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“E coisa boa a Banda de Congo. Eu pego com Deus pra ela num caba.
Que Nossa Senhora da forca pros companheiro dela pra continuar!
Da néis boa perna. O que ela pudé fazé pra naois, ndéis acha bao”.
Seu José Jacinto (in memoriam).
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RESUMO

FERREIRA, Rodrigo de Souza, M.S.; Universidade Federal de Vigosa, janeiro
de 2005. Os dancadores do Rosario ganham novos trajes: Congada,
Igreja e Amigos da Congada em Brés Pires-MG. Orientadora: Maria
Izabel Vieira Botelho. Conselheiras: Sheila Maria Doula e Maria de Fatima
Lopes.

O presente trabalho teve como foco a insercdo do Grupo de Congada
Rosario da Alianca na Festa de Nossa Senhora do Roséario em Bras Pires/MG
e a relacdo estabelecida com a sociedade abrangente, em especial com a
Par6quia local e com a agremiacdo denominada “Amigos da Congada”.
Visando compreender as transformacbes que, recentemente, marcaram tal
insercao, foi discutida a atuacédo da Igreja Catdlica, ao longo do tempo, frente
aguela manifestacdo da cultura afro-brasileira. Originalmente vinculados a
irmandades religiosas, grupos de congada viram, a partir do século XIX, essas
formas associativas perderem a expressividade e o poder representativo que
tiveram durante o periodo colonial. Estas passaram a sofrer com restricbes
mais severas, pois a Igreja Catolica, imbuida dos ideais romanizadores,
intensificou seu controle sobre praticas da religiosidade popular. Nesse interim,
muitos grupos de congada passaram por um processo de intensa
marginalizacdo. Entretanto, o rigor que marcara as relacbes da Igreja com
determinadas expressdes culturais, no século XIX e inicio do século XX,

arrefeceu-se com as propostas do Concilio Vaticano Il — 1962/1965. A partir de
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entdo, houve uma tendéncia de incorporar, nos ritos oficiais, manifestacdes de
cunho folclorico ou popular. Voltando-se para o caso especifico de Bras Pires,
pode-se notar que os ideais do Vaticano Il somente tomaram corpo a partir de
inicios da década de 1990, quando o Grupo de Congada local conseguiu
romper o tabu que restringia a sua atuacdo a festa de rua, passando a
participar também dos ritos internos da Igreja. Além dessa “abertura” da Igreja
Catdlica, um outro aspecto observado foi a crescente atuacdo da agremiacao
“Amigos da Congada” junto ao Congado em Bras Pires. Formado por pessoas
alheias aquela manifestacdo, tal agremiacdo vem, nos ultimos anos,
oferecendo suporte material ao Grupo de Congada e, como conseqiéncia,
exercendo grande influéncia sobre a pratica do Grupo, sobretudo, no que se

refere ao aspecto organizacional.



ABSTRACT

FERREIRA, Rodrigo de Souza, M.S.; Universidade Federal de Vigosa, January
of 2005. The dancers of Rosario got new clothes: Congada, Church and
Friends of Congada in Bras Pires-MG. Adviser: Maria Izabel Vieira
Botelho. Commitee members: Sheila Maria Doula and Maria de Féatima
Lopes.

The present work aimed to insert the Group of Congada Rosario of the
Alliance in the Party of “Nossa Senhora do Rosario” held in Bras Pires/MG and
to evaluate the relationship between them and the including society, especially
with the local Parish and the association denominated "Friends of Congada". In
order to comprehend transformations that recently marked such insert, the
performance of the Catholic Church was discussed along the time, considering
the manifestation of the Afro-Brazilian culture. Originally linked to religious
fraternities, the congada groups saw that from the century XIX those associative
forms lost the expressiveness and the representative power that they had
during the colonial period. These associative forms started to suffer with more
severe restrictions, because the Catholic Church, built with the Romanizes
ideals, intensified the control on practices of popular religiosity. In that interim,
many congada groups suffer a process of intense marginalization. However, the
strictness that had marked the relationships of the Church with certain cultural
expressions, in the century XIX and in the beginning of century XX, changed

with the proposals of the Council Vatican Il - 1962/1965. From this moment,
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there was a tendency of incorporating folkloric or popular manifestations in the
official rites. Referring to the specific case of Bras Pires, it was observed that
the ideals of Vatican Il only took place from the beginning of the 90 decade,
when the local Group of Congada overcame the taboo that restricted their
performance to the street party, favoring their participation also in internal rites
of the Church. Besides that "opening" of the Catholic Church, another aspect
observed was the more frequent performances of the association "Friends of
Congada" close to Congado in Bras Pires. Formed by people outside to that
manifestation, such association offers in the last years material support to the
Group of Congada and, as a consequence, exercises an expressive influence

on the Groups practice, especially in the organizational aspect.
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1. INTRODUCAO

Eram dezessete horas do dia 8 de outubro de 2004 quando uma
pequena aglomeracdo comecou a se formar em frente a casa da tradicional
familia Rivelli. O grupinho que era, inicialmente, composto somente por
criancas, logo se avolumou e o0s semblantes senis foram surgindo. As
camisetas gravadas com a imagem de Nossa Senhora do Rosario
denunciavam que aquelas pessoas deveriam ser integrantes do grupo de
congada’ local. Mas esta no era a Unica evidéncia...

Naquele dia estava se encerrando a Novena preparatdria para a Festa

de Nossa Senhora do Rosario na pequenina cidade mineira de Bras Pires % e

! Ao se referir as solenidades realizadas por grupos de congada, LUCAS (2002: 19) afirma que
“ao longo de sua histéria, os rituais do Congado se difundiram amplamente pelo pais, e os
processos de interacdo e rearticulacdo de seus componentes formadores geraram uma
variedade de formas peculiares de manifestacdo, que foram se redefinindo conforme um apoio
maior ou menor nesta ou noutra matriz, e de acordo com as transformacgfes impostas pelos
contextos locais”. Dessa forma, os termos Congos, Congadas, Congados, Reinados passaram,
como o correr do tempo e segundo as particularidades locais, a serem usados para designar
uma ampla gama de manifestacdes religiosas. No caso especifico de Bras Pires/MG, o termo
congo é usado para designar cada integrante do Grupo, enquanto Congada e Congado se
referem ao conjunto como um todo. E comum ainda, nesse ultimo caso, o uso de Grupo de
Congado(a) ou Banda de Congos. Reinado é o nome dado ao cerimonial maximo da Festa de
Nossa Senhora do Rosario, quando, apds uma série de deslocamentos rituais conduzidos pelo
Congado, ha a coroacao da Santa pelos Reis Festeiros, seguida da coroacao dos novos Reis.

% Bras Pires é uma pequena cidade localizada na Zona da Mata mineira, com uma populagéo
variando em torno de cinco mil habitantes. Fundada as margens do rio Xopotd, a povoagédo se
desenvolveu na periferia do pélo minerador de Mariana-Vila Rica (vide ANEXO IV). Como néo
foram encontrados veios auriferos significativos na regido, desde cedo as atividades
agropecuarias constituiram sua base econémica. Marcadas pela rusticidade, tais atividades
ocupavam 68% da populagdo economicamente ativa do municipio, em 1991 (ASSEMBLEIA
LEGISLATIVA DO ESTADO DE MINAS GERAIS, 2003. Apud SOARES, 2003). E dentro dessa
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seria também a primeira noite festiva daquele ano na qual o “Grupo de
Congada Roséario da Alianca” sairia para fazer suas louvacfes e visitacoes.
Nos dois dias seguintes as violas e tambores dos congos ressoariam
constantemente, delineando a trajetéria da Festa e reafirmando com a
populacao local o compromisso com aquela solenidade.

Em meio a conversas descontraidas, gracejos, chistes e cumprimentos
efusivos de amigos que ndo se encontravam h& tempos, o grupo foi se
adensando. As criancas, sapecas, riam debochadamente, enquanto davam as
primeiras batidas nos tambores e pandeiros e ensaiavam 0s primeiros pulos.
Mais ao canto, quatro senhores, abracados com suas violas, se reinem e um
dentre eles diz: “Vdo prepara elas?” E comecam logo a afinar seus
inseparaveis instrumentos. Compadres se saudam, falam da familia, das
plantacdes e, naturalmente, da Festa: “Estamos ai mais uma vez, gracas a
Deus!”

E eles estavam ali, aquele horario, a espera de uma pessoa.
Aguardavam o lider da associacao “Amigos da Congada”, que viera de Belo
Horizonte e, como nos ultimos anos, trouxera os uniformes que seriam usados
pelos congos no periodo festivo. Nao tardou para que ele aparecesse e
convidasse a todos para entrar para o0 saldo que fica no primeiro piso do
sobrado de sua familia. Antes, porém, de distribuir os uniformes, ele pediu

siléncio para falar algumas palavras ao pessoal do Congado:

“O gente! Todos os instrumentos parados, inclusive a lingua, ta bom? O
gente! NOs estamos ai mais um ano, gracas a Deus, né? Nossa Senhora
do Rosério, Santa Efigénia estd dando uma forca pra nés, pra todos vocés.
Entdo, gente, eu queria fazer algumas observacdes: se vocés todos
perceberem, n0s estamos com as caixas com couro novo, no zabumba
também foi colocado couro novo. Eu sé queria informar pra vocés o
seguinte: o dinheiro nosso, todo ano, dos “Amigos da Congada”’ — que
contribuem para dar camisa, uniforme, pra vocés — o dinheiro sempre é
justo, mas eu quero dizer que esse ano ele fica mais justo, porque eu tive
gue gastar noventa reais sO pra repor couro € vocés num tao... Eu num té
falando vocés, quando eu digo... Eu num vou falar que é o Manuel, o
Joaquim que furam... Entdo, um couro desse, por exemplo, como esse
aqui, é quase trinta reais. O do zabumba é trinta e quatro. Entéo, tudo isso
é dinheiro seus que ta indo. Poderia t4 juntando um caixa pra vocés, pra

s

gente... Entdo, é um processo muito simples: o dinheiro todo que eu

significativa classe de trabalhadores rurais que sera encontrada a maioria dos integrantes da
Congada braspirense.
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arrecado |4, através dos “Amigos” — que eu ndo faco nada sozinho, € o
grupo, as pessoas que gostam de vocés, da danca suas, do lado cultural
de Bréas Pires, € que contribuem... Entdo, eu distribuo, eu simplesmente
estou sendo um instrumento pra distribuir. Mas vocés também tém que
cooperar, né? Ai, n6s vamos... Agora, gente, esse ano eu acho que a
meninada j4 cresceu um pouco mais, ensaiaram mais, entdo noés
precisamos observar o pessoal mais velho, principalmente quem ta
comandando, pra num ter errado. Eu ja falei pra vocés: a referéncia suas é
os dois violeiros 14 na frente, num é o colega do lado, ndo. O colega do
lado ou o da frente pode ta errado, agora, se os dois mais velhos la na
frente errar, nGs temos que depois... Ai é demais... Entao, pde sempre isso
na cabeca: vocés tdo dangando, mas num € dangar, pular, olhando pro
lado, olha pro outro... E 14, tem que t&4 concentrado no que ta fazendo, ta
certo? Tem que respeitar os mais velhos, quem ta comandando, certo?
Esse ano nés vamos estar distribuindo duas camisetas s6 pra cada um. O
ano passado teve calca, meia, mas, esse ano, infelizmente, nés tivemos
que cortar gastos... Entdo, a camisa ta bonita. E vocés, eu tenho certeza
gue vocés num dangam, num pulam... Ou pulam Congada, mas num s&o
de presente que vai ganhar, nem nada, nao”.

Apbs essas Ultimas palavras, um dos presentes — senhor de idade, que
esta entre os mais antigos integrantes do grupo de Congada braspirense — ndo
pdde deixar de fazer o seguinte comentario: “Né ndo. E por devocéo a Nossa
Senhora do Rosario!” A comocdo de suas palavras pareceu néao refletir tdo
somente sua opinido pessoal, pois um discreto inclinar de cabeca de
assentimento pdde logo ser percebido entre alguns de seus companheiros.
Porém, o fugaz momento ndo chegou a interromper o discurso que vinha sendo

proferido — discurso esse que também nédo se estendeu por muito tempo.

“Eu vou comecar a distribuir os uniformes ai. Eu vou chamar por ordem
alfabética, certo? Se alguma roupa ndo servir, ndo vem trocar na hora,
ndo. Assim que acabar... A programacao... N6s vamos na missa, Irene? A
Banda... Como é que faz? Como é que cés tao pensando em fazer? Entao,
acabou a missa, reunir, fazer a abertura, a chegada, ir 14 na frente da
igreja, fazer a abertura, saudar Nossa Senhora do Rosario. Todo ano é
assim, né?”

Todo ano € assim: o Congado se relne na sexta-feira — véspera dos
dois dias finais da Festa, quando acontecem os Reinados de Santa Efigénia e
de Nossa Senhora do Rosario —, recebe o jantar oferecido pelos “Reis do
Rosario” e, apos a derradeira missa do periodo novenal, segue para o adro da

igreja matriz para fazer a abertura da Festa. L4 eles malham seus



instrumentos, dancam e cantam louvores a Senhora do Rosario. Enfim,
anunciam mais uma vez que é chegado o tempo de render homenagens a
padroeira do lugar. E renovando esse compromisso, ano a ano 0S congos
garantem a perpetuacdo da tradicdo — tradicdo que nem o0s “mais antigos”
conseguem precisar a origem, mas sempre remetem saudosamente a um
ancestral.

Contudo, o discurso anteriormente citado denuncia a presen¢a de um
elemento bastante recente na dindmica desse costume. Ndo s6 o discurso
proferido, mas o préprio orador. Como foi dito, a pessoa que falou aos congos
€ o lider de uma associacdo que se autodenomina “Amigos da Congada”. Essa
associacao foi criada no inicio da década de 1990 e assumiu, desde sua
origem, o encargo de fornecer certos subsidios materiais para o grupo de
congada de Bras Pires, como compra de uniformes, compra e conserto dos
instrumentos musicais, entre outros. E interessante perceber que, mesmo no
sendo um dos integrantes do Congado, a posicdo de lider dos “Amigos”
garante um espaco de atuacdo que, ultrapassando o limite de “simples
instrumento pra distribuir’ os recursos arrecadados, permite opinar sobre outros
aspectos da organizacao do grupo de Congada. Na fala anterior, fica patente
essa participacdo, seja na adverténcia quanto ao zelo com 0s instrumentos,
seja no aspecto comportamental das criancas, seja na definicdo dos momentos
em que o Congado devera atuar.

Retomando a idéia supramencionada dos passos seguidos pelo
Congado ainda no seu primeiro dia de atuacdo, mais um elemento novo deve
ser acrescentado, violando, uma vez mais, aquele bordao: “todo ano é assim!”
Quanto a sequéncia que deveria ser seguida pelo Congado, foi dito o seguinte:
“acabou a missa, reunir, fazer a abertura, a chegada, ir 14 na frente da igreja,
fazer a abertura, saudar Nossa Senhora do Rosario”. Embora essa sequiéncia
ndo esteja incorreta, falta nela um componente da maxima relevancia para o
estudo que se pretende aqui delinear. Nao se trata tdo somente de se reunir
em frente a igreja e prestar homenagens a Santa, o Congado “entra” no interior
do templo para fazer suas louvacdes. E esse fato € particularmente
interessante, pois marca uma expressiva mudanca na forma como a Paroquia
encara aquela manifestacdo. Até o ano de 1992, o Congado néo tinha uma

permissao expressa para adentrar o interior da igreja (pelo menos vestidos
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caracteristicamente), restringindo sua participacao a parte externa da Festa do
Rosario. Hoje, em contrapartida, o Congado além de contar com essa
concesséo, ainda é estimulado a participar do cerimonial catélico e, as vezes, é
até privilegiado nos mesmos, como no caso da missa em acdo de gracas que
vem sendo celebrada nos dltimos anos em homenagem aos congos.

Tomando, dessa forma, como referéncia especifica o caso do Grupo de
Congada Rosario da Alianca de Bras Pires, pode-se perceber que o mesmo
passa por um processo de significativas transformacdes. Por um lado, a Igreja
Catolica tem mostrado maior receptividade para com o Grupo e incentivado, no
contexto da Festa de Nossa Senhora do Rosario, a incorporacdo do mesmo
dentro dos ritos oficiais, inclusive no interior do préprio prédio da igreja, o que
nao acontecia antes. Por outro, a participacédo dos congos tem estado cada vez
mais condicionada pela influéncia dos “Amigos da Congada” — agremiacao
alheia aos participantes diretos da Congada.

Essa situacdo define novas formas de participacdo da Congada na
Festa do Roséario braspirense, promovendo, inclusive, alteracdes no ritual,
assim como provoca mudancgas na estrutura organizacional do Grupo, visto
que, agora, contam com a interferéncia de elementos externos. Diante desse
contexto, adotou-se a seguinte questdo para nortear esta pesquisa: como 0s
membros do Grupo de Congada Rosario da Alianca de Bras Pires/MG
assimilam, rejeitam ou interpretam as tentativas de interferéncia (seja no
campo do sagrado, com as novas diretrizes da Igreja Catdlica, seja ho campo
profano, com a intervencao de outros atores sociais) na sua religiosidade?

As reflexbes de ELIADE (1992), acerca do espaco sagrado e espaco
profano, parecem interessantes para se comegar a pensar a questio
anteriormente formulada. De acordo com o autor, “para 0 homem religioso, o
espaco ndo é homogéneo: 0 espacgo apresenta roturas, quebras, ha porcbes de
espaco qualitativamente diferentes das outras” (ELIADE, 1992: 25), ou seja, as
crencas religiosas promovem uma categorizacao diferenciada sobre o espaco
terrestre. Certos locais especificos assumem, dessa forma, o status de
sagrado, por propiciarem um contato mais intenso com a divindade. Segundo o
autor, um exemplo bastante caracteristico de espaco sagrado sao as igrejas,
pois, para um devoto, hd uma diferenca substancial entre o seu templo de

oracdes e as areas circundantes. Quando adentra o interior do recinto sagrado,
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o homem religioso deixa para trds um ambiente onde impera a licenciosidade e

0 pecado para penetrar num universo onde reina a bem-aventuranca divina.

“O limiar que separa os dois espacos indica ao mesmo tempo a distancia
entre os dois modos de ser, profano e religioso. O limiar € ao mesmo
tempo o limite, a baliza, a fronteira que distinguem e opdem dois mundos —
e o0 lugar paradoxal onde esses dois mundos se comunicam, onde se pode
efetuar a passagem do mundo profano para o mundo sagrado” (ELIADE,
1992: 29).

Como se tentara mostrar ao longo desse trabalho, o contetdo religioso
expressado pelas dancas e cantigas do Congado foi, por muito tempo,
considerado como duvidoso pela instituicdo catdlica e, nesse sentido,
associado mais a uma manifestacéo folclérica ou mesmo profana do que a uma
legitima forma de devocéo cristd. Assim sendo, a sua participacdo na Festa de
Nossa Senhora do Rosario, no mais das vezes, se restringia a parte externa do
templo, ou seja, a festa de rua, afinal ndo parecia condizente para o clero que
uma manifestacdo profana invadisse o espac¢o sagrado. Posteriormente, no
entanto, a aceitacdo do Congado por parte da Igreja tendeu a se ampliar e a
manifestagdo passou a assumir, cada vez mais, o status de religiosidade
popular. Essa mudanca acabou redundando numa abertura do recinto sagrado
para o Congado. Assim, a transformacdo ndo se da no ambito do espaco
sagrado em si, mas sim no reconhecimento denotado ao Congado — antes
considerado como manifestacéo profana; depois, religiosa.

Uma vez que a atuacdo do Congado se da, de forma especial, no
contexto da Festa de Nossa Senhora do Rosério, é nela que tais percepcdes
se colocam de forma mais evidente. A festa religiosa se descortina, nesse
interim, como uma situacéo privilegiada para se perceber certas nuancas da
dindmica social. BOURDIEU (1992) chega, inclusive, a acentuar a vinculacéo

direta existente entre as acfes simbdlicas e a estrutura social.

“De fato, nada mais falso do que acreditar que as a¢fes simbdlicas (ou o
aspecto simbdlico das agfes) nada significam além delas mesmas: na
verdade, elas exprimem sempre a posi¢do social segundo uma logica que
€ a mesma da estrutura social, a légica da distincao” (BOURDIEU, 1992:
17).



Pensar a festa como um momento diferenciado no convivio social, faz
retomar o pensamento de ELIADE (1992). Para o autor, da mesma forma que o
espaco, o tempo também é encarado, pelo homem religioso, como um
fenbmeno heterogéneo. De um lado, hd o Tempo sagrado, delimitado de modo
especial pelos periodos festivos; e de outro, ha o Tempo profano, onde se
arrolam as acdes cotidianas da vida. “Entre essas duas espécies de Tempo,
existe, € claro, uma solugcéo de continuidade, mas por meio dos ritos o homem
religioso pode ‘passar’, sem perigo, da duracao temporal ordinaria para o
Tempo sagrado” (ELIADE, 1992: 63).

Para DA MATTA (1990), o estudo de rituais coletivos € da maxima
importancia para se conhecer certos aspectos do universo social. Isso porque,
em suas dramatizacdes, o ritual contribui para a reproducdo de valores
culturais, representando e confirmando distincdes hierarquicas presentes no

cotidiano da coletividade.

“E como se o dominio do ritual fosse uma regido privilegiada para se
penetrar no coracdo cultural de uma sociedade, na sua ideologia
dominante e no seu sistema de valores. Porque é o ritual que permite
tomar consciéncia de certas cristalizagfes sociais mais profundas que a
prépria sociedade deseja situar como parte dos seus ideais ‘eternos™ (DA
MATTA, 1990: 24-25).

CANCLINI apresenta opinido semelhante ao referir-se ao papel do
ritual. Para ele, “é raro que um ritual aluda de forma aberta aos conflitos entre
etnias, classes e grupos. A historia de todas as sociedades mostra os ritos
como dispositivos para neutralizar a heterogeneidade, reproduzir
autoritariamente a ordem e as diferengas sociais” (1997: 192).

Se, por um lado, DA MATTA (1990) destaca o ritual como um espelho
de certas cristalizagdes presentes na estrutura social; por outro, o autor
apresenta o rito como um instrumento de alteracdo da ordem constituida. “De
fato, como o ritual é definido por meio de uma dialética entre o quotidiano e o
extraordinario, o rito estando na situacdo extraordinaria, ele se constitui pela
abertura desse mundo especial para a coletividade” (p. 33). Segundo o autor,
todas as sociedades alimentam a crenca na existéncia de um mundo

transcendental, onde o estado de graca e felicidade seriam plenos. H4,
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naturalmente, um imensuravel distanciamento entre este “mundo especial” e o
“mundo real”, que s6 pode ser vencido, acredita-se, pela superacao da propria
vida. Contudo, o ritual, rompendo com a lida diaria, permite uma comunicacao
entre os dois mundos e a vivéncia temporaria de uma situacdo mais
aproximada daquele “mundo especial’. Essa vivéncia desperta, de alguma
forma, o desejo de prolongar ao maximo o momento, quando ndo torna-lo a
propria realidade. “Ha, assim, no ritual, a sugestdo de que 0 momento
extraordinario pode continuar, ndo mais como um rito — algo com hora marcada
— mas como um extraordinario de maior duracdao” (DA MATTA, 1990: 33).

Essa segunda perspectiva se aproxima da andlise proposta por
DUVIGNAUD (1983) para o caso das festas. Segundo esse autor, a natureza
impde obstaculos a vida, que obrigam as espécies a renovarem
constantemente sua relagdo com o meio, buscando uma melhor adaptacéao.
Para ele, esse principio do meio natural pode ser aplicado também as
sociedades humanas. Assim, seria um equivoco pensar numa ordem social
imutével. Contudo, a humanidade, através de suas formas culturais e
representacfes simbodlicas, manifesta uma resisténcia contra a pressao
exercida pelo meio. “A ‘cultura’ expressa uma resposta a agressao natural, uma
tentativa impotente e, por conseguinte, simbdlica, de conquistar o espaco,
organizando-o em torno dos homens” (DUVIGNAUD, 1983: 37).

A festa, em contrapartida, possibilita aos homens reunirem-se fora do
seu ambiente cotidiano e praticarem atividades diversas daquelas que marcam
comumente a sua vida. Esse contato suscita uma incomum aproximagao entre
os individuos e o estabelecimento de relacdes afetivas que geram um ambiente
de intensa comunicabilidade, onde a violagdo de certas convencdes é
facilitada, quando ndo estimulada. H4, nesse sentido, um rompimento (ainda
que temporario) na ordem social que rege a vida de cada pessoa
(DUVIGNAUD, 1983). Dessa forma, poder-se-ia afirmar que a festa “destroi ou
abole, em sua vigéncia, as representacfes, 0os codigos, as normas por meio
das quais as sociedades se defendem contra a agressdo natural”
(DUVIGNAUD, 1983: 69). Como se nota, para o autor, a festa assume um
carater subversivo frente aos codigos que organizam a sociedade.

As duas concepcoes de ritual apresentadas — como legitimador de uma

ordem social ou como ato subversivo — apresentam, pelo menos, duas
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possibilidades de se enfrentar a questdo proposta por este trabalho, quais
sejam. o Congado assimilaria as intervencdes alheias ao grupo e passaria a
“moldar” sua atuagédo segundo conveniéncias que |he sdo externas ou rejeitaria
tal influéncia, mantendo sua autonomia ritual e organizacional? E certo que
essas posicdbes ndo devem ser tomadas como extremos apartados e
intangiveis, mas abrem a possibilidade de se pensar o assunto sob
perspectivas multiplas, sem se fechar num modelo pré-concebido.

Visando ampliar as reflexdes ora levantadas, o trabalho que se segue
foi organizado em torno de cinco capitulos. O primeiro, calcado na pesquisa
etnografica sobre a Festa de Nossa Senhora do Rosario de Bras Pires/MG,
pretende apresentar o contexto, por exceléncia, no qual o Congado local se
expressa, apontando elementos que constituem a mesma e delineando a
interlocucdo mantida entre os diversos atores sociais.

O vigor da tradicdo congadeira, renovado ano apds ano com a
comunidade através da préatica coletiva, ndo deixa de suscitar uma certa
inquietacdo com relacdo as possiveis origens dessa manifestagdo. Nesse
sentido, ndo se pb6de deixar de abordar essa questdo, trazendo a tona, no
segundo capitulo, um debate que se arrasta desde o principio do século XX e
que envolveu estudiosos de diversas areas. Afora as divergéncias existentes
entre aqueles que se empenharam no estudo da congada, a discussdo néo
deixa de apontar um denominador comum: a expansdo da congada pelo
interior do Brasil, ainda no periodo colonial, esteve grandemente associada a
acao das irmandades religiosas e, mais especificamente, das irmandades de
negros.

Com o terceiro capitulo, pretende-se, num primeiro momento, analisar
como se deu a insercdo do negro naquelas agremiacbes. Sendo as
irmandades instituicdes catdlicas, logo se percebera que, apesar de todo o
conteudo cultural africano presente em suas manifestacdes e apesar também
dos conflitos que marcaram a relacdo entre clero e irmandades, o Congado
manteve, desde os primordios, certa proximidade com a fé catdlica. Nao
obstante, a partir de fins do século XIX, a Igreja no Brasil instaurou um projeto
de reformas, que ficaria conhecido como “Romanizagcdo”, em que
manifestacdes populares, como o Congado, sofreram um processo de

marginalizacdo, s6 reduzido décadas depois como resultado de uma série de
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transformacdes que se operaram no seio da Igreja Catodlica latino-americana,
em parte como consequéncia dos desdobramentos do Concilio Vaticano |l
(1962-1965). Fechando esse capitulo, serd, portanto, abordada essa trajetoria.

O quarto capitulo terd como subsidio direto a discussdo encampada no
capitulo anterior. Pensando na mudanca de posicionamento da Igreja no Brasil,
no que se refere a religiosidade popular e, mais especificamente, a Congada,
buscar-se-a identificar como a mesma se processou no caso de Bras Pires.

Por fim, no capitulo final, sera discutido o relacionamento que se
estabeleceu entre o Congado e a associacdo “Amigos da Congada”. Como ja
foi apontado, os “Amigos” vém oferecendo, nos ultimos tempos, suporte
material ao Grupo de Congada. E certo que essa acéo acaba permitindo uma
participacdo também nos aspectos organizacionais e disciplinares, porém se
percebera que o Congado busca trabalhar esse relacionamento para garantir a
defesa de seus interesses.

Antes, contudo, de se iniciar essa incursao, parece conveniente expor

a metodologia que permitiu a concretizagcéao desse trabalho.

1.1. Metodologia

Trabalhando com elementos constitutivos de uma festa religiosa
tipicamente popular, que envolve uma ampla gama de atores sociais e que
passa por um processo de intensas transformacoes, pareceu apropriado buscar
suporte metodoldégico nas técnicas da observacdo participante e da historia
oral.

A observacéo participante postula que o pesquisador deve compartilhar
com o grupo social que pretende estudar o espagco no qual este se insere,
visando conhecer e entender, através da observacdo direta, como este se
organiza e atribui significados aos diversos aspectos da vida cotidiana. A
apreensdo de tais elementos requer, necessariamente, uma instigadora
comunicacdo com o grupo estudado, que permita elucidar situacbes proprias
daquele meio. Nao se trata, portanto, de estar presente e, meramente,

observar, mas de interagir, perguntar, esclarecer duvidas. “O compartilhar os
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aspectos subjetivos das acOes das pessoas pesquisadas parece-nos um
requisito fundamental na compreensédo da acao humana” (HAGUETTE, 1997:
72).

A Festa de Nossa Senhora do Rosario, que acontece anualmente (em
outubro) no municipio de Bras Pires, constitui-se de uma série de rituais,
direcionados pela Paréquia local, mas que sofrem grande influéncia do
catolicismo popular. Dada a importancia social que esse evento conquistou no
lugar, ele atrai grande numero de participantes, que assumem papéis
diferenciados dentro daquele cenario e dao vivacidade ao mesmo. Posicado de
destaque dentro desse contexto é ocupado pelo Congado. Esta manifestacéo
da cultura afro-brasileira perpassa grande parte do ritual e, por isso, € um dos
elementos que marcam a identidade daquela Festa. Sem subestimar o valor de
outras técnicas de coleta de dados, deve-se salientar que a observacao
participante apresentou-se como um delineamento de pesquisa bastante
adequado para estudar a situacéao acima definida. Isso porque o conhecimento
pleno dos elementos que compdem a dinamica daquela manifestacéo festiva
requer, necessariamente, uma observacdo minuciosa, in loco, de todas as
etapas da mesma. Além disso, a apreenséao dos significados atribuidos a Festa
(e também ao Congado) pelos proprios participantes exige o contato direto com
0S mesmos.

Dessa forma, pretendeu-se, com a observacdo participante, conhecer
como a Festa de Nossa Senhora do Rosério é organizada em Bras Pires/MG e
quais sdo os procedimentos rituais que a caracterizam. Ao mesmo tempo,
buscou-se entender como o Congado se insere naquele contexto. Para tanto,
planejou-se, em primeiro lugar, acompanhar a preparacédo da Festa. Esta, em
grande parte, é direcionada pela Pardquia local e acontece nos meses que
antecedem outubro, quando uma série de reunides sao convocadas pelo
paroco e contam com a participacdo de um grupo de paroquianos, dentre 0s
quais, destacam-se lideres comunitarios e pessoas que terao participacdo mais
ativa na Festa e no Reinado. Para concretizar esse primeiro objetivo, pareceu
conveniente participar dessas reunides. A presenca do pesquisador estava,
naturalmente, condicionada pela permissdo dos organizadores da Festa e,
sobretudo, do padre — permissado que foi prontamente concedida, mediante

conversa prévia com este.
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Consumado esse primeiro passo, pdde-se avancar ao seguinte, que era
a observacao direta da Festa propriamente dita. Através de uma observacao e
registro minuciosos pretendeu-se flagrar os procedimentos rituais que
compdem a Festa e as funcdes desempenhadas pelos diversos atores sociais,
assim como o aparato material por eles exibido. Normalmente, uma
programacao da Festa € divulgada pela Paréquia. Esta péde ser usada como
uma orientacdo acerca das praticas litirgicas que marcariam o periodo festivo,
embora ndo chegasse a dar conta de todo ritual. Esse trabalho de
sistematizacdo das praticas festivas foi iniciado no ano de 2003, quando a
Festa de Nossa Senhora do Rosério foi diligentemente assistida pelo
pesquisador — ocasido em que foram gravadas trés fitas de video e tiradas
cerca de quinhentas fotografias. No ano de 2004, buscou-se, ao acompanhar a
Festa, aprimorar o conhecimento ja adquirido e preencher as lacunas que
haviam ficado.

Por fim, buscou-se levantar informacdes acerca da Festa e da
participacdo dos atores sociais a partir de depoimentos orais. Estes puderam
ser colhidos em situacdes mais informais, quando se tratava de duvidas
pontuais, que eram anotadas em caderno de campo ou puderam ser obtidos
através da gravacdo de entrevistas semi-estruturadas, quando se tratava de
questdes abrangentes, relativas a organizacdo da Festa. Neste caso,
entrevistou-se o paroco local e dois paroquianos, que costumeiramente
participam da organizacdo da Festa. Também foram entrevistados alguns dos
“Reis festeiros” dos ultimos quatro anos.

Por outro lado, levando em consideragcdo o contexto de intensas
mudancas pelo qual a Festa de Nossa Senhora do Roséario e o Congado
passaram nos ultimos quinze anos, o instrumental apresentado pela histéria
oral despontou como extremamente pertinente para o entendimento
aprofundado do processo em curso. A histéria oral “lanca mao da memoria
como fator dindmico na interacao entre passado e presente, fugindo ao aspecto
estatico do documento escrito que permanece o mesmo através do tempo”
(HAGUETTE, 1997: 93). As vantagens da utilizacdo da histéria oral ficam mais
evidentes quando se trabalha com assuntos nos quais ha caréncia de
documentos escritos, como é o caso do Congado braspirense.
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Outra caracteristica peculiar a historia oral, apontada por diversos
autores (CAMARGO, 1994, HAGUETTE, 1997, JOUTARD, 2000, QUEIROZ,
1994, THOMSON, 2000), é a possibilidade de “dar voz” aos atores sociais
envolvidos no processo historico — atores estes marginalizados na escrita da
histdria, sobretudo quando pertencem a classes sociais inferiores da
populacdo. CAMARGO (1994: 85) destaca que o freqliente uso da histéria oral
para abordar situacdes que envolvem camadas marginalizadas da populagcéo
“ndo é simplesmente uma opc¢ao preferencial pelo esquecido, pelo derrotado”,
mas uma forma de incorporar essas camadas a escrita da historia, visto que
estas, justamente por serem marginalizadas, comumente nao constroem suas
fontes historicas. E certo, entretanto, que a participacdo desses atores na
concepcdo dos trabalhos académicos € limitada pelas conveniéncias do
pesquisador e pelo recorte que ele pretende fazer em seu estudo.

Valendo-se do instrumental da historia oral, pretendeu-se identificar as
transformacdes que se processaram na estrutura do Congado braspirense e na
forma como eles tém participado da Festa de Nossa Senhora do Rosario nos
altimos quinze anos. Para tanto, buscou-se entrevistar pessoas que
participaram desse processo, sobretudo os préprios membros do Congado.
Assim, foram privilegiados o0s integrantes mais antigos, que perfizeram o
namero de onze pessoas. Para a concretizacdo dos objetivos definidos, foi
utilizado um roteiro semi-estruturado.

Além dessas pessoas, pareceu pertinente entrevistar também membros
da agremiacdo “Amigos da Congada”, um padre que presidiu a Pardquia de
Bras Pires por muitos anos e o atual paroco. Além deles, foi entrevistado
também o arcebispo da Arquidiocese de Mariana. Nesses casos, foram
privilegiados questionamentos que permitissem explicitar o relacionamento
daquele grupo e da Igreja Catélica com o Congado braspirense.

Embora os métodos da observacdo participante e da histéria oral
apresentem consideraveis vantagens para o estudo proposto, ha que se
considerar as limitacbes que 0s mesmos apresentam, para que a utilizacao
deles satisfaca convenientemente os interesses da pesquisa. Algumas dessas
limitagcdes sao apontadas por HAGUETTE (1997: 76).
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“O calcanhar de Aquiles da observagéo participante (...) parece situar-se,
principalmente: a) na relagdo observador/observados e na ameaga
constante de obliteracdo da percepcdo do primeiro em consequéncia do
seu envolvimento na situacdo pesquisada, envolvimento este inerente a
prépria técnica, que lhe confere a natureza que a distingue de outras
técnicas; b) na impossibilidade de generalizacdo dos dados”, dada a
especificidade de cada estudo em patrticular.

Além dessas duas restricdes, a autora destaca que, por ndo contar com
uma estrutura metodologica definida, a observacdo participante depende do
talento individual de cada pesquisador. Essa flexibilidade faz com que ela seja
“ameacada constantemente por fatores de contaminacao”, que podem provocar
equivocos na coleta e interpretacdo dos dados. Entre estes fatores, podem
figurar: a tendéncia do pesquisador se deixar influenciar por sua formacéo
sécio-cultural quando da andlise da realidade estudada; a tendéncia a
selecionar dados conforme suas conveniéncias ideoldgicas; a tendéncia a
adequar a realidade estudada as teorias e hip6teses trabalhadas anteriormente;
a tendéncia a emitir juizos de valor acerca de formas de comportamento
diversos do seu.

Com relacéo a histéria oral, HAGUETTE afirma que os dados coletados
por este instrumental sofrem criticas constantes, que acusam-no de nao ser

confiavel.

“a) porque se baseia no depoimento de um ator social que &, por defini¢éo,
um depoimento parcial. Ele transmite sua versdo dos acontecimentos e
ndo a reconstituicdo dos proprios acontecimentos. Sua visdo pode ser
deturpada e enganadora pela forca de sua ideologia, ou até mesmo
mentirosa; b) porque se funda na meméria do depoente e, sendo a
memoria humana falha e deficiente, os acontecimentos podem ser
distorcidos, episédios deslocados ou elementos omitidos” (1997: 94).

Para fazer um adequado uso dos métodos acima mencionados, o
pesquisador deve, portanto, estar ciente de suas limitacbes e tentar evitar os
impactos negativos que podem advir delas. Uma forma de se precaver dos
equivocos é ndo considerar aspectos isolados e individualizados, como uma
entrevista em particular, mas confrontad-los com o conjunto de informacdes
colhidos ao longo do processo. E com esse propdsito que um ndmero mais

amplo entrevistas foi utilizado nesta pesquisa. Além disso, ndo é aconselhavel

14



lancar mao de apenas uma fonte de coleta de dados, mas utilizar varias, como
forma de obter um montante de informacbes que possam evitar enganos
quanto a situacdes especificas e validar efetivamente as afirmacfes do
pesquisador. Nesse sentido, foram buscadas algumas fontes complementares
a fonte oral, como documentos da agremiacdo “Amigos da Congada” e arquivos
paroquiais. Entre o0s arquivos paroquiais consultados, um que foi
particularmente importante para esta pesquisa foi o “Livro do Tombo” da
Par6quia de Nossa Senhora do Rosério de Bras Pires. Nele constam
informacdes sobre o movimento religioso local e sobre as diretrizes pastorais
gue orientaram a acao dos diversos padres que regeram a Paroquia desde sua
fundacéo, em 1911.

Deve-se considerar, entretanto, que, embora o pesquisador esteja
sempre empenhado em formular versées coerentes e inteligiveis acerca da
realidade, esta mesma coeréncia nem sempre € encontrada nas fontes com as
quais ele trabalha. Essa questdo se faz bastante presente na histéria oral,
como aponta CAMARGO (1994: 83):

“O que se pode dizer, e que é meio Gbvio, é que ela [a histdria oral] produz
ao mesmo tempo verdades e mentiras. Mas ndo é isso 0 que nos
interessa. O que nos interessa é a capacidade de entender mentiras
repetidas, porque se varios atores mentem da mesma maneira, deve-se
pensar que esta mentira é importante”.

