, o imperador
Constantino reuniu um numeroso grupo de cristdos para juntos decidirem o que realmente
seria a cristandade a partir dali. Dentre as decisdes tomadas, houve a escolha da Pascoa e do
periodo em que ela deveria ser comemorada como um dos pilares da representatividade da
questdo cristologica na pessoa de Jesus. Em meio a tantas decisdes necessdrias para esta
reunido, a escolha de um periodo de festas figurou como base norteadora para a firmagao da
propria crenga em Jesus como filho de Deus Pai.

O calendario de festas e comemoracdes oficiais do catolicismo que temos hoje € fruto
de um alinhamento entre fatos marcantes da vida de Jesus e comemoracdes ndo cristas, porém
integrantes do modo de vida em Roma, ainda na Antiguidade. Eliminar a festa como pratica
religiosa permitida seria um risco a manutengao e a aceitagao do cristianismo como religiao
oficial romana no futuro.

Entretanto, a pratica festiva ndo se manteve como a¢ao comum dos costumes catolicos
apenas por esse motivo. Mesmo os livros sagrados constituintes da Biblia catdlica,
apresentam diversas narrativas, nos dois Testamentos, descrevendo grandes festas, inclusive
com a presenca de Jesus em algumas. Estas narrativas, no tocante a argumentaciao crista,

servem como legaliza¢des do uso da festa como ato permitido para celebrar o divino.
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Com relacao a presenca de Jesus em festas, apresento como exemplo um dos trechos
biblicos mais conhecidos a respeito de sua vida, que descreve a realizacdo de seu primeiro

milagre (operado em uma festa):

Trés dias depois, celebravam-se bodas em Cand da Galiléia, e achava-se ali a mde
de Jesus. Também foram convidados Jesus e os seus discipulos. Como viesse a faltar
vinho, a mie de Jesus disse-lhe: Eles ja ndo tém vinho. Respondeu-lhe Jesus:
Mulher, isso compete a nds? Minha hora ainda ndo chegou. Disse, entdo, sua mae
aos serventes: Fazei o que ele vos disser. Ora, achavam-se ali seis talhas de pedra
para as purificacdes dos judeus, que continham cada qual duas ou trés medidas.
Jesus ordena-lhes: Enchei as talhas de dgua. Eles encheram-nas até em cima. Tirai
agora, disse-lhes Jesus, e levai ao chefe dos serventes. E levaram. Logo que o chefe
dos serventes provou da dgua tornada vinho, ndo sabendo de onde era (se bem que o
soubessem os serventes, pois tinham tirado a dgua), chamou o noivo e disse-lhe: E
costume servir primeiro o vinho bom e, depois, quando os convidados ja estio
quase embriagados, servir 0 menos bom. Mas tu guardaste o vinho melhor até
agora. Este foi o primeiro milagre de Jesus; realizou-o em Cand da Galiléia.
Manifestou a sua gléria, e os seus discipulos creram nele. (Jodo, 2: 1-11). (Negrito
meu).

A palavra “bodas” designa no trecho uma festa de casamento, as quais, segundo o
texto € comum a presenca do vinho. “Bodas” também denota uma festa ou banquete com que
se celebram nupcias. O interessante nesta narrativa estd na fala do chefe dos serventes (em
negrito). Segundo o que diz este individuo, o final de uma festa como esta € o momento em
que “os convidados jd estdo quase embriagados”, por isso podem dai para frente beber vinho
de qualidade inferior para, por fim, ficarem realmente embriagados. No entanto, a festa, o
vinho e a embriaguez ndo foram motivos para que Jesus deixasse de manifestar “sua gldria”,
tampouco para condenar a acao social daquele momento.

Narrativas desse tipo no Novo Testamento, por si s6 poderiam justificar a continuidade
na pratica de festas e mesmo o uso de bebidas como o vinho para celebrar sacramentos tais
como o casamento, por exemplo, principalmente quando alinhadas as praticas religiosas
romanas politeistas e contrdrias aos principios do cristianismo (ndo esquecamos que Roma
possuia dentre seus deuses um, cuja bebida representativa era o vinho: Baco — ou Dionisio,
para os gregos). No entanto, mesmo no Antigo Testamento hd inimeras narrativas de festas

entre os hebreus e outros povos, tais como a do trecho a seguir:

Saul incumbiu Davi de diversas missoes, e todas foram muito frutuosas. Colocou-o a
frente dos seus guerreiros, e ele ganhou a simpatia de todo o povo, inclusive dos
servos do rei. Voltando o exército, depois de Davi ter matado o filisteu, de todas as
cidades de Israel safam as mulheres ao encontro do rei Saul, cantando e dancando
alegremente, ao som de tamborins e cimbalos. (I Samuel, 18: 5, 6).
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Aqui mais dois elementos importantes na constituicio de uma manifestacdo social a
qual podemos classificar como festa: o canto e a danca. Mesmo a volta de uma batalha
sanguindria merecia um festejar desse tipo. Temos ja o vinho (bebido até a embriaguez), o
canto e a danca com o uso de instrumentos musicais, inclusive. Em outro trecho de I Samuel,

temos:

Quando Abigail chegou a casa de Nabal, havia em sua casa um grande banquete,
um verdadeiro festim de rei. Nabal tinha o coracdo alegre e estava completamente
ébrio. Por isso nada lhe disse, nem pouco nem muito, até ao amanhecer. (Idem
25:36).

Entdo, o vinho, o canto, a dan¢a e a comida sdo elementos presentes em muitas das
narrativas biblicas, base teoldgica do cristianismo. Por esses e outros momentos biblicos e
histdricos, a festa, enquanto pratica social agregadora e aliviadora de tensdes sociais, mantém-
se ao longo de séculos como acdo comum nas celebracdes catdlicas, tanto no catolicismo
oficial quanto no popular. O que difere uma festa de outra, no ambito do que € “sério” e do
que € “puro divertimento”, € aquilo que Durkheim sugere quando fala na diferenca estar “na
propor¢do desigual segundo a qual esses dois elementos estdo combinados”. Ou seja, toda
festa tem seriedade e divertimento, o que torna uma religiosa e outra ndo € a propor¢ao desses
elementos.

Voltando ao objeto deste trabalho, as festividades de Sao Benedito no Jurunas, a partir
desta breve reflexdo a respeito do sentido do festejar no contexto catdlico, é possivel
compreender o porqué de os participantes de ambas as festas sentirem-se extremamente a
vontade para celebrar a devocao a Sao Benedito por meio de procissdes, missas, ladainhas, e,
obviamente, festas. Mesmo que haja certa diferenciacao entre a festa do Centro Comunitério e
a festa da Capela da Irmandade, analisando estes eventos através da lente de Durkheim e
Maffesoli, podemos identificar as caracteristicas comuns do ato de festejar presentes em
ambas.

O ato de comer (e ressalto aqui em grande quantidade), produzir musicas (religiosas e
ndo religiosas), dancar (estilos comuns em qualquer boate do bairro), a possibilidade de
aproximacao social entre os individuos, “colocar em movimento as massas € suscitar assim
um estado de efervescéncia”, caracteristicas sociais da pratica festiva enquanto veiculo de
expurgo de imoderacdo, deméncia, imagindrio, estdo presentes em ambas as festividades e
cumprem o papel sugerido por Maffesoli de ser a festa um elemento de manutencido da

integridade social.
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E por esse motivo que Pierre Sanchis apresenta a romaria também como um ato vivido
como festa. A propria acdo de sair a rua, pisar o chio, caminhar por caminhos, tornando-se
assim também um objeto de atracdo é, com toda certeza, um modo de festejar. Voltando a citar
o trecho de Sanchis apresentado na introdugdo deste trabalho, alinho o que diz este autor ao

que Durkheim e Maffesoli elaboram em suas reflexoes.

Enganar-se-ia completamente quem imaginasse a romaria como um ajuntamento de
“crentes”, exclusivamente dedicados a atividades formalmente religiosas. A romaria
é vivida como festa, quer dizer, como acontecimento total, que se constitui em
ruptura do cotidiano, irrupc¢io de um ‘“‘outro” universo. (SANCHIS, 1992, p.
139). (Negrito meu).

Procissdes e romarias no Brasil constituem um costume, uma pratica cultural. E se
pensamos a romaria também como um ato de festejar, podemos concluir que desde o inicio da
colonizagdo a festa, no sentido de celebrar o divino, ja estava presente no modo de aplicagcdo
do catolicismo no pais. A diferenca que aponto como um “ingrediente” a mais nesse modo de
celebrar estd nas misturas culturais que surgiram a partir do encontro (ou choque) entre
europeus e indigenas, e posteriormente entre estes e representantes de diversas etnias
africanas trazidos para cd como escravos.