Coadunando com esta opinido, HAGUETTE (1997: 95) acrescenta que
“a compreensdo de uma época ou de um evento passa necessariamente pelo
entendimento das ideologias, dai por que saber se o relatado € verdadeiro ou
ndo, é, em certos casos, secundario”. Nesse sentido, a habilidade do
pesquisador para manipular e interpretar informacdes e dados, sejam eles
verossimeis ou ndo, torna-se requisito fundamental para a concep¢ao do bom
trabalho académico, visto que mesmo informacdes irreais podem carregar
elementos importantes para se compreender a forma como 0s agentes sociais

concebem a realidade.

“Omissdes, voluntarias ou nado, suas deformacdes, suas lendas e os mitos
gue elas veiculam, séo tdo Uteis para o historiador quanto as informacfes
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gue se verificam exatas. Elas nos introduzem no cerne das representacfes
da realidade que cada um de nés se faz e s@o evidéncia de que agimos
muito mais em funcéo dessas representacées do real que do préprio real”
(JOUTARD, 2000: 34-35).
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2. A FESTA DO ROSARIO EM BRAS PIRES

As festividades em homenagem a santos catélicos, tdo comuns pelo
interior do Brasil, costumam ser encaradas como eventos especiais dentro de
suas respectivas comunidades, cujo significado extrapola em muito o contetdo
estritamente religioso, promovendo um ambiente de intensa interacdo social e,
porque nao dizer, também econdmica. Contando com um espaco privilegiado
dentro dos calendarios litargico-festivos de suas paréquias, tais solenidades
geralmente provocam um intenso fluxo de pessoas, que, imbuidos ou ndo de
motivacdes espirituais, acabam se relacionando umas com as outras e gerando
um ambiente favoravel a toda sorte de trocas — sejam sociais, econdmicas ou
simbdlicas.

Dentro do imenso hagiolégico catélico que inspira tais festas, uma
filiacdo devocional que merece especial destaque € a de Nossa Senhora do
Rosario. O culto dessa santa, no Brasil, confunde-se com o proprio avanco da
colonizacdo e, desde aquela época, as festas realizadas em seu nome
estiveram fortemente vinculadas aos grupos de negros. Mesclando valores
africanos e cristdos, os negros acabaram criando formas peculiares de
manifestacao religiosa e devotiva, dentre as quais, destaca-se a congada.
Voltando-se para o caso especifico de Bras Pires, pode-se perceber, através
da consulta aos arquivos paroquiais, que a Festa em homenagem aquela santa
esta entre as mais antigas solenidades religiosas do lugar. O proprio fato de

Nossa Senhora do Rosério ter sido adotada como padroeira daquele lugarejo
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parece ndo deixar duvida acerca da relevancia que o culto daquela santa
detém no lugar. Outro indicio facilmente observavel seria o grande nimero de
pessoas que se deslocam anualmente para a cidade por ocasidao da “Festa do
Rosério”, vindo dos reconditos do proprio municipio ou das vizinhancas, além,
€ claro, daqueles filhos da terra que sairam de Bras Pires, mas que néo
permitiram que Bras Pires saisse deles.

Apesar do fluxo humano para a Festa do Rosario em Bras Pires ainda
ser consideravel, é de se supor que a partir do inicio da década de 1990 ele
tenha se reduzido um pouco, como consequéncia da separacdo entre a
principal festa religiosa e a principal festa civica da cidade. Até 1989, a
Prefeitura Municipal costumava, durante o periodo festivo, montar um palco na
praca da Matriz e patrocinar espetaculos musicais, que se apresentavam a
noite, apds o encerramento do movimento religioso. Nessas circunstancias, era
comum gue os politicos locais (e, as vezes, regionais) subissem ao palanque e
discursassem, colocando em pratica seus propositos eleitoreiros. Assim, as
festas religiosa e civica aconteciam paralelamente, no mesmo periodo e, de
certa forma, também no mesmo espaco fisico. Durante o dia preponderava a
programacao religiosa, enquanto a noite ganhavam lugar as atividades laicas,
profanas. Como aquele era o principal evento festivo municipal, era comum o0s
visitantes — sobretudo, braspirenses ausentes — planejarem sua ida para a
cidade naquela ocasiao.

Em 1990, uma inovagao na programacao da Festa de Nossa Senhora
do Rosério viria a provocar uma alteracdo substancial na estrutura do evento.
Comumente, na programacao religiosa da Festa do Rosério, um dia é dedicado
a homenagear os trabalhadores rurais ®. Nesse dia, é dispensado um
tratamento especial ao agricultor, sendo realizados procissdo, missa em agao
de gracas, béncao das sementes, ofertdrio dos frutos do campo, etc. No ano de
1990, a Pardquia, em acordo com um grupo de paroquianos e agricultores,
decidiu dar uma énfase especial a cultura da batata quando foi preparar a
programacdo do dia dedicado ao agricultor. Introduzida e cultivada sobretudo
por uma familia local, a batata veio se destacando na producdo agricola

regional, desde meados do século XX. Assim, a referida familia, assim como

® Vide, no ANEXO |, que o dia 7 de outubro (quinta-feira) tem uma programacéo especial,
voltada para o trabalhador rural.
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pessoas ligadas a ela, se empenharam para que aquele dia ganhasse uma
aura diferenciada, inclusive assumindo custos para a realizacdo do evento.
Nesse sentido, as celebracdes religiosas foram preparadas com grande
esmero e pompa, atraindo grande numero de fiéis. Além disso, uma
programacao especial foi idealizada para complementar a festa de rua, na qual
foram incluidos desfile da garota camponesa, espetaculos musicais, discursos
sobre a cultura da batata, montagem de barracas para divulgacdo dos pratos
tipicos da batata, entre outras atividades. Tinha inicio ali a “Festa da Batata”.
Essa programacéo laica foi, j& no primeiro ano, considerada um grande
sucesso na cidade e logo se passou a cogitar a possibilidade de se promover
uma separacdo entre a Festa de Nossa Senhora do Rosério e a Festa da
Batata. Um paroquiano que participou desse processo, comenta como

transcorreram as discussdes sobre 0 assunto:

“Normalmente, depois de toda Festa [do Rosario], essa comissao
[paroquial] que esta programando a Festa, faz a avaliagdo — os pontos
positivos, 0s pontos negativos... E ai, entdo, a gente fez a avaliacao e,
nesta avaliagdo, nOs constatamos 0 seguinte: que a parte da Festa
direcionada mais a Batata ficou um pouco profana. Ela ndo comungou com
0 espirito religioso da devocdo a Nossa Senhora do Rosério, a Festa em
si, de Nossa Senhora do Rosério. E como havia de muitos moradores de
cidades de fora [braspirenses ausentes], como: Sdo Paulo, Rio, Belo
Horizonte, pedidos para que a Festa do Roséario fosse feita em julho,
porque coincide com férias escolares e eles gostariam muito de participar
de festas no Bras Pires... Entdo, havia pedidos de mudanca da Festa do
Rosério pra julho. Mas, como é tradicdo e o0 més do Rosério € o més de
outubro — sete de outubro é o dia consagrado a Nossa Senhora do Rosério
— entdo, ficava dificil mudar. Entdo, chegou-se a conclusao que, separando
as duas festas, seria uma festa religiosa e uma festa civica. Ai, a festa
civica ficou mais a cargo do Municipio, quer dizer, com responsabilidade
exclusiva do Municipio e a festa religiosa com a responsabilidade da Igreja
Catolica, dos catdlicos” (G.M.V., 50 anos, paroquiano — 2003).

Dessa forma, jA no ano seguinte, a Festa da Batata foi realizada em
julho (mas ainda na praca central), enquanto a Festa do Rosario manteve-se
em outubro. A partir de entdo, a Prefeitura Municipal ndo tornou a montar seus
palanques e a promover espetaculos musicais em outubro, restringindo tais
atividades a Festa da Batata. Houve, portanto, a separacdo entre a festa

religiosa e a festa civica em Bras Pires. De 1992 em diante, a Festa da Batata
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passou a ser realizada em um parque fora da area central da cidade,
consolidando a distingao entre os dois eventos.

Tal mudanca certamente trouxe reflexos no que concerne ao publico
que costuma freqlentar Bras Pires nos eventos festivos. Muitas pessoas
passaram a ter que optar entre uma ou outra festa, devido a proximidade entre
elas e as dificuldades inerentes as viagens, sobretudo, quando longas. Apesar
disso, as duas festas ainda costumam atrair consideraveis multidées.

Vale ressaltar que, com a separacdo, o carater religioso da Festa de
Nossa Senhora do Roséario ganhou uma énfase especial, uma vez que nao
mais € associada a shows ou discursos politicos, como antes o fora. Nao
obstante, as motivacdes que levam as pessoas a participarem da Festa ainda
sao variadas, sendo comum o transito entre situacdes diversas: entre a igreja e
0 bar; entre a procissao e a visita a conhecidos; entre a reza e a conversa com
amigos; entre as ofertas a Igreja e a compra de uma calca huma barraquinha

da esquina; enfim, entre o sagrado e o profano.

“A comunidade se retne no decorrer da Festa na intencdo explicita de
louvar a Senhora do Rosério (...). Nela, no entanto, o sagrado convive com
o profano, ha uma festa dentro da Festa. A um sé tempo estdo operando
manifestacdes de devocao, préprias dos ritos sagrados, e a informalidade,
a desordem, a descontracao e alegria mais proximas do que chamamos de
profano. Longe de serem opostos absolutos, sagrado e profano
constituem-se  categorias que operam simultaneamente e se
complementam” (BORGES, 1997: 41).

Como se percebe, as festas religiosas séo o resultado de um conjunto
de situacbes que se desenvolvem sucessiva e simultaneamente e, embora
possa ser observada a existéncia de certos espacos, cuja participacao se da de
forma diferenciada, os mesmos acabam se relacionando, formando um todo
integrado e indissociavel. BRANDAO (1985), que estudou a Festa de Nossa
Senhora do Roséario em Cataldao/GO, aponta trés areas de participacdo nos
festejos. A primeira, definida como area da Igreja, compde-se, basicamente, de
ritos catélicos. “Esta ‘parte religiosa’ esta sob o controle direto de agentes da
Igreja e envolve a participacdo comprometida de agentes da Festa” (p. 17). O
autor aponta o corpo clerical como sendo os agentes da Igreja, enquanto 0s
agentes da Festa sdo aquelas pessoas que atuam na organizacdo direta do
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evento, como, por exemplo, os “Reis festeiros”. A segunda area apontada pelo
autor, chamada area da Congada, envolve “atuacdes tipicas de um catolicismo
popular, ainda que com ramificacées de controle direto dos agentes da Igreja,
mas conservando modalidades proprias e néo litirgicas de ritualizacéo de culto
religioso” (p. 17). Seu espaco fisico privilegiado € a prépria rua. Por fim,
destaca-se a area do comércio. Formada como conseqiiéncia da grande
aglomeracdo de gente, € um espaco bastante concorrido da Festa, onde as
pessoas buscam diversdo ou satisfacdo de necessidades materiais, através da
compra de bens e servicos. A area do comercio € uma esfera “muito pouco
ritualizada, comparada com os momentos de dominio da Igreja ou da Congada”
(p. 18).

Embora a area do comércio seja um componente marcante da Festa
de Nossa Senhora do Roséario, convém destacar que aqui ela ndo mereceu
grande énfase. Isso porque a proposta do presente trabalho € perceber como o
Grupo de Congada local, enquanto tal, se relaciona com os diversos atores
sociais no contexto das festividades em homenagem a Padroeira, em especial
com os agentes da Igreja e com os agentes da Festa. Apesar dos congos
participarem das diversas situacfes que compdem a area do comércio, essa
participacdo, normalmente, ndo se d& enquanto congos, mas enquanto
pessoas comuns, cujo papel simbdlico é minimizado no jogo das trocas
monetarias. Dito isso, parece conveniente reforcar, uma vez mais, a
importancia da area do comércio dentro da Festa, lembrando que muitas
pessoas passam a margem de quase todo o0 movimento religioso,
despendendo boa parte do seu tempo as situacdes informais proporcionadas
sobretudo pelos bares.

Dessa forma, nas paginas que se seguem ganhardo destaque as
situacdes que envolvem a Igreja Catdlica, a Festa do Rosario e a Congada e,
sobretudo, as situacdes originadas a partir do intercambio existente entre elas.
Embora a instituicéo Igreja exista independentemente da Festa ou da Congada,
pode-se perceber que, no contexto festivo, elas mantém entre si um vinculo
muito estreito. A Pardquia assume papel importante no direcionamento do
evento, seja na definicdo da programacao da Festa, seja como legitimadora
das praticas rituais que a compde, uma vez que boa parte da Festa do Rosario
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€ mediada pelos ritos catélicos — em especial, pelas missas — e contam com a
participacdo direta dos clérigos.

N&o obstante, como bem salientou BRANDAO (1985), ha situacbes
rituais que extravasam o conteldo catodlico oficial, deixando transparecer
elementos peculiares de uma cultura popular, vinculada ao culto e devocao a
Nossa Senhora do Rosério. E nesse espaco que se circunscreve, por exemplo,
a atuacao do Congado. Apesar do Congado ser um componente fundamental
dentro da Festa do Rosario, é importante salientar que sua participacdo se da
(e ganha sentido) dentro de um complexo maior, que se estrutura em torno do

chamado “Reinado”.

“Ainda que sejam tomados um pelo outro, os termos Congado e Reinado
mantém diferengas. Ternos ou guardas de Congo podem existir
individualmente, ligados a santos de devo¢cdo em comunidades onde n&o
exista o Reinado. Os Reinados, entretanto, sdo definidos por uma estrutura
simbdlica completa e por ritos que incluem n&o apenas a presenca das
guardas, mas a instauracao de um Império, cuja concepc¢dao inclui variados
elementos, atos litargicos e cerimoniais” (MARTINS, 1997: 31-32).

Nesse sentido, parece pertinente propor uma alteragdo no modelo
definido por BRANDAO (1985) e, em substituicdo & area da Congada, utilizar a
categoria area do Reinado, 0 que, sem prejuizos para o esquema de analise,
dimensionaria melhor aquela esfera que foge um pouco ao controle direto da
Igreja. Os depoimentos de um padre que comandou a Paroquia de Nossa
Senhora do Roséario de Bras Pires evidenciam que tanto a Congada, quanto a
propria Festa (e, mais especificamente, o Reinado), escapam, ainda que

parcialmente, de rigidas definicbes paroquiais.

E um pouco independente. Eu acho que, até por causa da dificuldade que
a gente tinha, dentro da nossa histéria, de trabalhar bem, de integrar
bem... Entdo, pelo que eu percebo aqui em Bras Pires, fica muito
independente. Entdo, a gente respeita, deixa. E eles [os congos] fazem do
seu jeito (Padre J.R.A., 42 anos — 2002).

A Festa do Rosério, ela é organizada dentro da tradicdo mesmo da cidade,
né? No sentido religioso, todo lugar que tem Nossa Senhora do Rosario
como padroeira, tem uma tradicdo ja centenéaria, muito ligada com a fé
popular, com certos movimentos, como diria, certas devog¢des populares
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mesmo. Agora, certos detalhes eu ndo sei, assim, totalmente. Pra gente
saber os detalhes desse Reinado, s6 vendo mesmo, conversando com as
pessoas. Tém muitos detalhes que a gente nao fica também... Envolve
tanta gente... (Padre J.R.A., 42 anos — 2003).

Essa relativa independéncia mantida pelo ritual “Reinado” se torna
particularmente 6bvia quando um novo paroco assume a direcdo da Paroquia.
As vezes, pouco familiarizado com a tradicdo local, o clérigo vé paroquianos e
agentes da Festa assumirem a lideran¢a na organizagéo do cerimonial, quando
nao recorre abertamente a eles. Nessas situacdes, € comum que 0 clérigo
restrinja sua atuacéo a execucao dos ritos oficiais da Igreja, enquanto a prépria
comunidade cuida do direcionamento das praticas tradicionais. Fica patente ai
a distincdo entre a area da Igreja e a area do Reinado.

Estudando préticas do catolicismo rastico no Brasil, proprias do meio
camponés, QUEIROZ (1976) destaca que as festas de padroeiro seguem uma
estrutura comum no interior do pais. Entre outros elementos integrantes delas,
dois personagens merecem especial destaque: o festeiro e o capeldo. O
festeiro ou “dono da festa” € definido, anualmente, entre os membros da
comunidade e tem como atribuices principais a organizacdo das praticas
festivas e o0 pagamento das despesas oriundas das mesmas. Tais
compromissos fazem com que o festeiro geralmente provenha das classes
mais abastadas da populacéo local.

O capelédo ¢é o individuo que conhece as praticas religiosas comuns ao
catolicismo rustico e, por isso, é guem as direciona onde ndo ha vigario
permanente. Nesse sentido, ele é o responsavel pela intermediacdo entre os
devotos e o pantedo divino. Como conservam certos elementos da cultura
popular e dos atos religiosos, inclusive no que se relaciona com as festas,
funciona como “memoéria religiosa do grupo” (QUEIROZ, 1976).

Segundo a autora, padres podem participar dos festejos camponeses,
e freqientemente participam, porém sua presenca € considerada antes como a
de um convidado, do que de um agente direcionador — funcéo dividida entre os
dois personagens anteriormente descritos. Essa situacédo pode, inclusive, gerar
conflitos, sobretudo quando o representante eclesiastico discorda das praticas
locais. Como se nota, festeiro e capeldo, dentro do meio camponés,

by

representam um contraponto a acao da Igreja oficial, pois suprem as
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necessidades fundamentais para que a religido se preserve: a de organizacao
e a de mediacédo entre o humano e o sagrado.

Ao se observar a Festa de Nossa Senhora do Roséario em Bras Pires,
pode-se notar que, embora a organizagcdo da mesma esteja hoje a cargo da
Igreja Catdlica, algumas situacfes seguem o direcionamento do catolicismo
rustico, como uma espécie de derivacao dele.

A Festa se inicia com o levantamento dos mastros de Santa Efigénia e
de Nossa Senhora do Rosario. Preenchendo as duas primeiras semanas de
outubro, a Festa do Rosario pode ser dividida em duas etapas, sendo a
primeira marcada pela novena e a segunda concretizada a partir dos
cerimoniais dos Reinados %. A novena é considerada como um estagio
preparatério para se alcancar o climax da Festa, que sdo os Reinados de
Santa Efigénia e, sobretudo, de Nossa Senhora do Rosério.

Os dois Reinados acontecem, respectivamente, no sabado e no
domingo finais da Festa e os rituais sdo praticamente idénticos. Entretanto,
enquanto o primeiro € proprio de camadas mais pobres da populacdo —
freqientemente negros —, 0 segundo caracteriza-se pela pompa e opuléncia
dos “Reis do Rosério”, situacdo que limita o nimero de candidatos.

O “Rei” representaria o festeiro definido por QUEIROZ (1976). Ele arca
com despesas diversas, como ornamentacdo do cortejo que o acompanha
durante as procissoes, alimentacdo de uma ampla gama de convidados, fogos
de artificio, doacGes a Igreja, entre outros. Embora ndo haja a figura
personalizada do capeldo, nota-se que o Reinado segue mais as tradicionais
orientacdes da comunidade — e, sobretudo, de alguns paroquianos “mais
devotos da santa” e conhecedores do ritual — do que dos parocos municipais.

Diante do esquema apresentado, pode-se perceber que a novena
delimita um periodo em que a Pardquia assume um controle pleno sobre a
pratica religiosa. H4, dessa forma, um predominio da area da Igreja, que
consegue definir, com grande autonomia e rigor, as diretrizes dos primeiros
dias de Festa. E assim que os ritos que marcam esse periodo se limitam
agueles proprios do catolicismo oficial, como missas, ter¢cos e adoracées. Nos

dois dias finais, a Festa ja ndo se circunscreve tdo somente ao ambiente

* Vide, no ANEXO |, a programacéo da Festa de Nossa Senhora do Rosério do ano de 2004,
onde sdo apresentadas com detalhes as etapas que compdem o periodo festivo.
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interno da igreja, onde o dominio do agente clerical se coloca quase
irrestritamente, mas ganha a rua e permite que novos atores sociais se
projetem. E nesse momento que a area do Reinado se impde e que a cidade
assiste o avanco do “Cortejo Real” pelas vias publicas, acompanhado dos
dancadores do Congado. Nas linhas que se seguem, as duas etapas que

compdem a Festa do Rosario serdo tratadas com mais pormenores.

2.1. Preparacéao Espiritual: A Novena

Sexta-feira, 1° de outubro de 2004, dezoito horas, irrompem o0s sinos
da Matriz de Nossa Senhora do Rosario anunciando o inicio de mais uma
Festa da Padroeira na pequenina cidade de Bras Pires. A cancdo “Angelus”
pareceu agravar o tom de siléncio e reflexdo freqientemente suscitado pelo
crepusculo primaveril, fazendo calar, inclusive, os carros de som que, as
vésperas de mais um pleito eleitoral, reproduziam renitentemente suas muasicas
eleitoreiras e discursos demagagicos.

A reza do terco e a missa que se seguiram ao repicar dos sinos
marcaram o inicio da novena preparatéria para a Festa, deixando a igreja
matriz repleta de fiéis e denunciando a importancia daquele evento para a
comunidade local. Esta encontrou seu templo de oracbes belamente
ornamentado, com bandeiras, flores e cartazes artisticamente trabalhados, nos

quais eram apresentadas louvacdes a mae de Cristo:

“Jesus e Maria: dois cora¢des que pulsam por vocé”.

“Agua: fonte de vida. Mae do Rosério: fonte de Deus”.

“Com a Mae do Rosario queremos ver Jesus, Caminho, Verdade e Vida”.
“Quem esta perto de MARIA nunca esta longe de JESUS".

“ROSARIO: magnifico escudo e forga dos catdlicos”.

“Rosario significa uma coroa de rosas oferecida pelos filhos a mae de

Deus e nossa”.

“Maria: alma que faz viver quem a encontra”.

25



“Maria quer iluminar toda a nossa vida com a luz do Evangelho”.
“Maria: cura nossas feridas, as que o pecado causou em nossas vidas”.
“Em ti, Maria, repousa a misericordia de Deus”.

“Nos labios de Maria, o Espirito Santo inspirou o sim”.

“Maria leva paz aos lugares em gue é invocada com o santo Rosario”.

Ao lado do altar principal, outro fora montado e especialmente
enfeitado para abrigar, durante o periodo festivo, a imagem da Santa do
Rosério. Ali ela seria coroada pelos “Reis festeiros” daquele ano e adorada
com fervor pelos seus mais dedicados devotos. As frases citadas anteriormente
parecem nao deixar duvidas acerca da crenca no poder transcendental de
Maria, seja para conduzir os fiéis a gloria dos céus, seja para interceder por
eles junto a Deus-Pai e Jesus Cristo, seja para aliviar as tormentas da vida
cotidiana, seja como um exemplo de vida a ser seguido.

A primeira etapa da Festa, concretizada através da novena, €
considerada como uma preparacdo espiritual para o0 momento maximo da
Festa, que sdo os Reinados de Santa Efigénia e de Nossa Senhora do Rosario.
Nesse periodo hd uma série de celebracfes religiosas, como missas, rezas e
adoracOes, sendo que em cada dia um grupo de comunidades paroquiais é
privilegiado nos ritos. Diariamente, a imagem de Nossa Senhora do Rosério
Peregrina é trasladada da igreja matriz para as comunidades em foco (sendo
gue a maior parte delas se localiza no meio rural), retornando a sede conduzida
pelos fiéis, que também trazem, no momento da celebracdo da missa, a
imagem do santo protetor de seu grupo de vizinhanca.

Para melhor entender essa prética, tdo comum no meio rural brasileiro,
de se agrupar em torno de um santo, QUEIROZ (1976) propde uma reflexdo
sobre dois componentes fundamentais da vida camponesa brasileira: a familia
e 0 grupo de vizinhanca.

A familia é a unidade basica no meio rural, que vive separada dos
vizinhos e trabalha a terra visando prover sua propria subsisténcia. O conjunto
de familias forma o grupo de vizinhanca, que geralmente tem como centro a

capela. Da mesma forma que cada uma das familias pode cultuar, de forma
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privada, santos ou santas de sua maior afeicdo, o grupo de vizinhanca costuma
adotar um santo, que sera o padroeiro de sua capela — local onde as familias

se relnem ocasionalmente para rezar.

“A convergéncia do grupo todo para a capela, a reunido e a pratica em
comum tornam-lhes palpavel a nocdo de que pertencem a um mesmo
grupo social. Para esta populagéo dispersa, a capela do bairro € por assim
dizer o simbolo de um grupo social importante, que ultrapassa e se
sobrepbe ao grupo doméstico. Além da solidariedade familiar, existe a
solidariedade do grupo de vizinhanca, que se exprime na ajuda mutua de
seus membros, e que se exterioriza de maneira concreta e visivel na
organizacado das festas religiosas” (QUEIROZ, 1976: 82).

A atual politica de evangelizacdo da Arquidiocese de Mariana, a qual a
Pardquia de Nossa Senhora do Rosério de Bras Pires esta vinculada, tem
buscado, sob a tutela do bispo Dom Luciano Mendes de Almeida, promover
uma aproximacao mais efetiva com as diversas comunidades municipais,
sobretudo aquelas localizadas no meio rural. Rompendo com uma tradicdo
centralizadora, que concentrava na sede da pardquia praticamente todas os
atos sacramentais e litargicos, a nova proposta pastoral tem incentivado a
participacdo daqueles grupos na vida da Igreja. Nesse sentido, a Arquidiocese
vem reafirmar uma das propostas definidas pelos bispos brasileiros, através do
Plano Pastoral de Conjunto (1966):

“Faz-se urgente uma descentralizacdo das parOquias, nao
necessariamente no sentido de criar novas paroquias juridicas, mas de
suscitar e dinamizar dentro do territério paroquial comunidades de base,
onde os cristdos ndo sejam pessoas anbnimas, mas se sintam acolhidos e
responsaveis e delas facam parte integrante” (Plano Pastoral de Conjunto.
Apud: Plano de Pastoral, 2003: 37).

Através do estimulo a eleicdo de liderancas locais, em torno das quais
se organizaria o grupo de vizinhanca, a Paréquia de Nossa Senhora do Rosario
tem promovido celebragdes regulares nas comunidades. Tais celebracdes séo,
geralmente, animadas pelos préprios membros daquele grupo e contam com
significativa presenca de fiéis, que véem seus lacos de sociabilidade vicinal

reforcados nessas ocasides. Atuando dessa maneira, a Arquidiocese, através
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de seus representantes diretos, tem garantido a presenca da Igreja Catodlica
nos mais distantes confins de sua jurisdicdo. Considerando o evidente
crescimento de outras filiacdes religiosas, sobretudo protestantes, no Brasil,
pode-se pensar que essa € uma estratégia bastante artificiosa, pois, se por um
lado, garante a perpetuacdo da tradicdo catdlica e a presenca da Igreja,
através do padre, naquele nucleo humano; por outro, ao fomentar o surgimento
de lideres comunitarios vinculados a religido, essa politica acaba por sugerir
aos individuos que pertencer aquele grupo significa pertencer a religido
catolica.

Além desse trabalho junto as comunidades, através do deslocamento
do padre até elas, h4 uma tentativa de envolvé-las também, de modo mais
ativo, nas celebracdes especiais sediadas na Matriz. A prépria Festa da

Padroeira, Nossa Senhora do Rosério, exemplifica bem essa situacéo, pois a

7

organizacdo do evento € mediada pelo chamado Conselho Paroquial da

Comunidade.

“Hoje, a gente tenta definir com o Conselho Paroquial da Comunidade
numa reunido... O Conselho Paroquial é formado pelo paroco, pela
secretaria, tesoureiro, os dirigentes aqui e os representantes de cada
comunidade. Nessa reunido, a gente traca, mais ou menos, 0 que que é
dentro da tradicdo da prépria Festa. Ha uma distribuicdo de tarefas, a
organizacao e o dia que cada comunidade participa: duas comunidades de
cada vez. Ai, com o coordenador de cada comunidade presente, a gente
organiza direitinho, se tem alguma coisa, algum elemento a acrescentar”
(Padre J.R.A., 42 anos — 2003 °).

“Quer dizer, de acordo com a nova evangelizacao, e o sentido de envolver
as comunidades, principalmente essas mais distantes, pra fazer um
trabalho, assim, mais dividido, mais acessivel, né? Pra ndo encher demais
a Igreja e muita gente ficar por fora. Entdo, dividiu em comunidades: cada
comunidade faz celebracdo em um dia. Junta duas ou trés comunidades,
faz uma programacdo ai, dentro de uma semana. A gente ja pega 0s
temas dos folhetos do plano de evangelizagéo e ai a gente ja escolhe os
temas que encaixam nas celebragbes e ai a gente procura envolver
escola, comunidades, trabalhadores rurais. E ai, cada dia, faz uma

® O padre J.R.A. dirigiu a Paréquia de Nossa Senhora do Rosario de Bras Pires entre
dezembro de 1999 e setembro de 2004 . Embora ele nédo estivesse a frente da Pardquia por
ocasido da Festa do Rosario de 2004, devido a sua transferéncia para outra cidade, e sequer
tenha comparecido a Bras Pires durante o periodo festivo, foi ele quem comandou a
organizacdo da Festa e a definicdo da programacdo. Por isso, os depoimentos por ele
concedidos séo tomados aqui como pertinentes e legitimos para se analisar a Festa de Nossa
Senhora do Rosério de 2004.
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programacéo diferente. E ai, a gente junta motoristas, faz a procisséo dos
carros... Exatamente para dar oportunidade a todos” (G.M.V., 50 anos,
paroquiano — 2003).

Como se nota, a Paréquia busca envolver as comunidades, através de
seus lideres, na organizacdo geral da Festa, abrindo espaco para a discussao
da programacédo e atribuindo tarefas a cada uma. Em geral, duas ou trés
comunidades sao designadas diariamente para a preparacdo da liturgia da
missa °. Nessa ocasido, elas se esmeram por promover uma celebracdo
animada e participativa. A entrada na igreja matriz € feita em corpo pelas
comunidades, que carregam cartazes, bandeiras, a imagem de Nossa Senhora
do Rosario Peregrina e de seus santos padroeiros (Figura 3). Outras situacdes
da missa sao especialmente preparadas, ampliando o clima de comocé&o. No
primeiro dia da novena, por exemplo, no momento da leitura da Palavra, uma
crianca vestida de anjo entrou carregando uma biblia, seguida de outras, que,
igualmente trajadas, carregavam velas e dangavam aos sons do coral, também
formado por membros daquelas comunidades. E escuso dizer que todas as
leituras, assim como 0s comentarios e preces foram preparados também
dentro daqueles grupos.

Se, por um lado, a assertiva do paroquiano, anteriormente citada, de
gue dividir os dias de celebracdo da novena entre as diversas comunidades
evita “encher demais a Igreja” e, com isso, deixar “muita gente ficar por fora”,
pode ser tomada como procedente, ja que numa situacao comum a maioria dos
fiéis preferiria participar dos cultos nos finais de semana; por outro, ndo se
pode perder de vista a intencdo de se integrar os membros de uma mesma
comunidade dentro da pratica festiva, ampliando os lacos que os unem entre si
e com a Igreja. Naquela celebracdo eucaristica, o fiel ndo é um fiel isolado,
mas uma célula de um organismo, de uma comunidade. Uma comunidade
catolica.

Além das comunidades paroquiais, escolas, pastorais, casais,
enfermos, irmandades, cavaleiros, agricultores e motoristas costumam ter
espaco privilegiado dentro dessa primeira etapa da programacao da Festa.

Como bem definiu o paroquiano, “exatamente para dar oportunidade a todos”

® Vide, no ANEXO I, a programacéo da Festa e a divisdo por comunidades para a participacao
diaria.
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de se preparar devidamente para a celebracdo dos Reinados de Santa Efigénia
e Nossa Senhora do Rosario e coroacdao da Padroeira. O mesmo paroquiano

define esse clima da preparagéo:

“O final mesmo, o encerramento, sdo esses dois dias — o dia de Santa
Efigénia e o dia de Nossa Senhora do Rosério. O resto da semana, o
inicio, com a inclusdo dessas comunidades, isso seria mais uma
preparacdo de espirito. Entrando no clima da Festa, né? Entrando no clima
pra celebrar, pra chegar no auge da Festa com todos ja, mais ou menos,
no espirito da preparacdo. Preparado com o espirito da cerimbnia, que
seria o centro, entdo, com a homenagem de louvor a Virgem do Rosério”
(G.M.V., 50 anos, paroquiano — 2003).

Considerando os aspectos rituais e religiosos, pode-se perceber que a
Festa € composta a partir da conjugacao de elementos proprios da tradicdo
local, como os Reinados (onde tém lugar a participacdo mais efetiva do
Congado), e por ritos universais da Igreja Catolica, como as missas, por
exemplo. Essa duplicidade é destacada também por GRIMES (1981) na Festa
de Nossa Senhora da Conquista, realizada em Santa Fé, Novo México. Para o
autor, seria uma injustica contra o ritual considerar “os simbolos e praticas
regionais como separados dos universais” (GRIMES, 1981: 64), pois a Festa se
concretiza a partir da integracdo desses dois componentes. Ainda segundo
GRIMES (1981: 65):

“Qualquer ritual (...) pode ser estudado ndo s6 como uma representacao
unitaria, mas também como fonte para ser empregada em outros rituais.
Estes ndo existem no vazio, mas em sistemas, e ao centro do sistema
catélico esta a missa, ainda que as procissdes e 0s santos suscitem mais
debates que as missas” [traduc&o nossa] ’.

De fato, a missa assume uma posicao primordial dentro da teologia
catélica, como fica explicito na Constituicdo Sacrosanctum Concilium, de Paulo
VI: “a celebracao litirgica, como obra de Cristo sacerdote, e de Seu Corpo que

€ a Igreja, € uma acédo sagrada por exceléncia, cuja eficacia, no mesmo titulo e

’ No original: “Cualquier ritual, por lo tanto, se puede estudiar no s6lo como una representacion
unitaria sino también como fuente para ser empleada en otros rituales. Estos no existen en el
Vacio, sino en sistemas, y al centro del sistema catdlico esta la misa, aunque las procesiones y
los santos susciten mas conversacion que las misas”.
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grau, ndo é igualada por nenhuma outra acdo da Igreja” (VIER, 1994: 264).
Diante de tal proposicao, as palavras de GRIMES (1981: 64) ganham a maior
relevancia. Segundo ele, dentro de uma festa, a missa “pode nao gerar o0 maior
entusiasmo ou a maior participacdo, mas legitima religiosamente e da
fundamento a tudo quanto se faz. Neste sentido é o ato sancionador” [traduc&o
nossa] ®.

A partir dessas consideragdes fica mais claro o papel da novena, e
especialmente da missa, na preparacdo espiritual dos fiéis para a Festa de
Nossa Senhora do Rosério. E através da missa que a Igreja renova com 0s
fieis os compromissos com o mistério da Eucaristia e expde as palavras da
Biblia. Aquele é também o ambiente, por exceléncia, onde o agente sacerdotal
busca transmitir sua mensagem — seja biblica, seja pastoral. Assim, a
Pardquia, seguindo a proposta de evangeliza¢do da Arquidiocese ou, as vezes,
segundo conveniéncias locais, define a teméatica que orientara a liturgia durante
o periodo festivo e direciona seu discurso e pratica religiosos segundo esse
tema central °. No ano de 2004, esse tema central foi: Com a Mde do Rosério:
Queremos ver Jesus, Caminho, Verdade e Vida *°.

De resto, vale ressaltar que, aberta a novena e concluida a primeira
missa da Festa de Nossa Senhora do Rosario do ano de 2004, foram
levantados os mastros de Santa Efigénia e de Nossa Senhora do Rosario
(Figura 4). As bandeiras com as imagens das respectivas santas foram
conduzidas pelos “Reis” daquele ano, que assistiram ao esfor¢co dos fiéis para
eleva-las imponentemente em direcdo aos céus, diante da igreja matriz. A
Corporacdo Musical Braspirense tocou alguns dobrados em louvacdo ao
solene momento. Terminado o ritual, a multiddo logo se dispersou, sem que
nenhum tambor fosse ouvido. Os dancadores do Roséario demorariam ainda
alguns dias para fazer ressoar suas caixas e entoar suas canc¢des de louvor a

Santa, padroeira da cidade.

® No original: “puede no generar el mayor entusiasmo o la mayor asistencia, pero legitima
religiosamente y da fundamento a todo cuanto se hace. En este sentido es el acto
sancionador”.

° Em 2002, o tema foi: 60° aniversario de sacerddcio do Padre Zizinho — paroco natural de Bras
Pires, que dirigiu a Paréquia local entre 1946 e 1993; em 2003, o tema foi o Batismo.

1% Vide, no ANEXO |, a programacéo da Festa e os subtemas que orientaram a liturgia diaria.
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2.2. E o Congado vem festar

Néis viemo de tdo longe
Para ver a méae de Deus
Pra vé, pra vé,

Pra vé a méae de Deus

(Céntico do Congado)

Na Introducdo desse trabalho foi apresentado o momento em que o
Congado se reuniu para dar inicio a sua participacdo na Festa de Nossa
Senhora do Rosario, em Bras Pires. Depois dos varios dias de oracdao que
marcam a Novena, os fiéis chegam ao auge da Festa, quando assistirdo aos
Reinados de Santa Efigénia e de Nossa Senhora do Rosério. E na sexta-feira —
altimo dia do periodo novenal — que a Congada se junta, para iniciar seus
festejos. Aquela é uma situacdo importante, pois marca o reencontro dos
congos e a reafirmacdo dos compromissos com a padroeira do lugar. E ali que
eles tomam seus instrumentos e recebem o uniforme que usardo durante o
periodo festivo. Vestindo, literalmente, a camisa do Grupo, eles deixam de ser
apenas cidadéaos braspirenses — pobres — para ganhar o status de dancadores
da Congada. Enquanto tal, eles invadem as ruas da cidade, assim como o0
prédio da igreja e o espaco privado das casas dos “Reis festeiros” e fazem
ressoar alto suas cancdes de louvor a santa do Roséario e de homenagem aos
“Reis”. E é através dessas cancdes, entoadas mediante uma performance
coreografica toda peculiar ao Congado, que a Festa ganha sua dindmica. Nao
€ por acaso que é tao corrente na cidade a opinido de que a Festa do Rosario
sem a presenca do Congado seria inconcebivel: “Festa do Rosario sem
Congado néo é Festa”.

Embora ndo se possa generalizar essa aceitacéo, visto que 0s congos
sdo também vitimas de despeito, pode-se perceber que 0s mesmos assumem
um papel de destague dentro da Festa de Nossa Senhora do Rosario
braspirense. Por estar tdo intrinsecamente vinculado a Festa, o Congado acaba
gozando de um grande reconhecimento no lugar, sendo admirado por grande
parte das pessoas que assistem a Festa. Porém, mais importante do que isso,
€ notar que, indiferentemente da repulsa ou do fascinio causado, o Congado
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consegue impor sua presenca e projetar seus membros diante da populacdo
local — situacéo, certamente, incomum em sua vida cotidiana. Nesse sentido, €
mister aceitar que a festa religiosa pode figurar como uma situagao propicia a
inversdo de status, visto que possibilita a um grupo socialmente marginalizado
— formado, sobretudo, por negros — conquistar uma posicao privilegiada diante
da sua comunidade, sendo recebidos na Igreja e na casa dos promotores da
Festa com honrarias e tratados com distingéo.

Apesar da atuacdo do Congado se dar de forma mais plena e
significativa na Festa de Nossa Senhora do Rosario, ela ndo se circunscreve a
esse contexto. Ao longo do ano, o Grupo costuma incorporar novos membros,
sobretudo criancas, que podem nao estar suficientemente familiarizados com a
pratica para atuar durante a Festa. Nesse sentido, faz-se necesséaria uma
preparacao dos novatos para que 0S mesmos possam participar do cerimonial

sem comprometer o desempenho do conjunto.

“Entdo, assim € o Congado. Nois tem uma turminha nova, entdo néis tem
que da uns ensaio com eles in ante, de vez em quando, né? Pra treind, pra
na Festa nao fazé feieza” (J.C.C., 65 anos, congo — 2003).