Um episdédio interessante que pode ilustrar esse comportamento espetacularizado e
carnavalizado que as procissdes e festejos do catolicismo, principalmente o popular, tém hoje

estd narrado no trecho a seguir:

Desde as primeiras tentativas de colonizacdo do Brasil, ficou claro, para os
portugueses, a necessidade de alguma forma especial de catequese que conseguisse
mostrar aos indios os valores da nova civilizagdo. A barreira da lingua era dificil de
ser transposta, principalmente quando os conceitos a serem ensinados eram tao
diferentes daqueles conhecidos pelos ‘“selvagens” que habitavam a América
portuguesa. As palavras e idéias européias ndo encontravam traducio nas linguas
indigenas. A solucio encontrada foi a utilizacdo de performances, que incluiam
miisicas e encenacées, apresentadas em tablados ou em desfiles pelas aldeias
para o encantamento dos indigenas. Ja no século XVI sabe-se da organizacao,
pelos padres catequistas jesuitas, de grupos misturando meninos portugueses e
indios que realizavam procissoes associando caracteristicas religiosas e
profanas, como cantorias, cruzes, maracas e outros simbolos cristaos e pagaos.
Esse tipo de manifestacdo ja prenunciava a profusio de festas barrocas que iriam
incorporar, em terras brasileiras, diferentes formas de expressdes festivas, tanto
populares quanto da elite. Em 20 de janeiro de 1583, por exemplo, o Rio de Janeiro
organizou uma festa em honra a seu padroeiro com comemoracgdes organizadas pelo
padre-geral dos jesuitas e pelo governador-geral Salvador Corréa de S4. O evento
contou com a simula¢do de um combate maritimo, com desfile de barcos enfeitados
(um deles contendo uma reliquia de S@o Sebastido e apresentando um rapaz
representando o maritimo do santo) e com uma procissdo, encerrada por meninos
indios cantando, dancando e usando cocares. (FERREIRA, 2004, p. 147). (Negrito
meu).
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Ja no século XVI, portanto, o cortejo religioso, era embriagado de uma linguagem
espetacularizada, ou imageticamente carnavalizada, presente no inicio da implantacdo do
catolicismo no pais, com as préticas jesuiticas na catequese. Felipe Ferreira aponta ainda a
origem de uma ‘“uma profusdo de festas barrocas que iriam incorporar, em terras brasileiras,
diferentes formas de expressdes festivas, tanto populares quanto da elite”, e me atrevo a dizer:
tanto religiosas quanto ndo religiosas. A festa neste sentido, herdeira de tradigdes da
Antiguidade, manteve-se como o betume que veda as frestas em uma embarcacdo — neste
caso, a embarcacao nada mais € que a sociedade.

E 6bvio que essa caracteristica do festejar foi percebida tanto pela Igreja quanto pelo
Estado e que estes agentes utilizaram-se disso para proceder a manutencao da unidade estatal
e cristd. De certa forma, enquanto o povo festeja em homenagem a santos e autoridades,
Estado e Igreja mantém-se firmes. No entanto, tanto Coroa quanto Clero, sdo instituicdes
formadas por pessoas, portanto humanas, e por esse motivo também necessitavam da esbornia

para aliviar suas proprias tensdes. Exemplo disto, no Brasil, temos no trecho a seguir:

As festas oferecidas a populacio do Brasil acentuavam a identificacio entre
Igreja e Estado e procuravam diminuir as tensées ligadas a diversidade étnica e
as distingdes sociais da colonia. E importante notar que a Igreja Catdlica possuia
caracteristicas préprias no Brasil, visto que era vinculada a Coroa portuguesa e,
desse modo, subordinada ao rei de Portugal. Até meados do século XIX os cultos e
festejos realizados por aqui privilegiavam as manifestacdes coletivas piublicas de
fé, representadas pelas festas, procissoes e novenas, sem distin¢io entre o
sagrado e o profano. Desse modo, durante tais eventos o povo nao guardava a
atitude de recolhimento caracteristica das manifestacGes religiosas, mas
participava ativamente, intervindo nas representacoes religiosas e
posicionando-se contra ou a favor dos personagens. As festas no Brasil colonial
se apresentavam como um espago de encontro entre as diferentes culturas presentes
no pais, muitas vezes colocando em contato dancas tradicionais lusitanas, dancas
negras, instrumentos populares portugueses e marimbas indigenas. Em 1760,
por exemplo, a cidade de Santo Amaro, na Bahia, foi palco de uma comemoracio
em louvor do casamento de D. Maria de Portugal com seu tio D. Pedro. Esses
festejos, que duraram vdrios dias, contaram, entre outras coisas, com desfile de
cortejos de dancarinos, missa na Matriz da Senhora da Purificacio, procissao
solene, dancas de artesdos de varios oficios e uma embaixada de congos
(FERREIRA, 2004, pp. 147-148). (Negrito meu).

Este panorama histérico apresentado aqui por Felipe Ferreira traduz perfeitamente o
que se tornou no Brasil a pratica festiva a partir do contexto religioso do catolicismo. Na
realidade o que temos hoje em festividades como as de Sao Benedito no Jurunas, por
exemplo, sdo reflexos e produtos resultantes de misturas (harmonicas e nao harmonicas) que
vém se apresentando como representacdo do que realmente € a cultura brasileira desde o
inicio da colonizacdo. Misturas das quais tanto Estado quanto Igreja ainda participam

ativamente, mesmo que nao conscientemente vislumbrando resultados que possam fugir ao
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seu dominio. A festa religiosa, enquanto pratica, no entanto, permanece ainda como uma ac¢ao
humana no sentido apresentado por Durkheim, Maffesoli e Sanchis.

O modelo colonial catdlico implantado no Brasil, aliado as diversas concepgdes
culturais trazidas para cd, com toda certeza, foi a matriz que originou uma infinidade de
modos e concepgdes de festejar no pais. Por esse motivo nao € dificil compreender que esse
resultado, sempre em reelaboragdo, produziu e produz, por seu cardter hibrido, uma gama
simbdlica extremamente rica e diferenciada. Como mais um reflexo cultural, a Amazdnia
também absorveu esse mesmo modelo de pratica festiva e elaboracdo de simbolos, como

descreve Rodrigues no trecho a seguir:

Apesar de fortemente combatidas no contexto dos oitocentos (...), as festas
religiosas populares em Belém, vistas por escritores e intelectuais, representantes
do clero e/ou das elites locais como rituais profanos que imitavam procissdes e
romarias, resistiram e se fortaleceram, mesmo fugindo para arrabaldes da capital
que crescia e se modernizava. Ao mesmo tempo em que se reproduziam e
ampliavam, tornavam-se mais e mais mesticas. Como entender esse processo?
Voltamos a questao da circularidade de praticas, idéias e simbolos (Ginzburb, 1987),
a circularidade de simbolos culturais cristdos e indigenas (Vainfas, 1999: 150), que
levaram a amplas mesticagens culturais (Gruzinski, 2001), produzidas desde os
primeiros encontros coloniais (Pratt, 1999; Boncci, 2000). Como demonstrou
Vainfas acerca da santidade indigena do século X VI (antes, portanto, da ocupacio da
Amazdnia pela coroa portuguesa) havia excesso de simbolos, elementos, objetos
rituais em jogo, em rela¢des hierdrquicas e simbdlicas, que produziram sistemas de
significados, alguns completamente novos e sincréticos. (RODRIGUES, 2008, p.
217). (Negritos meus).

No momento em que Igreja e Estado percebem que a pratica festiva poderia resultar
em um certo descontrole social, procuram conter o que ja havia se estabelecido como pratica,
como costume permitido. O combate a essas formas populares de festejar fez com que, em um
resultado contrario ao esperado pela Igreja, estas se tornassem ainda mais hibridas, pois, como
relata Rodrigues, quanto mais os grupos sociais participantes de festejos populares eram
obrigados a afastarem-se do centro urbano de Belém, mais elementos eram agregados ao seu
vocabulario simbdlico.

A festividade de Sao Benedito iniciada em 1932 no Jurunas nasce no contexto
produzido por esse momento da histéria de Belém. Remanescente do grande emaranhado
sincrético que se tornou o catolicismo romano, o catolicismo popular na Amazdnia, mesmo
combatido pela Igreja, agregou a si valores novos, tais como os advindos da pajelancga e das
religides africanas, resultando em festividades como as que temos hoje no bairro do Jurunas e
em varios dos municipios paraenses (sendo em todos).