A esses encontros esporadicos, os congos ddo o nome de ensaio. E
interessante destacar que esses ensaios nao ocorrem em locais isolados,
contando tdo somente com a presenca do Congado, mas sao, geralmente,
abertos ao publico e costumam acontecer no contexto de festas de padroeira
de comunidades rurais ou a convite de alguma pessoa residente no municipio.
Nesse ultimo caso, 0 mais comum é que o convite parta de algum “Rei festeiro”
ou de algum membro da propria Congada, que abre sua casa para receber os
dancadores. ApOs 0s ensaios, nos quais o anfitrido costuma ser homenageado
através de cancdes, normalmente é oferecido um jantar ou um lanche a todos
0S presentes.

O ensaio é um momento de suma importancia para o Congado, pois
permite aprimorar a performance do Grupo, através da pratica dos cantos,
toques, coreografias e movimentos rituais. Os membros mais antigos
costumam corrigir implacavelmente as criangas nessas ocasioes, insistindo

para que elas tenham mais atencdo e acompanhem os “mais velhos”. E,
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portanto, uma situacao privilegiada para que a heranca tradicional da Congada
seja transmitida as novas geracoes.

O ensaio representa também uma oportunidade singular para que os
congos possam se reunir e discutir os rumos do Grupo. Fora do conturbado
ambiente festivo, as liderancas internas se projetam e se consolidam. Ao
mesmo tempo, as criancas podem ser observadas com maior cuidado e,
conforme seu comportamento, ir conquistando fungbes mais significativas.
Como se percebe, a constituicdo hierarquica da Congada ndo se define
repentinamente, mas através de uma prolongada convivéncia, que pressupde,

antes de tudo, o reconhecimento coletivo.

“Nas comunidades congadeiras mais tradicionais, a formacdo de um
capitdo (...) ndo é obra do acaso ou fruto da vontade pessoal. E resultado
de um longo ciclo de aprendizagem que s6 se revela pelo saber e
conhecimento, adquirido por anos de vivéncia e intimidade com e nos ritos
fundamentais. Sem nomear o0s eleitos, os mestres mais velhos (...)
observam desde a tenra idade os infantes mais promissores. Observam,
ensinam, repreendem, punem, guiam, por periodos que podem durar toda
uma existéncia” (MARTINS, 1997: 101-102).

Assim, a conquista de uma posicao de lideranca dentro da Congada
requer anos e mais anos de dedicacao a tradicdo, o que significa galgar, passo
a passo, os diversos degraus que compdem a hierarquia do Grupo. Nessa
trajetéria, a maioria dos dancadores interrompe sua jornada numa posi¢ao
intermediaria, sem jamais chegar ao topo daquela hierarquia. Alcancar uma
posicao de chefia significa, nesse meio, “o reconhecimento de um poder e de
um saber, no universo do sagrado, que instituem ascendéncia, autoridade e,
acima de tudo, responsabilidade” (MARTINS, 1997: 102). O depoimento que se
segue demonstra o longo trajeto percorrido por um congo para se tornar um
“Rei-do-Meio” — posicdo mais elevada dentro da Congada braspirense.
Iniciando sua participacdo nas fileiras, como simples dancante, ja era
acompanhado pelo seu superior; posteriormente, passou pela Guia, tocando a

viola; para, finalmente, chegar a ser “Rei-do-Meio”.

“Eu tava com dez ano, mais ou menos, quando comecei a danca. O meu
chefe gostava muito de mim. Ai ele falou com papai: ‘O Sb6 Zé Vito, esse
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menino do senhor, esse menino seu, quando chega no dia de Festa, ele
num é do senhor, ndo, ele é meu’. Eu comecei com um pandeirim de couro
de boi — num tinha condicdo de trabaia pra compra um instrumento melhor.
Depois veio o meu padrim de Sao Paulo e trouxe um pandeiro de tarraxa
pra mim. Ai, comecei muito sastifeito, continuei... Ai, depois, eles me
passaram eu pra viola. Ai, fui toca viola e hoje eu ja danco de Rei-do-Meio”
(J.F.S., 65 anos, congo — 2003).

A configuracdo hierarquica da Congada pode ser percebida pela
localizacdo ocupada pelo dancante nas fileiras, assim como pelo instrumento
que porta. Normalmente, os dancantes se distribuem em duas fileiras, sendo
que uma delas usa aderecos azuis e a outra, aderecos vermelhos (Figura 2). A
frente de cada fila segue o “Guia”, “geralmente um dancador bastante
experiente que possui status de cantador (...). O guieiro tem por fungéo puxar a
fila, marcar os passos e estabelecer sua sincronia com a outra guia” (COUTO,
2003: 41). Os “Guias” levam, cada qual, uma viola e, como se péde observar
pela fala anterior, estdo bastante proximos da posicao de “Rei-do-Meio”. Em
seguida, ainda na dianteira da fila, ficam os congos mais experientes, tocando
instrumentos de cordas, como violas e cavaquinhos, e também alguns
costumam levar pandeiros.

No meio das fileiras, geralmente ficam as criancas ou adolescentes.
Estes costumam portar pandeiros, reco-recos, agogds ou chocalhos. Eles
ocupam a posicdo mais baixa dentro dessa hierarquia e, por isso, praticamente
nao possuem poder de decisdo, restringindo sua participacdo aos cantos e
dancas durante os deslocamentos rituais.

Ao fundo das filas ficam os instrumentos de percussdo mais forte,
como as caixas e as cuicas. Por marcarem o compasso da musica, séo
reservados a jovens ou adultos que ja tém familiaridade com a Congada.
Jovens também sdo os chamados “Corta-ventos”, que, em numero de dois ou
quatro, vao a frente, com espadas em punho, abrindo espaco para o avancar
do Grupo.

Por fim, entre as duas fileiras, vao os “Reis-do-Meio”. Eles costumam
portar espadas ou bastdes e sdo 0s responsaveis por “puxar a cantoria”. Por
serem considerados como os principais conhecedores dos rituais do Congado
e, as vezes, portadores de poderes especiais, exercem funcdes de lideranca

entre oS seus pares e contam com o respeito deles.
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“A crenca na presenca de pessoas com poderes extraordinérios € um fato
comum no meio congadeiro. De um modo geral, compartilha-se do ponto
de vista que o Congado € algo ‘muito perigoso’, um espac¢o permeado por
forcas sobrenaturais que podem ser manipuladas tanto para o ‘bem’,
quanto para o ‘mal’. Por isso defende-se a necessidade de se ter ‘pessoas
entendidas’ frente aquela organizacao ritual” (SILVA, 1999: 74).

Como se percebe, o Congado se funda numa experiéncia que

7

extravasa os limites da Festa de Nossa Senhora do Rosério, no entanto, é
nessa ocasidao que os dancadores renovam Seu COmMpPromisso com a sua
padroeira. Através de efusivas louvacdes e atos rituais, 0s congos manifestam

sua gratiddo a Santa do Rosério, convictos de que o esforco fisico despendido

e

durante a Festa sempre é generosamente compensado. Os relatos a esse
respeito sao incontestaveis e demonstram a crenca de que inUmeros milagres

sdo operados gracas a sua fé em Nossa Senhora do Rosario.

“Eu tava ruim... Tava eu e ele [no hospital]. Ele deitado huma cama la e eu
deitado de ca. ‘Pega com Deus, com Nossa Senhora do Roséario. Semana
gue vem tem o Congo |4 e ndis... Pega com Deus que semana que vem
nodis precisa pula o Congo I1&’. ‘Ah, Zé Jacinto! Eu ndo pulo Congo amanha,
nao’. Eu falei: ‘Eu pulo. Eu tenho fé com Nossa Senhora. Vocé pega com
Nossa Senhora, rapaz, que cé pula ai. De uma pra outra cé sara’. Quando
foi no otro dia, amanheci bdo. Todo mundo ficé admirado. ‘O, Zé! Cé tava
ruim 14 no hospital e océ t4 dangando hoje?’ ‘Se Deus quisé, eu vou danca
até morré, né hoje s6, ndo'. E t6 sempre andando doente. Quando é na
véspera de Festa do Rosario, eu mioro. A gente precisa ter fé também.
Quando diz assim: ‘O Congo é de Nossa Senhora’, € mesmo” (J.J.R.R., 80
anos, congo — 2004).

“Quer dizer, alguns vai porque gosta da Festa. Eu, gracas a Deus, ja recebi
muito milagre de Nossa Senhora” (J.F.S., 65 anos, congo — 2003).

“Eu, se nao fosse Nossa Senhora do Rosario, eu ndo estava andando.
Com o milagre de Nossa Senhora do Rosério, eu t6 andando, porque eu
tava praticamente entrevado. Eu num andava direito, pra trabalha tava
dificil. Entdo, eu peguei com a Nossa Senhora do Roséario, que se ela me
ajudasse, d'eu ficar normal e minha perna nao ficar doendo, nem nada, eu
ia continuar festejando ela durante a minha vida. Entdo, gracas a Deus,
alcancei o milagre. Até hoje, eu nédo senti mais nada. Nada. Posso ta
sentindo uma dor, assim, na perna... Ai, falé6: ‘Amanha é dia d'eu festeja
Nossa Senhora’. Quando chega no outro dia, eu té bao” (S.C.L., 54 anos,
congo — 2004).
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Dessa forma, pode-se notar que a légica que orienta a relacdo do
Congado com Nossa Senhora do Roséario é a légica da reciprocidade
(SILVA,1999). Os congos oferecem louvores a Santa na esperanca de que 0S
mesmos serdo retribuidos, através de favorecimentos futuros. Num outro
extremo, se verd os mesmos louvores sendo apresentados como forma de
agradecimento por alguma graca ja alcancada. O costume de se fazer
“promessas”, tdo comum no meio congadeiro, €, particularmente, interessante
nesse sentido e, muitas vezes, estd no cerne das motivacdes que levam a
pessoa a ingressar ou permanecer na Congada.

Através da promessa, o devoto busca granjear o auxilio de um santo
para a solucdo de alguma dificuldade na sua vida cotidiana. Estabelece-se,
dessa forma, uma espécie de relagdo contratual entre 0 homem e a divindade.

“A promessa € um processo cujo primeiro momento é aquele em que
ocorre o pedido, e é feito o contrato entre o devoto e a santa. Segue-se um
periodo em que a pessoa aguarda na expectativa de receber a graga (o
favor concedido pela santa). O recebimento da graca traz alegria, emocao,
jubilo. O pedido foi atendido e precisa ser retribuido. Promessa é divida.
Ap6s um intervalo de tempo variavel, o devoto paga sua promessa,
fechando, assim, o processo” (BORGES, 1997: 85).

Como a autora enfatiza, essa pratica é permeada por uma légica
instrumentalista, onde o devoto se compromete a compensar o santo desde
gue seu pedido seja satisfeito. Essa compensacdo, normalmente, implica em
algum tipo sacrificio — seja fisico, seja financeiro — por parte do pedinte, que,
ndo obstante, é sempre inferior ao beneficio alcancado. Dessa forma, a
promessa funciona como um alento para o homem de fé, pois resguarda a
possibilidade de recorrer a seres celestiais em momentos de extremada aflicao,
ajudando-o a solucionar problemas que, sozinho, ele acredita ndo poder
resolver. Enfim, através da promessa, os homens “sentem a presenca do
sagrado no cotidiano” (BORGES, 1997: 85).

Essa logica da reciprocidade, como se vera adiante, também medeia a
relacéo entre o Congado e os “Reis festeiros”. Nesse caso, enquanto os “Reis”
oferecem subsidios materiais para a realizacdo da Festa, em especial, com o

patrocinio da alimentacdo dos congos, estes prestam homenagem aqueles,
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através de cancdes e do acompanhamento do “Cortejo Real”. Assim, uma série
de trocas simbdlicas e materiais tem lugar durante o periodo festivo. Mais do
que isso, sdo essas trocas que garantem a existéncia Festa e, a0 mesmo

tempo, Ihe dao sentido.

2.3. “Reis Festeiros”: motivacdes e obrigacdes

Como ja foi afirmado anteriormente, a Festa do Rosario braspirense
culmina com os Reinados de Santa Efigénia e de Nossa Senhora do Rosario,
que acontecem, respectivamente, no sadbado e domingo finais do periodo
festivo. Nesses dias, as atencOes da cidade se voltam para os cerimoniais e,
obviamente, para seus personagens principais: os “Reis de Santa Efigénia” e
os “Reis do Rosario”. Estes desempenham o papel de festeiros, a medida que
canalizam recursos materiais para a concretizacdo do evento, e sao, por isso

mesmo, 0s principais homenageados da Festa.

“Na pratica, a figura do festeiro é a mais central em toda a Festa. E ele
quem investe a maior quantidade de bens, sobretudo em dinheiro e
alimentos, é quem exerce formas mais funcionais de controle e, finalmente,
€ o maior homenageado, principalmente pelos préprios ‘brincadores’ da
Congada” (BRANDAO, 1985: 59).

Assim, por assumir grande parte dos encargos financeiros e
organizacionais oriundos da Festa, os “Reis” ganham, naquele periodo, uma
proeminéncia toda especial, sendo reverenciados pelos dancadores da
Congada, que os acompanham durante todos os deslocamentos rituais que
marcam o cerimonial do Reinado, e também pela Igreja, que presta inUmeras
mencdes honrosas a eles, além de oferecer o proprio espaco do templo para
gue os “Reis” sejam coroados diante de toda a comunidade.

Considerando todas as honrarias que sao dispensadas aos “Reis”,
durante o periodo festivo, ndo é de se estranhar que perpasse no imaginario de
muitas pessoas do lugar ocupar aquela posicado. Nao obstante, sabe-se que tal

empreendimento é bastante dispendioso e que exige disponibilidade financeira
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para arcar com todas as despesas. Isso, sem duavida, constitui um fator que
limita consideravelmente o numero de pessoas capazes de assumir as
“Coroas”. No entanto, é importante salientar aqui que existe uma diferenciacéo
basica entre o Reinado de Santa Efigénia e o Reinado de Nossa Senhora do
Rosario, sobretudo no que se refere as classes que costumam se candidatar a
“Reis” de um e outro.

Enquanto o Reinado de Santa Efigénia € caracteristico de camadas
mais pobres da populacao local — predominantemente, de negros —, o Reinado
de Nossa Senhora do Rosario, tradicionalmente, esteve associado as elites
locais. Nesse sentido, criou-se em torno dessa Ultima solenidade uma
expectativa social de que a mesma deve ser marcada pela opuléncia e
ostentacdo. Embora ndo seja formalmente determinado que os festeiros devam
desembolsar uma quantia estipulada (ou minima), tais expectativas acabam
atuando coercitivamente sobre os interessados. Assim, os “Reis do Rosario”
tém, sucessivamente, promovido festividades de wvulto, que chegam a
impressionar os espectadores, ao mesmo tempo em que dissuadem 0s menos
guarnecidos financeiramente do propésito de se tornar o proximo “Rei”. O
depoimento de um paroquiano demonstra como as condicbes materiais

transparecem como sendo determinantes para assumir a “Coroa”:

“A verdadeira realidade, aqui em Bras Pires, € que s6 pega a Coroa [de
Nossa Senhora do Rosario] quem tem dinheiro. S6 quem tem condi¢éo de
bancar uma Festa é que pega. Isso é errado, uai! Aqui tem os privilégio.
Cé ja viu alguém simples recebé Coroa aqui? Num recebe, uai. E uma
coisa que todo mundo tem vontade, mas num pega, porque num agulenta.
Porque ela fica cara. Pra fazer do jeito que esse povo ta fazendo ai, fica
cara. Cada ano que passa tem um [Rei] que acha que fez muito bonito, o
outro [Rei] que vem acaba fazendo mais bonito que ele ainda. Isso é
errado, isso ndo é certo, ndo. Fica parecendo mais um desfile” (R.S.M.,
paroquiano, 29 anos — 2004).

E importante frisar o desconforto que o paroquiano manifesta com essa
situacéo — desconforto que deixa patente uma sensacao de injustica. Um padre
gue atuou no municipio enfatiza também a inviabilidade de uma pessoa pobre

se tornar “Rei do Roséario”, sobretudo devido aos custos monetarios:
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“Quer dizer, olhando por esse lado econémico, tem gente que gostaria de
ser Rei do Rosario, mas num assume por causa disso. Entdo, é uma
preocupacdo nossa de tentar facilitar um pouquinho nesse sentido. A gente
tem até combatido os exageros — 0s exageros nos fogos, certos gastos
acessorios, quase desnecessarios —, a gente acha que isso ndo é téao
cristdo. Por outro lado, a gente entende que, as vezes, € um momento
Gnico na vida da pessoa também, né? A pessoa passou a vida inteira
sonhando em ser Rei do Rosario. De uma certa forma, a gente
compreende que é um momento em que ela extrapola. E aquele ditado:
‘Vai ser rei ao menos uma vez na vida'. Entdo, a gente sabe do valor que
estd implicito nisso” (Padre J.R.A., 42 anos — 2003).

Do ponto de vista estritamente material, o padre destaca que existem
certos exageros nos gastos com a Festa que chegam, inclusive, a violar os
valores cristdos, por outro lado, ele reconhece um valor simbdlico nessa
ostentacdo que, a seu ver, justifica a liberalidade dos “Reis do Rosario”. Na
verdade, parece haver um valor implicito nesse ritual que motiva as pessoas a
assumir os dispendiosos encargos da Festa para se tornar um “Rei do
Rosério”.

Considerando que Bras Pires € uma cidade onde o catolicismo é,
numericamente, preponderante e que as elites locais estiveram historicamente
vinculadas a essa filiacado religiosa, € possivel perceber que ser “Rei do
Rosario” significa “reafirmar sua identidade religiosa, catdlica, e evidenciar a
sua diferenca e status quo” (SILVA, 1999: 114). Dessa forma, o uso do dinheiro
para a promocao da Festa parece redundar na ampliacdo do prestigio social da
pessoa dentro da comunidade braspirense.

Segundo WEBER (1944), o poder econdmico puro e simples néo é
condicao suficiente para a conquista de prestigio social, embora seja comum
gue ambos caminhem lado a lado. Assim sendo, o autor propde uma distincao
entre classe social e grupo de status. Enquanto a classe social se define em
funcdo da posse de bens materiais e da “posicdo ocupada no mercado”, ou
seja, a partir de critérios estritamente econdémicos, o grupo de status se
estabelece por intermédio do reconhecimento social de certos caracteres
identificadores da dignidade pessoal. Trata-se de gradacdes de distincdo social
gue acentuam a nobreza e reputacdo de uma pessoa a partir de atributos

aceitos socialmente como positivos ou negativos.
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Para WEBER (1944), a insercdo em cada grupo de status esta
condicionada pela observancia de um certo modelo comportamental, de um
“modo de vida”, que deve ser condizente com a posi¢cao ocupada pela pessoa.
Estabelece-se, dessa forma, uma expectativa social em torno das acodes
desempenhadas pelo individuo. Assim, o sucesso em se satisfazer tais
expectativas €, finalmente, o que define o prestigio social alcancado por aquele
individuo perante a sua comunidade.

Nesse sentido, parece figurar dentro do imaginario do braspirense que
o “Rei do Rosario” deve sempre ser um rico fazendeiro ou um prospero
comerciante, capaz de aplicar sua fortuna na promoc¢ao de uma grande Festa,
marcada pela fartura e pela opuléncia. A capacidade de responder a essas
expectativas, obviamente, garante a manutencdo do prestigio do candidato.
Por outro lado, ndo corresponder as mesmas pode significar reducédo de seu

reconhecimento social, como fica patente na fala do paroquiano:

“A Festa do Rosario acaba gerando no Rei e na Rainha. Quem faz Festa é
Rei e Rainha! Por exemplo, esse ano o Rei é rico: ‘O! A Festa vai fica boa!’
Ano que vem é mais... ‘Ih! Vai fica ruim!" E sempre assim” (R.S.M.,
paroquiano, 29 anos — 2004).

Embora os critérios de constituicdo de um grupo de status dependam
de fatores diversos, WEBER (1944) destaca que as condi¢des econdmicas,
normalmente, acabam por possibilitar um acesso a um patamar de prestigio
social equiparavel ao prestigio financeiro.

Ao comentar o trabalho de WEBER, BOURDIEU (1992) salienta que 0
autor alemao parece reconhecer as categorias classe e grupo de status como
unidades reais, que, embora possam se aproximar uma da outra conforme as
conjunturas, mantém entre si uma certa autonomia. Visando ampliar a
perspectiva da analise, BOURDIEU (1992) sugere uma percep¢ao um pouco

diferenciada de tais categorias.

“Para restituir as andlises weberianas toda sua forca e alcance, antes é
preciso reconhecer que 0s grupos de status e as classes constituem
unidades nominais que podem restituir a realidade de modo mais ou
menos completo segundo o tipo de sociedade, mas que sdo sempre o
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resultado da opg¢do de acentuar o aspecto econdmico ou O aspecto
simbdlico, aspectos que sempre coexistem na propria realidade (...), uma
vez que as distingbes simbdlicas sdo sempre secundarias em relagdo as
diferencas econdmicas que as primeiras exprimem, transfigurando-as”
(BOURDIEU, 1992: 14-15).

Nesse sentido, BOURDIEU (1992) destaca que a autonomia entre a
ordem econdmica e a ordem simbdlica (expressa através da distribuicdo do
prestigio social) € muito relativa, uma vez que as distincbes sociais se
manifestam e se consolidam, no mais das vezes, através do uso de bens
materiais. E certo que “os grupos de status se definem menos por um ter do
que por um ser”, “menos pela posse pura e simples de bens do que por uma
certa maneira de usar estes bens” (BOURDIEU, 1992: 15), no entanto, o fato
de utilizar bens materiais para fins ostentatérios ndo prescinde da existéncia
dos mesmos bens. Dessa forma, pode-se perceber uma tendéncia -
consciente ou inconsciente — dentro dos grupos de status de se valorizar certos
comportamentos e usos tidos como apropriados a posi¢ao social de cada um.
Dai advém a acentuada valorizacdo de certos estilos de vida e participacdes
cerimoniais como sendo préprios de uma camada mais “refinada” da
populacao. Fica claro, portanto, que a conquista de distingdo social ndo requer
tdo somente a posse de recursos materiais, mas a capacidade de utiliza-los de
modo a torna-los simbolicamente significativos.

O caso da Festa de Nossa Senhora do Rosario em Bras Pires
exemplifica com primor como os bens materiais podem ser canalizados para a
afirmacao do prestigio social. Os custos como o0s quais 0 “Rei do Rosario” se
vé obrigado a arcar para a realizacdo da Festa sdo tamanhos que limitam os
candidatos a uma restrita parcela da populacdo. Nesse sentido, transparece
ante a populacdo braspirense que ser “Rei do Rosario” é um atributo quase
exclusivo das camadas mais abastadas da populacdo, como que um privilégio
inerente a sua posicao. Na prética, “as diferencas econdmicas sao duplicadas
pelas distin¢cdes simbdlicas” (BOURDIEU, 1992: 16). Assim, quando se analisa
o dispéndio proveniente da Festa de Nossa Senhora do Rosario, o que pode
ser percebido, no mais das vezes, é que estes estdo em rigorosa conformidade
com a hierarquia simbdlica estabelecida entre “Reis do Rosario” e “Reis de

Santa Efigénia”.
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Entre os diversos custos com os quais os “Reis festeiros” devem arcat,
podem ser destacados aqueles referentes a ornamentacdo da igreja e do
séquito que acompanha os “Reis” durante o Reinado, as doa¢des a Pardquia e
a alimentacdo dos congos e da Banda de Mdusica. Sendo encarados como
personagens de maior destaque dentro do contexto festivo, os “Reis do
Rosario” sdo os principais homenageados, assim como arcam com a parte
mais significativa dos gastos. A parte de ornamentacdo da igreja, que inclui
decoracdo do altar e compra de flores, por exemplo, € uma atribuicdo quase
exclusiva dos “Reis do Rosério”, conforme aponta um paroquiano que participa
da organizacdo do evento: “o0 Reinado de Santa Efigénia, a parte de decoracéo,
num tem nada, ndo, porque ja fica pronto pra Festa do Rosario e Santa
Efigénia” (R.S.M., paroquiano, 29 anos — 2004).

Durante o cerimonial do Reinado, as doacdes feitas pelos “Reis
festeiros” a Paroquia séo lidas publicamente na chamada “Mesa do Rosario”.
Em tais circunstancias, uma vez mais, fica explicita a discrepancia social
existente entre os dois casais de “Reis”, uma vez que as espoértulas feitas a
Igreja pelos “Reis do Rosario” sdo sempre muito superiores aquelas ofertadas
pelos “Reis de Santa Efigénia” **.

Também merecem ser contabilizados entre os diversos custos dos
“Reis festeiros” os trajes usados durante o Reinado. Os “Reis” geralmente
desfilam pelas ruas, durante o Reinado, acompanhados de um imenso séquito,
formado por principe e princesa e um grande nimero de damas e cavalheiros
de honra. Estes costumam usar roupas finas (as vezes, padronizadas),
especialmente confeccionadas para a ocasidao. Nesse sentido, fica evidente a
supremacia econémica dos “Reis do Rosério”, que se esforcam para que seus

acompanhantes, assim como eles préprios, usem 0s mais pomposos trajes.

“E no contexto ritual em pauta estes elementos operam como um simbolo
distintivo de status social. De fato, apés os dias da Festa nos muitos
comentarios que se ouve referente ao evento pode-se perceber — ao lado
do banquete ritual — a apresentacéo ritual dos coroados € destacada como
um emblema distintivo da posi¢édo social e poder econdmico, esperada de
um rico fazendeiro ou de um préspero comerciante” (SILVA, 1999: 117).

! Mais adiante, no tépico “2.4.3. Mesa do Ros&rio”, esse assunto sera retomado.
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Por fim, € importante destacar, como atribuicdo dos “Reis festeiros”, a
obrigacado de fornecer alimentacédo para o Congado e para a Banda de Musica
durante os dois dias finais da Festa, sendo que no sdbado os “Reis de Santa
Efigénia” ficam responsaveis pelo cumprimento dessa tarefa e no domingo séo
os “Reis do Roséario” que assumem a responsabilidade. Também nesse
quesito, pode-se observar uma distincdo condizente com a hierarquia simbdlica
e material. Enquanto os “Reis de Santa Efigénia” costumam oferecer refeicdes
a um numero bastante limitado de convidados, recebendo poucas pessoas
além daqueles que a obrigacdo manda (congos e musicos da Corporacéo
Musical), os “Reis do Rosario” geralmente promovem verdadeiros banquetes,
onde o numero de convivas € imensamente superior. H4, inclusive, casos de
“Reis” que fizeram um almoco aberto a toda a populagcéo da cidade, tamanha
era a fartura de alimentos despendida para a ocasiao.

Feitas tais consideracdes acerca das diferengas entre os Reinados de
Santa Efigénia e de Nossa Senhora do Rosario e dos banquetes por eles
oferecidos, é importante ressaltar o vinculo que se estabelece entre os “Reis
festeiros” e o Congado, através desse rito comensal. A propdsito disso, talvez
seja pertinente trazer a tona as reflexdes de MAUSS (1974), acerca da “dadiva”
e da “reciprocidade”.

Ao estudar a légica que orienta o0 relacionamento entre pessoas ou
faccoes nas sociedades arcaicas, MAUSS (1974) percebeu que as trocas
realizadas entre elas ndo obedecem tdo somente a principios econémicos
objetivos, pautados por acordos monetarios explicitos. Pelo contrario, o autor
observou que existem outras formas de permuta, nas quais as obrigacdes
reciprocas se fundam na retribuicdo de préstimos. Os favores ou presentes
oferecidos a outrem, por exemplo, costumam estabelecer um vinculo tacito
entre as partes, obrigando o beneficiario a retribuir o agrado recebido. Embora
recursos materiais possam ser canalizados para a oferta de uma dadiva, ndo
sdo eles, em Ultima instancia, que determinam o estabelecimento da divida,
mas 0s cb6digos morais que orientam o0 grupo social.

Assim, aquelas oferendas concedidas como sendo resultantes da
generosidade e desprendimento do doador, na verdade, sdo atos interessados,
que pressupdem uma posterior gratificacdo. Em outras palavras, uma dadiva

sempre requer uma retribuicdo. Para MAUSS (1974), os bens ou gentilezas
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oferecidos pelo regime da dadiva acabam sendo vinculados ao proprio
oferente, o que promove uma alianca mais profunda e permanente entre os
envolvidos na troca, pois a dadiva nao é apenas pecuniaria, mas moral.

Nesse sentido, ao patrocinar a comida da Festa, os “Reis festeiros”
criam um circuito que estabelece um vinculo com os congos. Se, por um lado,
o Congado é recebido com prioridade na casa dos “Reis” e homenageado com
uma mesa farta (Figura 6); por outro, ele assume um compromisso de retribuir
tal homenagem, através de cancdes (Figura 7) e do acompanhamento do
“séquito real”. Ao que tudo indica, nenhuma das partes pode romper com sua

obrigacéo ritual sem com isso perder em dignidade.

“Mas, em principio, toda dadiva é sempre aceita e mesmo elogiada. Deve-
se apreciar em voz alta a comida preparada para quem a aprecia. Mas, ao
aceita-la, sabe-se que se contrai um compromisso. Recebe-se uma dadiva
‘sobre as costas’. Mais do que beneficiar-se com uma coisa ou com uma
festa, aceitou-se um desafio; e este pode ser aceito porque se tem a
certeza de retribuir’ (MAUSS, 1974: 110-111).

MAUSS (1974) salienta ainda que o circuito gerado pela dadiva néo se
circunscreve ao plano material. Se, por um lado, a coisa ofertada, geralmente,
€ retribuida ao doador, através do esforco do favorecido; por outro, € comum a
crenga numa recompensa ainda maior proveniente da providéncia divina. Tal

crenca parece ficar evidente nos depoimentos que se seguem:

“Toda a vida, eu tive muita vontade de ser Rainha de Santa Efigénia.
Comprei tudo diritinho 14 no mercadim e tive muito prazer, muita satisfagao.
E o que eu fiz, eu td recebendo mais. Louvado seja Deus! Eu fico muito
feliz” (H.S.C., 76 anos, Rainha de Santa Efigénia — 2004).

“E fiquei Rei de Santa Efigénia com muito prazer, com muita satisfacdo. E
tenho vontade de ser mais Rei de Santa Efigénia pra frente, se Deus
quiser. Porque, pra mim, foi uma coisa muito boa eu ser Rei de Santa
Efigénia naquela data. Arrumei tudo com facilidade, Deus ajudd que deu
tudo certo pra mim” (S.M.B., 72 anos, Rei de Santa Efigénia — 2004).

Além dessa esperanca de um favorecimento futuro, € comum que

pessoas se tornem “Reis festeiros” com o propésito de cumprir uma promessa
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anteriormente feita. Ao fazer uma promessa, o individuo, geralmente, esta
preocupado com algum dilema pessoal que aflige a sua existéncia em
particular, porém ¢é interessante perceber que o desenrolar de sua peleja
costuma dar margem para que uma ampla gama de atores sociais se envolvam
direta ou indiretamente na questdo. Quando uma pessoa faz a promessa de
ser, por exemplo, um “Rei ou Rainha do Rosario”, ela pode pretender, antes de
mais nada, saldar uma divida anteriormente contraida com a santa, no entanto,
a solenidade dai resultante mobiliza centenas de pessoas, “fazendo com que
um ato pessoal, as vezes solitario, atinja uma ressonancia incrivel no ambito
social” (BORGES, 1997: 112). Assim, o compromisso assumido pelo devoto
acaba ultrapassando a esfera pessoal e gerando um ambiente de intensa
interacdo social, concretizado a partir da Festa.

Como ja foi apontado, é possivel perceber motivacdes que extrapolam
o conteudo estritamente religioso — de louvor ou de prece — para se tornar um
“Rei festeiro”, porém o mais comum é que os “Reis” remetam a estimulos
espirituais para justificar sua decisdo de assumir a “Coroa”. Com isso, eles
parecem querer reafirmar a sua filiacdo religiosa, catdlica, e confirmar os

vinculos que os ligam a sua santa de devocao.

“De um modo geral, ao explicar a sua participacdo no Reinado e justificar
0s gastos com este compromisso ritual, os coroados de ano apresentam
motivos puramente religiosos. Eles reafirmam que s&o devotos de N.Sr2 do
Roséario e que estdo cumprindo promessas; e raramente deixam de
apresentar espontaneamente o seu testemunho ‘das gracas recebidas’ e
da ‘forca milagrosa’ que acreditam terem recebido dos santos da devogao.
Sendo este um outro modo de dizer que, ao financiar a ‘comida da festa’
ou ‘dar café aos Dangantes’ os devotos e festeiros do Reinado estéo
buscando, através desse ato generoso, saldar suas dividas com os santos
da devocdo e, assim, manter fortalecido o elo ou a re-ligagdo com o
sagrado” (SILVA, 1999: 118).

Feitas todas essas consideracdes acerca do papel dos “Reis festeiros”,
convém lembrar que a vigéncia de cada “monarquia” é de apenas um ano.
Nesse sentido, novos “Reis” — de Santa Efigénia e de Nossa Senhora do
Rosario — devem ser, anualmente, definidos dentro da comunidade para dar
continuidade a tradicdo. No contexto da Festa do Rosario, 0os novos “Reis” sao,

como se vera adiante, coroados no momento final do cerimonial do Reinado.
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Ali comeca mais uma monarquia temporaria. Assim, o “Rei” que assume 0
papel de “festeiro”, arcando com as principais despesas da Festa, €, na
verdade, aquele que esta entregando a “Coroa”, enquanto aquele que a recebe
tem poucos compromissos pecuniarios, conforme comprova 0 seguinte

depoimento:

“Quando a gente recebe a Coroa, a gente num tem nada, num tem que
gastar quase nada. S6 com as roupas e, as vezes, foguetes. Mas no ano
da entrega da Coroa, a Festa é por conta dos ‘Reis™” (M.C.N.R., 70 anos,
Rainha do Rosario — 2004).

A tradicdo local costuma definir os “Reis” que estdo entregando a
“Coroa” como “Reis Velhos” e 0s que a estdo recebendo como “Reis Novos”.

No topico seguinte, onde serd detalhado o cerimonial do Reinado,
poder-se-4 demonstrar como se da a transposicdo da “Coroa” dos “Reis
Velhos” aos “Reis Novos”. Como o ritual que marca os Reinados de Santa
Efigénia e de Nossa Senhora do Rosario sdo praticamente idénticos (salvas as

consideracdes ja feitas), optou-se aqui por descrever apenas este segundo.

2.4. No auge da Festa: o Reinado

Vamo se embora Reinado
Vamo se embora Reinado

Para a igreja do Rosario
Vamo se embora Reinado

(Céntico do Congado)

2.4.1. Inicio do cerimonial: “buscar a bandeira”

Eram quatorze horas e trinta minutos do domingo festivo na pequena
Bras Pires e o sol brilhava forte. A praca da Matriz estava repleta de gente,
numa grande confusédo: barraguinhas de vendedores ambulantes se

espalhavam pelas ruas circundantes, por onde a populacdo da cidade né&o
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parava de transitar, olhando, pechinchando, comprando roupas, doces,
chocolates, brinquedos, ferramentas, artigos importados do Paraguai... Uma
barraca de sorvetes estava locada perto de uma das esquinas e uma crianca
aguardava o preparo do seu sorvete, enquanto outra saia deliciando o seu.
Pelos bares centrais também se acotovelavam muitas pessoas, que
pretendiam saciar sua fome ou sede para acompanhar a cerimdnia que estava
prestes a se iniciar ou, alheias a esse movimento, queriam apenas conversar,
beber, liberar a euforia...

Ao longe, os sons do Congado comecavam a surgir, tornando-se,
pouco a pouco, mais fortes e vibrantes. A medida que a Banda de Congos ia se
aproximando da praca central, diversas pessoas corriam para suas janelas,
para a porta dos bares ou simplesmente paravam nas calgcadas para verem 0s
dancadores do Rosario passarem entoando seus canticos. Alguns filhos da
terra mais empolgados nao resistiam a acompanhar o Congado ao longo de
sua trajetéria, fotografando, filmando, gravando as masicas, para “guardar de
lembranca”. Outros, desprovidos de qualquer paraferndlia eletrénica,
contentavam-se em seguir os passos do Grupo, tdo somente assistindo sua
performance e ouvindo as cantigas.

As cancdes que sao entoadas pelos congos ao longo da Festa tém,
conforme salienta LUCAS (2002), uma dinamica bastante peculiar,
caracteristica do “universo das tradi¢cdes orais”. Canticos antigos vém sempre a
tona, reatualizando, ano a ano, a memodria musical do Grupo, enquanto
cantigas novas vao sendo incorporadas ao repertério tradicional. Comunidades
congadeiras costumam manter um intercambio entre si, visitando-se
regularmente por ocasiao do periodo festivo de seus respectivos padroeiros ou
padroeiras. Nesses momentos, € comum gue musicas diferentes daquelas ja
conhecidas sejam ensinadas e aprendidas de lado a lado. Por outro lado, ha
que se destacar a capacidade criativa de alguns congos, sempre dispostos a
inventar ou adaptar novos cantos, além, € claro, da influéncia exercida pela
musicalidade catolica ou de outras filiagdes religiosas, sobretudo afro-
brasileiras. Assim, “o vasto repertorio de cantos esta (...) sujeito a um grau de
mobilidade, (...) num diadlogo continuo entre passado e presente” (LUCAS,
2002: 75).
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Durante a Festa, ha circunstancias em que alguns canticos tradicionais
assumem primazia na conducao das praticas rituais, sendo, por isso, utilizados
todos os anos. Por outro lado, em situac6es mais livres, € comum sucederem-
se cantigas novas e antigas, de acordo com a conveniéncia do momento ou
preferéncia dos “Reis-do-Meio”. Dessa forma, a musica assume, conforme
enfatiza LUCAS (2002: 71), “um papel singular no processo de construcéo e
sacralizacdo do ambiente para a realizacdo adequada dos rituais”, compondo o
que a autora chama de “paisagem sonora”.

Essa “paisagem sonora”, tdo intrinsecamente ligada a Festa de Nossa
Senhora do Rosério, € concebida, em grande parte, gracas aos tambores e
passos do Congado, que, deslocando-se pela cidade e entoando suas
cangdes, acaba delineando a propria trajetoria da Festa. E assim que,
transpondo a praca central, o Congado alcanca a porta da igreja matriz para
buscar o estandarte de Nossa Senhora do Rosario (Figura 11). Ali tem inicio o
Reinado de Nossa Senhora do Roséario. Enquanto avanca pelas ruas em
direcdo a igreja (e ja as portas do templo), os congos vao cantando:

Vou buscar bandeira
Eu também vou
De Nossa Senhora
Eu também vou

Pega a bandeira, 1€, 1€, 1&
De Nossa Senhora, I, I&, |é
Outra vez, bandeira, I, Ié, |1
De Nossa Senhora, I, I&, |é

Cada musica é repetida inUmeras vezes, dependendo do arbitrio
daqueles que estdo a puxar a cantoria, sendo que nem todas seguem 0 mesmo
padrdo musical. A esse respeito, LUCAS explica o seguinte: “Os canticos se
desenvolvem na forma solo/coro. Alguns canticos sdo simplesmente repetidos
pelo coro. H4 também aqueles em que o solista improvisa a letra e a melodia e
o coro canta um refrdo, e ha ainda os de tipo pergunta/resposta” (Apud
MARTINS, 1997: 128). No caso especifico de Bras Pires, como ja foi
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salientado, quem desempenha o papel de solista sdo os chamados “Reis-do-
Meio”.

Ja de posse da bandeira de sua padroeira, o Congado inicia o ciclo de
deslocamentos rituais que caracteriza o Reinado (Figura 12). Nesse momento,
o Congado passa a contracenar com a Banda de Mdusica local. Assim, durante
todo o trajeto percorrido pelo Reinado, Congado e Banda de Mdusica se
intercalam na execucdo de suas respectivas cancdes, havendo, no entanto,
uma clara predominancia das musicas dos congos. Nesse interim, estas
continuam aludindo ao estandarte da Santa do Rosério, enfatizando sempre a
imponéncia do simbolo da Padroeira dos congos e a prioridade que seu porte

garante aqueles que o conduzem.