A festa, portanto, parece ser aquele lugar da tensdo, da desarmonia, embora sua funcao

seja a de aliviar as tensOes sociais. Na realidade, o festejar tornou-se no Brasil a acdo propria
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de ser a festa um ato de imodera¢do, porém ndo necessariamente contrario ao divino, mas sim
em funcdo dele e legalizada culturalmente pela propria Igreja. As tentativas clericais de
reprimir as manifestacdes ja firmadas no seio da vida cristd do catdlico brasileiro, em meados

do século XVIII, foram infrutirefas.

Lembra Nietzsche, com o eterno retorno a Dionisio, a romper a perfei¢cdo formal do
reino de Apolo. A valorizacao da ‘“festa”, como espaco proprio da religiosidade
popular, é indicativa dessa linha de pensamento. Na festa, o sagrado e o
profano, o divino e o diabdlico, a dor e o prazer e outras tantas dicotomias
combinam-se de maneira escandalosa para os sacerdotes bem pensantes, sejam
eles de direita ou de esquerda. O colorido carnavalesco das celebracdes medievais
evocadas por Bakhtin, em uma obra concebida contra o pano de fundo cinzento do
marxismo soviético, ¢ uma referéncia importante. (...). Em torno do arraial, o
confronto entre sacerdotes e o povo configura um drama que estd nos limites do fato
cultural — entre a norma e o desvio, a disciplina e o desafio dos limites, a seguranca
e os risos da alegria, os rigores clericais e a exuberincia da festa popular.
(FERNANDES, 1994, p. 222-223). (Negrito meu).

Ou seja, a festa ndo € um espaco definitivamente apolineo ou dionisiaco, mas sim um
lugar onde Apolo e Dionisio dialogam. Por esse motivo o escandalo, pois quando o racional e
o emocional conversam entre si, com toda certeza, havera trocas. Isto pode suscitar que um ira
contaminar-se com o outro, fazendo com que Apolo se refestele com vinho e Dionisio se
contenha em seus exageros.

A festa é uma tradi¢io em movimento. H4 um sentimento de continuidade por parte
dos festeiros e festandos, porém, a cada ano incorpora novos elementos, renova os sentidos da
vida e interliga o passado ao presente, como no exemplo das festividades jurunenses. Por isso
o sagrado e o dito profano continuam a ndo se separem, mas sim a prosseguir dialogando e

tomando para si propor¢des adequadas a cada contexto festivo.

4.2 0 CARNAVAL, O SAGRADO E O ESTETICO

No sentido de uma ndo separagdo entre o sagrado e o profano, este trabalho observa a
ndo separagdo entre o religioso e o carnavalizado, compreendendo que, na festa enquanto
pratica social nos moldes que acabo de apresentar, a vida carnavalizada estd sempre presente
mesmo nas comemoragdes religiosas e que, entre um extremo e outro, reside o elo da estética,
da plastificacio dos simbolos. A festa, além de suas caracteristicas comportamentais
dionisiacas representadas pela bebiba, pela comida, pela danga e pela musica, também requer
necessariamente para se manter como um elemento sedutor das massas, o estético como

retorica.
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Dentre as praticas festivas de Sao Benedito no Jurunas hd com toda certeza a presenga
de muitos elementos ndo catdlicos, visto que as festas compdem o calendario ndo oficial,
fazendo parte por isso também do que Fernandes apresenta como o catolicismo popular
(FERNANDES, 1994). Entretanto, uma das caracteristicas culturais mais fortes deste bairro é
a relacdo que seus moradores mantém com as comemoragdes carnavalescas € nao a profusao
de comemoragdes sincréticas manifestas pela acao popular no catolicismo.

Dai a adequagdo do conceito de Bakhtin ao contexto jurunense, pois além de o bairro
apresentar o sentido de carnavalizagdo espiritual da vida, aquele desprovido da festa Carnaval,
também vive o proprio Carnaval como uma de suas principais festas, no sentido da
aproximacao social e efervescéncia das massas.

Embora o termo “carnaval” denote automaticamente uma oposi¢do a religido, a
abordagem de Bakhtin ndo se limita a festa Carnaval. Carnavalizacdo é o nome dado a uma
caracteristica comportamental de um grupo social, composta por um conjunto de
comportamentos e atitudes, quase sempre desprovidos de regras clericais ou estatais, como

esclarece Felipe Ferreira, discorrendo sobre o conceito de Bakhtin:

A esse conjunto de comportamentos ele deu o nome de “carnavalizagdo”. Quer
dizer, para Bakhtin, a carnavalizacio ndo estd ligada somente ao periodo de
Carnaval e suas festas. Para ele, 0 mundo carnavalizado é o mundo das festas do
povo, das brincadeiras grosseiras e das inversoes tipicas das brincadeiras
populares do fim da Idade Média. Essa barafunda entre o conceito de “carnaval” e o
de “carnavalizacdo” vai fazer com que as duas idéias acabem se misturando,
influenciando alguns estudiosos que acabam por concluir que onde ha festa, onde ha
exagero, onde hd inversdo também ha carnaval. [...] O espirito da carnavalizacio,
estudado por Bakhtin, pode se manifestar em qualquer época do ano e em
qualquer lugar, seja nas comemoragdes no final da Segunda Guerra Mundial na
Europa ou na festa do Purim entre os judeus. (FERREIRA, 2004, p. 23-24).
(Negritos meus).

Como apresenta Felipe Ferreira, a carnavalizagdo da vida cotidiana pode manifestar-se
em qualquer lugar ou época. Por esse motivo, festividades como as de Sao Benedito nao estdao
desprovidas dessa caracteristica, principalmente se fica claro para ndés que “quase todas as
culturas possuem tradi¢des carnavalescas” (SHOHAT; STAM, 2006, p. 421).

Assim, em um pais como o Brasil, colonizado por europeus, cuja cultura se hibridizou
com a indigena de diversas etnias, com a dos africanos de vérias regides da Africa, e mais
uma numerosa quantidade de imigrantes que aqui se estabeleceram e divulgaram outras
formas de concep¢do cultural, onde o Carnaval figura como a festa representante da
identidade cultural nacional, é extremamente aceitdvel que as expressdes culturais das massas

sejam embebidas no sentido carnavalizado proposto por Mikhail Bakhtin. Além disso, Shohat
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e Stam, discorrendo também a respeito da carnavalizacdo segundo Bakhtin, apresentam a

seguinte reflexdo sobre a festa Carnaval:

Historicamente, os carnavais sempre foram eventos politicamente ambiguos; as
vezes constituiam rebelides simbdlicas dos excluidos, outras vezes encorajavam a
transformacdo festiva dos fracos em bodes expiatérios dos ricos (ou menos fracos).
O carnaval e as praticas carnavalescas ndo sdo essencialmente progressivos ou
regressivos: tudo depende de quem estd carnavalizando quem, em qual situacdo
histérica, com que propdsitos e de que maneiras. O carnaval forma uma
configuracio mutdvel de praticas simbodlicas, um didlogo complexo entre
manipulagdo ideoldgica e desejo utépico cuja valéncia politica muda em cada novo
contexto. (Idem, p. 423).

O que Shohat e Stam pontuam aqui € a possibilidade de as praticas carnavalescas,
mesmo participes do quadro que compde as festas mundanas, serem também um espago de
manipulagdo ideoldgica.

Considerando as festividades de Sao Benedito como exemplo de festa carnavalizada,
onde estdo presentes as caracteristicas do puro divertimento, derivadas de uma acdo séria
religiosa, mas que também contem em si a possibilidade de um espaco de manipulagdo
ideoldgica, a qual pode ser inclusive expressa na utilizagdo de simbolos plasticamente
tratados, em virtude do periodo em que esta pesquisa se realizou foi possivel conhecer alguns
pormenores “festivos” que apenas o longo tempo de relacionamento poderia me revelar.

Por exemplo, as caracteristicas mais mundanas e sincréticas presentes na festividade
do Centro Comunitério, principalmente as que a identificam com as religides afro-brasileiras,
para as quais o bairro do Jurunas é um celeiro também, ja fizeram parte da festividade
realizada pela Irmandade, hoje mais “comportada” para aproximar-se de uma ambiéncia
proxima da oficializacdo clerical. Hoje, bebidas alcodlica ndao sdo mais vendidas durante o
periodo desta festividade, porém o eram comumente ha alguns.

Do mesmo modo que uma festa como ato social de escape das tensdes possui
caracteristicas ambivalentes, pois depende da propor¢do entre o que € “sério” e o que € “puro
divertimento”, a festa enquanto espago onde insurge o comportamento carnavalizado figura
como lugar de rivalidade e dicotomia, sem perder sua relacio com o Carnaval. No entanto, a
desarmonia provocada por uma possivel manipulacdo de poder ou uma rivalidade entre as
festas da Rua dos Timbiras, ndo as desequilibra. Apesar de haver discordancias entre os que
estdo a frente das festividades, a relacdo com a fun¢ao de seriedade que deve fazer parte de
uma festa dedicada a um santo suplanta as diferencas e mantém suas simbologias e

concepgoes materializadas em uma plastica propria, entao, diferenciadora.
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Um dos principais focos deste trabalho € apresentar a estética das festividades de Sao
Benedito como simboliza¢des da identidade bairrista do Jurunas. Essa estética, com toda
certeza, além da visualidade extravagante em luxo do catolicismo e do colorido das religides
afro, também se inspira na estética carnavalesca, tanto das escolas de samba quanto das festas
carnavalescas em geral'.

A visualidade carnavalesca histérica, mais antiga, € muitas vezes representada pelo
“tosco” ou pelo que Bakhtin chama de grotesco (de realismo grotesco), no exagero das formas
corporais. Por esse viés, a partir de uma materializacdo anti-belo, por assim dizer, Shohat e

Stam discutem a estética carnavalesca pela lente do horrendo e do alternativo:

(...) fonte “arcaica” de estéticas alternativas ¢ o “carnaval”, uma tradi¢do contra-
hegemoénica com uma histéria que remonta — para falar apenas da Europa — aos
festivais dionisiacos gregos (a Grécia cldssica sendo, é bom lembrar, uma amélgama
de elementos africanos, semiticos e gregos) e a saturndlia romana, passando pelo
realismo grotesco do ‘“‘carnavalesco” medieval (as blasfémias rabelaisianas, por
exemplo) e o teatro barroco, até Jarry, o surrealismo e a arte contracultural das
décadas recentes. (...). Na teorizacdo de Bakhtin, o carnaval abraca uma estética
anticldssica que rejeita a harmonia formal e a unidade em favor da assimetria, do
heterogéneo, do oximoro e da miscigenacdo. O “realismo grotesco” do carnaval vira
a estética convencional do avesso para enfocar um novo tipo de beleza popular,
convulsiva e rebelde, que ousa revelar o cardter grotesco dos poderosos e a latente
do “vulgar”. Na estética carnavalesca, tudo remete ao seu oposto, dentro de uma
l6gica alternativa de contradi¢do permanente que transgride o pensamento
monoldgico tipico de um certo tipo de racionalismo positivista. (SHOHAT; STAM,
2006, p. 420-421). (Negrito meu).

Embora concorde com o que apresentam aqui estes autores, discordo se isto for tratado
como generalizacdo da estética carnavalesca. O grotesco como opcdo, como intencdo de
ridicularizacdo, ndo pode ser o uUnico ponto pelo qual podemos classificar a estética
carnavalesca. Se assim for, seria inconcebivel aplicar o conceito a meu objeto de pesquisa,
pois a estética carnavalesca a que me refiro, presente nas festividades jurunenses, ndo € a do
grotesco intencional, mas sim a que busca o encantamento, a ludicidade, o deleite estético, ou
seja, a mesma presente na visualidade das escolas de samba — que fazem parte das
comemoragdes carnavalescas e ndo por isso sdo representantes da estética do alternativo no
sentido do ndo-agradavel.

O tratamento plastico dado aos objetos e ambientes nas festividades de Sao Benedito
ndo visam o obscuro ou o alternativo com a finalidade de alcancar o grotesco. Cada festa
procura o seu melhor, como nos relatou Seu Manoel ao falar sobre que tipo de material deve

ser empregado na decoracdo da Capela (nada de “coisa velha, coisa feia””). Mesmo no Centro

! Este capitulo ndo se utiliza de imagens para exemplificar as reflexdes, porém tudo o é apresentado aqui esté
presente no conjunto de imagens comentadas no primeiro capitulo.
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Comunitario, onde os recursos financeiros sdo menores, a plastica da festa, traduzida
principalmente nas ramadas de Dona Josefina, € resultado do melhor possivel de ser
executado. Por isso, o Carnaval e as escolas de samba, as manifestagcdes populares do
catolicismo e a carnavalizagdo (imagética e espiritual), possuem na visualidade uma
representacao outra, para além do alternativo grotesco quando tratamos particularmente de
manifestagdes brasileiras.

Outra caracteristica comportamental de um contexto carnavalizado € a presenca do
codmico, do riso. O riso e o comico relacionam-se diretamente com a caracteristica de alegria

atribuida as manifestagdes festivas em geral. Para Bakhtin:

(...) o riso popular e suas formas constituem o campo menos estudado da criacdo
popular. A concepcio estreita do carater popular e do folclore, nascida na época pré-
romantica e concluida essencialmente por Herder e os romanticos, exclui quase
totalmente a cultura especifica da praga piblica e também o humor popular em toda
a riqueza das suas manifestagdes. Nem mesmo posteriormente os especialistas do
folclore e da histdria literdria consideraram o humor do povo na praga publica como
um objeto digno de estudo do ponto de vista cultural, histérico, folclérico ou
literario. (BAKHTIN, 1987, p. 3).

O riso popular, constitui uma das ferramentas de equilibracdo social da pratica festiva.
Rir € um ato por si s6 extravagante. Como qualquer ajuntamento social produz, o riso é algo
comum nas festividades de Sao Benedito, presente principalmente nos momentos comensais €
dancantes, e mesmo durante as procissoes (acdes mais “sérias”), ndo hd um comportamento
resignado, mas sim descontraido, desprovido de uma seriedade hermética ou hipdcrita.

Observando as procissdes jurunenses, posso dizer que, assim como nos exorta Sanchis
a respeito do significado de uma romaria, nelas também had presenca de certa alegria
carnavalesca no sentido de Carnaval enquanto festa, fortalecido pelos signos e estética que os
aproxima. Como se durante a procissdo, para muitos o ato figurasse tal como um desfile
carnavalesco. E a festa como interseccao entre a vida e a fantasia, ou o irreal, onde a emocao
pessoal se mistura ao espirito carnavalesco e devoto. Uma condi¢do que dé a festa religiosa
carnavalizada um poder emocional-real, uma emocionalidade vivencial (CHAGAS, 2008, p.
61). “Em resumo, durante o carnaval [ou durante a procissao] é a propria vida que representa,
e por um certo tempo o jogo se transforma em vida real. Essa € a natureza especifica do
carnaval, seu modo particular de existéncia” (BAKHTIN, 1987, p. 7).

As festividades de Sao Benedito utilizam-se, na realidade, de um vocabulario
simbolico jocoso e deslizante, por meio do qual expressam suas concepgdes a respeito do que
€ sagrado e do que ndo € a partir do sentido carnavalizado da vida, sem com isso, em uma

visao particular e também representante do que € a cultura brasileira, expressar-se por meio de
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acoes que poderiam destituir-lhes o carater sagrado que as confirma.

As articulagdes utilizadas pela Igreja para a divulgacdo do cristianismo no Brasil
valeram-se de instrumentos que geraram no pais um estilo diferenciado de exercer o
catolicismo. Como relata Felipe Ferreira a respeito das primeiras incursdes jesuitas no pais, a
catequese imageticamente carnavalizada aplicada pela Companhia de Jesus com desfiles e
espetaculos em palcos, usando alegorias, estandartes, musica e danca, foi responsavel por uma
profusdo de festas nos mesmos moldes nos séculos seguintes.

No entanto, o diferencial brasileiro € resultante das misturas ou hibridizac¢des culturais,
as quais agregaram aos cortejos festivos e celebra¢des um vocabuldrio simbdlico diversificado
e inovador, principalmente por estas manifestacdes assemelharem-se as festividades
carnavalescas também.

A procissao por si s6 na conduta catélica romana, entendida como forma de expressao,
sempre utilizou-se do estético como retdrica, com o fim da atracdo e demonstracdo de poder,
seja pelo uso de estandartes plasticamente tratados com a finalidade do deleite estético, ou
com o uso de alegorias, figurando como andores ou berlindas, ou ainda pela riqueza
ornamental aplicada as indumentérias sacerdotais.

De certa forma, portanto, a Igreja Catdlica sempre se utilizou de uma estética
imageticamente carnavalizada e espetacularizada, com o objetivo de ir além do catequético, e
isso se reflete também nas materializagdes das festividades de Sdo Benedito como uma
caracteristica herdada e reproduzida a partir da consciéncia de que essa forma de
materializacdo € identificagcdo visual da religido.

Aquilo que chamo de imageticamente carnavalizado, o sagrado e estético, no contexto
das celebragdes catdlicas € uma caracteristica das manifestacdes hiperbdlicas da Igreja
Catodlica. O que as apresenta como uma acgao religiosa é a manipulacdo da dominancia
simbdlica, por meio da qual o sentido religioso mantém-se na esfera principal. Entretanto,
festejos como os de Sdo Benedito, frutos de outras misturas e concepgdes, as dominéncias
oscilam e, aqui e ali, semioticamente se convertem — onde o dominante simbdlico ndo € fixo,
mas semanticamente deslizante.