O! Que santa é essa
Que ta na bandeira
Virgem do Rosario

Nossa padroeira

La vai, la vai, 14 vai
Deixa a bandeira passar
E de Nossa Senhora
Deixa a bandeira passar

Vamo leva bandeira
Eu também vou
Pra buscéa nossos Rei
Eu também vou

E conforme é dito na dltima cancédo, o Congado avanca, conduzindo a
bandeira de Nossa Senhora do Rosério, até a casa dos “Reis”, onde devera
prestar homenagens e reveréncias. O grande publico que segue o Congado
para acompanhar o cerimonial confirma a importancia simbdlica que o titulo de

“Rei” garante ao seu portador.

2.4.2. Formacao do “Cortejo Real”

Seguindo a tradicdo do Reinado, os musicos — da Corporacao Musical
Braspirense e da Congada — seguem, primeiramente, para a casa dos “Reis
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Velhos”, ou seja, daqueles que estdo entregando a Coroa. Chegando la, os
membros da Congada montam a guarda para que aconteca a saida dos “Reis”.
Enquanto dois congos cruzam suas espadas em frente a porta da casa, 0S
demais formam um corredor por onde deve passar a “comitiva real”, composta
de reis, principes, damas e cavalheiros de honra (Figura 13). Enquanto isso, a
Banda de Musica presta sua homenagem entoando mais uma melodia.

Tao logo essa comitiva se coloque toda na rua, 0s atores que encenam
essa cerimonia buscam, cada qual, ocupar o seu lugar, para dar continuidade
ao Reinado. Assim, logo eles partem rumo a casa dos “Reis Novos”, que séo
aqueles que deverao receber a Coroa. O Congado segue malhando seus

instrumentos e enaltecendo os “Reis”, através de suas cancoes.

O! Viva o Rei! Viva!
O! Viva a Rainha! Viva!
O! Viva o Rei! Viva!
Viva a Senhora do Rosério!

O! Senhora, minha rainha
Como esta tao bonitinha!
O! Senhora, minha rainha
Como esta tdo bonitinha!
Ta igual uma pomba rolinha!
Ta igual uma pomba rolinha!

Ja4 na casa dos “Reis Novos”, o ritual se repete, com o Congado
montando guarda, enquanto a Banda toca e a “nobreza” se pde na rua. Nesse
momento, ha um reposicionamento dos personagens que participam do
Reinado e o “Cortejo Real” se completa, alcancando sua forma mais acabada.
A titulo de ilustragdo, poder-se-ia utilizar o seguinte esquema:

ndor andeirade osario

[ ] [ ] [ ] [ ] [ ] [ ] [ ] [ ] [ ] [ ] [ ] [ ] [ ] [ ] [ ] (] [ ]
SO0
29ee Rei Novo

SO0

e & ¢ & & ¢ ¢ & o o o oo o o oo oo o /o

Banda de Musica
ongada

Figura 1: Esquema da organizacdo do “Cortejo” (elaborado a partir de
observacéo in loco)
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Como pode ser observado, na dianteira do cortejo vai a bandeira de
Nossa Senhora do Roséario. Em seguida, ficam os chamados “Reis ou Rainhas
de Promessa”. Estes sao fiéis que acompanham o cerimonial e participam da
“Procissdo do Rosario” para saldarem uma promessa anteriormente feita a
santa. Para tanto, eles usam uma capa vermelha e sdo acompanhados de uma
pessoa, que porta um guarda-chuva ou sombrinha. No terceiro e no quarto
blocos ficam, respectivamente, as comitivas dos “Reis Novos” e dos “Reis
Velhos”. Cada uma dessas comitivas é formada por rei e rainha, principe e
princesa, damas e cavalheiros de honra (que sdo em namero variavel). Por fim,
segue a Corporacdo Musical Braspirense, que, como foi dito, divide com o
Congado o dever de render homenagens aos “Reis festeiros” e as santas,
através da musicalidade. De um lado e de outro, o Congado acompanha esse
cortejo, como que a escoltar todos 0s personagens, enquanto toca seus
instrumentos e canta suas cancfes (Figura 14). Embora o andor tenha sido
introduzido no esquema anterior, é importante salientar que 0 mesmo s6 passa
a fazer parte desse cortejo no momento da procissdo, que acontece na
sequéncia do cerimonial. Convém lembrar também que, no sabado, a imagem
conduzida no andor é a de Santa Efigénia, enquanto no domingo € a de Nossa
Senhora do Rosario.

Formado esse cortejo, todos se deslocam para o saldo paroquial, onde
acontece a chamada “Mesa do Rosario” (vide no Anexo Il 0 mapa esquematico

do itinerario do Reinado).

2.4.3. “Mesa do Roséario”

A “Mesa do Rosario” é um cerimonial particularmente interessante
dentro do Reinado, pois nela sdo proclamadas publicamente as espértulas que
os “Reis festeiros” e os “Reis de Promessa” oferecem a Paréquia.

No saldo paroquial, dois tronos sdo montados num local de destaque,
situados num patamar mais elevado do prédio — um reservado aos “Reis
Velhos”, outro aos “Reis Novos”. Logo que o cortejo chega, cada “familia real”

ocupa seus respectivos lugares. Diante desses tronos, é formada uma “Mesa”,
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composta por pessoas especialmente designadas pela Paroquia (Figuras 15 e
16), que recebe, naquele momento, as doacbes ofertadas pelos “Reis de
Promessa” e pelos “Reis Velhos”. Em seguida, sao declarados, em alta voz, os
valores ofertados por cada doador. Normalmente, os “Reis Novos” nao
oferecem nenhum donativo. Uma das pessoas que compbe a “Mesa do

Rosario”, explica como acontece esse trabalho:

“Quando eu assumo a presidéncia da ‘Mesa’, eu declaro aberta a sec¢éo.
Ai, o secretério promulga e n0s comegamos a arrecadar. Normalmente, as
pessoas gostam de levar num envelope fechado, ai a gente abre e conta.
Hoje, t4 usando muito o Rei, a Rainha, Principe e Princesa... Eles fazem
uma arrecadacdo entre familia e ja levam o montante, sabe? Outros ja
preferem definir assim: o Principe ofereceu tanto; a Princesa tanto, porque,
as vezes, vém de familias diferentes, né? Ai, a gente anota. E ai, vem, a
seguir, os Reis e Rainhas de Promessa e a gente vai arrecadando. Eu vou
anotando tudo, o secretario anota tudo no caderno e na hora de promulgar,
ele fala: ‘O Rei..." Dando continuidade a secdo, com a presenca dos fiscais,
todos conferem ali, o secretério avisa que: ‘O Rei e a Rainha ofereceram
tanto’. Primeiro, promulga a oferta dos Reis e Rainhas — Rei e Rainha,
Principe e Princesa. Ai, a gente d4 um tempo, a Banda de Mdusica toca
uma musica em homenagem, em agradecimento, e ai vém todos os Reis e
Rainhas de Promessa: ‘Fulano deu tanto, Sicrano tanto e tal, tal, tal’. Ai,
deu um total de tanto. Ai, a Banda de Mdsica toca mais um pouco em
agradecimento e depois 0 secretario torna a avisar, a participar o total da
‘Mesa’, o total arrecadado nessa ‘Mesa do Rosério’, nessa Festa. Rendeu
tanto. E ai, a gente passa para o presidente, que agradece, a Banda de
Musica toca mais um pouco. Ai, o padre também faz um agradecimento. E
ele, normalmente, da um fim a esse dinheiro” (G.M.V., 50 anos, Presidente
da “Mesa do Rosério” — 2003).

O somatorio geral arrecadado nos dois dias finais da Festa, através
dessas doacfes, costuma render para a Paréquia uma consideravel quantia
monetaria, tanto que, ao comentar a receita proveniente do periodo festivo, o
padre afirma que, apesar de trazer alguns custos extraordinarios, a Festa

acaba representando um beneficio financeiro para a Igreja.

“Naturalmente, vai entrar alguns gastos, né? Normal, do dia-a-dia de festa,
né? Vamos dizer assim, questdo de alimentacdo, de material pra igreja...
Mas, a rigor, ndo aumenta tanta coisa, ndo. E interessante que para a
Igreja, para a Paréquia, a Festa traz é um beneficio, né? Assim, no sentido
das esportulas” (Padre J.R.A., 42 anos — 2003).
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Como foi destacado anteriormente, as esportulas oferecidas a Igreja
denunciam de forma cabal a discrepancia social existente entre os “Reis de
Santa Efigénia” e os “Reis do Rosério”. A titulo de exemplo, enquanto as
doacdes feitas pelos “Reis de Santa Efigénia”, somadas as dos seus principes,
renderam a Pardquia, no ano de 2004, o montante de cento e cinqlenta reais
(R$150,00), a oferta dos “Reis do Roséario” e de seus principes chegou a
quantia de dois mil e trezentos reais (R$2.300,00). Se se acrescenta a esses
valores os setecentos e quinze reais (R$715,00) doados pelos “Reis de
Promessa”, nos dois dias, verificar-se-4 que a Pardquia de Nossa Senhora do
Rosario de Bras Pires arrecadou, através da “Mesa do Rosario”, a quantia de
trés mil cento e sessenta e cinco reais (R$3.165,00), no ano de 2004.

Ao se referir aos valores ofertados a Igreja, bem como aos demais
gastos provenientes da Festa, € comum que os “Reis” — sobretudo, os “Reis do
Rosario” — evoquem o principio da espontaneidade. Dificilmente, algum “Rei”
assume que se pautou pelo dispéndio do ano anterior para realizar a sua Festa
ou, muito menos, que se sentiu constrangido por qualquer motivo a despender
0 que despendeu. Nesse sentido, a fala que se segue representa uma

excecao.

“E 0 seguinte: pela base da oferta dos Reis que entregaram, a gente tem
uma base. Entao, foi feita assim, mais ou menos, uma base. Eu ofereci
mais um pouco, porque, pela graca que eu alcancei, eu achei que Nossa
Senhora merecia mais coisa. Entdo, eu ultrapassei um pouquinho do que
foi dado nos Reis anteriores” (O.M.V., 76 anos, Rei do Rosario — 2004).

O depoimento, como se nota, deixa patente que o dispéndio dos anos
anteriores atua coercitivamente sobre os interessados a assumir o encargo de
“Rei festeiro”, coagindo-os a realizar uma Festa e a oferecer esportulas que
coadunem com a grandeza do titulo. Ao que tudo indica, esse poder coercitivo
provém da coletividade, que espera de um “Rei do Rosario”, antes de tudo, a
liberalidade. Assim, quando se candidata a “Rei do Rosario”, o individuo sabe
das expensas que tera que assumir.

Em suas reflexdes sobre a constituicdo do fato social, DURKHEIM
(1984) argumenta que os fendmenos que marcam a dinamica social séo

definidos a partir de um poder impositivo e coercitivo emanado da coletividade
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e que extravasa as fronteiras do arbitrio individual. Assim, segundo o autor, as
maneiras de pensar, agir e sentir proprios de um dado grupo social ndo advém
de aptidbes ou desejos pessoais, mas de uma realidade exterior que se
sobrepdem a eles, ao mesmo tempo que os molda. Ao nascer, o individuo
encontra todo um conjunto de costumes, tradi¢cdes, crencas e instituicoes ja
formados e que independem de sua vontade particular para continuar existindo.
“Existindo antes dele, é porque existem fora dele” (DURKHEIM, 1984: 2). Para
o0 autor, é dentro desse emaranhado social que o individuo se forma, se molda,

determinado pelo meio.

“Nao ha davida de que o individuo desempenha um papel na génese
destes fatos. Mas, para que exista o fato social, é preciso que pelo menos
varios individuos tenham misturado suas acoes, e que desta combinacao
se tenha desprendido um produto novo. E como esta sintese tem lugar fora
de cada um de nés (uma vez que para ela concorre uma pluralidade de
consciéncias), seu efeito € necessariamente fixar, instituir certas maneiras
de agir e certos julgamentos que existem fora de nés e que ndo dependem
de cada vontade particular tomada a parte” (DURKHEIM, 1984: XXXI-
XXXII).

Nos moldes definidos por DURKHEIM (1984), as coercdes sociais se
impdem através das convencdes sociais. Assim sendo, nem sempre essas
coercdes transparecem de forma explicita ou virulenta e, freqiientemente, nem
sdo reconhecidas como tal, pois € comum que os individuos aceitem as
convengdes como sendo normais e até mesmo concordem com elas. Mas, nem
por isso, elas perdem o0 seu carater impositivo. Isso fica particularmente
evidente quando se tenta opor resisténcia a elas. Se o aparato legal demonstra
com primor o poder coercitivo que a instituicdo “Estado” impde sobre o
individuo, os constrangimentos sociais originados quando alguma regra moral
ou costume é violado nao deixam de ser um bom exemplo da primazia do
coletivo sobre o individual.

Nesse sentido, é importante ressaltar que a cerimbnia da “Mesa do
Rosério” (assim como todo o Reinado) é acompanhada por grande nimero de
pessoas. Assim, quando sdo proclamados os valores doados pelos “Reis
festeiros”, a comunidade estad presente, acompanhando atentamente todo o

evento e, de certa forma, exercendo uma pressao sobre os doadores, a medida
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gue existe uma expectativa predominante de que as esportulas sejam
expressivas. Embora declarem quase sempre que as ofertas sdo espontaneas
e gue as benesses alcancadas por intermédio de Nossa Senhora do Rosério
sdo suficiente para justifica-las, os “Reis” parecem estar cientes de que nao
corresponder aquelas expectativas pode significar uma grande perda de
prestigio diante da sua comunidade e, nesse sentido, buscam sempre fazer
igual ou melhor do que o “Rei” anterior.

Terminada a cerimbnia da “Mesa do Rosario”, o cortejo se forma
novamente em frente a igreja matriz para se iniciar a “Procissao do Rosario”.
Nesse momento, o andor com a imagem da santa (no sabado, Santa Efigénia,
no domingo, Nossa Senhora do Rosério) é conduzido para a rua (Figura 17),
passando também a fazer parte do cortejo, atras das “comitivas reais”. De um
lado e de outro, estende-se a fila de fiéis que d&o corpo a procissao

propriamente dita (Figura 18 e 19).

2.4.4. “Procissao do Roséario”

Segundo GRIMES (1981:51), “qualquer gesto humano pode ser
ritualizado; portanto, a importancia que se da a um gesto sobre outro nos diz
algo vital acerca do povo que o realiza” [traducdo nossa] 2. Ao se observar os
atos que compdem uma procissao, pode-se perceber que 0sS mesmos nNao sao
substancialmente diferentes de outros que marcam o cotidiano das pessoas, no
entanto, naquele contexto, essas mesmas atividades ganham um significado
especial. “As atividades tipicas que se desenvolvem nas procissdes sao
caminhar, transportar, mostrar, ver, rezar, cantar e ser visto. Numa procisséo,
essas acdes humanas ordinarias ganham extraordindria significacdo
simbdlica”. (GRIMES, 1981: 51) [traducéo nossa] . Dessa forma, o estudo

desse ritual permite entender alguns dos valores simbdlicos inerentes a um

2 No original: “Cualquier gesto humano puede ritualizarse; por tanto, la importancia que se da
a un gesto sobre otro nos dice algo vital acerca del pueblo que lo realiza”.

¥ No original: “Las actividades tipicas que se desarrollan en las procesiones son caminar,
transportar, mostrar, ver, rezar, cantar y ser visto. En una procesion, estas acciones humanas
ordinarias cobran extraordinaria significacién simbdlica”.
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grupo social. E com esse intuito que se analisara agora a “Procissédo do
Rosario” (vide no Anexo Ill o mapa esquematico do itinerario da Procisséao).

Sendo uma das cerimbnias mais concorridas do periodo festivo, a
“Procissao do Rosario” permite desvendar alguns dos significados implicitos no
ritual que marca o Reinado. Através da “Procissdo”, pode-se perceber a
coexisténcia de, pelo menos, trés situacdes, quais sejam: a “neutralizacao” dos
conflitos sociais, o “refor¢o” da ordem social e a “inversao de status”.

Ao discutir o sentido simbolico da procissdo, DA MATTA (1990) afirma
gue essa forma de deslocamento ritual promove uma “neutralizacdo” dos
conflitos sociais, a medida que reune fiéis de todas as classes sob o objetivo
comum de prestar reveréncia e louvor a um santo (ou santa). De fato, durante a
procissdo, as tensBes e conflitos préprios do convivio cotidiano ficam
suspensos e os fiéis caminham lado a lado em sua trajetoria de oracdo e

peniténcia, unidos sob a égide da imagem que € carregada sublimemente

sobre o andor.

“A procissao, deste modo, reforca a idéia de que a Festa € um evento néo
exclusivo de estratos sociais ou segmentos étnicos, mas, de dimensfes
mais amplas — ou seja, uma tradicdo fundamental ao fortalecimento dos
lacos de solidariedade, a coesdo social e construcdo da identidade
municipal” (SILVA, 1999: 126).

Por outro lado, vale ressaltar que a “Procissdo do Rosério” traz uma
série de personagens rituais, que dao uma dinamica especial aquela cerimonia.
Assim, além dos muitos fiéis que, indistintamente, a acompanham, a
“Procissdo” conta ainda com a participacdo de um grupo de pessoas que
exercem um papel diferenciado dentro daquele contexto, como os integrantes
do “Cortejo Real” e os dancadores do Congado. E justamente por exercerem
um papel diferenciado, esses personagens apontam possibilidades
interpretativas também diversas daquela sugerida aos demais participantes do
evento. Ao se referir as cerimdnias publicas promovidas pela Igreja, PAIVA
(2001: 89) afirma que

“os gestos e lugares ocupados por cada individuo ou grupo numa dada
‘encenacdo’ publica assumem importante significacdo politico-social, pois
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correspondem ndo s6é ao modo como cada um se auto-representa, mas a
imagem que pretende dar de si e ao reconhecimento que pretende obter
da parte de todos os outros que nela estdo envolvidos ou que a observam”.

Como foi apontado anteriormente, os “Reis do Roséario” assumem, no
contexto da Festa, o papel de maior destaque, sendo o0s principais
homenageados, seja pela Igreja, seja pelos dancadores da Congada. Como
eles precisam arcar com uma série de gastos provenientes do evento,
normalmente eles séo integrantes das elites locais. Nesse sentido, criou-se em
torno da figura do “Rei do Rosario” a idéia de que esse é um papel inerente as
classes mais abastadas da populacédo. Dessa forma, quando pde em evidéncia
diante de toda a populacdo local as pessoas que figuram como “Reis do
Rosario”, a “Procissdo” esta contribuindo para “reforcar a ordem social” vigente,
a medida que celebra simbolicamente as distincdes que vigoram, de fato, no
cotidiano.

No que se refere a possibilidade de uma ‘“inversdo de status”,
engendrada a partir da “Procissdo do Rosario”, pode-se destacar a participacéo
do Congado, conforme observou SILVA (1999: 126):

“O que destaco € o fato dos Ternos participarem da procissdo com 0s
Dancgantes, fazendo evolugbes, tocando tambores e entoando céanticos
préprios do Congado. Quero dizer com isso que (...) a comunidade
congadeira também ganha destaque e a sua particularidade de visdo de
mundo é posta em evidéncia. Neste momento ritual, olhando os Ternos
gue vém l|a fazendo suas evolugfes, com batuques e cantoria, cortejando a
Santa, vemos um contingente significativo de pessoas negras e pobres
que se sentem, naquele instante, importantes e orgulhosas de si mesmas,
e com a auto-estima elevada pelo status adquirido”.

Como se nota, uma mesma cerimbnia pode abrir diversas
possibilidades de interpretacdo. No caso da “Procissdo do Rosario”, a medida
gue se aproxima o olhar de cada um dos personagens que compdem aquela
cena, significados simbdlicos diversos podem ser percebidos. Ao se considerar
os fiéis que tdo somente acompanham a “Procisséo”, pode-se perceber uma
tendéncia a neutraliza¢do dos conflitos sociais; quando se considera o “Cortejo
Real”, a énfase recai sobre o reforco da ordem social; e quando o Congado é

colocado em foco, nota-se uma tendéncia a inversao de status.
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2.4.5. Coroacéo e troca de Coroas

Partindo da igreja matriz, a “Procissao do Rosario” cumpre o seu trajeto
circular, atravessando as ruas centrais da cidade e logo retorna ao seu ponto
de origem. Ao adentrar novamente o templo catélico, os “Reis do Rosario” sdo
aplaudidos efusivamente pelas centenas de pessoas que lotam a igreja e que
aguardam pelo momento maximo do cerimonial do Reinado, a coroacao da
imagem de Nossa Senhora do Rosario pelos “Reis festeiros” (Figura 20).

O rito de coroagdo da Santa transcorre num clima de emocgé&o. Diante
de uma comunidade catdlica em jubilo, os “Reis” baixam a coroa sobre a
cabeca da imagem, certamente concretizando o desejo de muitos dos fiéis que
ali se encontram. E ai que transparece de forma veemente o valor simbolico de
todo o ritual.

Findado esse ato, os “Reis” sdo aplaudidos calorosamente, enquanto a
Corporacao Musical faz ressoar mais uma can¢ao em homenagem a Padroeira
coroada e aos “monarcas” que, nesse momento, j4 estdo prestes a entregar
suas “Coroas”.

Com essa ovacao, a cerimbnia caminha para seu fim, quando é feita a
“transposicao das Coroas” (Figura 21). Diante do altar da igreja matriz, os
clérigos presentes tomam as ‘“insignias reais” aos “Reis Velhos” e entregam
coroa, manto e cetro aos “Reis Novos”, anunciando o inicio de mais uma
dinastia temporaria e a continuidade da tradicéo.

Ja tomada pela nostalgia que marca as despedidas, a comunidade
assiste o fim de mais uma Festa de Nossa Senhora do Roséario em Bras Pires.
Em seguida, as duas “familias reais” sdo acompanhadas até suas respectivas
residéncias pelo Congado e pela Banda de Musica, que, dessa forma, se
mostram zelosos até o fim com seus deveres rituais.

As discussbes encampadas nesse capitulo buscaram apresentar o0s
elementos e personagens que constituem a Festa de Nossa Senhora do
Rosério, tal qual ela acontece hoje na cidade de Bras Pires/MG. Nesse interim,
buscou-se enfatizar os papéis dos agentes da Igreja, dos agentes da Festa e
do Congado, destacando, especialmente, a relacdo existente entre eles. Sabe-

se, entretanto, que a tradicdo da Festa do Rosario € muito antiga no Brasil,
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datando ainda do periodo colonial, época em que manteve um forte vinculo
com a cultura africana, o que explica, entre outras coisas, a propria
participacdo da Congada. Assim, quando se estuda as festas de congos atuais,
essa matriz original ndo pode ser desconsiderada, conforme salienta
BRANDAO (1987: 203):

“Cortejos, autos e dancas classificadas genericamente como congos,
congados ou congadas sdo a forma atual de um processo de mudanca e
variacdo de uma grande ceriménia anterior, hoje desapercebida. Por outro
lado, as congadas podem ser tratadas como uma forma ainda hoje
complexa de modalidades de culto coletivo de negros aos seus santos
padroeiros, com a presenca de algumas caracteristicas étnicas”.

Como o intuito de se resgatar algo acerca dessa “grande cerimonia
anterior” anunciada por BRANDAO (1987), o capitulo seguinte tratard da

guestdo da origem da congada.
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Figura 2: Congado em frente a Igreja
- Matriz de Nossa Senhora do Roséario —
, 2003 (Arquivo do autor).

Figura 3: Entrada de repre-
sentantes de comunidades
paroquiais para o0 inicio da
missa de abertura da Novena
de Nossa Senhora do Rosério.
No centro, imagem de Nossa
Senhora do Rosario Peregrina
e, nas laterais, imagens dos
padroeiros das comunidades
homenageadas no dia. Ao
fundo, as respectivas
comunidades entrando em
corpo — 2004 (Arquivo do autor).

Figura 4: Fiéis levantando o
mastro de Santa Efigénia no
primeiro dia do periodo
festivo — 2004 (Arquivo do
autor).
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Figura 6: Café da manha
oferecido pelo “Rei do Rosario”
ao Congado — 2003 (Arquivo
do autor).

s

[i
- v
Fl

[ ™

62

Figura 5: Congado se
deslocando para a Igreja
Matriz para participar da
celebracdo da Missa em
Acdo de Gragas — 2003
(Arquivo do autor).

Figura 7 Congado
dancando em frente a casa
dos “Reis de Santa Efigénia”
no horéario de almogco — 2004
(Arquivo do autor).



- - Figura 8: Entrada da Missa em Acé&o
. de Gracas ao Congado. No primeiro
plano, segurando as velas, estdo os
membros da agremiacdo “Amigos da
Congada”; enquanto, ao fundo, os
integrantes do Congado estéo
adentrando o prédio da igreja — 2004
(Arquivo do autor).

Figura 9: Congos levando a
biblia no momento da leitura
do evangelho, durante a missa
em acao de gracas ao
Congado — 2004 (Arquivo do
autor).

Figura 10: Congado
dancando e cantando no
interior da igreja ao fim da
missa em acdo de gracas —
2003 (Arquivo do autor).
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Figura 12: Congado “indo
buscar” os “Reis de Santa
Efigénia” para o Reinado. Ao
fundo, a Corporacdo Musical
Braspirense — 2003 (Arquivo
do autor).
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Figura 11: Congado saindo
da Igreja com a bandeira de
Nossa Senhora do Rosério
para “buscar” o0s Reis
festeiros — 2003 (Arquivo do
autor).

Figura 13: Congado
montando a guarda em
frente & casa dos “Reis do
Rosario” — 2004 (Arquivo do
autor).



o

~= Figura 14: Cortejo real: No primeiro
~ plano, a bandeira de Nossa Senhora do
. Rosario; em seguida, com capa vermelha,
., 0s “Reis de Promessa’; por ultimo, a
*% comitiva dos “Reis Novos”. Ao lado, o
" Congado acompanhando o cortejo — 2004

' (Arquivo do autor).

Figura 15: Mesa do Rosario:
No primeiro plano, o0s
componentes da Mesa; ao
fundo, os “Reis de Santa
Efigéncia” — Velhos e Novos —
2003 (Arquivo do autor).

Figura 16: Mesa do Rosério.
Vista panoramica — 2003
(Arquivo do autor).
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Figura 17: Andor de Nossa
Senhora do Roséario sendo
conduzido para a procissao
festiva — 2003 (Arquivo do
autor).

Figura 18: Procissdo do
Roséario — 2003 (Arquivo do
autor).

Figura 19: Procissao do
Rosario — 2003 (Arquivo do
autor).
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Figura 20: Coroacdo da
imagem de Nossa Senhora
do Rosério feita pelos “Reis
do Rosario” — 2004 (Arquivo
do autor).

Figura 21: Troca de coroas
dos “Reis do Rosario” — 2003
(Arquivo do autor).

Figura 22: Congos — 2003
(Arquivo do autor).
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Figura 23: Congo - 2003 Figura 24: Congo manifestando
(Arquivo do autor). oposicdo ao uso de alcool por
meio de dizeres em sua capa: “O
alcool pode apagar um sorriso.
Evite o 1° gole” — 2003 (Arquivo
do autor).

Figura 25: Congo — 2003 (Arquivo do autor).
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Figura 26: Presenca feminina na
Congada — 2003 (Arquivo do autor).

Figura 27: Congos — 2003
(Arquivo do autor).

Figura 28: Criancas no
Congado — 2003 (Arquivo do
autor).

69



3. ORIGENS DA CONGADA: CONTROVERSIAS E CONVERGENCIAS

Diversos autores, ao longo do século XX, empenharam-se na tarefa de
encontrar alguma explicacdo para a origem das festas de coroacdo de rei do
Congo. Varias foram as interpretacbes propostas nesse esforco, ora
convergindo para uma mesma direcdo, ora destoando radicalmente umas das
outras. Sem ter a pretensdo de esgotar o assunto (0 que, de qualquer forma,
parece impossivel), este breve capitulo tenciona apontar alguns caminhos
trilhados por pesquisadores de diversas areas, evidenciando que o longo e

infindo debate sugere sempre resultados parciais e possibilidades latentes.

3.1. O trabalho pioneiro dos folcloristas

A partir do século XVIII, como consequéncia do processo de
consolidacdo da unidade politica de diversos paises europeus, a questao da
identidade nacional esteve em voga nos debates tedricos daquele continente.
Nesse sentido, os intelectuais buscavam identificar elementos e praticas
culturais préprias de suas regiées, visando afirmar a originalidade de seu povo.
Seguindo essa tendéncia, em fins do século XIX e inicio do XX, intelectuais de
paises periféricos, como o Brasil, que acabavam de romper politicamente com

as antigas metropoles coloniais, passaram também a se deter sobre tais
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guestdes. Contudo, diferentemente das nacdes européias, que buscavam em
sua ancestralidade cultural aspectos que pudessem definir a autenticidade de
seus povos, no Brasil, em funcdo das especificidades de seu povoamento, a
identidade nacional foi pensada frequientemente a partir da influéncia exercida
pelos trés grupos étnicos formadores: o europeu, o indio e o africano. E nesse
contexto que tém inicio as discussdes sobre o folclore, pensado originalmente
como um ramo de estudo capaz de recolher certas “antigiiidades populares”
que armazenavam o cerne da “alma nacional” (REILY, 1990).

Logo no inicio de um artigo publicado em 1935, Méario de Andrade, um
dos expoentes do movimento modernista brasileiro, deixa patente sua
inquietacao referente a definicdo da identidade nacional, buscando apresentar
elementos que marquem uma originalidade brasileira, formada a partir da

matriz multi-étnica.

“Uma das manifestacdes mais caracteristicas, e se pode dizer mesmo que
originais, da musica popular brasileira sdo as nossas dansas-dramaticas.
Nisso o0 povo brasileiro evolucionou enormemente sobre as racas que nos
originaram. (...) sempre € comovente verificar que apenas ésses tres
fundos etnicos sdo 0s que 0 nosso povo celebra secularmente em suas
dansas-dramaticas” (ANDRADE, 1935: 36).

A contribuicdo de Méario de Andrade para os estudos sobre o folclore
brasileiro foi bastante ampla, seja pelos trabalhos que realizou, sobretudo no
que se refere as dancas dramaticas brasileiras, seja pela influéncia que
exerceu sobre uma ampla gama de folcloristas posteriores. Dentre as diversas
configuracbes de dancas dramaticas citadas e estudadas por ele, uma que
merece especial destaque € o bailado dos Congos. Recorrendo sempre aos
escritos de jesuitas e viajantes, o autor busca identificar a origem dessa forma

de manifestacao popular.

“O jesuita Antdnio Pires da noticia de que em 1552 os negros africanos de
Pernambuco estavam reunidos numa confraria do Rosario, e se praticava
na terra procissdes exclusivamente compostas de homens-de-cor. Ndo se
refere ainda a reis negros aqui, mas a indicacao é muito sintomatica. A
eleicdo de reis negros titulares, a coroagdo deles, e as festas que
provinham disso, Congos, Congadas, sempre até hoje se ligaram
intimamente & festa, e mesmo a confraria do Rosario. Inda mais: as
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procissbes catolicas eram cortejos que relembravam ao negro os seus
cortejos reais da Africa. Nada mais natural do que a identificacdo”
(ANDRADE, 1935: 37).

Recusando terminantemente a possibilidade das Congadas serem
manifestacdes inspiradas na cultura européia, ANDRADE (1935) enfatiza que
as mesmas derivam do costume africano de se celebrar o coroamento dos reis
emergentes. Dessa forma, as Congadas seriam antes uma manifestacdo
cultural espontaneamente criada pelos negros escravizados do que uma
imposicao do colonizador europeu. Para o autor, o costume de se nomear reis
de fachada foi muito difundido entre os negros, tendo se iniciado na propria
Africa, quando o colonizador europeu passou a exercer o poder de fato, em
detrimento dos potentados nativos, que tiveram sua acéo restringida a funcoes,
cada vez mais, simbdlicas.

Contudo, ainda segundo ANDRADE (1935), a pratica, comum entre 0s
negros, de se eleger seus reis foi ndo s6 aceita, mas até mesmo estimulada
pelo colonizador. Num momento em que 0s cativos superavam numericamente
0s brancos e que, por isso mesmo, representavam uma constante ameaca de
revolta, reconhecer suas liderancas naturais e manter com elas relacbes de
cordialidade poderia contribuir para camuflar a situacéo de exploracéo a que os
escravos estavam submetidos. ANDRADE (1935) sustenta que esses reinados
tinham como funcédo social, propriamente, a legitimacdo desse sistema.
Atuando, muitas vezes, como intermediarios entre o senhor e a escravaria, 0s
reis negros conduziam seus suditos segundo os designios do colonizador. “E
0S escravos obedeciam ou imaginavam obedecer aos seus reis congoleses
gue os mandavam trabalhar. Para os reizinhos brancos. Os reis de fumaca
funcionavam utilitariamente pros brancos” (ANDRADE, 1935: 38).

Considerando o prestigio que os reis negros desfrutavam entre seus
pares escravos, € plausivel pensar que um relacionamento cordial com essas
liderancas poderia ser extremamente proveitoso para o senhor. Endossando tal
opinido, CASCUDO (1972: 280) destaca que “as autoridades prestigiavam a
solenidade para quietacao e disciplina da escravaria, que se rejubilava vendo o

seu rei coroado”.
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Segundo ANDRADE (1935), a duracdo dessas monarquias variou
muito, de acordo como os lugares e épocas, havendo reinados temporarios e
vitalicios. Para o autor, a pratica, bastante difundida, de eleicdo anual nao
decorre da tradicdo africana, mas advém das comodidades que o calendario
catélico proporcionava, visto que durante os periodos festivos, os cativos,
comumente, tinham maior folga. Assim, essas ocasides se prestavam bem
para a realizacdo dos “bailados de eleicdo do rei novo”. Outro aspecto
enfatizado por ANDRADE (1935) refere-se a estrutura que orienta o ritual.

“O bailado varia bastante de regido pra regido, embora permanegcam em
todas as variantes os elementos mais essenciais. Esses elementos
dividem o bailado em duas partes bem distintas. A primeira é o cortejo real,
com gue o rancho dos bailarinos percorre as ruas acompanhando o rei, ou
quando parado diante das igrejas ou das casas de pessoas importantes,
dansa com a assistencia do rei, para o rei ver... E a parte mais livre, mais
movel em que estdo as cangdes de marcha, as louvagdes religiosas-
fetichistas, catolicas ou nao, as dansas referentes a costumes e trabalhos
tribais, e as coreografias puras. (...) O segundo elemento essencial dos
Congos € a representacdo duma embaixada, de paz ou guerra, geralmente
de guerra. Essa é a parte propriamente dramatica, com pecas fixas, de
seriacdo prédeterminada e logica” (ANDRADE, 1935: 41).

Para ANDRADE (1935), a representacdo da embaixada permite
identificar uma série de elementos miticos relacionados a tradicdo de algumas
tribos africanas. Por outro lado, o autor enfatiza que a mesma esta calcada em
fatos historicos, referentes ao passado africano, pois o costume de enviar
embaixadas a reinos aliados ou rivais teria sido bastante difundido naquele
continente. Visando legitimar essa teoria, ANDRADE (1935) busca resgatar a
historia de alguns personagens bastante presentes nas representacdes que
acontecem pelo Brasil afora, como o rei do Congo, o principe Suena (seu filho)
e, principalmente, a rainha Ginga. Para o autor, esses fatos sdo evidéncias de
que o bailado dos Congos nasceu a partir da iniciativa dos negros que
migraram para a América. Apesar disso, ANDRADE (1935) ndo deixa de
acentuar o carater ‘afro-brasileiro’ da manifestacao, sobretudo no que se refere

a musicalidade, e, uma vez mais, apontar uma pretensa identidade nacional.
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“Sob o ponto-de-vista musical, cumpre notar que o0s Congos nhao
apresentam nada de particularmente negro-africano. Si etnograficamente o
bailado tem uma importancia extraordinaria pelo que comporta de
tradicbes e histdria politica africana, conservadas aqui: musicalmente os
Congos ja sao bem mais afro-americanos, e particularmente
afrobrasileiros” (ANDRADE, 1935: 42).

Divergindo da opinido de ANDRADE (1935), no que se refere a origem
da Congada, ARAUJO (1977) afirma que essa manifestacdo, assim como
varios outros tipos de bailado popular, foi uma criacdo dos missionarios
jesuitas, utilizado estrategicamente para catequizar 0s negros que aportaram
na América. Valendo-se de alguns elementos da cultura africana, os clérigos
pretendiam tornar os preceitos catélicos mais atrativos ao escravo e, a partir
dai, leva-lo a aceitar a fé romana. “Entdo a congada nao ¢€ folclérica. Foram os
eruditos que a escreveram. Tornou-se folclérica gracas a aceitacdo, adocéo e
uso” (ARAUJO, 1977: 42).

Para o autor, a larga difusdo da Congada pelo interior do Brasil e a
uniformidade dessa manifestacdo nas diversas regides devem ser tomadas
como um indicio de que a mesma era orientada pelos religiosos jesuitas.
Considerando que os escravos provinham de diversos pontos da Africa, com
tradicOes bastante diferentes entre si, como poderiam eles fundar uma forma
de expressao cultural tdo coesa e espalha-la por tdo longa extensao territorial?
De acordo com ARAUJO (1977), somente uma instituicdo soélida, como a Igreja
Catodlica, que possui uma diretriz unificada, seria capaz de promover tal
expansao.

O que o autor ndo levou em consideracdo é que, a despeito da
expulsdo dos jesuitas do Reino portugués, articulada pelo marqués de Pombal,
em 1759, as solenidades de coroacdo de Rei do Congo e as festas
ocasionadas em tais ocasides continuaram acontecendo na Colbnia e talvez
tenha sido justamente naquele periodo que elas alcancaram seu maior
esplendor. Além disso, é discutivel o posicionamento do autor ao desconsiderar
a presenca legitima da tradicdo africana nas Congadas, assim como ao sugerir
gue elas comportam uma unicidade ritual pelo interior do Brasil. Embora haja
elementos comuns entre os diversos grupos de Congada brasileiros, os relatos
feitos acerca de muitos desses grupos apontam uma multiplicidade de formas
de manifestacao, forjadas a partir de contextos regionais especificos.
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Outra divergéncia presente no trabalho de ARAUJO (1977), refere-se a
inspiracdo dos autos representados com a Embaixada. Para ele, a mesma “é

uma reminiscéncia da Canc¢ao de Rolando”.

“O terno da Congada para representacdo da Embaixada divide-se em dois
grupos distintos: os Cristdos, chefiados na referta, no auto pelo imperador
Carlos Magno ‘que era o primeiro rei cristdo’ — 0 ‘nosso Rei de Congo’
como dizem 0s congueiros, e 0os adversarios, os Mouros, comandados por
Ferrabras, acompanhados dos ‘seus turcos’ onde se distingue pela capa
vermelha e bizarra o embaixador” (ARAUJO, 1977: 44).

Segundo o autor, tal refrega termina com a vitéria de Carlos Magno (e,
naturalmente, do cristianismo) e com o batismo dos mouros. A presenca
mourisca nos autos da congada €, para FERNANDES (1972), resultado da
influéncia cultural portuguesa, seja através da transmissdo da tradicdo oral,
seja através da catequese, mas que mesclou-se a tradicdo africana, ja
existente. “A hipotese mais defensavel seria, sem duvida, de que houve
concomitancia na transmissdo dos simbolos e valores, fundindo o negro tracos
adquiridos as sobrevivéncias histéricas” (FERNANDES, 1972: 242).

SOUZA (2002) destaca, assim como ARAUJO (1977), que Varios
outros folcloristas registraram passagens onde as apresentacdes da Congada
aparecem associadas as lutas entre mouros e cristdos ou a episodios
dramaticos dos ‘Doze Pares de Franca’, confrontos comuns em solenidades
promovidas pelas autoridades coloniais, como as entradas reais ou em datas
especiais, mas que ndo apareciam nos relatos dos viajantes do século XIX,
referentes as festas de negros. Nestes, o confronto se dava sempre entre 0s
exércitos do rei do Congo e os partidarios de algum rei estrangeiro. “A posterior
inclusdo de Ilutas entre mouros e cristdos nas congadas indica um
aprofundamento da influéncia lusitana na festa dos negros, assim como a
transferéncia de antigas tradi¢cdes coloniais, banidas dos estratos dominantes
da sociedade, para as classes populares” (SOUZA, 2002: 299).