A reproducdo a seguir apresenta um desfile, uma procissdo de ordens religiosas
durante o século XVII, na Europa. Séculos apds o inicio da a¢do jesuita no Brasil e em meio
ao periodo descrito por Felipe Ferreira como o de profusdo de festas inspiradas nesses moldes

€m nosso pais.
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Acredito que a procissdo catélica possui mesmo esta triplice tipificagdo: em primeiro
plano € um ato devocional; em segundo, um evento imageticamente carnavalizado; e,

consequentemente, uma agao social espetacularizada.

A espetacularidade aqui se refere ao sentido forjado por Armindo Bido [...] nos seus
estudos etnocenoldgicos, onde os sujeitos envolvidos no fendmeno ndo teriam total
consciéncia do olhar do outro, ou seja, essas praticas espetaculares apresentariam o
sentido de alteridade de maneira mais ou menos consciente. Nesse conjunto
estariam os rituais e manifestacdes carnavalizadas a que nos referimos, onde os
participantes tendem a confundir-se entre si e a pratica espetacular € adjetiva. Jd o
carnaval como espetdculo apresentaria o sentido de alteridade por exceléncia,
configurando nesse segundo conjunto as artes do espetdculo propriamente definidas,
onde artistas e espectadores se distinguem e a pratica espetacular é substantiva.
(SANTA BRIGIDA, 2006, p- 28). (Negritos meus).

Etnocenologicamente, a espetacularidade € uma caracteristica comportamental, assim
como a carnavalizacdo de Bakhtin. O espetaculo, por outro lado, € algo definido e consciente,
tal como o € Carnaval. Assim, o espetidculo possui espetacularidade, mas a espetacularidade
ndo é uma caracteristica apenas daquilo que € espetacular. O desfile de uma escola de samba €
um espetdculo, € uma acdo espetacular consciente que tem como caracteristica a
espetacularidade do evento, o contexto hiperbolico. As procissdes realizadas em virtude das
festividades de Sdao Benedito ndo sdo espeticulos, pois o ambiente € outro, no entanto,
apresentam o contexto espetacularizado.

O espetaculo para a etnocenologia pode ser compreendido como aquilo que tem dois
objetos distintos: o observador e o objeto de fruicdo. Em um desfile de escolas de samba, a
escola de samba na avenida (que € o palco de apresentacdo, por assim dizer), € o espetidculo
etnocenoldgico, fruido ou observado pelo publico as margens desta mesma avenida. Da
mesma forma, uma apresentacdo de uma orquestra sinfonica tem no conjunto de seus musicos
e no som por eles produzidos o objeto de fruicdo, e na platéia, onde quer que esta esteja (em
frente, ao redor), o observador.

Espetacularidade, no entanto, é algo mais abrangente. Diz respeito ao contexto que
envolve o objeto estético e o observador fruidor. No entanto, talvez no contexto
espetacularizado, nao seja facil separar objeto estético e fruidor. O Cirio de Nazaré, por
exemplo, € a procissdo, a berlinda, a imagem de Nossa Senhora, o Carro dos Anjos, ou as
pessoas se apertando nas cal¢adas? Ou seria na realidade o conjunto indissocidvel de todos
esses elementos? Existiria o Cirio sem os romeiros? Existiria o Cirio apenas com a Corda
puxando a berlinda pelas ruas vazias da cidade de Belém? Provavelmente, ndo. O Cirio é&,

portanto, o conjunto dos elementos estético-religiosos e da multiddo que acompanha a
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berlinda. Espetacularidade, assim, € o contexto do evento, onde o observador fruidor participa
de forma meio que inconsciente do lugar do objeto fruido.

Os objetos da etnocenologia sao obviamente aqueles que o homem cria para expressar
por meio de agdes sua visdo ou interpretacdo do mundo, as quais assumem formas diversas
tais como os ranchos carnavalescos do inicio do século XX, na cidade do Rio de Janeiro, ou
como as procissoes das festividades de Sao Benedito, no Jurunas, com a queima de fogos de
artificio, chuvas de papel picado, decoragdo na Rua dos Timbiras etc.

A espetacularidade das festividades de Sao Benedito nao estd limitada as procissoes,
mas se estende a varios momentos das festas, dentre estes os de levantamento e derrubada dos
mastros ao som das charangas, foguetes, palmas e gritaria. Interessante nesta acdo especifica é
que a caracteristica espetacularizada do momento nao € unica das festas jurunenses, pois em
muitas celebracdes do catolicismo popular onde ha levantamento de mastros, a festanca € a

mesma, tal como descreve Galvao no trecho a seguir:

Em Itd desde os primeiros dias desse més [dezembro] chegavam forasteiros e
moradores das freguesias para assistir a cerimonia do levantamento do mastro
com a bandeira do santo. O mastro € um vardo de sete a oito metros que se prepara
em uma das rocas préximas a cidade. No dia nove os devotos o levavam em
procissdo até a frente da igreja onde era plantado, em meio de misica e foguetaria.
Promesseiros derramavam dgua na base do mastro. Seguia-se uma ladainha na igreja
e um samba na ramada de S. Benedito que rompia até a madrugada. (GALVAO,
1976, p. 52). (Negritos meus).

Pelo viés etnocenoldgico do espeticulo e da espetacularidade fica mais fécil
compreender as festividades como um signo, o signo festa-de-sdao-benedito, o qual pode, por
ser tratado agora como um signo, ser observado como passivel de mudanca em sua dominante
simbolica.

As festividades e seus momentos espetaculares e espetacularizados podem, como
signo, oscilar em suas dominantes simbdlicas. Em dado momento a procissao € um ato de f¢,
de devocdo, em outro, torna-se um espeticulo, uma acdo esteticamente planejada com a
finalidade do deleite, da frui¢do. Isto é o que Paes Loureiro chama de conversdo semidtica,

quando apresenta a seguinte defini¢do:

Entendo por conversdo semidtica o movimento de passagem de objetos ou fatos
culturais de uma situacéio cultural a outra, pelo qual as fungdes se reordenam e se
exprimem nessa nova situacdio cultural, sob a regéncia de outra dominante. (PAES
LOUREIRO, 2007, p. 35).

A conversdo semidtica ¢ um momento de reeinterpretacio do signo a partir do

significado a ele atribuido. O signo ndo deixa de ser signo, mas vai de ponto a outro, apenas
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trocando de dominancia. “A esse instante de passagem reordenadora da fun¢do simbdlica, em
que uma coisa se torna e € recebida como outra, sob a dominante de nova fungdo, é que
denominamos conversao semidtica” (Idem, p. 25). Ressaltando que a chave que abre as portas
para a compreensao dessa mudanca de qualidade do signo conforme seu deslocamento nos
diferentes campos de relacdo, € fruto de uma atividade mental e decorre da natureza simbdlica

do pensamento humano.

A conversdo semidtica significa o quiasmo de mudanca de qualidade simbdlica em
uma relacdo cultural, no momento em que ocorre essa transfiguracdo. Pode-se
observar este fendmeno, por exemplo, na criacio artistica, no trajeto antropolégico
ou mesmo na anomia. (Idem, p. 51).

As festividades de Sao Benedito jurunenses assim tomadas como signo, a partir da
visdo etnocenoldgica e semidtica, sdo um evento que se utiliza das dominantes religiosa,
carnavalizada e espetacular, e durante todo o periodo de sua realizacdo passeiam por essas
dominancias: ora sdo manifestacdes sob a égide do carnavalizado, com a bebedeira, a
comilanga, as inspiragdes na visualidade das escolas de samba; ora sdo acdes pudicas e
controladas, em suas missas, ladainhas e rezas; ora sdo o espetdculo, com os fogos, a

plastificacdo dos ambientes.

4.3 IDENTIDADE FESTEIRA

E nesse momento, percebendo as festividades como um signo que elas tomam parte da
significacdo do signo maior jurunas, como o concebe Rodrigues (2008), integrando o quadro
signico da identidade do bairro onde atua a nagdo jurunense. O Jurunas € um dos poucos
bairros em Belém, talvez o Unico, que tem a respeito de si proprio, a partir, € claro, daqueles
que fazem parte do bairro, uma identidade moldada principalmente tomando como referéncia
suas praticas festivas. Cada uma dessas praticas (os desfiles do Rancho, as festa de Sao
Benedito, os tambores nos terreiros de umbanda, as apresentacdes de grupos juninos,
procissdes diversas, os bares e boates etc) compdem um quadro geral de festas e costumes que

fazem parte do cotidiano da vida do bairro.