Aproximando-se um pouco da posicéo defendida por ARAUJO (1977),
com relacdo a difusdo das festas de coroacdo de reis do Congo, mas
relativizando a acdo do europeu e, sobretudo, do missionario, CARNEIRO

(1965) afirma que € provavel que as mesmas tenham sido instituidas pelo
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préprio colonizador, mas que, se tal ndo ocorreu, pelo menos foi um costume
aceito e incentivado, pois o reconhecimento de realezas de fachada permitia
estabelecer formas dissimuladas de controle social sobre a escravaria.
Segundo o autor, os reis eram, geralmente, homens idosos, “benquistos pelos
senhores devido a sua subserviéncia”, e “desempenhavam (...) a funcéo
publica de induzir ao trabalho os escravos e 0s negros em geral e de conté-los
quando, esgotada a sua capacidade de paciéncia, se revoltavam contra os
senhores” (CARNEIRO, 1965: 38-39).

Embora o costume de se coroar solenemente seus soberanos (ainda
que seguindo moldes europeus) fosse amplamente difundido na Africa,
CARNEIRO (1965) enfatiza que, na América, teria sido extremamente
conveniente ao portugués permitir que ele continuasse acontecendo, ou
mesmo promové-lo, dado o beneficio que o colonizador poderia extrair disso.

Interpretacdo diversa para a origem da congada €é proposta por
BARBOSA (1965). Segundo esse autor, as festas da congada surgiram
originalmente em Vila Rica, na primeira metade do século XVIII — época em
gue foram criadas as primeiras irmandades de negros de Minas. Para ele, a
origem da Congada esta associada a lenda de Chico-Rei. Segundo a lenda, o
escravo, batizado Francisco, teria sido rei de uma nacéao africana, quando fora
aprisionado, juntamente com um grupo de familiares e suditos. Sua mulher e
seus filhos morreram em consequéncia das incleméncias da travessia do
Atlantico, com excecdo de um. Na América, Chico conseguiu angariar fundos,
trabalhando nos momentos de folga dos labores servis, para alforriar seu filho.
“E trabalhando com afinco os dois, foram libertando os outros e, assim,
sucessivamente, se foram alforriando os demais suditos da sua nagéo.
Constituiu novamente sua corte, ficando éle apelidado Chico-Rei” (BARBOSA,
1965: 6). Assim, unidos por lacos de solidariedade, esses negros puderam, de
certa forma, recriar sua nacdo. Nela foram instituidas as Irmandades do
Rosério e de Santa Efigénia e construida sua igreja, no Alto da Cruz, onde
passaram a ser realizadas as solenidades dos Reisados, logo difundidas por
todo o Brasil.

Embora autores como SOUZA (2002) aceitem que Chico-Rei possa, de
fato, ter existido e que a lenda associada a ele possa ter grande fundo de

verdade, uma vez que liderangas negras, em torno das quais se congregavam
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grandes grupos humanos, fosse costume amplamente difundido entre os
africanos na América colonial, pensar que as festas dos Reisados e Congadas,
difundidas por todo o Brasil, tenham tido uma origem comum, localizavel no
tempo e no espaco, € um tanto precipitado, pois estas moldaram-se em funcao
de contextos historicos especificos, o que fica evidenciado pela diversidade das
formas de manifestacdo que ocorrem pelo interior do pais. Além disso, estudos
mais recentes demonstram que as primeiras festas dessa natureza
aconteceram ainda no inicio do século XVII, como atesta SOUZA (2002), e ndo
no século XVIII, como defendeu BARBOSA (1965). Salvo tais consideraces,
sabe-se que a lenda de Chico-Rei ainda hoje é evocada por muitos grupos de
Congada para justificar e legitimar sua existéncia, atualizando, dessa forma, a
crenca em um mito fundador. Exemplo disso pode ser percebido no
depoimento de um membro do “Grupo de Congada Rosério da Alianca de Bras
Pires/IMG”:

“Por que que existe? Justamente fundado pelo Chico-Rei, pela festa que
ele fundd pra Nossa Senhora. Aonde? Eu num sei onde é a residéncia
dele... Quer dizer que eles resolveram fazer um grupe. La que surgiu a
idéia de fazé a Festa de Nossa Senhora do Rosario, mas precisava de ter
um Rei. Chico-Rei foi que inventd aquele grupe — que toda vez que tinha
festa, tinha aquele grupe, né? —, entéo, ai surgiu isso na idéia dele, ou dele
ou dos outro, que precisava ter um rei, ai a festa ficava mais importante e
mais mio, pela Nossa Senhora: Nossa Senhora do Rosério. (...) Ai que ja
veio estabelecendo os outros, aguele ano — num sei que ano que foi que
ele estabeleceu ser Rei — e veio dai pra ca” (J.M.O., 77 anos, congo —
2003).

Contrariando a opinidao de certos autores, como Artur Ramos, que
defendem que o catolicismo é usado para camuflar praticas religiosas
africanas, BARBOSA (1965) afirma que a conversao do escravo ao catolicismo
se dava de forma plena e sincera e, dessa forma, qualquer resquicio dos cultos
ou costumes africanos presentes em suas manifestacdes dever-se-ia “mais a
ignorancia religiosa” do que a uma forma de resisténcia cultural inerente ao
cativo. Exemplo dessa converséo, segundo o autor, poderia ser encontrado nos
quilombos. “Temos documento de que ésses negros convertidos, quando
aquilombados, procuravam criar os filhos na fé cristd. E isso em pleno mato,
onde gozavam de completa liberdade de ac&o” (BARBOSA, 1965: 8). Tal
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perspectiva sera posteriormente contestada por Roger Bastide, que, retomando
as teorias de Artur Ramos, ira defender que a aceitacdo do cristianismo pelos
africanos estava associada a possibilidade, aberta pela ordem colonial, para
que 0S negros se reunissem em confrarias proprias e gozassem de certa
autonomia. Contudo, essas concentrac0es permitiam reviver costumes
ancestrais e preservar crencas africanas, usando o cristianismo como um

disfarce para tais préticas.

3.2. A contribuicdo de Roger Bastide

Roger Bastide foi um dos autores que maior influéncia exerceu no
campo dos estudos afro-brasileiros. Sua vasta producdo académica, em
grande parte focalizando a difusdo de religides africanas no Brasil, resultou
num quadro interpretativo, que, ainda hoje, exerce grande influéncia sobre os
estudiosos do assunto.

Segundo BASTIDE (1971), embora oriundos de diversos pontos da
Africa, os negros trazidos para a América no periodo colonial, de um modo
geral, fundavam suas crencas nas relacdes com a familia, com o cla ou com a
natureza, sempre remetendo a ancestrais que atuavam como intermediarios
entre 0os homens e a divindade. A imersdo no Novo Mundo corrompeu a
organizacdo social, calcada nas relagbes familiares e tribais, uma vez que
separava, inescrupulosamente, os africanos, unidos por lagos afetivos ou
sanglineos. Com isso, um dos aportes das religides africanas parecia estar
violado. Por outro lado, o escravo ainda sofreria a pressdo cultural do

colonizador, branco e catoélico.

“Isso faz com que as superestruturas, as representacdes religiosas como
os simbolos da mistica, os val6res culturais dos africanos ou de seus
descendentes se achem subordinados a uma dupla influéncia: uma no
mesmo nivel, a das representacdes coletivas dos cristdos, dos simbolos
culturais europeus, dos valbres portugueses e, a outra, em nivel diferente,
a das modificacdes morfologicas das estruturas, organizadas ou nao”
(BASTIDE, 1971: 32).
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Diante da impossibilidade de recriar sua antiga organizacao tribal, o
gue facilitaria a preservacédo de seu culto tradicional, o africano acabou por
elaborar formas originais de manifestacdes religiosas, através da adequacdo
de fragmentos de sua cultura antiga as estruturas que Ihe eram impostas
(BASTIDE, 1971). A tradicao africana acabava se renovando constantemente
com a chegada de novos cativos. Nao raro estes eram membros de familias
reais, sacerdotes, médicos-feiticeiros e contribuiam para reforcar as crencas
justamente “quando éstes valores tendiam a enfraquecer-se” (BASTIDE, 1971:
69).

Antes de serem transladados para a América, negros de diversas
regides e etnias eram agrupados conjuntamente nos portos africanos, onde
aguardavam a chegada dos navios e a disposicdo dos negociantes. Essa
“mistura” impedia, quando na América, a identificacdo exata da etnia a que
pertencia cada cativo. Dai ser comum identifica-los segundo o porto de origem.
Rompidos os lacos étnicos que outrora uniam cada negro a sua comunidade
original, comegava a surgir entre os cativos uma nova forma de solidariedade,
estimulada pelo sofrimento comum (BASTIDE, 1971). De acordo com BASTIDE
(1971), chegados na América e reagrupados nas unidades de trabalho, esses
africanos encontraram na religido um sustentaculo poderoso para que aquela
solidariedade pudesse persistir.

Embora aceitando a escraviddo do negro como legitima naquele
contexto de exploracdo colonial, a Igreja Catélica assumia como uma missao o
dever de cristianizar o africano, defendendo a nogéo de que “se lhe tomava o
corpo, dava-lhe em troca uma alma” (BASTIDE, 1971: 77), pois de outra forma,
a condenacédo eterna era tida como inevitavel. Dessa forma, a incorporacao
dos negros em irmandades religiosas €, segundo BASTIDE (1971), parte do
projeto catélico de conversdo do negro escravizado. Embora fundadas nos
moldes catdlicos, o autor defende que, dentro dessas confrarias, 0s cativos
gozavam de certa autonomia e, por isso, podiam reviver costumes religiosos
africanos, operando uma forma de sincretismo religioso.

Porém, BASTIDE (1971) afirma que as autoridades eclesiasticas
aceitavam somente aqueles costumes que se adequavam a pratica do
catolicismo. E por isso que o autor chama esse sincretismo de um “sincretismo

planejado”. O costume de se eleger ‘reis’ entre 0s negros, por exemplo, seria
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aceito dentro das irmandades porque permitiria o estabelecimento de uma
forma de controle social sobre os negros, uma vez que esse ‘rei’ poderia ser
estrategicamente manipulado e exercer o papel de intermediario entre os
senhores e 0s escravos.

Por outro lado, certos principios cristdos podiam ser reelaborados pelos
negros e ganhar novos significados, mais aproximados da tradicdo africana. “A
idéia de que os santos eram intercessores entre 0 homem e Deus, identificava-
se em seu pensamento com a prépria idéia de que eram o0s ancestrais que
estavam encarregados de levar seus pedidos a Zumbi ou Zambi, divindades do
céu” (BASTIDE, 1971: 88).

Dessa forma, para BASTIDE (1971), o catolicismo, e naturalmente o
culto dos santos, deve ter sido imposto ao escravo para atuar como um
instrumento de controle social e afirmacéo da supremacia branca. Contudo, o
negro reagiu a essa estratégia dominadora, que pretendia integra-lo
passivamente aquela sociedade, dotando a religido de significado diverso
daqguele tencionado pelo colonizador. Assim, a religido foi assumindo, cada vez
mais, o carater de aglutinador das populacbes escravizadas, direcionando
reivindicacbes sociais. Esse papel fica particularmente evidente nas cidades,
onde as confrarias religiosas, reunindo, preferencialmente, pessoas do mesmo
substrato sécio-étnico, extrapolavam a acao espiritual e atuavam como
defensoras dos interesses do grupo.

Nesse aspecto, FERRETTI (1995: 18) manifesta sua concordancia.
Para ele, “o sincretismo afro-brasileiro foi também um meio de adaptacdo do
negro a sociedade colonial e catdlica dominante. Foi um meio de ajuda-lo a
viver e de lhe dar for¢as para suportar e vencer as dificuldades da existéncia,
de enfrentar os problemas praticos”.

Para BASTIDE (1971), o fim do trafico negreiro e, posteriormente, da
escraviddo rompeu, de certa forma, os lacos que integravam 0 negro a
estrutura social americana e o deixou a mercé das circunstancias, visto que
ndo houve uma politica de integracdo do ex-escravo. Essa ruptura, segundo o
autor, constituia uma ameaca a propria continuidade das religides africanas,
reforcada pela restricdo dos contatos com elementos renovadores das crencas.
Contudo, o0 negro reagiu, agarrando-se a seus valores culturais e integrando

seus pares, através das crencas religiosas. Vinculadas a uma mitologia que
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remetia & Africa-mée, tais crencas acabavam reafirmando uma identidade que
era propria dos negros americanos. Revelando a natureza de um fato
ancestral, voltado para as origens do grupo, aqueles mitos contribuiam para
preservar o préprio sentido da existéncia. Segundo BASTIDE (1971: 333), “0
mito aparece como um modélo que deve ser reproduzido”.

Entretanto, apesar do papel significativo representado pelo mito, ndo se
pode pensar que 0 mesmo mantém-se inalterado ao longo do tempo.
Considerando que a sua transmissdo se da, freqlentemente, através da
tradicdo oral é de se esperar que ele sofra constantes mutacées; em primeiro
lugar, porqgue a memoria humana €& falha e, portanto, passivel de
esquecimentos, sobretudo num campo tdo amplo quanto o das mitologias,
onde poucos detém um conhecimento pleno; e em segundo, porque a
imaginacdo humana € fértil, suscetivel a toda sorte de reformulactes,
incorporagoes e criagoes.

Por outro lado, ainda conforme BASTIDE (1971: 333), “0 mito ndo é um
simples mondélogo, um mero ‘precedente’, (...) é a acdo oral, intimamente ligada
a acdo motora”, ou seja, o mito se concretiza através do rito. Contudo,
diferentemente do mito, que, por ganhar existéncia no fecundo imaginario
popular, pode se transformar ao sabor das contingéncias, o rito circunscreve-se
num espacgo delimitado e precisa respeitar, inclusive, os limites fisicos do
homem. Assim, sua maleabilidade € infinitamente menor que a do mito. A partir
de tais consideracdes, pode-se depreender que o rito preserva-se de forma
muito mais rigida que o mito, havendo, inclusive, situacdes em que se

estabelece uma disparidade entre eles.

“De subito, percebe-se a fragilidade dessa tradicdo oral em relacao a
tradicdo motriz, visto que o mito ndo mais subsiste em sua ligagdo com o
ritual, perdeu, passando de béca em bbca, de geracdo em geracdo, sua
primitiva riqueza em detalhes, reduzindo-se a explicacdo dos gestos”
(BASTIDE, 1971: 334).

Voltando-se para o caso especifico das tradi¢cdes africanas, BASTIDE
(1971) defende que o esfacelamento de muitos mitos, originalmente ricos em
detalhes e vastamente difundidos entre os negros, ocorreu devido “a falta de

pontos de referéncia para ligar as lembrancas” (p. 336). Enquanto o trafico de
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escravos para o Brasil foi intenso, a riqueza de alguns mitos foi preservada,
uma vez que a chegada constante de novos cativos garantia uma permanente
retroalimentacdo dos contetdos mitolégicos, contudo o fim do trafico rompeu
(ou, pelo menos, reduziu drasticamente) esse canal de comunicacdo entre
Africa e América e acabou por suprimir, alterar ou mesmo gerar novos mitos.

O caso dos grupos de Congada é particularmente interessante nesse
sentido. Ao que tudo indica, as festas de congos tém sua origem vinculada ao
processo de colonizacdo da América, justamente quando os africanos
escravizados foram trazidos para essas terras. Coagidos a aceitarem a religido
do colonizador, os cativos, vez por outra, acabavam mesclando alguns
elementos da cultura africana ao catolicismo, 0 que originou manifestacdes
como o Congado. Relatos de viajantes europeus que estiveram no Brasil no
século XIX e também de estudiosos do inicio do século XX descrevem
detalhadamente o cerimonial que marca as solenidades de Coroacédo de Reis
do Congo, 0 que permite pensar comparativamente as festas daquela época e
as de hoje. Naqueles relatos, um componente que aparece com frequéncia nas
festas de congos é a chamada “Embaixada”. A Embaixada, geralmente, é
caracterizada pela simulacdo de um embate discursivo entre duas faccbes
inimigas — uma representando o Rei do Congo, cristianizado; e outra, um reino
rival, pagdo. O litigio culmina com um combate aberto, normalmente vencido
pelo exército do Rei do Congo, que submete os vencidos a religido catélica.
Dado o papel de destaque ocupado por esse ritual dentro da solenidade, é de
se imaginar que ele fosse de suma importancia, pode-se dizer mesmo que
central, dentro daquele contexto, uma vez que remetia miticamente a uma
Africa ancestral, a um momento em que a expansao do cristianismo significava
a gléria dos reis africanos.

Curiosamente, no entanto, a pratica de se “fazer Embaixada” vem, nos
ultimos tempos, sendo suprimida em diversos lugares, como, por exemplo, em
Bras Pires. La, até a década de 1980, era costume fazer a Embaixada no
contexto da Festa de Nossa Senhora do Rosario, porém a morte de alguns
ancidos da Congada local, detentores daquele saber, fez sucumbir também
aquela tradicdo. O pesar pela perda de antigos “chefes”, as vezes, manifesta-
se no saudosismo pela parte do rito que, com eles, se foi.
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“Agora, 0 mais que usava antigamente era a Embaixada, né? Mas a
Embaixada hoje num tem, porque o povo num teve a inteligéncia de
aprender com os mais véio, que morreu” (E.B.P., 42 anos, congo — 2004).

“Sempre faz la tipo uma Embaixadazinha, mas ndo representa bem a
Embaixada, porque ndo tem quem saiba responder, porque a Embaixada é
longa. E precisava, pra fazer, de vocé decorar bem, porque a Embaixada
nada, nada... Porque a Embaixada mesmo, se for pra fazer ela, é quase
umas duas horas pra fazer a Embaixada mesmo” (J.M.O., 77 anos, congo
—2003).

“A Embaixada mesmo, a Embaixada mesmo é s6é o Juca que é capaz de
saber fazer uma parte dela e mais o Olivio. Eu, pelo menos, se for pra
fazer, n6s sabemo dela muito pouco, eu num cheguei a aprender” (J.M.O.,
77 anos, congo — 2003).

“Eu mesmo sei umas partezinha, mas num t6 encontrando um
companheiro que ajuda, né? Ai fica dificil” (J.F.S., 65 anos, congo — 2003).

Sendo, ainda hoje, lembrada com saudade e admirada pela sua
complexidade e beleza pelos atuais congos, como explicar o fim das
Embaixadas? Sera que os antigos chefes do Congado braspirense nao
souberam preparar adequadamente seus discipulos ou sera que o proprio
costume de se fazer Embaixadas ja vinha perdendo em significado, uma vez
que os lacos que ligam o Congado aos reinos africanos sado cada vez mais
ténues? Para pensar tal questdo, talvez seja conveniente trazer a tona mais
uma fala de BASTIDE (1971: 338):

“A memoéria coletiva s6 se manifesta quando tédas as instituicbes
ancestrais foram, de antemdo, preservadas. As lembrancas estdo de tal
forma colhidas na trama das relagfes interpessoais, dos grupos
constituidos ou das reunides de pessoas que s6 sobrevivem na medida em
que ésses fendmenos sociol6gicos atuam em carater permanente”.

Se se assume com procedente essa assertiva de BASTIDE (1971), é
forcoso reconhecer que o costume de se fazer Embaixada vem definhando,
nos ultimos tempos, como conseqiiéncia da falta de pontos de referéncias que
garantam a sustentacdo mitica para aquele ritual, ou seja, “as instituicoes

ancestrais ndo foram preservadas”. Ja que os vinculos que outrora uniram 0s
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negros do Brasil ao continente africano foram, em grande parte, rompidos,
seria, entdo, o caso de se prognosticar e se esperar o fim das Congadas, uma
que os conteudos originais estdo, de certa forma, se perdendo?

Curvar-se complacentemente a essa possibilidade, seria imaginar que
as tradicdes culturais devem permanecer inalteradas ao longo do tempo —
situacdo que, hoje, se assume como absurda. Na verdade, as tradicbes sao
resultado da dinamica social e como tal estdo sujeitas a mudancgas — maiores
ou menores — conforme as contingéncias histdricas se imponham sobre elas.
“TransformacOes sempre ocorrem, mas as coisas mudam quando perdem seu
significado ou quando este significado € fragilizado por outros argumentos mais

fortes e que dao forma a novas tradicdes” (COUTO, 2003: 130).

3.3. Da Africa @ América: o tortuoso caminho da Congada

Sem romper terminantemente com o0s estudos desenvolvidos nas
décadas anteriores, pesquisas recentes tém retomado a discussdo acerca da
origem das festividades de coroacdo de Rei do Congo, propondo geralmente
um aprofundamento no estudo do processo histérico que as constituiu. Marina
de Mello e Souza, em sua tese de doutoramento, publicada posteriormente
pela Editora UFMG, sob o titulo Reis negros no Brasil escravista: historia da
festa de coroacédo de Rei Congo, discute o contexto no qual tais solenidades
surgiram, “privilegiando a perspectiva do encontro de culturas diferentes, que,
em dado contexto de dominacdo social, produziu manifestacdes culturais
mesticas” (SOUZA, 2002: 20). Para a autora, a origem dessas manifestacoes
culturais estd diretamente associada a formacdo de uma nova identidade
negra, moldada como consequéncia do processo de colonizacdo da América.
Assim, partindo da andlise do contato dos europeus com a Africa, SOUZA
(2002) busca demonstrar como tal relagao forjou o costume, tao difundido no
Brasil, de se eleger reis negros.

Segundo a autora, 0 projeto expansionista portugués pretendia, através
da conquista dos mares, apropriar-se de novas terras e criar rotas comerciais

gue pudessem promover a canalizacdo de recursos para o Reino. Ainda no
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século XV, Portugal estabeleceu os primeiros contatos com o continente
africano, dando inicio a formacdo de um imenso império colonial, que se
espalhou por grande parte do mundo. A esse ideal mercantil sempre esteve
associada a difusdo da fé cristd. Nas expedicbes de além-mar, geralmente
eram enviados padres, no intuito de ensinar os principios do cristianismo as
populacdes nativas e, de certa forma, expandir a cultura européia para as
regides conquistadas. Esse projeto missionario, encabecado pelos proprios reis
portugueses, por um lado, garantia a ampliacdo do rebanho de fiéis da Igreja
Catolica, mas, por outro, tinha por objetivo facilitar o relacionamento e o diadlogo
entre colonizador e colonizado. “Idealmente a Igreja deveria servir de posto
avancado da expansdo portuguesa e 0s naturais da terra, convertidos e
iniciados nos preceitos da fé, deveriam tornar-se agentes propagadores do
cristianismo” (SOUZA, 2002: 61).

Entretanto, o ideal portugués de expandir a fé cristd e,
simultaneamente, defender seus interesses mercantis, consolidando o poderio
do Império Lusitano, ndo pode, em todos os casos, ser tomado como uma
tendéncia unidirecional. Dada a centralizacao politica do Reino do Congo, entre
outras peculiaridades, logo no inicio de seu avanco ultramarino, Portugal
estabeleceu contato com os governantes daquele Reino, 0s quais prontamente
se batizaram e firmaram compromissos no sentido de difundir o cristianismo
(SOUZA, 2002). Recorrendo a THORNTON ** SOUZA (2002) afirma que a
conversao dos congoleses ao cristianismo foi facilitada pelas especificidades
de sua tradicao religiosa, que, em diversos aspectos, “combinavam com a
tradicdo cristd”. Nesse sentido, enquanto 0s europeus julgavam a conversao
como um fato concretizado, os africanos acreditavam continuar vivenciando
suas crengas ancestrais, acrescidas de alguns elementos novos. E por isso
que alguns autores definem a expressdo religiosa, caracteristica daquele

contexto, como “catolicismo africano”.

“Dialogo de surdos ou reinterpretacéo de mitologias e simbolos a partir dos
cédigos culturais proprios, a conversao ao cristianismo foi dada como fato
pelos missionérios e pela Santa Sé, assim como a populagéo e os lideres

Y THORNTON, John. The development of na African Catholic Church in the Kingdom of Kongo,
1491-1750. Journal of African History, 25, p.147-167, 1984.
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religiosos locais aceitaram as designagdes e 0s ritos cristdos como novas
maneiras de lidar com velhos conceitos” (SOUZA, 2002: 63).

Além disso, segundo BRASIO (1969), a ritualistica propria do
cristianismo contribuia para realcar o poder dos soberanos africanos e, por
isso, foi prontamente incorporada aos cerimoniais de coroacdo dos reis do
Congo. N&ao se tratava, portanto, de suplantar praticas ancestrais por valores
europeus, mas de utilizar elementos novos para reforcar o conteddo das
crencgas tradicionais.

Por outro lado, vale ressaltar que o estreitamento dos lacos com 0s
portugueses e a aceitacdo do Catolicismo foi logo identificado pelos
governantes congoleses como um instrumento eficaz no fortalecimento do
poder central, pois vinha acompanhado de inova¢des tecnoldgicas diversas e
de aliancas comerciais e militares (SOUZA, 2002). O trafico de escravos, por
exemplo, que, desde os primeiros contatos dos portugueses com o continente
africano, passou a existir (e intensificou-se imensamente com o correr dos
anos), foi, no mais das vezes, intermediado por governantes nativos, que,
dessa forma, também ampliavam seu poder econdmico e politico. A
constatacdo de que existia uma série de modalidades de trabalho escravo na
Africa, feita pelos europeus, permitiu manipular a situacdo e estabelecer um
comércio duradouro, sem violar drasticamente a tradicdo nativa (SOUZA,
2002).

O europeu, por sua vez, procurou justificar o comércio de homens
recorrendo, uma vez mais, a religido. ldentificando o africano como pagao ou
mouro, 0 conquistador apontava a escraviddo como uma justa e redentora
peniténcia, capaz de redimir o negro de sua iniquidade e ignorancia. “O
afastamento de seu mundo de origem e a escravidao eram, aos olhos dos
conquistadores, 0 preco a ser pago por aqueles que, de outra forma, néo
alcancariam a salvagédo eterna” (SOUZA, 2002: 41).

O processo de aprisionamento dos negros na Africa e a transferéncia
destes para a América foi, inegavelmente, traumatico. Sequestrado do seio de
sua comunidade natal, o negro era levado para entrepostos comerciais, onde
se misturava com individuos das mais diversas etnias. Completado o lote de

escravos, estes eram langados nos porbes dos navios negreiros para a
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travessia do Atlantico — terrivel pedaco que marca a chegada do africano a
América ou, em muitos casos, o fim da propria vida. Segundo SOUZA (2001),
tdo doloroso ritual de passagem fez surgir entre os escravos um lagco de
solidariedade grupal, que veio a ser reforcado com o agrupamento dos
mesmos nos nucleos de trabalho. A partir dessas relagdes comeca a ser
formada uma nova identidade entre os africanos escravizados.

Os colonizadores, por sua vez, costumavam tomar como referéncia
para a identificagcdo dos escravos 0s portos nos quais eles haviam embarcado
ou as regifes das quais provinham. Assim, as diversas etnias acabavam por
serem agrupadas em um numero reduzido de ‘na¢des’, como congo, angola,
benguela, cacanje, cabinda, a partir das caracteristicas gerais e de origem.
Essas designacgodes, “freqientemente incorporadas aos nomes recebidos com o
batismo, (...) sdo atribuicbes do colonizador, incorporadas pelo africano e
adequadas ao processo por que passavam, de construcdo de novas
comunidades, fundadas em bases diversas das existentes em suas terras de
origem” (SOUZA, 2001: 250).

O cristianismo foi, portanto, introduzido na Africa centro-ocidental ainda
no século XV, quando o reino portugués se encontrava em pleno processo de
expansao maritima. A nova crenca foi bem aceita pela elite reinante, sobretudo
congolesa e logo integrados aos cultos tradicionais. A partir de entdo, tornou-se
praxe no reino do Congo que os governantes fossem coroados por sacerdotes
catolicos.

E bastante plausivel pensar que muitos africanos aprisionados e
escravizados tivessem tido contato com praticas da religido catélica antes de
chegarem ao Brasil. Assim, ao aceitar o cristianismo e ingressar em confrarias
de ‘homens pretos’, o africano, por um lado, reforcava os vinculos paritarios,
supria necessidades espirituais e criava momentos propicios para a
sociabilidade grupal, mas, por outro, remontava miticamente a certos aspectos
de sua historia e procurava, através de rituais, reafirmar alguns elementos
relativos a ela. “A coroacédo de rei do Congo no ambito da celebracao festiva do
santo padroeiro, na qual o grupo representava dancas que dramatizavam
episédios da sua histéria, remetia a um passado africano, resgatado pela
vivéncia do catolicismo” (SOUZA, 2001: 254).
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As cerimbnias de coroacdo de reis do Congo podem, nesse sentido,
ser caracterizadas como uma ‘sobrevivéncia historica’, inspirada numa tradicédo
ancestral, quando monarcas tribais de certas regibes eram coroados por
representantes do Clero Romano. Por isso, a teméatica que orienta esses rituais
refere-se, geralmente, ao coroamento de reis negros, a guerras entre tribos
rivails ou contra invasores e a embaixadas trocadas entre reinos distintos
(INTRODUCAO, 1974).

Embora as festas de coroacédo de reis do Congo acontecessem no
contexto da sociedade colonial e adotassem elementos da cultura portuguesa,
elas remetiam a um passado anterior a escraviddo, onde a expansao do
catolicismo significava a gloria de reis africanos. Dessa forma, aquelas
representavam momentos de afirmacdo da cultura e historia negras (SOUZA,
2001). Ainda que compelidos a adotarem préaticas catdlicas, os africanos
buscavam preservar, dissimuladamente, praticas de sua antiga tradicdo. Nesse
esforco, defendiam publicamente sua confissao crista e repeliam as acusacgoes
de que participavam de ritos pagaos e de feiticaria (SCARANO, 1978).

Diante da acdo dominadora do colonizador branco, o escravo sentia-se
constrangido a camuflar préaticas religiosas originarias da Africa, visto que estas
eram alvos de repressdo. Assim, embora assimilassem aspectos da religido
catllica, os negros acabavam por mesclarem os conteldos de ambas as

culturas, num processo de sincretismo religioso.

“Embora a religido catdlica, apoiada pela coroa, tivesse supremacia no
processo, permaneceram elementos subterrdneos de velhas crencas,
velhos ritos, configuracfes mitologicas — como se fossem verdadeiras
sobrevivéncias culturais — que, recalcados, passaram ao inconsciente
coletivo do negro” (INTRODUCAO, 1974: 17-18).

Como a elite colonial percebia nessas manifestacdoes uma forma de
devocao catolica, ela as aceitava. Afinal, parecia-lhe garantida a supremacia da
cultura branca e o principio da escravidao (SOUZA, 2001).

As festas de coroacéo de reis do Congo, ainda hoje bastante comuns
pelo Brasil, tiveram, portanto, sua origem ligada ao processo de colonizacao,
quando milhares de negros foram arrancados de comunidades na Africa,

sobretudo das regides centro-ocidentais, e trazidos para a América.
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“Reagrupados a partir dos designios do trafico, grupos bantos construiram
novos lagos sociais e criaram novas formas culturais a partir das
possibilidades dadas pela sociedade colonial e da bagagem cultural trazida
por cada pessoa. O espaco das devocOes religiosas, tradicional na
sociedade lusitana e que ganhou grande espaco na América portuguesa,
foi prontamente ocupado, principalmente por africanos que ja tinham tido
contato com o catolicismo” (SOUZA, 2001: 252).

Embora trazidos para o Brasil com o objetivo primeiro de trabalhar e
gerar riquezas para seus senhores, os africanos que aqui aportaram na
condicao de escravos trouxeram também valores culturais, que acabaram por
mesclarem-se aqueles encontrados na Nova Terra. O catolicismo foi, dessa
forma, mais um elemento a somar-se na definicdo da nova identidade e, de
certa forma, contribuiu para reduzir as dissensbes que haviam entre os
africanos e, ao mesmo tempo, para integra-los a sociedade colonial (SOUZA,
2001).

As formacbes sociais e culturais fundadas no Novo Mundo sé&o,
portanto, resultado de um complexo processo historico, no qual grupos de
negros africanos foram raptados de suas terras natais e inseridos dentro de um
brutal sistema de exploracdo escravista. Privados do convivio de suas
comunidades originais, membros de etnias diversas tiveram que conviver entre
si e integrarem-se num contexto social radicalmente diferente, onde
predominava os valores do colonizador europeu, detentor do monopdlio do
poder, inclusive no campo do sagrado. A situacdo de dominacg&o colonial ndo
impediu, contudo, que o0s cativos buscassem se organizar e criar instituicoes,
onde sua cultura ancestral pudesse, de certa forma, aflorar, assim como
defender seus interesses frente a sociedade abrangente. As irmandades
religiosas, com suas festividades de eleicdo de reis negros, sdo um tipico
exemplo de formagdes sociais e culturais afro-americanas advinda desse
encontro (SOUZA, 2002).

A irmandade constituia um canal — talvez o Unico aberto na ordem
colonial — para que os escravos se reunissem, festejassem e articulassem
reivindicagdes conjuntas, com o aval ou, pelo menos, complacéncia da classe
dominante. Nela eram eleitos ‘reis’, em torno dos quais um grupo especifico se

unia, dando consisténcia a nova identidade que se formava.
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“Nesse processo, 0 rei Congo teve o papel de aglutinador das
comunidades negras, remetendo a terra natal ao mesmo tempo que esta
era despida de suas particularidades concretas, passando a ser sentida
como um lugar mitico do qual vieram todos os africanos escravizados”
(SOUZA, 2001: 252).

Para MARTINS (1997), a diaspora negra, imposta pelo processo de
escravizacdo, despiu o africano de sua prépria condicdo de ser humano, a
medida que violou a organizacao social e os codigos culturais que regiam sua
vida. Entretanto, a apropriacdo de seus corpos, a travessia do Atlantico e o
esforgo para se impor aos cativos valores europeus, tidos como civilizados, néo
abafaram completamente a tradicdo africana. Esta, pelo contrario, carregada
pelos milhares de negros que desembarcaram no Novo Mundo, reatualizou-se
e, em confronto com as diversas formas socio-culturais e sistemas simbolicos
encontrados na América, transformou-se, compondo e recompondo
continuamente a identidade daqueles que foram escravizados.

Aceito e amplamente difundido na América portuguesa, o costume de
se coroar reis negros no ambito de irmandades religiosas foi, muitas vezes,
encarado pelo colonizador como um instrumento de controle social sobre os
escravos. Estes, por sua vez, encontravam nessa concessao — aberta
justamente por estar subordinada a religido catdlica — uma oportunidade para
se organizarem segundo codigos préprios, reterritorializando “formas ancestrais
de organizacéo social e ritual” (MARTINS, 1997: 36). E nesse sentido que a
autora afirma que “a vivéncia do sagrado, de modo singular, constitui um indice
de resisténcia cultural e de sobrevivéncia étnica, politica e social” (MARTINS,
1997: 24).

E inegavel que o consentimento da elite colonial para que as
comunidades negras elegessem seus reis e organizassem folguedos em tais
ocasides foi um fator de peso para a manutencdo do costume, ainda que ela
pudesse tentar tirar proveito dessas situacfes, usando as liderancas para
aplacar os animos dos demais. Contudo, segundo SOUZA (2002), foi o poder
simbolico exercido pelos lideres tribais na Africa que levou os escravos na
América a se agruparem em torno de seus ‘reis’.

Em suas festas, os reis negros, geralmente eleitos a cada ano,

desfilavam pelas ruas acompanhados de um cortejo, composto de
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personagens que cumprem papéis de uma nobreza, além de mdusicos e
dancarinos, que puxam cantigas e apresentam coreografias. Segundo SOUZA
(2001), enquanto no Rio de Janeiro era comum, no periodo colonial, a elei¢céo
de reis de nacdes diversas, em Minas Gerais “eram sempre reis do Congo o0s
eleitos”. Por isso, a partir do século XIX, as dancas e representacdes rituais
gue aconteciam em homenagem ao rei e aos santos padroeiros nesses
eventos passaram a ser chamadas de congadas. Com o tempo, as
caracteristicas que davam identidade a cada nacdo em separado perderam a
intensidade original e todos os reis das festas dessa natureza passaram a ser
gualificados como reis do Congo.

Um componente marcante dessas representacbes € a chamada
embaixada, quando sao encenados conflitos entre reinos distantes e o Congo.
Os embates discursivos comumente culminam com uma guerra, que é vencida
pelo exército do rei Congo. Aos derrotados cabe a aceitacdo da religido do
adversario — no caso, o catolicismo. Embora recheado de elementos tipicos da
cultura européia, tal ritualizacdo parece remeter miticamente a um passado
africano, quando a expansao do cristianismo significava a gléria de seus reis
(SOUZA, 2001).

Atualmente difundidas pelos mais diversos pontos do Brasil, as festas
de Congado tém, como foi mostrado, sua origem vinculada ao processo de
exploracdo colonial, quando milhares de africanos foram arrancados de suas
terras natais e trazidos para a América para trabalharem como escravos.
Submetidos a uma condicdo de extrema dominacdo, esses homens foram
constrangidos a aceitar, inclusive, a religido do colonizador — no caso, o
catolicismo. Contudo, essa aceitagdo ndo se dava de forma passiva, mas
valores europeus eram constantemente ressemantizados pelos cativos a partir
de sua propria visdo de mundo e mesclados aos valores ancestrais trazidos da
Africa. Dessa forma, os rituais do Congado devem ser entendidos como
resultado do choque cultural que marcou o contato entre Europa, Africa e

América.
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3.4. Debates infindos, possibilidades latentes

Os trabalhos dedicados as festividades de coroac¢éo de rei do Congo e
as congadas, a partir do século XIX e até meados do século XX, foram
realizados, em sua maioria, pelos chamados folcloristas. Sem acompanhar os
rigores metodolégicos hoje exigidos pela academia e por agéncias de
pesquisa, esses autores buscavam, antes de mais nada, descrever aqueles
fendmenos culturais, identificando-os a uma auténtica manifestacdo nacional,
gue merecia ser relatada e, logo, preservada em sua pureza para as geragoes
futuras. Muitas criticas séo feitas atualmente a esses trabalhos, sobretudo no
gue diz respeito a essa pretensdo de se resguardar certas manifestacoes
populares contra qualquer forma de “corrupcdo” externa, sem levar em
consideracdo a dinamica das interacfes sociais que envolvem qualquer
manifestacao cultural.

N&o obstante, os escritos de alguns folcloristas constituiram o esforco
primevo no sentido de se buscar as possiveis origens da congada e, por isso,
sdo constantemente resgatados por estudiosos, seja para apontar falhas e
limitacdes, seja para aprofundar certos aspectos. Enquanto Mario de Andrade
empenhou-se em demonstrar a origem eminentemente africana daquelas
festividades, autores posteriores, como Alceu Maynard Aratjo e Edison
Carneiro, possivelmente influenciados pela teoria marxista, defenderam que as
mesmas foram criadas pelo proprio colonizador, enfatizando o carater de
dominacdo embutido naquelas representacdes, uma vez que serviam para
aplacar os animos dos escravos e torna-los mais submissos.

A teoria de Roger Bastide trouxe, inegavelmente, grande contribuicao
para esse debate, ao defender o carater aglutinador da religido, que servia,
antes de mais nada, como um privilegiado espaco de sociabilidade para os
negros escravizados. O autor afirma que a insercao do africano em confrarias
religiosas permitia uma plena interacdo paritaria, onde costumes ancestrais
podiam ser revividos. Nesse sentido, a religido passa a ser identificada como
um instrumento de resisténcia negra ante o dominador sistema colonial.

Retomando muitos desses pontos, 0os estudos atuais promovem um

aprofundamento da discussdo. No aspecto histérico, a intensa pesquisa
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documental, acompanhada das contribuicBes da antropologia, da lingiistica, da
arqueologia, entre outras, permite trazer a tona novas questées. Nesse sentido,
as festas de coroacédo de rei do Congo sao, cada vez mais, pensadas a partir
do confronto entre culturas radicalmente distintas: a européia e a africana. A
insercdo dos cativos nas irmandades religiosas, onde tais solenidades
geralmente aconteciam, foi, sim, trabalhada pelo colonizador, que visava
introduzi-los na comunidade cristd e ampliar sua dominacdo sobre eles, mas,
por outro lado, permitia aos negros gozar de certa autonomia dentro da ordem
colonial, reunindo-se, divertindo-se, defendendo seus interesses comuns e
revivendo costumes ancestrais, reelaborados a partir da vivéncia no Novo
Mundo.

Dessa forma, a difusdo dessas manifestacées tende a ser entendida
como resultante de um processo de formacao de uma nova identidade, que, no
entanto, n8o permaneceu estatica, mas recriou-se e recria-se constantemente.
Mitos antigos sao reatualizados, crencas e tradicOes rituais sdo reafirmadas
anualmente pela pratica comunitaria, novas formas de organizacdo surgem,
dotando aqueles atos solenes de significados renovados, 0 que, enfim, garante
a sua continuidade em muitas localidades até os dias de hoje.

A discusséao levantada até o momento parece apontar para a evidéncia
de que a difusdo do congado no Brasil foi, pelo menos originalmente, mediada
pela acdo das irmandades religiosas. Afora os conflitos que, ocasionalmente,
marcaram o relacionamento dessas formas associativas com a sociedade
abrangente e, mais especificamente, com a Igreja Catdlica, sabe-se que a
atuacdo delas foi marcante durante o periodo colonial. Contudo, a partir do
século XIX, as irmandades perderam a expressividade e o poder representativo
gue outrora tiveram e passaram a sofrer com restricbes mais severas, pois a
Igreja intensificou seu controle sobre préticas da religiosidade popular. Como
consequéncia dessa politica, grupos de congado passaram por um processo
de marginalizacéo e, em diversos lugares, deixaram, inclusive, de existir.

O rigor que marcara as relacbes da Igreja com determinadas
expressdes culturais, no século XIX e inicio do século XX, arrefeceu-se com as
propostas do Concilio Vaticano Il — 1962/1965. A partir dai, houve uma
tendéncia de incorporar, nos ritos oficiais, manifesta¢cées de cunho folclérico ou

popular. Dessa forma, partindo de uma posicdo marginal, estas passaram,
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muitas vezes, a ocupar papéis de destaque dentro das celebracdes catdlicas,
definindo novas formas de organizacdo dos eventos religiosos e de
participacdo dos atores sociais.

Assim, pode-se perceber que a forma como a Igreja Catdlica encarou
manifestacOes religiosas populares, sobretudo aquelas carregadas de
componentes folcléricos ou afro-brasileiros, como o congado, variou ao longo
do tempo. Entrando nesse debate, o capitulo que se segue pretende discutir,
ainda que brevemente, a difusdo do catolicismo no Brasil, enfatizando o seu

relacionamento com a cultura africana e, em especial, com o congado.
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4. A CONGADA NO CONTEXTO CATOLICO: CATEQUESE, CONFLITO,
INCORPORACAO

4.1. A difusao do catolicismo no Brasil

A discussado sobre religiosidade no Brasil e mesmo sobre identidade
nacional traz freqientemente a tona a questdo do predominio do Catolicismo
nessas terras — fato compreensivel, dada a presenca marcante da Igreja
Catdlica desde a chegada dos portugueses. Os colonizadores tiveram, desde o
primeiro momento, a preocupacao de difundir aqui os postulados da Santa Sé
e, para tanto, enviaram regularmente agentes do Clero para a Col6nia, para
gue estes pudessem catequiza-la. Dessa forma, a posicdo de ‘maior nacéo
catllica do mundo’, atribuida hoje ao Brasil, parece ser um fruto do esforco
lusitano.

Para BRANDAO (1988), embora sejam cada vez mais comuns
multiplas respostas entre brasileiros quando inquiridos sobre sua opcao
religiosa, ainda existe a idéia quase consensual de que “ser brasileiro € ser
catllico”. Por outro lado, € motivo de espanto perguntar a uma pessoa,
sobretudo das classes populares, se ela tem religido, pois perpassa no
imaginario do senso comum que todos devem ter uma crenca e, dessa forma,

dificilmente alguém assumird ser ateu. Contudo, é frequente a declarada
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posicdo de “catdlico, ndo praticante”, que, segundo o autor, equivale a dizer:

“eu sou catdlico, mas a minha maneira”.

“Diferentemente do protestantismo, onde o fiel precisa ser para participar,
mas também de modo diverso dos cultos afro-brasileiros, onde é
absolutamente comum a pessoa participar sem ser, no catolicismo, tal
como o povo brasileiro o vive e significa, ha uma pluralidade de modos de
ser que configuram uma equivalente pluralidade de maneiras de participar”
(BRANDAO, 1988: 50).

Diferentemente de Igrejas Protestantes, que exigem uma participacéo
ativa do fiel e uma conduta condizente com os postulados do credo para ser
reconhecido como membro da religido, ao catdlico basta ser batizado para se
auto-declarar cristdo. Apesar dos mandamentos e orientacbes da Igreja
Catdlica, ndo é imposto um comportamento especifico para o individuo se
manter catolico. Dai advém a desenvoltura do catolicismo para transitar nos
mais diversos segmentos e situacdes sociais, constituindo mesmo um traco de
cultura e identidade brasileiras.

Essa maleabilidade que marca a pratica do catolicismo no Brasil ndo é
uma caracteristica recente, mas decorre da propria maneira como ele foi
difundido nessas terras. Desde o inicio da colonizac&o portuguesa no Brasil, o
que se pdde notar foi uma tentativa das autoridades eclesiasticas e civis e da
classe branca mais abastada de reproduzir aqui os modelos sdcio-culturais
europeus. Os membros do clero, sobretudo os jesuitas, procuraram impor a fé
e 0s rituais catdlicos sobre a gente da terra e, posteriormente, também sobre
0S negros. Entretanto, a tentativa moralizante de regular a participacdo das
camadas populares nos eventos publicos — religiosos ou oficiais — ndo se
efetivou como o0s colonizadores poderiam pretender. Assim, os rituais que
originalmente deveriam sugerir a obediéncia e a ponderacdo, passaram a ser
encarados como momentos propicios a diversao coletiva. “Essa passagem da
representacao ritual para formas quase declaradas de diversao coletiva se
daria por uma espécie de transbordamento das festas litirgicas do calendario
religioso do interior das igrejas para as ruas” (TINHORAO, 2000: 67).

Para HOORNAERT (1991), a difusao do catolicismo no Brasil durante

0s primeiros séculos de colonizacdo ndo pode ser pensada sem levar em
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consideracdo a acao da inquisicdo portuguesa. Embora o tribunal do Santo
Oficio ndo tenha se estabelecido nessas terras, as “visitacdes” foram correntes
e as suspeitas de heresia levadas a julgamento no tribunal de Lisboa. Nesse
sentido, o autor afirma que o catolicismo assumiu, na América portuguesa, 0

carater de uma religido “obrigatoria”.

“Diante desse clima de medo criado pelas denunciacdes, visitagfes,
deportagdes, repressdes e confiscos, os brasileiros reagiram de maneira
inteligente: criaram um catolicismo ostensivo, patente aos olhos de todos,
praticado sobretudo em lugares publicos, bem pronunciado e cheio de
invocagOes ortodoxas a Deus, Nossa Senhora, os santos. Todos tinham
gue ser ‘muito catélicos’ para garantir a sua posi¢cdo na sociedade, e nao
cair na suspeita de ‘heresia” (HOORNAERT, 1991: 16).

Em tais circunstancias, era mister que o catolicismo fosse vivido
publicamente, assumindo primazia, inclusive, nas associa¢des coletivas e de
assisténcia social. As confrarias e irmandades religiosas constituiram, dessa
forma, um canal Unico para a expressao de interesses individuais e conjuntos,
visto que “era impossivel naguele tempo reunir-se fora do ambiente religioso”
(HOORNAERT, 1991: 18).

DEL PRIORE (1994), ao estudar as Festas e utopias no Brasil colonial,
destaca que, naquele periodo, a organizacdo das festividades religiosas,
sobretudo no meio urbano, recaia justamente sobre as irmandades e
confrarias, cabendo a propria comunidade arcar com o 6nus das mesmas.
Como o catolicismo era a religido do Estado, tais eventos contavam com o
endosso dos 6rgdos governamentais e ndo raro com o seu auxilio financeiro.
Na verdade, o relacionamento intimo entre Igreja e Estado, no periodo colonial,
determinou a tdnica dos ditames religiosos no Brasil. Dessa forma, os cultos
tinham, antes de mais nada, o0 objetivo de afirmar os dogmas catélicos e o
poder metropolitano portugués. Expandir as celebracdes religiosas para além
do espaco interno da igreja significava realcar esse poder e, a0 mesmo tempo,
ostentar a magnificéncia daquelas instituicdes frente a populacdo de um modo
geral. No entanto, quando a celebracao litirgica ganhava a rua, através da
festa, ela promovia um rompimento no cotidiano das pessoas, funcionando

como uma valvula de escape para a vida atribulada da populacéo,
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principalmente dos pobres e escravos. Assim, esses segmentos sociais
encontravam nesse momento oportunidade para extravasarem seus desejos e
promoverem divertimentos que nem sempre condiziam com a pratica religiosa
oficial.

EUGENIO (2002) enfatiza que as festas promovidas por negros, no
periodo colonial, garantiam um espaco de sociabilidade para aqueles grupos
que ia muito além de uma mera folganca, sendo mesmo um componente
fundamental para a definicho de uma identidade e para a composi¢cdo das
relacfes de poder que marcavam sua existéncia além dos limites impostos pela
relacdo escravista. Nesse sentido, “0s seus festejos ndo foram simples valvulas
de escape do dia-a-dia, e sim um ponto de partida para a reinvencao de uma
existéncia em que grassava a escraviddo” (EUGENIO, 2002: 46). Dessa forma,
nao admira que substanciais recursos financeiros das irmandades, sobretudo
de negros, fossem canalizados para aqueles eventos, fato que, segundo o

autor, espantava inclusive as autoridades coloniais.

“Festas e procissdes, na Coldnia ou no Velho Continente, permitiam, sem
davida, a todas as camadas sociais o divertimento, a fantasia e o lazer.
Mas ndo s6. Havia varios sentidos nas fun¢des aparentemente irrelevantes
da festa, dando persisténcia a certas maneiras de pensar, de ver e de
sentir. A mistura entre o sacro e o profano valia para diminuir e
caricaturizar o pagao, o inculto, o diferente do europeu branco e civilizado”
(DEL PRIORE, 1994: 49).

As instituicbes de poder tinham conhecimento dessa face profana da
festa e buscavam regular os desvios comportamentais através da propagacao
de normas morais tidas como ideais. DEL PRIORE (1994) aponta, como um
dos instrumentos dessa empresa, 0os sermdes que eram professados nos
pulpitos nas ocasides festivas. Estes geralmente se dirigiam as classes
populares, criticando suas atitudes devassas.

DEL PRIORI (1994) afirma que as aglomeracfes sempre dificultaram a
acao controladora do aparelho institucional, que n&o consegue, senao
precariamente, manter a ordem e a disciplina da multiddo que aflui para as
cidades por ocasidao de eventos festivos. Oscilando de uma posi¢ao conivente

até a de apreensédo frente as comemoracfes populares, sobretudo aquelas
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encabecadas por negros, o fato € que as autoridades civis e eclesiasticas
tiveram que conviver com elas durante toda a época colonial.

Os negros se fizeram presentes em quase todo tipo de festa, durante
aquele periodo, ainda que na condicdo de servicais, quando se tratava de
festas particulares, promovidas por brancos. Contudo, eles fizeram também
suas proprias festas e, através dessas, puderam expressar mais ativamente 0s
valores da cultura africana. E certo que essa expressio variou em intensidade
segundo a natureza da manifestacdo. Assim, enquanto irmandades negras
misturavam rituais e sons tipicamente africanos as praticas da Igreja Catélica,
certos grupos procuravam reproduzir mais fielmente a heranca trazida da
Africa. E o caso, por exemplo, dos terreiros de candomblé, que, fugindo a
vigilancia das autoridades, se instalavam clandestinamente em varias cidades
coloniais (BOTELHO, 1999).

“Diversos autores observam que as irmandades negras surgidas em Minas
Gerais tiveram caracteristicas diferentes das que existiram em outros
Estados, principalmente na Bahia. Nesta regido, as irmandades negras
consistiram em um nicho, propriamente dito, das religibes de origem
africana, sobretudo o Candomblé. Ao passo que em Minas, até onde
sabemos, isso ndo aconteceu. Os tracos mais evidentes da cultura
africana que predominou nas irmandades mineiras foram o Congado e o
Reinado” (SILVA, 1999: 14).

Os brancos, e mesmo 0os mestigcos, nem sempre foram aceitos nessas
solenidades, porém sua presenca foi, paulatinamente, sendo incorporada nas
mesmas (REIS, 2001). Como se percebe, ao promover o encontro de pessoas
de mesmo substrato socio-étnico, a festa favorecia o reforco de vinculos
paritarios. Dessa forma, ultrapassando o contetdo estritamente religioso, as
festas tendiam a ser encaradas pela massa da populagdo como momentos
propicios para a sociabilidade e também para a diversdo coletiva.

Segundo QUEIROZ (1976), as praticas do catolicismo, sobretudo
popular, no Brasil, assumem uma fungéo “antes social do que propriamente
religiosa”. “Funcao social concretizada pelo papel da festa, da novena, do
batismo, que agem como reforco da solidariedade grupal. Falta a este
catolicismo um papel religioso bem definido, de onde o carater subsidiario do
aperfeicoamento espiritual nesse contexto” (QUEIROZ, 1976: 94).
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Para QUEIROZ (1976), algumas peculiaridades foram determinantes

para a moldagem do catolicismo no Brasil.

“Do ponto de vista religioso, 0 povo brasileiro foi obrigado a adaptar-se a
duas condi¢6es fundamentais, desde os primeiros tempos da colonizacao:
quantidade minima de sacerdotes e falta de conhecimentos religiosos. A
adaptacao se deu espontaneamente, e se exprimiu numa reorganizacao e
reinterpretacdo do acervo do catolicismo tradicional trazido pelos colonos
portugueses, de um lado, e, de outro, de catolicismo oficial trazido pelos
poucos sacerdotes que aqui aportaram” (QUEIROZ, 1976: 75-76).

Como o numero de sacerdotes em exercicio no Brasil sempre foi
pequeno se comparado a extensdo territorial do pais, algumas regibes foram
servidas com menor intensidade pelo culto oficial. Enquanto cidades e zonas
mais densamente povoadas gozaram, ao longo do tempo, da presenca
permanente ou, pelo menos, de visitas regulares de padres, as regides
interioranas, com populacdes escassas, apenas esporadicamente tinham
oportunidade de ouvir os ensinamentos da Igreja através de seus
representantes diretos. Dessa forma, enquanto as criangcas do meio urbano,
sobretudo de estratos sociais mais elevados, tiveram a possibilidade de
conhecer a doutrina catélica por intermédio de pessoas formadas para
transmiti-la, os infantes camponeses recebem-na de seus pais ou parentes,
que, por sua vez, também ndo tiveram rigorosa instrucdo sobre os dogmas,
mas aprenderam desse mesmo modo. A fé catdlica, nesse contexto, €
transmitida hereditariamente, sem grande compromisso dogmatico (QUEIROZ,
1976). Segundo a autora, “a grande maioria dos catolicos brasileiros recebem-
na de heranca sem praticamente conhecer a doutrina” (1976: 75).

Para OLIVEIRA (1985), o reduzido numero de padres em exercicio no
Brasil, durante o periodo colonial, deveu-se antes as restricbes impostas pelo
governo portugués, do que propriamente pela caréncia de vocacgdes religiosas,
visto que o ingresso de um filho no clero era um ideal perseguido por muitas

das familias daquela época.

“Tais restricdes deviam-se a raz6es econdmicas — o Estado devia prover a
sustentagdo do clero — e politicas: o Estado portugués, tal qual o Estado
imperial, nunca teve interesse em deixar desenvolver-se no Brasil um clero
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poderoso, capaz de opor-lhe resisténcia como o fizeram os jesuitas”
(OLIVEIRA, 1985: 137).

Mesmo sendo pouco numerosos, 0s padres cumpriram, segundo
OLIVEIRA (1985), a funcdo de “manter a unidade religiosa do todo”. Através de
visitas esporadicas, sobretudo por ocasido de missBes populares e da
realizacdo da desobriga **, esses padres asseguravam a manutencéo do culto
catolico pelo interior da Colénia. Obviamente, tais visitas ndo permitiam um
aprofundamento dogmatico dentro de nenhuma comunidade e nem mesmo a
plena administracdo dos sacramentos, mas garantiam que os lagos com o
catolicismo fossem reafirmados de tempos em tempos, ampliando o nimero de
fiéis, concomitantemente ao proprio aumento geral da populacéo.

Apesar da evidente expansao de religides protestantes e também néo-
cristds no Brasil, nos Ultimos anos, até hoje a Igreja Catdlica prepondera na
maior parte dos lares brasileiros. Porém, segundo QUEIROZ (1976), pode-se
identificar pelo menos dois tipos de catolicismo no pais: o catolicismo oficial e

um catolicismo popular *°.

“Tal dualidade nao é exclusivamente brasileira, mas universal. Em todos os
paises existiu sempre oposicdo entre as necessidades religiosas
espontaneamente formuladas pela massa da populagdo, aliadas a
conservagdo de antigas tradicdes religiosas, e a estrutura de uma
hierarquia sacerdotal, sustentada por um dogmatismo mais ou menos
rigido” (QUEIROZ, 1976: 73).

Contudo, para a autora, € dificil estabelecer uma nitida separacéo entre

as duas esferas, pois, na pratica, elas convivem e interagem uma com a outra,

5 «A desobriga é a visita que o padre deve fazer ao menos uma vez por ano a cada igreja e
capela de sua paréquia para a distribuicdo dos sacramentos. Em principio, a desobriga deveria
ser anual, na época da Pascoa, para que os fiéis se confessassem e comungassem conforme
0s preceitos eclesiasticos. Porém na prética ela se fazia em geral menos freqlientemente, e era
também a ocasido para a realizacdo de batizados e casamentos” (OLIVEIRA, 1985: 137).

' O sentido aqui adotado para a expressdo ‘catolicismo popular se aproxima da definicdo
proposta por OLIVEIRA (1985: 135). Segundo esse autor, o catolicismo popular pode ser
definido “como um conjunto de representacdes e praticas religiosas autoproduzidas pelas
classes subalternas, usando o cédigo do catolicismo oficial. Isso significa que o catolicismo
popular incorpora elementos do catolicismo oficial — os significantes — mas lhes da uma
significacd@o propria, que pode inclusive opor-se a significacdo que lhes é oficialmente atribuida
pelos especialistas. O resultado é que o mesmo cédigo religioso catélico é diferentemente
interpretado pelas diferentes classes sociais de maneira que, sob uma unidade formal,
escondem-se, de fato, diversas representacdes e praticas religiosas”.
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formando um conjunto integrado. Além disso, certos elementos na prética
religiosa oficial e na popular seguem um direcionamento comum, como o culto
aos santos. “O culto dos santos, porém, pode ser inteiramente ortodoxo em
suas manifestacdes, como surgir associado a elementos da antiga religido
indigena autdctone, ou entdo aos cultos negros” (QUEIROZ, 1976: 73). Tem-
se, dessa forma, a afirmacao de um componente comum entre as duas formas
de catolicismo, por um lado, e a confirmacéo da dualidade, por outro.

De acordo com QUEIROZ (1976), o catolicismo popular brasileiro
sofreu influéncia direta do catolicismo popular portugués, pois, ao migrar para o
Brasil, o colono trazia consigo valores rusticos que iam sendo assimilados na
Nova Terra. Enquanto nas cidades esses valores tenderam, por um lado, a
mesclarem-se com elementos da cultura africana e, por outro, a sofrerem maior
influéncia do catolicismo oficial, no meio rural, eles mantiveram-se mais
intensamente.

Um aspecto interessante da influéncia portuguesa diz respeito
justamente ao culto dos santos. Em Portugal, como no Brasil, o culto dos
santos é base do catolicismo popular. O camponés brasileiro, tal como o
lusitano, ndo concebe um santo como uma entidade impessoal e distante, mas
como um ser proximo, que acompanha o seu cotidiano e que tem o poder de
atuar sobre 0 mesmo. O santo esta sempre propenso a ajudar ou a castigar o
ser humano, como forma de retribui-lo ou reprimi-lo por suas acdes. Assim, a
relacdo entre devoto e santo € marcada por uma troca de interesses. O devoto
trata-o bem e satisfaz os preceitos rituais visando alcancar alguma graca por
intermédio dele. Se esta ndo vem, o devoto sente-se no direito de reclamar ao
santo e, inclusive, de repreendé-lo por meios diversos, como retira-lo do altar,
deixar de fazer preces, coloca-lo de cabeca para baixo, etc (QUEIROZ, 1976).

O culto dos santos, de fato, € uma das caracteristicas mais marcantes
do catolicismo popular. Dispensando a mediacédo do agente eclesiastico, essa
forma de relacionamento com o sagrado permite ao fiel estabelecer um contato
direto com seus protetores supremos. Apesar de estarem no céu, € possivel se
comunicar com 0s santos através de suas imagens, que, no culto popular, se
identificam com a prépria santidade. Assim, quando recorre ao auxilio de um
santo, o fiel estabelece uma relacdo pessoal com uma imagem especifica,

devendo ela, e somente ela, ser retribuida (ou reprimida) pela graca alcancada

102



(ou ndo alcancada). Portanto, feita uma promessa a imagem de um santo, nao
vale pagéa-la a outra imagem, ainda que do mesmo santo.

O catolicismo popular ndo se restringe, contudo, ao culto dos santos.
Ha uma série de representacdes das entidades divinas, que permitem,
inclusive, a formulacdo de uma hierarquia celestial. Embora Deus comumente
nao seja alvo de um culto especifico, a nocdo da onipoténcia, onisciéncia e
onipresencga divina é central dentro desse universo religioso. Reconhece-se
que Deus é o criador de todas as coisas e que tudo aquilo que acontece no
universo € consentido por Ele. A expressdo ‘se Deus quiser, que
frequentemente antecede o relato de projetos pessoais, € apontada por
OLIVEIRA (1985) como uma evidéncia dessa concepcao acerca do poder
supremo de Deus, pois deixa patente a idéia de que nada se realiza fora dos
projetos divinos.

Reconhecendo essa onipoténcia divina, o fiel sabe que, em sua fragil
condicdo de humano e pecador, pouco pode fazer para influenciar nos
designios do Pai celestial. Assim, ele recorre aos santos, que, tendo sido
homens virtuosos, estdo mais proximos de Deus e, por isso, podem interceder
junto a Ele em favor dos meros mortais (OLIVEIRA, 1985).

HOLANDA (1995) destaca que todas as formas de relacionamento
social brasileiras sdo marcadas por “uma ética de fundo emotivo”. Reflexo
disso figuraria na maneira pela qual o catolicismo foi assimilado aqui, pois o
devoto trata os santos com “uma intimidade quase desrespeitosa’,
aproximando-os do seu cotidiano, conversando com eles sem grandes
formalidades ou cerimdnias e, as vezes, até exigindo deles certas intervengoes.
Para o autor, esta “atitude é uma transposi¢ao caracteristica para o dominio do
religioso desse horror as distancias que parece constituir, ao menos até agora,
o traco mais especifico do espirito brasileiro” (HOLANDA, 1995: 149).

Segundo HOLANDA (1995), o relacionamento pessoal e intimo com os
entes divinos promoveu um afrouxamento nos ritos da Igreja Catdlica e, como
consequéncia, impediu o desenvolvimento de uma consciéncia apegada a
dogmas. Pelo contrario, essa forma de culto, descomprometido e sem
envolvimento profundo, desobrigava o fiel de maiores esforcos na prética
religiosa e, de acordo com o autor, foi o responsavel pelo desvirtuamento do

“nosso sentimento religioso”.
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“A uma religiosidade de superficie, menos atenta ao sentido intimo das
cerimdnias do que ao colorido e a pompa exterior, quase carnal em seu
apego ao concreto e em sua rancorosa incompreenséao de toda verdadeira
espiritualidade; transigente, por isso mesmo que pronta a acordos,
ninguém pediria, certamente, que se elevasse a produzir qualquer moral
social poderosa” (HOLANDA, 1995: 150).

Como se nota, para o autor, a incorporagao do catolicismo no Brasil
nao adotou os principios rigidos, definidos pelo Alto Clero, mas moldou-se em
funcdo de peculiaridades inerentes ao carater do nosso povo. Assim, a aversao
ao ritualismo oficial poderia ser explicada pela prépria natureza — espontanea e
hospitaleira — do homem brasileiro. Isso explicaria também a tendéncia a
absorver idéias ou elementos novos dentro de sua rede de representacdes

simbdlicas.

“A vida intima do brasileiro nem é bastante coesa, nem bastante
disciplinada, para envolver e dominar toda a sua personalidade,
integrando-a, como peg¢a consciente, no conjunto social. Ele é livre, pois,
para se abandonar a todo repertério de idéias, gestos e formas que
encontre em seu caminho, assimilando-os freqlientemente sem maiores
dificuldades” (HOLANDA, 1995: 151).

A diversidade étnica que deu origem ao Brasil fez com que, desde
cedo, uma série de formas religiosas coexistissem aqui. Contudo, da mesma
forma que os substratos raciais negros, indios e europeus acabaram por se
integrarem numa intensa miscigenacao, os cultos oriundos de cada grupo em
separado tenderam também a mesclagem. “Por outro lado, o -carater
fundamental do catolicismo — seu universalismo — também favorecia a
reaproximacao das etnias e dos cultos. O catolicismo prometia salvacdo a
todos aqueles que recebessem o batismo e ndo apenas a um pequeno grupo
de eleitos” (QUEIROZ, 1988: 62).

Dessa forma, um traco que caracterizou a formacao do Brasil foi seu
sincretismo religioso. Entretanto, enquanto os cultos sincréticos indigenas
tiveram influéncia restrita a determinadas regifes no pais, sobretudo devido a
resisténcia e fuga daquelas populacées ao contato com o branco, os cultos

afro-brasileiros tiveram ampla penetracéo pelo Brasil afora, pois o contato entre
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as culturas européia e africana foi induzido pela propria natureza da relagcédo de
dominacdo que marcou o periodo escravocrata.

Para QUEIROZ (1988), no final do século XIX ja podia ser tragcado um
mapa dos cultos no Brasil. Enquanto na Amazonia sobressaiam as formas que
integravam cultos indigenas e catolicismo, pelo interior do pais, onde
predominou a lavoura de subsisténcia e a pecuéria extensiva, houve uma
espécie de perpetuacdo do catolicismo rustico portugués. No litoral, nas
grandes cidades e nas areas de maior dinamismo econémico, onde a mao-de-
obra escrava foi marcante, foi comum a interpenetracéo afro-brasileira.

Buscando entender justamente essa ‘interpenetracdo afro-brasileira’, €

para as cidades coloniais que o olhar devera ser deslocado agora.

4.2. Irmandades negras: formacéao e papel social

Como foi dito, Portugal sempre manteve um contato bastante préximo
com a Igreja Catdlica, expandindo e defendendo a Fé Romana em seus

dominios e difundindo a imagem de servo da Igreja de Cristo.

“Desde cedo estabeleceu-se intima colaboracéo entre as duas instituicdes,
pois que, para o Estado Moderno, a unidade politica exigia unidade
religiosa. Desde cedo, a Igreja em Portugal foi importante aliada do
Estado, atuando como braco do poder secular, impondo a supremacia”
(BOSCHI, 1986: 42).

Segundo BOSCHI (1986), o Estado portugués soube, desde sua
formacdo, articular acordos que garantissem sua supremacia sobre a Igreja,
sendo dois exemplos particularmente caracteristicos a conquista do direito do
Padroado (através da Bula Inter coetera, de 1456) e o beneplacito régio. O
primeiro direito garantia ao soberano portugués papel preponderante sobre o
poder espiritual em seus dominios. O segundo facultava ao Rei a escolha dos
prelados que iriam atuar nos limites do Reino.

Assumindo o proeminente encargo de lider da Igreja Catdlica em suas

terras, o Rei de Portugal passou a ser o responsavel pela cobranca do dizimo —
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funcédo que ele exercia de modo semelhante ao que praticava com o0s outros
impostos. Dessa forma, o dizimo “confundia-se com as demais rendas do
Estado” (SCARANO, 1978: 13). Na pratica, o Padroado promoveu uma
aproximacdo entre as jurisdicdes eclesiastica e temporal. Tal aproximacao
acabou gerando uma série de conflitos, sendo um deles referente justamente a
cobranca dos dizimos eclesiasticos (SCARANO, 1978).

Do dizimo deveriam, naturalmente, ser extraidos 0Ss recursos
necessarios para a manutencao da Igreja local. Contudo, as somas
arrecadadas por esse expediente nem sempre eram repassadas para as obras
eclesiasticas — pelo menos em sua integralidade. Assim, os membros do clero
caiam numa situacdo de dependéncia do Estado, que os levava a buscar
novas formas de angariar fundos. Dai a cobranga, muitas vezes excessiva, de
trabalhos religiosos (como confissbes, comunhdes, batismos, casamentos,
etc.), chamados ‘conhecencas’ (SCARANO, 1978).

A instituicdo do Padroado expds o clero colonial a uma situacdo de
extrema submisséo, pois transferia ao Rei de Portugal o direito de definir os
locais nos quais 0s bispos iriam exercer suas funcées. Além do mais, com a
cobranca do dizimo eclesiastico passando a ser mais uma prerrogativa da
Coroa, o clero se viu completamente dependente dela, pois o préprio sustento
dos religiosos passou a ser mediado pela administracdo colonial. Assim,
“subvencionado pelos cofres reais, 0 clero integrou-se totalmente aos
interesses politicos e administrativos da Coroa, tornando-se inquestionavel a

sua situacdo de funcionario régio” (BOSCHI, 1986: 63).

“Em resumo, o padroado consistiu praticamente no contrble das
nomeacgdes das autoridades eclesiasticas pelo Estado e na direcdo, por
parte déste, das finangas da Igreja. (...) Na verdade, de tal maneira estava
a administracdo eclesiastica entrosada na maquina administrativa do
govérno civil, que seria dificil ao vulgo ver nela ndo um departamento do
Estado, mas um poder autbnomo” (LACOMBE, 1977: 57).

Uma vez que o Estado portugués, desde sua origem, centrou sua acao
nas questdes econdmicas e politicas, atuando em consonancia com 0s
interesses das classes mais abastadas do Reino e coagindo a propria Igreja a

participar desse projeto, as atividades de assisténcia social eram praticamente
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desconsideradas pelo governo. Nesse sentido, coube as préprias camadas
inferiores da populacdo buscar formas de organizacédo conjunta que pudessem
suplantar a inoperancia do Estado e garantir a assisténcia sistematica e a
defesa dos interesses dos agremiados (BOSCHI, 1986).

“Esta-se diante de um Estado que goza de uma grande autonomia, cuja
preocupacdo primeira e Ultima é preservar o status quo e no qual o
denominado ‘terceiro estado’ devia encontrar solucdes proprias para 0s
desafios e demandas criados por esse tipo de regime politico. E, portanto,
no interior dessa Ultima camada social que se encontram as raizes das
irmandades leigas em Portugal” (BOSCHI, 1986: 50).

E assim que surgiram as primeiras confrarias de oficio e, a partir
dessas matrizes originais, foram aparecendo aquelas de cunho religioso. “Com
o tempo, aumentou o numero de irmandades, pois que, também o clero e a
burguesia se propuseram a criar ou implementar seus proprios sodalicios”
(BOSCHI, 1986: 55).

Como se percebe, a origem das irmandades esté vinculada a tradicdo
medieval das confrarias. Contudo, afastando-se dos propésitos que marcaram
a atuacao de varias destas, as irmandades aqui formadas orientavam sua acéo
a partir de conveniéncias étnicas e sociais. “Os diversos grupos se formaram
tendo como base principal de sua divisdo a cor da pele, que se confunde em
grande parte com a categoria sécio-econdmica” (SCARANO, 1978: 30). Nesse
sentido, as irmandades parecem estar mais ligadas as confrarias de cunho
religioso e caritativo, que buscavam integrar a vida de seus membros através
da promocdo de cultos e festividades, além de acudir aqueles que se
encontravam em estado de maior necessidade (SCARANO, 1978).

Segundo SCARANO (1978), a existéncia de irmandades foi comum em
Portugal, inclusive entre 0s povos estrangeiros, e, no caso destes,
representava uma forma de integra-los a tradicdo catdlica. Nesse sentido, €
natural que esse tipo de agrupamento tivesse migrado para o Brasil quando do
processo de colonizagdo. Como o culto a Nossa Senhora sempre foi
expressivo no Reino, muitas irmandades adotaram-na como sua protetora, fato

gue também ressonou aqui.
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Essas agremiacoes teriam sido implantadas no continente africano, por
missionarios catolicos, antes mesmo do inicio do trafico de escravos para a
América portuguesa. Dessa forma, as confrarias de negros que aqui se
organizaram, representariam “um continuo de sua Devocéo a Nossa Senhora
do Rosério e outros santos na Africa portuguesa, aqui reforcados como
instrumento de defesa contra o regime de escraviddo” (INTRODUCAO, 1974:
16).

Quanto a época em que essas associacdes teriam se instalado na
América portuguesa e, mais especificamente, na Provincia de Minas Gerais, é

dificil datar com seguranca, porém, segundo SCARANO (1978: 48)

“o compromisso da Irmandade do Rosario dos Pretos em Vila Rica é de
1715 e dele consta a declaragdo de que funcionava ‘a mais de 30 anos’.
Isso equivale dizer que seria muito anterior ao estabelecimento do arraial
de onde se originara a vila ou até dos primeiros descobrimentos de ouro
dos quais se ha noticia”.

Antes mesmo que o poder do Estado e da Igreja se fizessem presentes
na regido mineradora, as irmandades ja haviam fincado raizes por aquelas
plagas e era em torno delas que os diversos segmentos sociails se

organizavam, articulando anseios comuns. Em Minas Gerais

“as irmandades leigas puderam se desenvolver gragas a criagdo rapida de
vilas propicias ao seu aparecimento, uma vez que sao um fendbmeno
tipicamente urbano. As riquezas minerais, criando uma civilizacdo
relativamente apurada, assim como a proibicdo pela Coroa do
estabelecimento de ordens religiosas vao fazer com que essas
organizacdes se divulguem e se desenvolvam, construindo igrejas
imponentes e promovendo festividades de vulto” (SCARANO, 1978: 1).

Muito cedo, a entrada de ordens religiosas na regidao das Minas foi
proibida pelo Estado portugués, com o pretexto de que aquelas facilitavam o
contrabando de pedras e metais preciosos e ainda insuflavam a populacéo
contra a Metrépole (BOSCHI, 1986). Dessa forma, as irmandades assumiram
funcdo primordial na execucdo das praticas religiosas e o clero, quando

presente, destacou-se “mais para a pratica de seus oficios do que para uma
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politica evangelizadora” (BOSCHI, 1986: 23). A propria construcéo dos templos

foi encabecada pelos ‘irméos’.

“Das regides da Colonia, as Minas Gerais foram aquelas onde as
irmandades alcancaram singular importancia. Podemos dizer que nessas
organizagcbes € que se manifestava realmente o espirito religioso da
populacdo, que congregava 0s elementos das mais variadas categorias
sociais. E interessante notar que tais elementos eram homens e mulheres
que levavam vida comum, mas que patrocinavam o culto, construiam
igrejas, paramentavam-nas, organizando assim a vida catolica local.
Realmente, o leigo da irmandade mineira se considerava a prépria igreja,
julgando poder intervir em quase todas as questdes eclesiasticas. Via no
padre apenas aquele que tem capacidade de dizer a missa e distribuir os
sacramentos e somente nessas oportunidades se sobrepunha aos
membros das irmandades” (SCARANO, 1978: 28).

Todavia, extrapolando o carater estritamente religioso, a irmandade
atuou também como uma espécie de associacao assistencial, a medida que o
socorro de confrades idosos, enfermos ou mesmo mortos figurava entre suas
atribuicbes. No caso de confrarias de negros, em alguns casos, a compra da
carta de alforria foi, inclusive, mediada por elas. Além disso, ndo se pode omitir
o carater politico assumido pela irmandade, pois ela constituia um espaco
privilegiado de discussGes e funcionava como um O6rgdo de representacao

coletiva.

“Para essas associa¢gfes convergiam todas as espécies de sentimentos e
aspiracbes. As relacdes comunitarias faziam-se na medida exata da
identificac@o entre os que dela participavam. Simultaneamente, integravam
os individuos e liberavam seus anseios de libertacdo, passando, assim, a
ser também o canal de manifestacao de seus membros, o veiculo de suas
queixas, o palco de suas discussfes” (BOSCHI, 1986: 14).

Esse papel fica particularmente evidente nas agremiacfes negras, ja
que estas eram 0 Unico veiculo de expressao coletiva dos cativos, aceito
legalmente, dentro da ordem colonial. Para BOSCHI (1986), a ampla difusao
das confrarias pode, dessa forma, ser ainda entendida como reflexo da
rigorosa repressdo desferida pelos governos absolutistas sobre as

organizacfes politicas, pois 0s grupos sociais, sobretudo os subalternos,
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encontravam naguelas associa¢gbes um instrumento capaz de dar voz aos seus
anseios.

Como se nota, a devocao religiosa e a afeicio com 0s oragos
protetores nem sempre foram fatores decisivos para a formacao e manutencao
de irmandades religiosas. Muitas vezes, os individuos se agrupavam com o
intuito de defender coletivamente os interesses comuns. As irmandades de
negros exemplificam com primor esse duplo interesse. Se, por um lado, o seio
da irmandade permitia ao negro reviver alguns aspectos da tradicdo africana,
ainda que sincretizada com o catolicismo; por outro, a confraria era um espaco
privilegiado — talvez o Unico consentido pelo colonizador — para a reunido das
camadas escravizadas.

Suprindo, dessa forma, necessidades religiosas e sociais de seus
agremiados — exclusivamente de seus agremiados —, as confrarias acabaram
assumindo funcbes que, em principio, deveriam recair sobre a Igreja ou o
Estado. Como conseqliéncia, a vida de qualquer pessoa tornava-se inviavel
fora de seus quadros (BOSCHI, 1986). BOSCHI (1986) destaca que a
preeminéncia alcancada pelas irmandades naquele contexto era motivo de
certa desconfianca e desconforto para o Estado portugués, pois a capacidade
de arregimentacéo popular, evidente nelas, poderia constituir um empecilho ou
ameaca a manutencdo do sistema. Nesse sentido, a Metrépole esteve sempre
atenta a fundacdo de novas irmandades, buscando regulamentar
criteriosamente a atuacdo delas. Exemplo desse controle refere-se a
aprovacao dos Compromissos, que eram 0S estatutos que regiam a vida
confrarial. J& no inicio do século XVIIl, o Estado portugués definiu que os
mesmos deveriam ser avaliados pelo Bispo antes de serem aprovados e,

posteriormente, esta passou a ser uma atribuicdo da prépria Coroa.

“Nesse quadro e dentro dessa perspectiva é que se compreende a fungéo
histérica das irmandades leigas no Brasil-Col6nia. Para a Igreja elas
ofereceram a dupla vantagem de serem, simultaneamente, promotoras e
sedes da devoc¢do, como também eficiente instrumento de sustentacéo do
culto. No primeiro aspecto, substituiram o papel precipuo do clero como
agentes e intermediarios da religiao. No segundo, arcando com o0s
onerosos encargos dos oficios religiosos, eximiram esse mesmo clero de
combater a instituicAo do Padroado régio. Dessa maneira, do ponto de
vista do Estado, para além de alivid-lo do compromisso de aplicacdo dos
dizimos eclesiasticos recolhidos na implementacdao do culto religioso, os
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irméos leigos acabaram por absorver a responsabilidade dos servigcos
sociais a toda a populacéo colonial” (BOSCHI, 1986: 65).