Em sintese, a nagdo jurunense tem sido produzida num esforco de imaginacao
(Anderson, 1989), invencao (Hobsbawm & Ranger, 1984) e narracido (Bhabha,
1998). Num primeiro plano, refere-se ao bairro, a localidade, a um espaco
reconhecido e vivido como lugar de sentido, fonte de conhecimento e experiéncia.
Mas niao se limita ao espaco fisico ou geografico que contém o bairro, pois
envolve sentimentos de pertencimento que ultrapassam os limites ou fronteiras
do bairro. Envolve especialmente o sentimento de pertencer a uma comunidade
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cultural (Weber, 1982), a uma tradicdo ao mesmo tempo instituida e instituinte e
que é, paradoxalmente, uma inven¢do relativamente recente. (RODRIGUES, 2008,
p- 193). (Negritos meus).

A subjetividade € o principal elemento para que se entenda a nocdo de nacgdo
Jjurunense como um conjunto vasto de comportamentos que representam um modo de viver e
de conduzir a vida social em um bairro com caracteristicas sociais, antropoldgicas e culturais
tdo singulares como as que fazem do Jurunas o jurunas. E importante compreender

“subjetividade” pela reflex@o, por exemplo, de Shohat e Stam, apresentada no trecho abaixo.

A subjetividade se torna uma matriz de formas discursivas e identificacdes miiltiplas
— o que ndo deve servir para negar as realidades da raga, classe social, género e
nagdo, ou para complicar a andlise de suas relagdes em uma direcio dialética. E por
isso que a tendéncia académica recente de identificar todos os falantes pela sua
etnicidade é problemadtica. Se, por um lado, tal pritica corrige uma visdo unilateral
de etnicidade e a transformagdo da raca branca em norma, em outro nivel, a
operacdo pode tomar como base apenas os indices mais superficiais — cor, origens —
esquecendo de questdes de ideologia, discurso, identificacdo e filiacdo. “Nao
importa de onde vocé veio”, como diz Paul Gilroy, citando o misico de rap
Rakinm (W. Griffin), mas “onde vocé esta”. (SHOHAT;, STAM, 2006, p. 448).
(Negrito meu).

Por esse trecho € possivel entender o sentido dos termos identidade e identificacdo a
partir da 6tica dos estudos culturais (HALL, 1999; 2003). Indices bdsicos constituintes da
identidade de um individuo — como sugerem os autores: cor, origens — sdo apenas parte do
conjunto multiplo e subjetivo de elementos que constituem o préprio individuo. A identidade
de cada um é composta por suas bases e pelas diversas identificacdes que ele desenvolve ao
longo de sua vida, as quais podem permanecer indefinidamente como parte de suas
caracteristicas sociais ou nao; € uma a¢ao nao definitiva e relativa. Quem se sente hoje parte
da nacdo jurunense pode ndo se identificar mais com as caracteristicas culturais e sociais do
bairro amanha, por exemplo.

No entanto, as manifestacoes festivas que compdem a identidade jurunense
permanecem ativas independentemente do nimero de individuos que se identifica com elas. O
Jurunas tem como caracteristica ser uma fronteira, um espaco mediador entre o urbano e o
ribeirinho (RODRIGUES, 2008), por esse motivo faz parte de sua apresentacao social geral a

dinamica cultural ndo fixa.

[...] Se viver na cidade € lidar com margens (PINA CABRAL, 2000, 861), podemos
pensar o bairro do Jurunas como esse espaco de fronteira, de liminaridade, que é ao
mesmo tempo um espacgo produtivo, de reflexdo e de criacio cultural, um espaco
de sociabilidade prépria, de construcio dos sujeitos e producio de identidades.

Visto como um espaco intermediario entre o publico e o privado, entre o espago
vivido e o imaginado (Lefebvre, 1991), o bairro pode ser pensado como uma
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fronteira ou margem onde se sobrepdem saberes e préticas rurais e urbanas: para
baixo, em direcdo ao rio, abre-se um espaco de saberes tradicionais ou ribeirinhos;
para cima, em direcdo aos bairros mais centrais da cidade, onde se localizam as
principais instituicdes e agéncias do mundo moderno, abre-se um espaco de
circulagdo que exige conhecimento e dominio de cédigos e saberes citadinos e
urbanos. Viver na cidade exige aprender a circular por todos esses espacos e
especialmente por seus intersticios. (RODRIGUES, 2008, p. 19). (Negritos meus).

z.

E nesse contexto dindmico que se estabelecem as festividades de Sdo Benedito. No
conjunto de seus simbolos (nas trés categorias que apresento neste trabalho:
religioso/sacralizante; festivo/carnavalizado; pléstico/estético) estas festividades se mantém
como signos que representam a liminaridade caracteristica da vida social do bairro, “que € ao
mesmo tempo um espago produtivo, de reflexdo e de criagdo cultural, um espaco de

sociabilidade prépria, de construg¢do dos sujeitos e produgao de identidades”.

Cada criatura ¢ dotada de uma série de identidades, ou provida de referéncias
mais ou menos estaveis, que ela ativa sucessivamente ou simultaneamente,
dependendo dos contextos. “Um homem distinto € um homem misturado”, dizia
Montaigne. A identidade é uma historia pessoal, ela mesma ligada a capacidades
varidveis de interiorizagdo ou de recusa das normas inculcadas. Socialmente, o
individuo ndo para de enfrentar uma plé€iade de interlocutores, eles mesmos dotados
de identidades plurais. Configuracdo de geometria varidvel ou de eclipse, a
identidade define-se sempre, pois, a partir de relacdes e interacdes multiplas.
(GRUZINSKI, 2001, p. 53). (Negritos meus).

Gruzinski sintetiza aqui o que realmente € a identidade para os estudos culturais.
Identidade € algo ndo fixo, mutdvel e pessoal. O Jurunas possui sua identidade cultural com a
qual seus moradores podem ou ndo se identificar, ou se identificar em parte, o que € uma
questdo pessoal. Porém, o bairro é o signo jurunas, representado em parte pelo conjunto de
suas festas multiplas. “Our identities commingle and Interact electronically (...). We encode
our identities as words on a screen, decode and unpack identities of others™? (RHEINGOLD,
1995 apud CANEVACCI, 1996, p. 43).

Quando perguntei a Seu Manoel qual seria para ele a importancia de Sao Benedito e da
festividade para o bairro do Jurunas, ele deixou bem claro que a festa de Sdo Benedito € uma
manifestacdo de tradic@o, ou seja, algo que faz parte de uma concep¢do de continuidade, de

afirmacgdo de um costume:

Bom, Sao Benedito pra mim representa muita coisa porque isso foi uma devocio
muito grande da minha familia. Inclusive do meu pai, da minha tia, mae de criacdo...
Quando eu me entendi, ja foi na grande festa de Sdo Benedito. E nisso eu peguei
aquele amor, aquela devocdo a Sdo Benedito. Entdo, pra mim, Sdo Benedito
representa muita coisa, e até porque ¢ uma tradicio aqui no bairro do Jurunas,

? Nossas identidades mesclam-se e interagem eletronicamente (...). N6s inscrevemos nossas identidades como
palavras numa tela, decodificamos e desembalamos as identidades alheias.
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que se mantém até hoje, hd cinquenta e seis anos. A festa, pro bairro, é uma
tradicdo que é do proprio bairro do Jurunas. Com certeza eu conheci muitas
festas aqui no bairro do Jurunas (religiosas); praticamente todas se acabaram! E com
muita dificuldade a gente ta mantendo a tradicio de cinquenta e seis anos atrds
aqui no bairro do Jurunas, até hoje. E pro povo também ¢é uma tradi¢io ¢ uma
devog¢do muito grande que o povo tem aqui a Sdo Benedito.

“Tradicao”, etimologicamente, deriva do latim, traditionis, que significa “acdo de dar;
entrega; transmissdo, ensino”. A palavra pode ser compreendida ainda como a comunicagdo
oral de fatos, lendas, ritos, usos, costumes etc. de geracio para geracdo; aquilo que ocorre ao
espirito como resultado de experiéncias ja vividas; recorda¢do, memoria, eco; tudo o que se
pratica por hédbito ou costume adquirido’. Eric Hobsbawn, considerando o termo como um

conceito, acrescentando o adjetivo “inventada”, tradi¢cdo inventada, diz que:

(...) por tradicdo inventada entende-se um conjunto de praticas, normalmente
reguladas por regras tdcita ou abertamente aceitas; tais praticas, de natureza ritual e
simbdlica, visam inculcar certos valores e normas de comportamento através da
repeticido, o que implica, automaticamente, uma continuidade com o passado.
Alias, sempre que possivel, tenta-se estabelecer continuidade com um passado
historico apropriado. (HOBSBAWM, 1984, p. 9). (Negrito meu).