Retomando a situacdo especifica das irmandades de negros, vale
ressaltar que com o intuito de integrar os africanos, que foram levados para
Portugal sob a condicdo de escravos, a uma sociedade catdlica e branca, a
Igreja esforgou-se para introduzi-los em suas agremiacgoes religiosas. Contudo,
0 aumento do numero de negros dentro dessas irmandades e o desejo deles
de defender seus préprios interesses, os teria levado a desprenderem-se dos
agrupamentos brancos (SCARANO, 1978). Para a autora, é provavel que,
dentro dessas associa¢des, os africanos mantivessem praticas de sua tradicao
ancestral, ainda que mescladas a elementos da cultura européia, o que
originaria manifestagdes como o reisado. “E nas confrarias do Rosario que irdo
conservar seus ‘reis’ e ‘rainhas’, personagens esses que terdo lugar de
prestigio, aos quais se tributa homenagem e respeito, e que ocupam posi¢cao
de realce sobretudo durante as festividades e comemoracdes” (SCARANO,
1978: 45).

As festas em homenagem aos seus santos padroeiros — onde
geralmente aconteciam as cerimoénias de coroacdo de Reis do Congo — eram,
por certo, momentos de maxima expressividade das organiza¢des confrariais
negras. A capacidade mobilizadora dos associados e a pompa ostentada nos
eventos festivos denotavam a importancia do grupo dentro da comunidade em
gue se inseria, constituindo um elemento de identidade do mesmo (AGUIAR,
2001). Essas expressf0es nem sempre eram vistas com ‘bons olhos’ pelos
representantes da Igreja Catdlica, que, por diversas vezes, entraram em

conflito com irmandades negras.

“A participacdo dos negros na vida confrarial, normalmente concebida
como expresséo da sua insercéo na civilizacéo cristd, era vista como seu
contrario. Dava margem a expansao dos sentimentos naturais de
contestagdo, orgulho e arrojo, opostos a estabilidade e conservacdo da
ordem publica. Os recursos simbdlicos proprios da expressao ritual
confrarial — fogos de artificio, luminérias, sinos, manifestacdes de rua em
corpo de irmandade, muasica e muito barulho e ‘algazarra’ — eram
empregados para expressar conflitos de natureza hierarquica em uma
espécie de carnavalizacdo das relacbes sociais. Nao somente
expressavam tensfes sociais, mas constituiam rituais de inversao
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hierarquica cujos efeitos nas relagdes cotidianas de dominagdo eram
corrosivos. Irrompiam na conformacéo de padrdo de conduta de negros e
mulatos desafiador do status quo” (AGUIAR, 2001: 390).

Segundo AGUIAR (2001), as organizacdes confrariais eram encaradas
com certa desconfianca, quando ndo declarada aversédo, pelos vigarios, pois,
para eles, tais associacdes promoviam uma divisdo na comunidade paroquial e
representavam uma afronta a autoridade eclesiastica, a medida que aspiravam
autonomia plena para gerir seus interesses, inclusive espirituais. Apelando ao
temor — sempre presente no periodo colonial — de uma rebelido negra, os
padres buscavam difundir a idéia de que as irmandades representavam um
potencial foco subversivo, que ameacgava constantemente a ordem publica.

Os confrades, por sua vez, valiam-se de artificios estratégicos para
enfrentar a contenda com a autoridade eclesiastica. Atacavam a politica de
arrecadacdao de fundos dos comissarios de Roma, acusando-na de ambiciosa e
contraria aos ideais cristdos. Tal critica, centrada, sobretudo, na questao das
conhecencas, encontrava ressonancia entre amplas parcelas da populacédo e
também entre representantes politicos, que, em seus discursos, vez por outra,
acabavam favorecendo a causa das irmandades (AGUIAR, 2001).

As festas realizadas periodicamente pelas confrarias de negros eram,
por sua vez, alvo de controvérsias entre senhores, autoridades coloniais e
clero. Uma parcela desses setores dominantes olhava essas solenidades com
grande suspeita, sempre imaginando que elas constituiam uma oportunidade
privilegiada para a escravaria tramar ou realizar motins e revoltas. Por isso,
esses grupos protestavam contra qualquer situacdo em que 0S nhegros
pudessem se reunir e deliberar livremente. Por outro lado, certos segmentos da
elite colonial, sobretudo os préprios senhores de escravos, eram favoraveis aos
encontros festivos promovidos pelos negros e até os incentivavam, pois
julgavam que tais eventos eram propicios para o escravo se descontrair de sua
ardua rotina e que, findado o fugaz momento de lazer, satisfeito com a
benevoléncia do senhor, o cativo voltaria resignado ao trabalho (SOUZA,
2002). Nesse sentido, é sintomética a recomendacdo do jesuita Antonil, que

viveu no Brasil entre 1681 e 1716:
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“Negar-lhe totalmente os seus folguedos, que sdo o Unico alivio do seu
cativeiro, € queré-los desconsolados e melancoélicos, de pouca vida e
saude. Portanto, ndo Ihes estranhem o0s senhores o criarem seus reis,
cantar e bailar por algumas horas honestamente em alguns dias do ano, e
0 alegrarem-se inocentemente a tarde depois de terem feito pela manha
suas festas de Nossa Senhora do Rosario, de Sdo Benedito e do orago da
capela do engenho” (ANTONIL, 1982: 92).

As irmandades de ‘homens pretos’, particularmente, tinham por Nossa
Senhora do Rosario especial devo¢ao. Segundo SCARANO, “desde os séculos
XV e XVI era sobre essa invocacdo que em Portugal se congregavam 0S
homens de cor” (1978: 38). Aqui, contudo, foi comum também, entre os negros,
o culto de santos de coloracdo escura, como Santa Efigénia, Sdo Benedito,
Santo Anténio de Catagerona, Sdo Goncalo e Santo Onofre. Ao que parece, a
cor da pele criava certa identidade entre eles e, por isso, levava algumas
irmandades a adotarem esses santos como patronos. De qualquer forma, ainda
gue esses santos ndo ocupassem tao destacada posicdo, era comum, nas
igrejas de negros, a construcdo de altares destinados ao abrigo de suas
imagens.

SCARANO (1978) afirma n&o encontrar motivos evidentes para a
adocdo de Nossa Senhora do Rosario como protetora dos pretos. SOUZA
(2002) atribui a difusdo da devocéo a santa e a recitacdo do terco ao empenho
dos missionarios dominicanos. A peculiaridade do culto a Senhora do Rosério,
que permite, através da reza do terco, uma comunicacdo direta com a
divindade €, de acordo com SOUZA (2002), uma explicacdo plausivel para a
grande aceitacdo dessa representacdo mariana, pois é possivel que o rosario
carregado pela santa tenha sido identificado a algum objeto magico da
religiosidade africana. Alguns autores chegam, inclusive, a associar o rosario

ao similar do orixa Ifa.

“Os antecedentes dessa preferéncia negra talvez possam ser identificados
através de alguns tragos da cultura africana. Os negros podem ter
estabelecido uma relagdo util a catequese entre Nossa Senhora do
Rosario e seu orixa Ifa, considerado o oraculo de outros orixas e pelo qual
se consultava o destino. O processo divinatério consistia em atirar — soltas
ou unidas em rosario — as nozes de uma palmeira chamada Okipé-lifa.
Quando foram introduzidas as irmandades, muitas geragfes de escravos
ja conheciam a figura de Nossa Senhora do Rosério através de estampas
religiosas que eram distribuidas pelos missionarios franciscanos na Africa.
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A imagem da santa exibia o roséario — equivalente ao Ifa africano — que os
padres ensinariam 0S escravos a rezar e que 0S negros aproveitariam para
encobrir seu rosario de nozes de palmeira de valor magico-religioso”
(INTRODUCAO, 1974: 17).

Em contrapartida, BASTIDE (1983) afirma que, chegando a América, o
negro era coagido a adotar uma religido que lhe era estranha e que, por
conseguinte, acabava por ser associada ao proprio regime servil. A situacao de
opressdao a que O negro estava subordinado o impedia de expressar
abertamente suas crencas africanas, o que o impeliu a utilizar o catolicismo
para mascarar seus cultos tradicionais. Para tanto, eram feitas analogias entre
esses cultos e a religido catdlica, a partir das quais se estabeleciam relacdes
de correspondéncia entre santos e orixas; “ndo havera identidade, no estrito
sentido da palavra, mas um sistema de equivaléncias funcionais de uma
religido para outra” (BASTIDE, 1983: 184).

Como se nota, a Igreja Catdlica, através das irmandades religiosas,
acabou abrindo um espaco privilegiado de sociabilidade para os escravos
dentro da ordem colonial. Reunindo-se em torno de um orago protetor, as
irmandades tinham nas suas igrejas o centro aglutinador, em que os confrades
se encontravam para rezar e se confraternizar. Esses templos, normalmente
erguidos a partir dos esforcos dos préprios agremiados, denotavam a
expressividade da cada confraria dentro de sua comunidade e, por isso, 0
requinte da construcdo costumava ser proporcional a posi¢cdo ocupada pela
agremiacao dentro daquele meio. Afora os conflitos que marcaram o
relacionamento das irmandades de negros com a Igreja e com a sociedade
abrangente, foi nelas que os cativos puderam se reunir e defender os
interesses comuns dos agremiados. E nelas também que os africanos
encontraram espaco propicio para reviver conjuntamente alguns aspectos de
sua tradicdo ancestral, eleger seus reis do Congo, dancar o congado e
promover expressivas festividades. E certo que esses encontros e
comemoracdes publicas tiveram que contar com o endosso das autoridades
civis e eclesiasticas, dada a situacdo de dominacdo a que 0 negro estava
submetido, e que esse endosso advinha do reconhecimento de que aquelas
manifestacbes se encaixavam nos moldes da religido catdlica -

reconhecimento esse que parece ser praxe até os dias de hoje —, mas é certo
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também que os negros souberam muito bem usar a linguagem do catolicismo

para defender seus interesses e manifestar seus préprios valores.

4.3. Enfraquecimento das Irmandades, marginalizacdo das Congadas

Apesar de continuarem sendo realizados, os festejos de coroacédo de
“Reis do Congo” passaram, como acentua SOUZA (2002), a sofrer uma série
de restricdes, no século XIX. Desde a transferéncia da Corte portuguesa para o
Rio de Janeiro, em 1808, as limitacdes a realizacdo desses eventos se
intensificaram. O temor de um levante negro, levou o governo a adotar medidas
coibitivas que evitassem os ajuntamentos de escravos. E certo que esse
controle variou em intensidade segundo a tensao social do momento e que a
dindmica das relacbes coloniais deixava brechas para que as festas
continuassem acontecendo, porém se ndo pdde impedir terminantemente que
0S negros promovessem encontros esporadicos, as proibicdes oficiais
certamente restringiram sua frequéncia.

Com a independéncia, em 1822, os dirigentes e intelectuais do jovem
pais buscaram romper com a heranca cultural dos tempos de col6nia e
aproximar-se do ideal de civilidade emanado pelas luzes da Europa. O parecer
emitido por varios viajantes europeus que estiveram no Brasil, no século XIX,
deixa patente o quao distante daquele ideal estavam as solenidades
promovidas pelos negros. Imbuidos de uma visao notadamente etnocéntrica,
agueles viajantes destacaram o carater exotico, primitivo e mesmo ridiculo
daquelas manifestacbes. Certamente essa ndo seria, naquele momento, a
matriz desejada pela elite brasileira para a construcao da identidade nacional...

Por outro lado, os senhores de escravos, que durante o periodo
colonial foram, via de regra, grandes incentivadores das festividades negras,
reduziram substancialmente seu apoio com o correr do século XIX. Como se
viu, 0s Reis negros, eleitos anualmente por ocasido daquelas solenidades,
costumavam ser lideres naturais entre seus pares. Manter com eles relacdes
amigaveis poderia redundar em beneficio para o senhor, pois permitia

amenizar o relacionamento entre as partes. Todavia, o crescente numero de
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escravos libertos e a insercao destes nas irmandades de negros, sobretudo a
partir da segunda metade do século XIX, limitou o interesse da classe senhorial
em apoiar as festas e eleicbes de “Reis do Congo”, pois estes freqientemente
deixavam de desempenhar o papel precipuo de mediadores entre senhores e
escravos, justamente por ndo pertencerem a nenhuma das faccfes. Além
disso, enquanto nos tempos de coldnia inserir o africano numa irmandade
significava, para o senhor, o cumprimento da obrigacdo de educar seus
escravos segundo os principios cristdos e, mais do que isso, permitia ostentar
ante os olhos de todos a grandeza de sua propriedade e o esmero com que
cuidava dela, ampliando seu prestigio pessoal frente a sociedade, a época do
Segundo Império, os mecanismos de exibicdo de status se alteraram
sensivelmente. Assim, adquirir titulos de nobreza, conquistar cargos
burocraticos e revelar fina educacéo e erudicdo passaram a ser considerados
elementos de distincdo mais apreciaveis do que possuir vasta escravaria. Tais
razbes levaram os senhores a se afastarem, cada vez mais, das festividades
promovidas por negros — situagdo que sO se agravou com a abolicdo da
escravatura, em 1888 (SOUZA, 2002).

“O desinteresse dos senhores pelas festas dos negros e a conseqliente
retirada de seu apoio material provavelmente foi uma das razbes da
decadéncia e da pobreza que as irmandades de ‘homens pretos’
enfrentaram a partir da segunda metade do século XIX" (SOUZA, 2002).

Dessa forma, como observa SOUZA (2002), as congadas tenderam a ir
desaparecendo nas cidades maiores, onde o controle se impunha de forma
mais efetiva, restringindo sua presenca, cada vez mais, as regides interioranas,
sobretudo de Minas Gerais, onde a pratica dessa manifestacdo e a
organizacao confrarial se consolidaram com maior vigor.

Outro fator que veio a se somar nesse progressivo processo de
marginalizacdo de préticas religiosas encabecadas por negros foi a nova
diretriz assumida pela Igreja Catdlica (especificamente, a sediada no Brasil),
em fins do século XIX.

A proclamacéo da Republica no Brasil, em 1889, trouxe, como uma de

suas consequéncias, a separacdo oficial entre a Igreja e o Estado e

116



estabeleceu a liberdade de culto no territério nacional. Estatuida pela primeira
constituicdo republicana, esta medida suprimiu o privilégio que a Igreja Catodlica
tinha de ser a Unica religido legitimamente cultuada no Brasil e ainda aboliu a
subvencdo estatal aos trabalhos religiosos e a manutencdo do corpo
eclesiastico. Tais mudancas, contudo, ndo foram tomadas como o pior dos
infortinios pelo Clero. Como se viu, o financiamento governamental para o
culto catdlico sempre foi aquém das reais necessidades e, na pratica, recaia
mormente sobre os fiéis, que além de pagarem o dizimo, ainda eram o0s
responsaveis pela edificacdo dos templos, pela sustentacéo das praticas rituais
e festivas e, através de contribuicdes esporadicas, pelo préprio provimento dos
religiosos. Dessa forma, os agentes de Roma no Brasil estavam sujeitos a uma
situacdo de submissédo, ora ao Estado, que visava legitimar e ampliar seu
poder através da religido; ora aos proprios fiéis, que, reunidos em irmandades,
pretendiam manter sua autonomia e restringir os padres a meros oficiadores de
ritos.

Segundo OLIVEIRA (1985), o real problema da Igreja Catdlica se
assentava justamente na ruptura existente entre o clero e os fiéis de um modo
geral. Enquanto esteve intrinsecamente ligada ao Estado - relacdo
estabelecida originalmente com Portugal, mas que se estendeu ao periodo
Imperial brasileiro —, o catolicismo garantiu sua supremacia nessas terras,
expandindo-se em consonancia com o préprio avanco do aparelho
governamental, porém tal supremacia prescindiu de um rigoroso
aprofundamento doutrinario e, muitas vezes, dos proprios clérigos.

A separacao entre as jurisdicdes temporal e espiritual passou a exigir
da Igreja um novo posicionamento frente as massas. A manutencdo de seu
rebanho e a expansdo do credo dependeriam, naquele momento, Unica e
exclusivamente de seus esforcos. O rompimento do direito do Padroado,
previsto também na Constituicdo republicana, veio a facilitar a reestruturacao
da Igreja no Brasil, pois abriu a possibilidade da mesma gerir seus interesses
financeiros e também dogmaticos. Nesse sentido, uma politica de valorizacéo
da ortodoxia romana comecou a ser encampada e o distanciamento entre o
agente clerical e o fiel passou a ser atribuido a “ignorancia religiosa do povo”,
que precisava ser combatida (OLIVEIRA, 1985). Esse processo ficou

conhecido como “romanizacéo” do catolicismo brasileiro.
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“Fala-se de romanizag&o porgue a acao reformadora dos bispos, padres e
congregacdes religiosas tem por objetivo moldar o catolicismo brasileiro
conforme o modelo romano. Seus tracos essenciais sdo a espiritualidade
centrada na pratica dos sacramentos e 0 senso da hierarquia eclesiastica;
o bom catdlico, segundo esse modelo, é aquele que frequenta
regularmente os sacramentos e obedece incondicionalmente & autoridade
eclesiastica” (OLIVEIRA, 1985: 283-284).

A romanizacdo nao se restringiu, entretanto, ao catolicismo brasileiro.
Na verdade, ela faz parte de um processo muito mais amplo, iniciado, segundo
OLIVEIRA (1985), no pontificado de Pio IX (1846-1878) e que pretendia
envolver toda a comunidade catélica mundial. Diante do avanco do liberalismo
e das relacdes de producdo capitalistas no mundo, a Igreja vé seu poder
temporal diminuido e, como reacdo, o Papa chama a si o efetivo controle sobre
o poder espiritual. A proposta romanizadora visava reafirmar a hierarquia
eclesiastica e assim introjetar nas mais diversas dioceses e parbéquias 0s
principios definidos diretamente por Sua Santidade. Para tanto, a Santa Sé
cuidou de ampliar o nimero de colégios, seminarios, congregacoes e dioceses
catdlicos e de zelar por uma formacao religiosa calcada na ortodoxia romana.
O projeto idealizado por Pio 1X ndo demorou a surtir efeito e logo os érgéos
eclesiasticos tornaram-se unidades cada vez mais centralizadas e atuantes,
capazes de direcionar a prética religiosa em suas regides e combater as
organizacdes leigas. Além disso, o numero de religiosos e religiosas cresceu
vertiginosamente, sobretudo na Europa, de onde eram enviados
constantemente missionarios para “reforcar os movimentos de reforma nos
paises ja cristianizados” (OLIVEIRA, 1985: 293). OLIVEIRA (1985) enfatiza que
o aparelho eclesiastico brasileiro se fortaleceu imensamente nos anos
subseqiientes a proclamacdo da Republica, com a introducdo do projeto
romanizador: em 1889, o Brasil contava com uma arquidiocese e 11 dioceses e

ja em 1930 o numero de jurisdi¢des eclesiasticas tinha se elevado a 88.

“A romanizacdo €é pois um processo através do qual o aparelho
eclesiastico — o corpo de agentes religiosos institucionalmente qualificado
para a direcdo dos fiéis catblicos — assume o controle efetivo do aparelho
religioso no seu todo. Nao é mais um aparelho religioso segmentado em
suas bases, (...) mas um aparelho fortemente hierarquizado cujas bases
locais sao verticalmente integradas nas instituicdes eclesiasticas:
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associagbes religiosas, capelas, paroquias, dioceses e Santa Sé”
(OLIVEIRA, 1985: 291-292).

Mais do que aumentar o nimero de sacerdotes e garantir a ordem
hierarquica, a Igreja reformada cuidou de aprimorar a formacao religiosa de
seus representantes. Identificando os seminarios como centros, por exceléncia,
de preparacdo dos seus agentes e controlando rigorosamente as atividades
pastorais e possiveis desvios comportamentais dos padres, através de visitas
regulares as paroquias por representantes diocesanos, a Igreja pretendia
formar um clero consciencioso de sua missdo de purificador do catolicismo
brasileiro. “Acreditava-se que somente os sacerdotes de moral inquestionavel
poderiam controlar e reformar a religiosidade dos leigos, promover o
enquadramento das manifestacdes religiosas a ortodoxia” (COUTO, 2004: 8).

Chamando a si a responsabilidade pela difusdo da fé catdlica, o clero
passou a combater certas praticas comuns a religiosidade popular, tidas como
supersticiosas, e a primar pelo ensino de uma pretensa doutrina auténtica.
Nesse sentido, o discurso dos agentes romanizadores enfatiza a importancia
dos ritos “legitimamente” catélicos, sobretudo os sacramentos, como meios
indispensaveis para se alcancar a salvacdo eterna. Essa acdo ndo se
restringia, contudo, ao oficio sacramental, mas pretendia também difundir uma
moral cristd que deveria reger o comportamento cotidiano das pessoas. E
escuso dizer que, para o0s propagadores desse dogma, estar fora da
comunidade catdlica significava condenacdo certeira da alma. Porém, nédo
bastava ao fiel ser de afiliacéo catdlica, era necessario reconhecer os principios
do cristianismo romanizado. Assim, aquelas praticas religiosas remanescentes
do catolicismo rustico portugués, desprovidas dos rigores dogmaticos e
marcadas pelo fervor familial para com os santos, e o culto devocional e festivo
promovido pelas irmandades — todos conduzidos com parca participacdo de
agentes clericais — passam a ser condenados e seus seguidores encarados
como “ovelhas desgarradas” que precisavam ser reconduzidas ao rebanho
cristdo (GAETA, 1997).

Percebe-se, dessa forma, que aquela espiritualidade consubstanciada
ao longo de séculos no Brasil passa a ser considerada pelos dignitarios da
Igreja Romana como manifestacdes viciosas, supersticiosas, carregadas de
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elementos pagéaos e que, por isso, deviam ser transfiguradas para atingir um
ideal de fé condizente com a gravidade do mistério do credo. Visando promover
essa transformacdo, a alta hierarquia eclesiastica instigou os padres a
assumirem, nas mais diversas localidades, o controle sobre as praticas
religiosas e direciona-las segundo os principios da Santa Sé.

A medida que essa catequese foi sendo incorporada pelos fiéis, o
clérigo foi ganhando primazia na mediacdo com o sagrado, em detrimento das
liderancas espirituais leigas, uma vez que somente ele poderia ministrar os
sacramentos. Com os efetivos clericais aumentados, as paroquias e dioceses
podiam ampliar a sua atuacao para diversas regidbes e executar com uma
regularidade cada vez maior 0s atos religiosos, assumindo, assim, a
supremacia no culto catélico (OLIVEIRA, 1985).

Essa supremacia logo se faria sentir também no &ambito das
associacoes religiosas. Como foi visto no subitem anterior, o relacionamento
entre padres e irmandades nem sempre foi ameno, durante o periodo colonial.
Estando cada grupo interessado em defender seus interesses particulares —
interesses esses hem sempre convergentes —, conflitos ndo poderiam deixar de
acontecer. Ora veladas, ora permeadas por acusacdes e confrontos de lado a
lado, as disputas continuaram, inclusive apés a independéncia, sem que
grandes consensos fossem alcancados. Contudo, as novas diretrizes ditadas
pela Igreja de Roma, acompanhada do fortalecimento do aparelho eclesiastico
brasileiro vieram a solapar as bases da maioria das irmandades leigas.

Vibrantes na organizacdo das festividades em homenagem a seus
santos protetores, as irmandades eram vistas pelos padres como pouco
zelosas no cumprimento dos deveres cristdos. Evitando, sempre que possivel,
um confronto direto com os agremiados, os clérigos ndo deixavam de apontar a
bebida, a danca, o jogo, a licenciosidade, a imprudéncia no uso do dinheiro
como vicios que se infiltravam nas massas nas ocasides festivas. Afastando-se
do convivio das confrarias, 0 agente eclesiastico restringia sua acao, no mais
das vezes, a celebracdo da missa no dia da festa (OLIVEIRA, 1985).

Por outro lado, os padres passaram a se esforcar para difundir dentro
de suas paréquias um culto mais austero de santos e santas vinculadas ao
ideal romanizador. Uma estratégia bastante comum nesse processo foi recuar,

gradual e discretamente, para o0s cantos das igrejas as Iimagens
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tradicionalmente adoradas pelos confrades, deslocando-as depois para as
sacristias e logo em seguida encerrando-as em cOmodos escuros e
empoeirados, juntamente com outros apetrechos paroquiais de menor valor.
Pari passu, imagens do Sagrado Coracdo de Jesus, Imaculada Conceicéao,
Nossa Senhora do Perpétuo Socorro, Sao José, entre outras sublimadas pelos
agentes romanizadores, foram ganhando espaco no altar-mor e nos locais de
maior destaque dentro do templo. “Assim, os antigos santos de devocao vao
sendo substituidos por outros cujo culto favorece a pratica dos sacramentos e
uma subordinacdo maior a hierarquia eclesiastica” (OLIVEIRA, 1985: 286).

Ao mesmo tempo que essas novas devocdes foram sendo introduzidas
nas paroquias, associacdes religiosas a elas vinculadas comecaram a se
proliferar por todo o Brasil. Recorrendo a R. Della Cava, OLIVEIRA (1985)
destaca que o avango do processo de romanizacédo pode ser avaliado a partir
da fundacdo do Apostolado da Oracdo pelo interior do pais. Além dessa
afiliacdo devocional, foram comuns também a Pia Associacdo das Filhas de
Maria, a Congregacdo Mariana, a Liga de Jesus, Maria e José, entre muitas
outras. Atuando como uma associagao caritativa, a Sociedade de Sé&o Vicente
de Paula também ganhou destaque naquele contexto.

Interessados em participar do culto as novas invocacdes e se envolver
nas festividades a elas destinadas, os fiéis ndo demorariam a acorrer a essas
associacfes. Porém, diferentemente das tradicionais irmandades religiosas,
onde os agremiados tinham grande autonomia para a tomada de decisdes e
para a organizacdo dos eventos festivos, as novas congregacoes eram obras
dos padres e, como tal, deveriam ser comandadas por eles. Assim, o leigo
perdeu grande parte de seu poder de decisdo e passou a atuar sob a tutela do
agente clerical (OLIVEIRA, 1985).

Por outro lado, enquanto o culto romanizado foi crescendo dentro das
pardéquias e as festas realizadas pelas novas associacdes, sob tutela do padre,
foram ganhando destaque dentro dos calendarios religiosos locais, as
tradicionais irmandades eram cada vez mais menosprezadas pelos clérigos e
suas festas desvinculadas do ideal catdlico em voga. Essas solenidades
chegaram, muitas vezes, a serem relegadas ao campo do folclore. Em
situacbes extremas, manifestacfes vinculadas as Irmandades do Rosério,

como as festas da padroeira e as congadas, foram, inclusive, proibidas por
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determinadas pardquias. Estudos realizados em algumas cidades mineiras
evidenciam que, nos anos posteriores a 1930, esse tipo de coibicdo foi
vivenciado em diversos lugares: Dores do Indaia (SILVA, 1999), Bom
Despacho (COUTO, 2003), Santo Antonio do Monte (BORGES, 1997) figuram
entre eles. Tomando como referéncia o trabalho de Vinicius Pecanha'’, SILVA
(1999) e também COUTO (2003) destacam que, assumindo a recém-criada
Arquidiocese de Belo Horizonte, o bispo Dom Anténio dos Santos Cabral,
seguindo as determinacdes diretas do alto clero romano, promoveu uma
intensa perseguicdo aos ritos afro-brasileiros, sobretudo a partir de 1930.

Consideradas, cada vez mais, como “praticas profanadoras do espaco
sagrado”, as congadas passam a se manifestar & margem do culto oficial. “E a
partir desse momento que as manifestacdes ligadas a Irmandade do Rosario
tais como as Festas de N. S. do Rosario e a Coroacao de Reis do Congo séo
removidas para o adro e frente da Igreja e posteriormente para 0 espaco da
rua” (RODRIGUES, 2004: 10). Dado o crescente desprestigio vivenciado pelas
irmandades, varias destas acabaram interrompendo suas atividades, enquanto
outras viram-se coagidas “a se integrarem na organizacdo paroquial,
submetendo-se ao controle clerical” (OLIVEIRA, 1985: 287).

“Concluido o processo de romanizacdo, o aparelho religioso fica
reestruturado a partir do eixo de autoridade (Papa — bispo — padre — leigo),
concentrando-se o poder religioso e o poder de decisdo no interior do
aparelho eclesiastico, enquanto as bases leigas ocupam uma posi¢ao
passiva, de consumidores da producédo religiosa clerical e destituidas do
poder religioso” (OLIVEIRA, 1985: 328).

Ndo obstante todas as mudancas promovidas pelo projeto
romanizador, a pretensdo do Clero romano de se formar um catolicismo
unificado, pautado pelos principios do dogma oficial e destituido daqueles
componentes tipicamente populares nédo se efetivou como os agentes de Roma
poderiam pretender. Aquela religiosidade espontanea, festiva, permeada pela
crenca na mediagdo dos santos e consumada no interior de uma comunidade

de compadres e vizinhos continuou existindo a margem das paréquias. Dessa

" PECANHA, Vinicius. O Reinado de Nossa Senhora do Rosério. Divinépolis, MG. Suplemento
do Diario do Oeste, 1991.
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forma, o controle sobre a pratica religiosa, apesar de substancialmente
aumentado, ndo chegou a se firmar como um monopdlio do aparelho
eclesiastico, como é sugerido no paragrafo anterior.

Talvez seja um pouco precipitado afirmar de forma generalizada que as
bases leigas passaram a ocupar uma “posicdo passiva’, visto que certos
segmentos da populacdo continuaram vivenciando sua propria religiosidade de
forma bastante autbnoma. O caso das congadas € bastante ilustrativo nesse
sentido. Apesar de amplamente reprimidos e discriminados pela Igreja Catélica
em determinados lugares, entre o final do século XIX e meados do XX —
coercao que, em certos casos, contou até com o apoio da policia —, muitos
grupos de congada mantiveram vivos seus principios rituais e devocionais.
Participando  marginalmente dos eventos festivos, interrompendo
temporariamente suas atividades (BORGES, 1997), atuando clandestinamente
(COUTO, 2003) ou, as vezes, até enfrentando os representantes da Igreja de
Roma (SILVA, 1999), os numerosos exemplos de resisténcia “contribuem para
demonstrar a for¢ca popular da Tradicdo Congado e sua importancia para a
comunidade negra e para a afirmacdo da sua identidade cultural, religiosa e
étnica” (SILVA, 1999: 92).

4.4. O Vaticano Il e a “opcéao preferencial pelos pobres”

Como se viu, o processo de romanizagao do catolicismo no Brasil teve
como uma de suas metas aproximar a pratica religiosa do ideal litargico
professado diretamente pela Santa Sé. Pretendia-se com isso reafirmar a
unidade universal da Igreja Catodlica, através de uma diretriz comum. Para
tanto, os clérigos buscaram assumir o controle efetivo sobre a vida espiritual de
suas paréquias e limitar os fiéis a ouvintes dos ritos oficiais e a seguidores dos
auténticos ensinamentos. A submissdo a autoridade eclesiastica e a
observancia dos principios morais ditados pela Igreja eram, naquele contexto,
anunciados como condic¢des indispensaveis para a salvacdo eterna.

Contudo, a medida que pregava uma experiéncia religiosa austera,

voltada para a salvacao da alma e desprendida dos valores materiais, a Igreja
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acabava por ndo responder aos dilemas sociais que se impunham a vida das
pessoas. O periodo po6s-Segunda Guerra Mundial marcou, no Brasil, a
intensificacdo do processo de industrializacdo. Tal processo provocou
alteracbes profundas na organizacao econbmica e social do pais: o intenso
éxodo rural e a ampliacdo da concentracdo das terras no campo; o crescimento
acelerado das cidades e a proliferacdo das favelas e bairros pobres e
periféricos; a formacédo de um proletariado empobrecido e marginalizado, entre
outras transformacdes, denunciavam a realidade que veio se delineando no
Brasil desde aquele momento. Nesse interim, as propostas da Igreja
romanizada deixavam de ser alento suficiente para crescentes parcelas da
populacao.

Tais mudancas nao se restringiam a realidade brasileira, mas refletiam
um processo maior, decorrente da intensificacdo do sistema capitalista de
producdo no mundo, sobretudo no Ocidente. Diante de tal conjuntura, a Igreja
Catdlica, tal qual estava constituida, parecia nao estar respondendo
satisfatoriamente aos dilemas de consideravel parcela de seus fiéis. Nesse
sentido, reformas em sua proposta pastoral e litirgica despontavam como uma
exigéncia imperiosa, com vistas a se adequar a realidade que se impunha em
seu orbe. E nesse contexto que, em 1962, o Papa Jodo XXIlII convocou o
Concilio Vaticano Il. Dadas as circunstancias, VALENTE (1994) destaca que o
Concilio pode ser entendido como uma “auto-critica universal da Igreja

Catolica”.

“Porém, um dos fatores primordiais que levou a Igreja a preocupar-se com
a mudanca foi o movimento de evasdo de adeptos, motivado pelo
crescimento de ‘seitas’ religiosas que comecavam a ameacgar sua
hegemonia religiosa e politica junto as classes populares” (VALENTE,
1994: 72).

Voltando-se para a realidade brasileira, IOKOI (1996) manifesta opinido

semelhante. Segundo a autora,

“ocorria naquele momento, nas Igrejas do Brasil e do Peru, um amplo
afastamento de parcelas significativas da populacdo que ndo encontravam
motivagdo para suas necessidades religiosas nas cerimdnias litargicas,
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assim como na relacdo com os membros da hierarquia eclesiastica”
(IOKOI, 1996: 22).

Objetivando, dessa forma, aproximar-se mais dos fiéis, o Vaticano |l
prop6s um posicionamento mais efetivo da Igreja frente as questdes temporais.
Além disso, as determina¢des do Concilio previam a valorizagdo das Igrejas
locais e abriam a possibilidade de adaptacdo da liturgia segundo certas
conveniéncias regionais. Assim, cresceu a tendéncia de se adotar a lingua
vernacula no culto, em detrimento do latim, e a incorporar costumes
tradicionais na prética religiosa.

Para LOWY (1991), o conjunto de mudancas que penetraram no
amago da Igreja, sobretudo latino-americana, em meados do século XX, deve
ser pensado a partir da conjugacdo de fatores internos e externos a instituicdo
catblica. No plano interno, o autor destaca a tendéncia, crescente apds a
Segunda Guerra Mundial, a formulacdo de um pensamento religioso mais
voltado para a pratica social e mais aberto ao dialogo com a filosofia moderna e
com as ciéncias humanas. “O pontificado de Jodo XXIIl e o Concilio Vaticano Il
(outubro de 1962 a dezembro de 1965) vao legitimar e sistematizar essas
novas orientacdes, constituindo assim o ponto de partida para uma nova época
na historia da Igreja” (LOWY, 1991: 33).

No plano externo, LOWY (1991) aponta o processo de intensas
transformacdes sociais e politicas vivenciado pela América Latina a partir de
1950. Por um lado, a acelerada industrializacdo provocou um intenso éxodo
rural e um vertiginoso crescimento das cidades, gerando um proletariado
empobrecido e marginalizado. Por outro, a intensificagdo dos movimentos
revolucionarios de cunho socialista em diversos paises denunciou o latente
conflito social que assolava o continente e marcou o inicio de um periodo
conturbado por guerrilhas, golpes de Estado militares e crises politicas.

Como resultado da convergéncia desses dois processos, novas
diretrizes comecaram a ser pensadas para orientar a acao da Igreja na América
Latina, tendendo, cada vez mais, a uma aproximagcdo com as camadas
marginalizadas da populacdo. A radicalizacdo dessa tendéncia iria culminar,
mais tarde, na década de 1970, com o desenvolvimento da Teologia da
Libertacdo, que assume explicitamente a sua “opcdo preferencial pelos
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pobres”. Sem desconsiderar a importancia que o Concilio Vaticano Il teve
naquele contexto, LOWY (1991) salienta que todo esse movimento ndo partiu,
originalmente, da “clpula para irradiar as bases”, mas foi fortemente
influenciado pelas idéias de tedlogos e pensadores — vinculados a Igreja ou
nao — e também pela pratica dos movimentos catoélicos leigos, como a Acao
Catdlica, a Juventude Universitaria Catdlica, a Juventude Operaria Catélica e
as Comunidades Eclesiais de Base (CEBs), que, desde o inicio da década de
1960, buscaram organizar grupos sociais especificos dentro da comunidade
catblica e fazer uma leitura do Evangelho a partir de sua propria vivéncia.
Mantendo grande proximidade com 0 pensamento marxista, esses grupos

participaram ativamente de muitas das lutas populares dos ultimos tempos.

“As resolugbes do Vaticano Il ndo ultrapassaram os limites de uma
modernizagédo, (...) de uma abertura para o mundo. Entretanto, essa
abertura, abalando as antigas certezas dogmaticas, tornou a cultura
catélica permeavel as novas idéias e as influéncias ‘exteriores’. Ao se abrir
para o mundo moderno, a Igreja, sobretudo na América Latina, ndo podia
escapar aos conflitos sociais que agitavam esse mundo, nem a influéncia
das diferentes correntes filoséficas e politicas — em particular o marxismo,
gue nessa época (anos 1960) era a tendéncia cultural dominante na
intelectualidade do continente” (LOWY, 1991: 40).

Segundo IOKOI (1996), a partir da década de 1950, o envolvimento de
religiosos nas discussdes acerca do modelo de desenvolvimento econdmico
que vinha sendo implantado no Brasil tornou-se cada vez mais comum, como
também era crescente a percepcdo de que grande parte dos brasileiros vivia
em situacdo de extrema miséria e marginalizacdo. Tais debates indicavam,
para aqueles religiosos, a necessidade da Igreja participar da luta contra a
exclusdo social e abriam, na pratica, o caminho para que movimentos
religiosos laicos canalizassem esfor¢os para a alteracédo da ordem constituida e
para a melhoria de vida dos menos afortunados “irméaos em Cristo”.

E claro que essa concepcdo, que identificava o sofrimento do homem
comum com o do préprio Filho de Deus e que, através de uma interpretacao
renovada do Evangelho, buscava a emancipacdo humana, ndo se tornou
unanimidade e até hoje os conflitos entre concepc¢des diversas do viver

religioso ainda marcam a dindmica interna do aparelho eclesiastico. Em
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meados do século XX, consideravel parcela do clero brasileiro se manteve
alheia as contendas sociais, estabelecendo uma relacdo de proximidade com
as elites dominantes e defendendo seus projetos desenvolvimentistas.
Exemplo disso pode ser asseverado pelo manifesto apoio ao golpe militar de
1964, expressado pelos setores conservadores da Igreja.

Como se sabe, consideraveis parcelas do clero brasileiro apoiaram o
golpe militar de 1964. O regime implantado promoveu uma intensa perseguicéo
sobre aqueles que se posicionavam contra as diretrizes adotadas pelo governo,
vitimando, entre tantos outros, também padres. Diante de tal quadro, setores
mais progressistas do clero brasileiro, frequentemente envolvidos com a CNBB,
comecaram, ainda na década de 1960, a articular uma oposi¢cdo ao regime
militar, atuando em defesa dos Diretos Humanos. Para VALENTE (1994), o
envolvimento com 0s movimentos populares e o combate ao governo militar
levaram o setor progressista a buscar sustentacao teoldgica para a sua pratica.

Segundo VALENTE (1994), a reflexdo auto-critica suscitada pelo
Vaticano Il abriu espacgo para que novas idéias e novas propostas pastorais se
difundissem entre a comunidade catdlica. Discursos renovadores, antes
reprimidos, passavam a ser expressos e defendidos abertamente. Assim, uma
nova visao acerca do rebanho cristdo comecava a se esbocar. Percebia-se que
a cristandade n&do era um organismo universal e homogéneo, como pretendiam
0S romanizadores, mas uma comunidade fragmentada e heterogénea, onde

vigoravam distincdes de todas as ordens.

“Esse reconhecimento do pluralismo manifestou-se de maneira clara, com
énfase na adaptacdo da liturgia no Concilio Vaticano Il. A substituicdo do
latim pelo vernaculo, no rito romano, as diferentes expressodes de adoracdo
gue se constituiram em elementos estruturais das diferentes culturas tém
sido, de maneira geral, aceitos como novas formas de expressdo” (IOKOI,
1996: 23).

Mais do que reconhecer essas distincbes e atribui-las aos designios
divinos, passou-se a identificar seus condicionantes sociais e histéricos. Assim,
a pobreza passou a ser pensada como resultante de um processo de
exploracdo econbmica, que, entretanto, poderia ser contido. Tratava-se de

tomar partido, de se identificar com o pobre e com o oprimido e de lutar pela
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superacao daquela condicdo. Nao é ao acaso que muitos catélicos — religiosos

e leigos — se aproximaram do pensamento marxista naquele momento.