As festividades de Sao Benedito no Jurunas apresentam-se como préticas tradicionais
nesses moldes. No entanto, o adjetivo “inventada” ndo € aqui usado como sindénimo de
“falsa”, pois ele serve para identificar essas praticas como voluntdrias, criadas para a
continuidade. E mesmo que o conceito de Hobsbawm acrescente que essas praticas visam
“inculcar valores”, a ideia intrinseca em “inculcar” ndo € o mesmo que impor, antes ¢ uma
ferramenta de construcao cultural. Assim, as festividades de Sdo Benedito tornam-se também
simbolos compostos por outros simbolos que juntos integram a nog¢ao de nacdo jurunense e a

representatividade simbdlica do signo jurunas e da identidade jurunense.

3 .. L, . . A . - L, .
De acordo com o Dicionario Houaiss Eletronico — versdo monousuario 3.0, Junho de 2009.
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ErILOGO:
Ser, ou naio sexr, profano?

Eis a questio!
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Este trabalho analisa as festividades jurunenses de Sdo Benedito apenas por trés
pontos de observacdo. Entretanto, pensando na subjetividade como caracteristica do processo
de elaboragdo de simbolos e considerando que o bairro do Jurunas possui uma gama
extremamente diversificada e numerosa de festas em seu calenddrio préprio bairrista, os
pontos de observacdo e aspectos por estes focados multiplicam-se, fazendo do bairro um lugar
extremamente rico para a pesquisa antropoldgica, sociolégica e cultural.

A riqueza presente no Jurunas, enquanto objeto de estudo das ci€ncias sociais e das
ciéncias da arte, estd no fato de o bairro ser um dos inimeros exemplos das contaminagdes
culturais que produziram o emaranhado cultural representante da cultural brasileira. O Jurunas
e suas festas e modos de sociabilidade € um produto hibrido onde convivem o folclérico e o
urbano, o antigo e o novo, e outras dicotomias ndao autodestrutivas, mas sim simbidticas que
possibilitam ambiéncias onde surgem simbolos tais como os presentes nas festividades de Sao
Benedito. Como nos esclarece Beatriz Sarlo, ndo existem culturas ndo mescladas, e a cultura
concebida como popular é fruto de mesclas tal como o sdo outras concepgdes a respeito do

termo “cultura”.

Nao existem culturas descontaminadas (ou contaminadas somente pela dominagdo
das elites) e s6 os velhos populistas poderiam acreditar na hipotética “pureza” das
culturas populares; por isso, a questdo das culturas populares e sua sempre relativa
autonomia passa pelos elementos que entram em cada momento da mescla. Tudo
depende das operagdes que os setores populares estejam em condicdes de fazer a
partir da mescla cultural, que € inevitdvel e que sé pode ser estigmatizada a partir de
uma perspectiva tradicionalista arcaizante. Ninguém é responsdvel pela perda de
uma pureza original que as culturas populares, desde o inicio da modernidade, nunca
tiveram. A cultura popular, assim, ndo tem um paradigma passado ao qual possa ser
remetida. E impossivel a restauracio de uma autenticidade que sé resultaria em
manifestagdes de um Kitsch folclérico que ndo poderiam interessar sequer a seus
protagonistas. Assim como as culturas letradas ndo tornam a seus cldssicos senio
por meio de processos de transformac¢ado, deformacao e ironia, as culturas populares
ndo podem pensar suas origens a ndo ser a partir do presente. E, de todo modo,
pressupor essas origens ja € algo de problemdtico: qual o momento verdadeiramente
autéctone de uma cultura que ja foi atravessada pelos processos da modernidade?
Esse momento é uma utopia etnogréfica que sé pode tornar-se visivel na vitrine de
um museu. Por sorte, os setores populares carecem dessa vocacdo etnogréfica, e
fazem o que podem de seu passado. (SARLO, 1997, p. 118-119).

O local da cultura popular figura como um entre-lugar semanticamente deslizante,
marginal e estranho, muitas vezes até obscuro, onde sistemas culturais se encontram
dialogando agonisticamente em um processo continuo de trocas e acordos (BHABHA, 2003).
Diferentes narrativas podem ser cunhadas a respeito de um mesmo fato. Nem tudo que é
marginal no sentido depreciativo o é assim por inteiro, por unicidade depreciativo; outros

prismas revelam outras perspectivas ou pontos de observacio (CANEVACCI, 1991) que
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podem ser tdo positivos quanto os negativos instituidos.

Por esse motivo e caracteristica da cultural popular, compreendo que as festividades de
Sao Benedito sdo lugar de diferenca, onde as desigualdades ideoldgicas se materializam por
meio dos simbolos que as festas utilizam, mas também materializam os pontos de
concordancia. Conforme nos desperta a discussdo de Homi Bhabha (2003), “diferenca” nao é
o mesmo que “diversidade”. A diferenga € o processo que produz afirmacdes da cultura como
lugar de tensdes, resisténcias, discriminagdes, ambivaléncias e dialogismos, enquanto que a
diversidade € acolhedora e ndao agonistica.

Quando nas festividades de Sao Benedito as fitas de cetim sdo um elemento comum,
representante do elo que se estabelece entre o Santo e o devoto, a pompa, o luxo, enfim, o
nivel de uso da estética como retdrica, materializa a diferenca entre as festas. Enquanto uma
busca alinhar-se ao aspecto oficial catdlico, por meio da constru¢do de uma capela ou da
compra de grande quantidade de flores de plastico mais resistentes que as naturais, a outra
firma-se como referéncia do mais tradicional, como possuidora de maior representatividade
da identidade jurunense por ser a mais antiga.

Nessa busca t4cita por afirmacao e legitimidade, as festividades jurunenses reordenam
seus posicionamentos ideoldgicos, no sentido de ndo desaparecerem enquanto tradicional
jurunense e de ndo entrarem em choque uma com a outra. Nessa articulacdo implicita na
dindmica das festas, seus organizadores relacionam-se de uma perspectiva da arte e da cultura
por meio da qual estas a¢des humanas articulam-se com a concep¢do do que € tradicdo, tal

como a reflexdo apresentada a seguir:

Uma perspectiva da arte e da cultura pode articular-se em torno da tradicdo e da
continuidade; outra, sobre a ruptura e a vontade de projecdo. Mas até mesmo as
vanguardas, esses programas do novo, costumam defrontar-se com o reordenamento
do passado, fundando-se, é claro, em opg¢des presididas pelo corte e pela exclusdo.
De qualquer maneira, as ideologias culturais se defrontam permanentemente com o
balango, realizam reordenamentos, tornam a conferir lugares, organizam a antologia
e se situam em relagdo a ela. (CARDOSO, 1997, apud SARLO, 1997, p. 55).

Nesse ringue de luta ndo declarada, travada no contexto carnavalizado das festas, estd
a figura do Santo, presente no olho de um furacdo de simbolos que se estendem para além do
material. E entre festas, bebidas, comilangas, rezas, missas, e imagens de Sao Benedito, surge
também a dicotomia cldssica entre o sagrado e o profano, como se essas caracteristicas do agir
humano fossem exercidas separadamente via de regra.

Tradicionalmente entendemos por sagrado tudo aquilo relativo ou inerente a Deus, a

uma divindade, as religides em seus cultos e ritos. O sagrado pode ser compreendido ainda
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como aquilo que recebeu a consagracdo, algo se tornou sagrado por algum motivo (como por
exemplo, a fita de cetim de Dona Regina). O sagrado € a qualidade incorruptivel, o invioldvel.
Por outro lado, o profano € aquilo ndo pertencente ao sagrado, que deturpa ou viola a
santidade das coisas. Profanar é tratar com desrespeito aquilo que é sagrado, que é divino.

Costumeiramente, ouvimos o termo “profano” classificando festas hiperbdlicas nao
integrantes do calenddrio catdlico tais como, por exemplo, o Carnaval. No entanto, acredito
que devamos analisar a aplica¢do do termo a manifestacdes como esta, pois para ser profano €
preciso antes de tudo ter a inteng¢do de desconsiderar jocosamente a sacralidade de algo.

Se nos voltamos para a origem do Carnaval nos moldes que temos hoje — trés dias que
antecedem o inicio da Quaresma — percebemos que em suas bases origindrias ideoldgicas, a
festa ndo surgiu como uma tentativa de destituir o cardter sagrado cristdo, antes se tornou
resultado de uma ‘“‘agonistica negociacio” (BHABHA, 2003), ndao declarada, entre Igreja e
fiéis. Os mesmo individuos que se esbaldavam na esbérnia do reinado Momo, também eram
os que durante a Quaresma se penitenciavam aguardando a Pdscoa em meados da Idade
Média. (E assim o fazem muitos ainda hoje). O pedagdgico e o performéatico jocosos e
festivos, de certo modo, s@o formas de manutencdo do catolicismo aceitos pela Igreja e
praticadas pelo povo ou grupos sociais no catolicismo popular durante toda a histéria desta
religido.

Por esse motivo, festas tais como as de Sao Benedito ainda hoje carregam em si a
legitimidade de conter o sagrado e o dito “profano” — que na realidade € um comportamento
carnavalizado, no sentido apresentado por Bakhtin, pois ndo t€ém a inten¢ao de desconstruir a
sacralidade das coisas — como caracteristicas comportamentais de seus eventos.

O sentido carnavalizado da vida apropria-se de uma das principais caracteristicas da
festa Carnaval, a de ser esta manifestacio um momento de estar no entre-lugar. Em uma
andlise mais expandida, € possivel compreender que festividades do catolicismo popular
continuam a utilizar-se do espirito da carnavalizacdo, tanto para saciar a necessidade humana
de vazdo de tensdes, quanto para (de uma forma mais préxima daquilo que realmente
representa a humanidade de um individuo — o saborear dos prazeres da vida) aproximar-se do
divino sem a censura ou o peso da peniténcia.

Por essa perspectiva, acredito que muitas festividades com as mesmas caracteristicas
presentes nas jurunenses da Rua dos Timbiras valem-se da carnavalizacdo enquanto contexto
espiritual, devido um conjunto de aspectos da festa Carnaval tal como o descrevem Shohat e

Stam no trecho a seguir:
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O carnaval, portanto, nio constitui apenas uma pratica social viva, mas
também um depésito perene de formas populares e rituais festivos que promove
um espetaculo participativo onde as fronteiras entre espectadores e espetaculo
sao apagadas. Espécie de ensaio para a utopia, o carnaval suspende as distin¢des,
normas, barreiras e proibi¢cdes, e instala no seu lugar um tipo qualitativamente
diferente de comunicacao baseado no “contato familiar e livre”. O carnaval vé a vida
politica e social como um ciclo continuo de mudangas e entende a mudanca
constante como a origem da esperanga. O carnaval busca suspender a estrutura
hierdrquica e [...] tudo que resulta da desigualdade sdcio-hierdrquica ou qualquer
outro tipo de desigualdade entre as pessoas. (SHOHAT; STAM, 2006, p. 426).
(Negrito meu).

No contexto e espirito carnavalizado presente nas festividades de Sdo Benedito, por
esse cardter de suspensdo das estruturas hierdrquicas e de “tudo que resulta da desigualdade
socio-hierdrquica ou qualquer outro tipo de desigualdade entre as pessoas” participes da festa
Carnaval, estd o elemento que nao permite que essas festividades, em meio as tensoes
ideoldgicas estabelecidas entre elas tipicas das culturas populares, digladiem-se aberta e

perigosamente em uma disputa por legitimagao e superioridade.

Assim como os discursos e as préticas dos intelectuais, a cultura popular ndo é um
tranquilo espaco homogéneo, mas antes um campo de tensdes e de tendéncias que
definem momentos revulsivos com relagdo aos “bons costumes letrados” e também
momentos reaciondrios do ponto de vista do seu préprio regime estético-ideolégico
(CARDOSO, 1997, apud SARLO, 1997, p. 64).

As manifestagdes jurunenses presentes nessas festividades sao um produto da cultura
popular nesses moldes, porém o sentido implicito no espirito carnavalizado, de certa forma,
ameniza o estado de tensdes. Além disso a figura do Santo como icone do divino em meio ao
povo, representado pela cor de sua pele, pela afetividade estabelecida entre ele e seus devotos
desde pelo menos o século XVII no Brasil, ¢ um simbolo que ndo permite o choque, ou a
contenda declarada.

A partir dessas reflexdes e do didlogo com os autores que apresento neste trabalho, nio
como conclusdo, visto que esta palavra denota um posicionamento hermético, mas como
perspectiva final de andlise, observando as festividades de Sdo Benedito através da lente da
articulacdo das trés tematicas discutidas nos capitulos principais do trabalho (festas, simbolos
e identidades), creio ser possivel inferir de tudo isso que nestas festividades a dicotomia tensa
entre sagrado e profano, na realidade € diluida e traduzida na relagc@o entre o carnavalizado da
vida e a devocao.

Existe na cultura do catolicismo uma relagdo muito intima entre o fiel e o significado
de imagens, bem como seu uso, por meio da qual a propria cristandade se estabeleceu como

uma das maiores e mais consistentes concepcoes religiosas do mundo. A imagem (o signo) é
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um elemento do qual o homem utiliza-se por necessidade de exprimir ideias e compreender o

indizivel intrinseco principalmente em agdes rituais e sagradas.

A relacdo das classes populares com a imagem é muito distinta da sua relacio
com os textos escritos. Cifradas também, mas a partir de c6digos de composigdo e
de leitura ‘“secunddrios”, as imagens foram desde a Idade Média o “livro dos
pobres”, o texto em que as massas aprenderam uma visdo do mundo imaginadas em
chave crista. Com as figuras e cenas dos retdbulos e capitéis, e depois com os grupos
escultdricos e os baixos-relevos das catedrais géticas, a igreja cria uma imagindria
compartilhada por todos, clérigos e leigos, ricos e pobres. Mas a “proximidade” do
povo as imagens é paradoxal: 0 mundo que apresenta a iconografia ¢ muito mais
estranho, exterior e distante do mundo popular que o que recolhem e difundem os
relatos escritos. Precisamente porque nas imagens se produzia um discurso acessivel
as massas, a selecdo do dizivel e difundivel serd muito mais cuidadosa e censurada.
A popularidade das imagens nido vira tanto dos temas — que nio tém origens
folcloricas, salvo em algumas referéncias a vestidos e dancas — ou das formas,
mas dos usos: ao aferrarem-se a determinadas imagens as classes populares
produziram nelas um efeito de arcaismo proximo ao dos contos populares, e ao
usa-las com amuletos as reinscreviam no funcionamento de sua proépria cultura.
(MARTfN-BARBERO, 2001, p. 164-165). (Negritos meus).

E por meio dessa heranca que simbolos e elementos estéticos sdo revitalizados ano
ap6s ano nas festividades de Sao Benedito, constituindo tanto uma reelaboracdao do
“sincretismo” presente na constru¢do da “pureza’” catdlica, quanto um elemento semidtico que
representa a identidade do bairro do Jurunas em sua vivéncia de um tempo de festas
(RODRIGUES, 2008).

Assim, o que mais traduz o que realmente pode ser o indizivel das festividades de Sao
Benedito, em suas complexas elaboracdes simbodlicas, ndo estd na dualidade dialdgica
sagrado/profano, mas sim no oximoro CARNAVALIZACAO DEVOTA, pois tudo o que
ocorre nas festividades (festas, foguetdrios, pagas de promessas com acdes extravagantes,
bebedeiras, banquetes) e todos os que a elas acorrem (travestis, pais de santo, assaltantes,
criminosos, pesquisadores, moradores em geral do bairro e de fora dele) é resultado de um ato
devoto ou culturalmente humano, no sentido de livrar-se de tensdes, nunca com a intengao de

profanar ou macular o carater divino presente na razao de ser destas festividades.
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ANEXO I

Cartaz de divulgacao da Festividade da Irmandade 2011

Em 2010, os organizadores da festividade da Irmandade propuseram a mim que eu
fosse o responsavel pela criagdo do cartaz de divulgacdo da festividade para o ano seguinte.
Aceitei de bom grado o convite e elaborei o cartaz. No entanto, procurei concebé-lo a partir
de elementos que fizessem parte da visualidade da festa e de acordo com o que me foi
solicitado. Assim, dentre as inimeras fotografias que compdem o meu arquivo selecionei a
que mais me pareceu poética. O detalhamento do cartaz foi concebido também a partir de
imagens da prépria capela de Sdao Benedito e objetos pertencentes a imagética da festa. A
moldura do cartaz é parte da moldura da mesa do altar da Capela. As pequenas volutas em
madeira sdo parte dos suportes das diversas imagens de Santos que ficam no interior da
Capela. A face de anjo que fica no inferior do cartaz foi retirada de uma fotografia da berlinda

de Sao Benedito. A imagem principal do € apresentada neste trabalho, no capitulo primeiro.

De 04 a 14 de Agosto.

Rua dos Timbiras com Estrada Nova
Jurunas - Belém - Para

ealizacdo: Irmandade Cultural e Recreativa Sdo Benedito
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