“O Vaticano Il era um evento europeu, dominado por bispos e tedlogos
europeus e dirigido principalmente a Igreja européia. Curiosamente, no
entanto, as reformas do Concilio conduziram a mudancas que foram mais
significativas em alguns paises da América Latina do que na propria
Europa. (...) As terriveis condi¢fes de vida dos pobres, a crescente riqueza
das elites, a discriminacdo social contra os pobres e a repressdo dos
movimentos populares tornou mais dificil o apoio eclesiastico ao sistema
vigente” (MAINWARING, 1989: 63).

E foi nesse clima de renovacéao e conflitos que a Conferéncia Episcopal
de Medellin foi convocada. Geralmente encarado como um momento decisivo
para a formulacdo das novas diretrizes adotadas por setores da Igreja latino-
americana, o encontro realizado em Medellin, entre 28/08 e 06/09/1968, contou
com a presenca de 130 bispos, oriundos dos diversos paises que formam a
América Latina. Segundo IOKOI (1996), a grande relevancia da reunido de
Medellin esta no propdsito nela engendrado de se elaborar um projeto de
pastoral comum a todos os paises envolvidos. Para tanto, todo um trabalho de
preparacdo foi articulado pela Conferéncia Episcopal Latino-Americana
(Celam), visando desvendar a realidade vivida pela populacdo latino-
americana. A partir desse trabalho, deveria ser elaborado um documento-base,
que iria orientar os debates durante todo o encontro.

“Este documento, analisando os problemas do continente, destacou as
caréncias socioeconémicas presentes, assim como a falta de meios de
evangelizacdo para uma populacdo que se expandia. Enfatizou as
injusticas estruturais em relagdo a pessoa e a auséncia de respeito aos
direitos humanos, sendo esse considerado o ponto fundamental do
encontro” (IOKOI, 1996: 45).

Tais constatagcdes levaram para a pauta das discussbes da
Conferéncia a degenerada situacao econdmica, social e politica da América
Latina, enfatizando que a marginalidade e a exclusdo a que grande parte da
populacdo estava submetida se devia a fatores estruturais de dependéncia

econdmica externa, de exploracdo do trabalho e da propria opresséo estatal.
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Em Medellin, se descortinou ante os participantes a necessidade da Igreja se
comprometer com o0 marginalizado e propor “respostas pastorais mais
adequadas a estratégia de luta pela liberdade dos oprimidos” (IOKOI, 1996:
45).

Dessa forma, extravasando o conteudo espiritual de salvacdo da alma,
tomava corpo uma formulacdo teoldgica que encarava o homem em sua
indissociavel totalidade. Assumia-se, portanto, que a liberdade eterna
comecava com a liberdade terrena. “A libertacdo proposta definia-se nos
termos do Evangelho como a libertacdo integral do homem. Buscando a
realizacdo dos seus valores, em todas as dimensdes da vida: sociais,
econdmicas, politicas e religiosas” (IOKOI, 1996: 46).

Os debates encampados em Medellin logo ressoaram pelo continente.
Segundo IOKOI (1996), a CNBB (Confederacao Nacional dos Bispos do Brasil)
buscou promover no seu orbe uma ampla reflexdo sobre os resultados da
Conferéncia latino-americana. Para tanto, iniciou-se um processo de
regionalizacdo da entidade e a cada regional foi atribuida a tarefa de fazer um
levantamento sobre a realidade de sua populacéo. De posse de tal diagnéstico,
solucbes e estratégias deveriam ser propostas, com vistas a promover a
libertagdo do homem em Jesus Cristo.

Além disso, as parcelas do clero engajadas nessa proposta buscaram
se aproximar dos movimentos sociais leigos, com o intuito de intensificar sua
participacdo na luta pela justica social. Buscou-se também, a partir de entao,
estabelecer uma relacdo de maior proximidade com as diversas comunidades
catllicas espalhadas pelo Brasil afora, envolvendo-as nas discussdes
suscitadas pela Igreja. Dessa forma, as Comunidades Eclesiais de Base
(CEBs) vao, paulatinamente, ganhando em expressividade, a medida que

instituem uma nova dimensao para a pratica do catolicismo.

“Realizou-se por sua acdo a transformacéo dialética das manifestacfes
populares que adquiriram um novo significado, uma vez que o sagrado e a
luta politica ndo estavam mais separados, mas unidos, como instrumento
de liberdade sobre a religiosidade popular, entendida nesse sentido por
sua manifestacgédo cultural prépria, diferente e legitima” (IOKOI, 1996: 47).
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Nas CEBs, os ensinamentos biblicos sdo discutidos a partir da
experiéncia vivida pela comunidade, objetivando superar seus problemas
praticos (IOKOI, 1996). Além do mais, dado o envolvimento e a participacao
desses grupos na pratica religiosa, torna-se cada vez mais comum a

incorporacao de suas manifestacfes culturais dentro do culto catdlico.

“Do nosso ponto de vista, 0 que mais interessa no trabalho desenvolvido
pelas CEBs é que ele resultou numa revalorizagdo da religiosidade
popular, que passou a ganhar espaco e caracterizar um processo de
renovacgdo litargica. Diferentemente do periodo anterior ao Vaticano lI,
caracterizado pela rigidez litargica, a Igreja passou a assumir um
posicionamento mais maleavel ante formas e expressdes religiosas
populares” (VALENTE, 1994: 82).

Como se percebe, esbocava-se no seio da Igreja latino-americana uma
concepcao teolégica original, que pretendia elaborar diretrizes pastorais
proprias e condizentes com a realidade do continente. Nao obstante o
crescente niumero de publicacbes e de adeptos a nova proposta (que ficou
conhecida como Teologia da Libertagdo), o setor conservador da Igreja
comecou, ainda no inicio da década de 1970, a articular encontros e debates
com o intuito de promover a realizacdo de uma nova Conferéncia, que viesse a
superar Medellin (IOKOI, 1996). O ideal de engajamento com 0s movimentos
sociais e a “opcao preferencial pelos pobres”, delineado a partir da Conferéncia
de Medellin foi rejeitado pelos setores conservadores da Igreja e também por
parcelas das elites nacionais, que acusavam esse posicionamento de
destoante da missdo eminentemente espiritual da religido. Assim, um novo
encontro episcopal acabou, de fato, acontecendo no inicio de 1979, na cidade
de Puebla.

A essa época, o Papa Joao Paulo Il acabara de ser eleito para o trono
da Santa Sé e, apos reunir-se como os dirigentes da Celam, decidiu apoiar a
realizacdo do evento e participar de sua abertura. O seu desembarque na
América foi marcado por uma grandiosa recepcdo por parte dos fiéis, o que,
segundo IOKOI (1996), contribuiu para criar em torno dele uma “imagem
popular”. No discurso de abertura da Conferéncia, Joao Paulo Il chegou a falar

do compromisso que a Igreja deveria assumir com 0s marginalizados, apesar
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da tbnica central ndo ser essa. Contudo, os partidarios da teologia da libertacéo
souberam manipular o discurso do Papa segundo seus interesses, dando
énfase maxima naqueles trechos em que o pontifice se aproximava de suas
posi¢coes (IOKOI, 1996).

Bem trabalhado, o discurso papal acabou favorecendo o fortalecimento
dos defensores da Teologia da Libertacdo, que acabaram dominando também
a Conferéncia de Puebla. Com efeito, o documento final confirmou as
propostas de Medellin e as aprofundou. “Em Puebla, redefiniu-se o caminho da
Igreja na América Latina, recusando a preferéncia pelo poder, optando-se, de
forma consciente e deliberada, pelos pobres e jovens, como ocorrera em
Medellin” (IOKOI, 1996: 61). Para VALENTE (1994), o grande destaque da
Conferéncia de Puebla foi justamente a garantia das conquistas alcancadas em

Medellin pelos setores progressistas da Igreja latino-americana.

“Qualificando a situacdo da América Latina como ‘injustica
institucionalizada’, uma situagdo de opressédo e repressdo, os bispos de
Puebla, condenam a pobreza como antievangélica e propdem como
grande desafio pastoral a evangelizacédo dos pobres a partir de sua propria
realidade cultural” (VALENTE, 1994: 84).

Assim, como acentua VALENTE (1994), a tendéncia que vem se
firmando na Igreja Catdlica de se aproximar dos segmentos negros,
desenvolvendo junto a eles um trabalho pastoral e incorporando na pratica
religiosa elementos culturais proprios daqueles grupos, decorre das
transformacdes que se processaram no seio da Igreja a partir do Concilio
Vaticano Il. As Conferéncias de Medellin (1968), de Puebla (1979) e,
posteriormente, também de S&o Domingos (1992) vieram a reforcar essa
tendéncia, a medida que as propostas predominantes privilegiaram a
aproximacao da Igreja junto as classes populares.
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5. ENTRE O PROJETO ROMANIZADOR E O VATICANO II; O CASO DE
BRAS PIRES

Fundada em 1913, a Pardquia de Nossa Senhora do Rosério de Bras
Pires esteve desde sua origem vinculada a Arquidiocese de Mariana (vide
ANEXO 1V). Sem desconsiderar a atuacdo dos varios vigarios que a
comandaram, ndo se pode deixar de destacar que a existéncia daquela
Pardquia foi fortemente marcada pela presenca do padre José Maria Quintdo
Rivelli, mais conhecido localmente como padre Zizinho. Natural de Bras Pires,
ele realizou seus estudos no Seminario de Mariana, tendo se ordenado
sacerdote em 25 de outubro de 1942. Em principios de 1946, esse padre foi
nomeado paroco daquele lugarejo, funcao que ele exerceu até 1993, ou seja,
por 47 anos. Antes dele, a Pardéquia vivenciou uma intensa rotatividade de
padres e nem sempre pdde contar com a presenca permanente de um agente
clerical. Entre 1913 e 1924, quatro péarocos a presidiram, residindo
efetivamente na sede, enquanto que de 1924 a 1946, ela foi assistida pelos
chamados ‘Delegados Paroquiais’, que eram clérigos que prestavam servicos
religiosos esporadicos a diversas localidades da mesma regiao.

Contudo, apesar do grande rodizio e da presenca inconstante, a
atuacdo desses primeiros padres e mesmo a criacdo da Pardquia parecem
constituir um esfor¢co da Igreja para intensificar sua acdo sobre a comunidade
catdlica residente naquela regido. Através da consulta ao “Livro do Tombo” da

Paréquia de Bras Pires, pode-se perceber que aqueles clérigos buscaram,
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cada vez mais, assumir um controle sobre as financas de sua jurisdicdo
eclesiastica e ampliar a participacdo dos fiéis nos atos sacramentais, seja
através da realizacdo da desobriga *®, seja através do incentivo a participacdo
nas festas promovidas no &mbito da Pardquia. Além disso, aquele periodo foi
marcado pela fundacdo de uma série de associacfes religiosas, que,
incentivadas e direcionadas pelos agentes clericais, sé contribuem para
reforcar a nocdo de que a Igreja Catdlica buscava, naquele momento, garantir
sua presenca na vida dos fiéis e ampliar sua influéncia sobre a pratica religiosa.

Na verdade, algumas dessas associacdes antecederam a propria
criacdo da Pardquia. Exemplos sédo a Conferéncia de Séo Vicente de Paula e a
Associacdo das Damas do S.S. Coracéo (depois convertida em Apostolado da
Oracgao), ambos fundados em 1902. Se se assume como correta a assertiva,
apresentada por OLIVEIRA (1985), de que a fundacdo do Apostolado da
Oracdo pode ser tomada como referéncia para se identificar o avanco do
processo de romanizacao pelo Brasil, poder-se-a depreender que, no inicio do
século XX, os efeitos daquele projeto catélico comecavam a despontar naquele
pequeno povoado mineiro, seguindo, portanto, as diretrizes dominantes da
Igreja Catolica sediada no pais.

Como foi visto, o projeto romanizador pretendia ampliar o controle dos
agentes clericais sobre a pratica religiosa dos fiéis. Reafirmando a hierarquia
eclesiastica e a supremacia do religioso sobre o leigo, a Igreja promoveu toda
uma politica de valorizacdo da doutrina oficial e dos atos sacramentais, que
deveriam ser conduzidos diretamente pelo padre. Assim, as manifestacdes de
religiosidade que destoassem dos ditames oficiais eram consideradas como
ilegitimas e viciosas, devendo, portanto, ser combatidas ou corrigidas. As
congadas passaram, nesse contexto, por um processo de intensa
marginalizacdo, sofrendo represélias por parte dos agentes paroquiais ou, as
vezes, tendo sua participacao restringida as cerimbnias externas das festas de
padroeiro. O relato de um dos Delegados Paroquiais que atuou em Bras Pires
expressa com clareza essa situacdo. Referindo-se a Festa de Nossa Senhora
do Rosario de 1941, o vigario afirma o seguinte: “A esta imponente festa da

Padroeira, uma das mais concorridas, no correr do anno, compareceu 0O

'8 \/ide nota ne 15.
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tradicional congado, sendo-lhe inteiramente vedado o participar dos actos
religiosos” (Padre J.N.G., Livro do Tombo, p.24v, 1941).

E interessante perceber que, ja no ano de 1941, o padre se refere ao
Congado, qualificando-o como “tradicional”, fato que n&do deixa de apontar uma
certa ancestralidade para o Grupo de Congos daquela cidade. Nao obstante,
essa ancestralidade n&o foi motivo suficiente para garantir uma participacdo
plena na Festa da Padroeira. Encontrando um ambiente religioso “vedado” a
sua admissdo, a participacdo do Congado ficou restrita a parte externa, a festa
de rua. Ao que parece, a expressividade da Congada ndo coadunava com a
austeridade exigida nos ritos catélicos, ndo constituindo, portanto, aos olhos do
agente romano, uma manifestacdo legitima de religiosidade cristd. Um bando
de homens — negros em sua maioria —, vestidos com roupas coloridas, usando
capacetes com fitas e espelhos, batendo espadas, cantando em coro e tocando
tambores definitivamente n&o se encaixava no projeto religioso que se
pretendia implementar...

Segundo BOURDIEU (1992), a oposicdo que, comumente, se
estabelece entre sagrado e profano esta calcada na distingdo que se coloca
entre os detentores do monopdlio da religido dominante e os leigos. Assim, as
praticas direcionadas pelos primeiros sao sempre definidas como legitimas,
logo sagradas; enquanto as manifestacdes religiosas oriundas das bases
leigas, por destoarem da doutrina oficial, sdo taxadas como ignorantes e
ilegitimas, logo profanas ou profanadoras do sagrado. Fica patente, portanto,
que a atribuicdo de valores sagrados a uma pratica religiosa esta associada a
sua vinculagcdo — maior ou menor — com a crenca dominante. Sendo assim, o
sistema de crencas que ocupa uma posicdo inferior nas relacbes de forca
simbdlica tenderé a ser reconhecido como uma religido inferior, como magia ou
feiticaria.

Como se percebe, é a existéncia de uma ideologia religiosa, vinculada
a uma hierarquia eclesiastica e politica, que define os principios da legitimidade
das praticas sagradas. Consequientemente, a consolidacdo de uma crenca
como dominante tende a marginalizar as demais formas de manifestacéo da

espiritualidade, reconhecendo-as como profanas e ilegitimas.
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“Toda pratica ou crengca dominada est4d fadada a aparecer como
profanadora na medida em que, por sua propria existéncia e na auséncia
de qualquer intengéo de profanacédo, constitui uma contestacdo objetiva do
monopodlio da gestdo do sagrado e, portanto, da legitimidade dos
detentores deste monopdlio. Na verdade, a sobrevivéncia constitui sempre
uma resisténcia, isto €, a expressado da recusa em deixar-se desapropriar
dos instrumentos de producao religiosos” (BOURDIEU, 1992: 45).

Partindo das bases leigas e destoando completamente daquilo que a
Instituicdo Catolica reconhecia como legitima manifestacdo religiosa, o
Congado enfrentou certas restricbes quanto a participacdo na Festa de Nossa
Senhora do Rosério de Bras Pires, desde a fundacao da Pardquia, em 1911. A
chegada do padre Zizinho, ao que tudo indica, deu sequéncia a esse projeto e
o aprofundou. Ndo é ao acaso que o Congado braspirense sO encontraria
abertura para participar dos ritos internos da Igreja apés o afastamento desse
vigério. A participacao religiosa para esses clérigos estava fundada em outras
bases. Referindo-se ao trabalho desenvolvido por seus antecessores, o padre

deixou registrado no Livro do Tombo a seguinte avaliacao:

“Relativamente ao aspecto espiritual, 0 movimento da Parochia de Nossa
Senhora do Rosario d’Alliangca era bom, regular, possuindo ella algumas
associacOes religiosas bem animadas, como o Apostolado da Oragéo,
seccdo masculina e seccdo feminina, a Associacdo Sao José, cinco
Conferéncias Vicentinas, associa¢cfes estas bem organizadas pelo entédo
Revmo. Sr. Delegado Parochial, Pe José Nicomedes Grossi” (Padre
Zizinho, Livro do Tombo, p.57v-58, 1948).

Nota-se que o bom andamento da Pardquia era avaliado, em grande
parte, em funcdo do niumero de associacdes que mantinha e coordenava. Ao
destacar que as associacdes foram “bem organizadas pelo” Delegado
Paroquial, o trecho anterior deixa patente o papel de comando que deveria ser
desempenhado pelo padre. Assim, quando assumiu a Pardquia de Nossa
Senhora do Rosario, o padre Zizinho se empenhou para dar continuidade ao
trabalho que ja vinha sendo realizado junto as associacdes religiosas e, mais
do que isso, buscou criar novas afiliacbes devocionais. Os anos seguintes
irilam, dessa forma, testemunhar a fundacéo da Pia Unido das Filhas de Maria
(1947), da Irmandade do Santissimo Sacramento (1948), da Congregacao
Mariana (1954) e da Cruzada Eucaristica Infantil (1954).
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Apesar de reconhecer certos méritos na acdo pastoral promovida pelos
clérigos que, antes dele, haviam dirigido a Pardéquia, o padre Zizinho né&o
deixou de registrar as limitacdes que, a seu ver, se impunham ao trabalho de
seus antecessores, comprometendo a catequese do povo braspirense. Tais
limitagdes, segundo ele, deviam-se a auséncia de um vigario residindo entre os
fieis, de um pastor a acompanhar suas ovelhas. “A despeito de todo incansavel
zelo apostoélico do Revmo. Sr. Parocho, digo Delegado Parochial, e da grande
indole religiosa dos catholicos da Parochia de Nossa Senhora do Rosario
d’Allianca, esta Parochia ndo deixou de se ressentir e muito da falta de um
parocho a sua frente, nella residindo” e, por isso, “no que concerne ao seu lado
moral e material, muita coisa havia digna de lastima” (Padre Zizinho, Livro do
Tombo, p.57v-58, 1948). Nesse sentido, o padre assume como uma “missao” a
tarefa de reconduzir os catdlicos de sua Paréquia aos caminhos da bem-

aventuranca divina.

“Collocado pelo Eterno e Supremo Pastor das almas, Nosso Senhor Jesus
Christo, & frente do pastoreio dessa porcado de seu rebanho divino, todas
essas almas da Parochia de Nossa Senhora do Rosario d’Allianca, suas
gueridas ovelhas, outro ndo foi o0 meu ideal sendo esforgar-me, sacrificar-
me mesmo, trabalhar com todo afinco, denédo e, a0 mesmo tempo, com
toda diligencia, vigilancia e carinho de um bom pastor, procurando
reconduzir ao aprisco divino, & Santa Madre Igreja, as ovelhas
tresmalhadas, e aconchegar para bem mais pertinho do divino Bom Pastor
as fieis a elle, para que todas juntas delle, de sua vida intima vivam
sempre, e um dia se salvem” (Padre Zizinho, Livro do Tombo, p.58-58v,
1948).

O projeto romanizador transparece aqui de forma evidente e plena. A
salvacao eterna s6 poderia ser conquistada pelos fiéis mediante a aceitacdo e
a observancia dos preceitos catdlicos. O padre identifica-se, nesse contexto, a
imagem do pastor, que deve conduzir sabiamente suas ovelhas, pois sozinhas
elas estariam sujeitas a dispersdo ou condenadas a perdicdo. A énfase no
esforco, no sacrificio, denota o quéo arduo e, portanto, valoroso é o trabalho do
agente clerical, que, ndo obstante todas as dificuldades, ainda exerce com
diligéncia a sua missdo, sem abandonar o carinho paternal diante do rebanho

cristao.
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Nessa concepcao, a auséncia do padre era, naturalmente, tida como
um grande limitador no processo de evangelizacdo, pois somente ele tinha
autoridade para executar os ritos catolicos e oficiar os sacramentos,
oferecendo, portanto, aos fiéis as condicdes necessarias ao aperfeicoamento
espiritual e a salvacao eterna. Dessa forma, tdo logo assumiu a Pardquia de
Nossa Senhora do Rosério, o padre Zizinho buscou realcar sua presenca na
comunidade, implementando uma série de atos religiosos e convocando 0s
paroquianos para deles participar. “Acerrimamente, de um modo intransigente
mesmo, conclamava todos os meus Parochianos que fizessem a sua paschoa,
isto &, procurassem confessar-se e commungar, a0 menos uma vez por anno,
por ocasido do santo tempo pascal’ (Padre Zizinho, Livro do Tombo, p.61,
1948).

Atuando dessa maneira, 0 padre pretendia ampliar a participacdo da
Igreja na vida dos fiéis, assumindo o controle efetivo sobre a pratica religiosa e
suplantando o relaxamento espiritual e moral, por ele identificado, resultante da
deficiente presenca clerical dos anos anteriores. “Minha preocupacao era
justamente de organizar a Paréquia” (Padre Zizinho, 87 anos — 2004). Assim,
depois de dois anos a frente da Pardquia, ele afirma ter conseguido, em grande
parte, reverter uma situacao adversa e mostra-se satisfeito com os resultados

de seu empenho.

“Em menos de dois annos, consegui afervorar, aprimorar o espirito de fé
dos Parochianos, diminuir, sensivelmente, o numero dos anarchistas, dos
ébrios, dos amancebados, dos concubinarios, desses inquietadores e
desrespeitadores de familia alheia, e quebrantar o grande numero de
prostitutas existentes” (Padre Zizinho, Livro do Tombo, p.61v, 1948).

Como se percebe, apesar de valorizar o oficio sacramental e os ritos
oficiais da Igreja e elenca-los como instrumentos indispensaveis para o
aperfeicoamento espiritual, a atuacdo do clérigo ndo se restringia a esses
aspectos, eminentemente religiosos. Tratava-se de um projeto moralizador, que
estabelecia normas de conduta ideais a serem adotada pelos paroquianos e
que buscava exercer um grande controle sobre o comportamento das pessoas.

Sendo téo vigilante sobre a conduta dos fiéis fora do templo, é de se

esperar que dentro dele essa vigilancia fosse ainda mais extremada. E, de fato,
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era isso 0 que acontecia. O culto catdlico, naquele contexto, deveria ser grave
e envolto num ar de sobriedade, onde o siléncio deveria ser rompido somente
pelos sussurros oracionais ou canticos sacros, presididos por um coral de
paroquianos respeitosos e piedosos. Como imaginar a participacao do congado
— barulhento, colorido e expressivo — nesse ambiente austero e contemplativo?
N&o é a toa que essa forma de manifestacdo coletiva foi, em grande parte,
destituida de seus componentes religiosos e relegada ao campo do folclore por
amplos setores da Igreja naquele periodo. Em entrevista concedida para esta
pesquisa, 0 padre Zizinho deixa transparecer claramente essa noc¢ao, ao se
referir a relacdo do Congado com a Igreja: “Essa parte ai é a parte folclérica.
Essa parte ai de Congado, essas coisas, ja € uma coisa a parte, ndo tem uma
relacdo com a Igreja, ndo. E uma coisa extra, entendeu?” (Padre Zizinho, 87
anos — 2004).

Assim, sempre que anunciava a presenca do Congado nas Festas da
Padroeira, a énfase recaia sobre o conteudo folclorico e nunca religioso, como
pode ser percebido na programacao da Festa de Nossa Senhora do Rosario de
1976, descrita também no Livro do Tombo: “As cinco horas os sinos, foguetes,
musicas e dancas folcléricas do Congado saudarédo a aurora do sublime dia da
Padroeira” (Padre Zizinho, Livro do Tombo, p.138v, 1976). E sendo
reconhecido como uma representacao folclérica, ndo havia motivos que
justificassem a presenca do Congado nos ritos internos da Igreja. Dessa forma,
somente com o afastamento daquele vigario, em 1993, a barreira que impedia
o Congado de adentrar o interior do prédio da igreja seria rompida. Um
paroquiano que acompanhou esse processo, destaca o papel do novo paroco

na transformacao.

“Foi com padre Guedes *. Isso c& mexeu com a pessoa certa, porque foi
até eu. Foi assim: no tempo do padre Zizim, a gente pedia e havia aquele
tabu, num concordava. Ai, no ano que o padre Guedes tava aqui, a
primeira Festa do Roséario — ele fez s6 uma Festa; ele fez uma Festa e,
pouco depois da Festa, ele foi embora... Ai, eu falei assim: ‘O, padre! Eu ja
vi, noutros lugar, 0s congos entra na igreja e aqui tem esse tabu. Num
pode! Por que que nhum pode? Festa do Roséario sem congo num é Festa,
num tem Festa do Rosario!" Ai ele falé assim: ‘Nao. Pode’. Ai, o que que
aconteceu? A porta do meio da igreja tava fechada, o padre Guedes foi,

9 padre gue sucedeu o padre Zizinho na Paréquia de Nossa Senhora do Roséario de Bras
Pires, dirigindo-a entre agosto de 1993 e novembro de 1994.
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entregd a chave o Rei do Congo, o Rei do Congo abriu, eles entrb. Foi a
primeira vez. Ai, depois disso, todo ano entra agora” (R.S.M., paroquiano,
29 anos — 2004).

O mesmo paroquiano descreve nos seguintes termos o inusitado do
momento e o clima de comoc¢ao que marcou a entrada inaugural da Congada

na Matriz de Nossa Senhora do Roséario de Bras Pires:

“Foi tudo de improviso. Eles tava dancando, na frente da igreja — eu num
esqueco até hoje... O Gustavim [membro da Congada, ja falecido] choré
igual menino —, ai o padre Guedes chegb, entregb a chave pro Rei do
Congo, o Gustavim vird pra mim: ‘E pra entra na igreja?’ Falei: ‘E. Entra na
igreja’. Ai, o Gustavim pegd e entrd, chorando igual menino. Foi muito
bonita a primeira vez. E agora é assim: todo ano eles entram, tem a missa
deles. Quando comeca a Festa, eles entra e o ultimo lugar que eles entra é
na igreja também. Eles vai |4, despede da Nossa Senhora e sai. Al
termina” (R.S.M., paroquiano, 29 anos — 2004).

A reivindicacdo do paroquiano, o pronto consentimento do novo vigario
e a comocgédo do congo deixam patente que uma expectativa pela aceitagdo do
Congado nos ritos internos da Igreja ja vinha sendo alimentada no lugar, pelo
menos por alguns segmentos sociais. Nota-se que enquanto o ambiente
religioso se mostrou desfavoravel, essa ansia teve que ser contida, no entanto,
tdo logo surgiu a oportunidade para que 0S congos rompessem o tabu que
fechava as portas da igreja a sua participacédo, eles nao se fizeram de rogados,
mas avancaram templo adentro, fazendo ressoar alto suas cancgdes e tomando
em suas maos a bandeira de sua padroeira. O ato, inusitado e tocante, marcou
o inicio de uma nova forma de relacionamento entre o Congado e a Pardquia.
A partir de entdo, a participagcdo do Congado, antes restrita a festa de rua,
passa a ser, cada vez mais, incorporada nas celebracdes internas. A situacao
descrita aponta, como se nota, uma mudanca de postura da Paroquia local
frente a uma manifestacdo da cultura popular, no caso, o Congado. Mais do
que isso, a transformacdo — manifesta no ambito local — expressa um conflito
entre duas concepcdes distintas de Igreja: uma calcada no ideal romanizador e
outra vinculada as propostas do Concilio Vaticano II.

Como se viu, o Concilio Vaticano Il (outubro de 1962 a dezembro de

1965) propiciou um ambiente de intensa discussdo entre a comunidade
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catédlica, facilitando uma abertura da Igreja para a reflexdo sobre as diversas
guestbes temporais que permeavam a vida humana. Tal abertura trouxe
reflexos importantes para o pensamento teoldgico latino-americano e suscitou
uma série de debates acerca da realidade social do continente, levando
consideraveis segmentos da Igreja a denunciarem a situacéo de marginalidade
de grande parte da populacdo e a se identificar com o sofrimento desses
excluidos sociais. Assim, torna-se cada vez mais comum o envolvimento de
religiosos com os dilemas vividos pelos pobres. Participando de suas lutas, a
Igreja acaba se aproximando da realidade cultural e religiosa vivida por eles. A
partir de entdo, essa religiosidade passa a ser valorizada e aceita como
legitima. E nesse contexto que manifestacdes como o Congado passaréo a ser
incentivadas pela Igreja Catdlica.

Essa tendéncia, todavia, ndo se deu de forma uniforme em todo o orbe
catélico, mas variou muito de acordo com as circunstancias locais ou regionais.
Enquanto as arquidioceses e parbéquias tidas como progressistas logo
incorporaram essa proposta, vez por outra participando do préprio processo de
formacdo das novas diretrizes, jurisdicbes eclesiasticas tipicamente
conservadoras mantiveram-se a parte das propostas emergentes ou mesmo
opuseram-se a elas. A Arquidiocese de Mariana — a qual a Par6quia de Bras
Pires esta vinculada — foi, por muito tempo, identificada como um reduto
fortemente conservador, abrandado somente com a posse do bispo Dom
Luciano Mendes de Almeida, em 1988. Contudo, apesar do conservadorismo
que marcou o periodo anterior, sobretudo durante a vigéncia do bispo Dom
Oscar de Oliveira (1959-1988), algumas pardquias e comunidades ja buscavam
uma certa aproximagdo com o0s ideais propugnados pela Teologia da
Libertacdo a revelia da autoridade episcopal. Seus projetos, porém, sé iriam
deslanchar quando o ambiente religioso (talvez, politico) se fizesse mais
favoravel, ou seja, com a chegada do novo bispo %°. Situacdo oposta pode ser
observada na Paréquia de Bras Pires, pois la a chegada de um novo bispo, de
tendéncias progressistas, ndo significou a imediata renldncia do projeto

romanizador e adoc¢do dos novos postulados. Como se viu (e para ficar num

%2 O contetido de tais informacdes deve ser creditado a Fabricio Roberto Costa Oliveira, que
estuda as transformac@es vivenciadas pela Arquidiocese de Mariana na transicdo Dom Oscar-
Dom Luciano. Embora ainda néo tenha defendido sua dissertacdo de mestrado pela UFV, seu
trabalho ja foi parcialmente apresentado em congressos e comunicagdes.
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anico exemplo), somente com o afastamento do padre Zizinho, em 1993, a
Pardquia abriria espaco para a participacdo plena do Congado na Festa de
Nossa Senhora do Rosério.

N&o se trata aqui de negar a influéncia do bispo sobre sua jurisdicéo
eclesiastica — assertiva completamente absurda —, mas de destacar que o0s
contextos locais também tém seu peso na definicdo das diretrizes pastorais.
N&o se poderia também afirmar que o afastamento do padre Zizinho da direcdo
da Pardquia, em 1993, teria sido uma estratégia para ruir bases conservadoras
nos limites da Arquidiocese, no entanto, € importante salientar que ele
continuou (e continua ainda hoje) vivendo no municipio e atuando como padre
auxiliar.

O certo, contudo, é que 0s anos que se seguiram a 1993
testemunhariam uma participacdo cada vez mais ativa do Congado na Festa do
Rosario. Nesse processo, o contraponto ao trabalho pastoral do padre Zizinho
pode ser identificado no padre José Raimundo Alves, que presidiu a Paréquia
entre dezembro de 1999 e setembro de 2004. O contraste que se estabelece
entre os dois clérigos denota o embate entre duas visfes do viver religioso.
Enveredando-se na discussdo dos rumos tomados por cada uma dessas
vertentes, o padre Zé Raimundo define como equivocado o0 projeto
romanizador e deixa patente seu alinhamento com as propostas pés-Vaticano

Il. Segundo ele, antes do Concilio

“a Igreja preocupava com aquela mentalidade em fundir a doutrina, ou
seja, fixar a doutrina e salvar a alma. Com isso a pessoa ficou um pouco
esquecida no seu todo. E uma idéia um pouco equivocada. Com o
Vaticano Il (1962) é que houve uma releitura toda e a Igreja assumiu mais
a sua posicao de pastoral, de se identificar com Jesus pastor, é que Ela se
abriu mais para as culturas. Com o Vaticano Il e depois vem a Conferéncia
de Medellin e de Puebla, que tentaram colocar o Vaticano Il em prética
aqui na América Latina (e nés ainda temos muito que colocar em pratica).
Mas foi ai que veio essa questdo da valorizacdo das culturas, do resgate
das minorias — massacradas em suas manifestagfes. Porque, infelizmente,
nés temos que admitir qgue realmente o Congado, 0s negros nas suas
origens ja foram discriminados” (Padre José Raimundo Alves, 42 anos —
2002).

O discurso anterior revela o ideal de comprometimento que parte da

Igreja tem assumido junto as populacdes marginalizadas. Mais do que um
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projeto de aperfeicoamento espiritual, a proposta carrega em si um ideal de
promocdo humana e de valorizacéo dos atributos préprios das camadas menos
favorecidas. Identificando um passado marcado pela discriminagcdo social, 0
padre deixa transparecer que é uma questao de justica resgatar os valores da

comunidade negra contidos no congado.

“Quer dizer, é uma classe que ficou sempre discriminada. Entdo, é uma
forma de valorizar, de tentar ajudar a resgatar a dignidade, de salvar a
identidade e promové-los para que eles também tenham a sua identidade
e a sua dignidade respeitada” (Padre José Raimundo Alves, 42 anos —
2002).

Nesse sentido, a incorporacao do congado no culto catélico representa
o reconhecimento da legitimidade religiosa dessa manifestacdo. Quando
chegou a Paroquia de Nossa Senhora do Rosario, o padre Zé Raimundo
encontrou esse processo ja em curso, pois, como foi dito, desde 1993, uma
certa abertura ja vinha se delineando no ambito paroquial. Contudo, esse
paroco ampliou a insercdo do Congado nas celebracdes liturgicas da Festa da
Padroeira, sempre destinando um dia dentro da programac&o a uma missa em
acao de gracas ao Grupo. Nessas missas, geralmente 0os congos ocupam um
espaco especialmente reservado para eles e fazem o acompanhamento dos
canticos com seus proprios instrumentos, além de ganhar destaque em
momentos especificos, como na leitura da Palavra, nas preces e no ofertorio
(Figura 9 e 10). Em 2003, inclusive, chegou a ser realizada uma “Missa Conga
" 'no moldes que vem acontecendo em algumas cidades e comunidades

mineiras.

“Hoje, pelo menos, a gente tenta valorizar... A nossa missa, por exemplo,
vai ter a participacao direta deles na liturgia, dentro do rito. Porque a gente
entende a liturgia hoje como uma agéo do povo, no verdadeiro sentido da

2 Segundo FERREIRA (1995), “o costume da celebracdo da Missa Conga comecou em Belo
Horizonte, no final da década de 1960, a partir de pesquisas do folclorista Romeu Sabara,
membro da Comissdo Mineira de Folclore (...) que constatou semelhancas entre o ritual da
missa e 0s costumes dos congadeiros em varias circunstancias (chegada a casa de alguém,
almoco, agradecimento, etc). De acordo com a liturgia catdlica e os habitos do Congado, o prof.
Romeu Sabaré estabeleceu novos ritos para a Missa Conga, com musicas e dangas proprias:
ritual de entrada, penitencial, da palavra, do ofertério, da consagracdo, da amizade, a
comunhdo, da a¢do de gracas e de despedida” (Apud: SILVA, 1999: 59)
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palavra. Hoje, com certeza, sem mérito nenhum da nossa parte, mas fruto
da nossa formacgédo, vamos dizer assim, da possibilidade de visao que nés
tivemos, hoje € muito mais tranquilo para nos aceitar isso”. (Padre José
Raimundo Alves, 42 anos — 2002).

Ha, dessa forma, uma tentativa de introduzir na liturgia oficial
elementos oriundos de uma matriz diversa da romana. Assim, pode-se
perceber que enquanto o projeto romanizador obrigava o fiel a se adaptar a
liturgia romana, na proposta pos-Vaticano Il ha uma tentativa de adaptacéo
(ainda que parcial) da liturgia aos fiéis. Essa segunda tendéncia é ainda mais

uma vez expressa pelo padre Zé Raimundo:

“O nosso interesse maior de valorizar a Congada hoje, seria valorizar a
cultura. E uma expresséo de cultura. Ndo é so folclore... (...) Hoje, com a
consciéncia que nés temos de Igreja, a gente evangeliza a partir da
cultura. E totalmente diferente!” (Padre José Raimundo Alves, 42 anos —
2002).

Por outro lado, é importante ressaltar que, em meados do século XX, a
Igreja Catdlica vinha perdendo adeptos justamente em funcdo do
distanciamento que mantinha com relacdo a seus fiéis (VALENTE, 1994;
IOKOI, 1996). Nesse sentido, uma adaptacdo do culto despontava como uma
necessidade imperiosa. Com esse intuito, muitas arquidioceses, sobretudo
aquelas engajadas com as diretrizes mais progressistas da Igreja no Brasil,
buscaram introjetar essa nova visdo nos seus agentes pastorais, através da
formacdo dos clérigos. Expondo como 0s novos conteldos sdo repassados
para as paroquias, o atual Arcebispo de Mariana explica:

“De vez em quando, nés temos encontros do clero, quando tratamos de
assuntos também da liturgia, ai as coisas sao tratadas e repassadas. Mas
a documentacdao basica é do conhecimento de todos e é matéria de ensino
no semindrio, pelo qual passaram praticamente todos os sacerdotes,
desde 65 [1965] pra ca. Entdo, ndo ha, assim, muito desconhecimento.
Agora, temos encontros de liturgia, assembléias de liturgia e certamente,
entre 0s assuntos, esse assunto da inculturacdo, da presencga das culturas
nos ritos litargicos, ele sempre comparece” (Dom Luciano Mendes de
Almeida, Arcebispo da Arquidiocese de Mariana, 77 anos — 2003).
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Como se percebe, a Paroquia de Nossa Senhora do Rosario de Bras
Pires vivenciou, nos ultimos quinze anos, um momento de intensas
transformacdes. Nesse processo, o Congado foi, paulatinamente, rompendo o
tabu que restringia sua participacdo a festa de rua e sendo incorporado nas
celebracdes internas da Festa da Padroeira, conquistando, assim, uma maior
aceitacao por parte da Igreja local. Mais do que tdo somente um conflito local,
resultante da intransigéncia de um padre, a situacdo descrita expressa um
conflito entre dois projetos de Igreja: um vinculado aos postulados
romanizadores e outro ao Vaticano Il. Nessa contenda, fica patente a ascenséo
da segunda tendéncia em detrimento da primeira. Como essa proposta busca
promover uma maior participacéo dos leigos nos trabalhos religiosos e dialogar
com tradi¢cdes culturais diversas da catdlica romana, costuma-se afirmar que
ela caracteriza um momento de abertura da Igreja. As palavras que se seguem

parecem apontar justamente nesse sentido.

“A lgreja também teve um avan¢o muito grande na admissao de leigos no
trabalho religioso e junto com a admissao do leigo, foi admitindo também a
parte folclérica, que fazia parte da Festa, mas s6 de rua. Ai comegou o
padre a celebrar a Missa dos Congos, a convida-los, ai eles passaram a
ser figuras de destaque dentro da Igreja. E isso comegou exatamente com
a abertura da Igreja para o leigo. Ai veio também a abertura para a Banda
de Congos, as missas passaram a celebracbes folcloricas, celebractes
afro. E, entdo, a Congada entrou também nesse momento” (G.M.V., 50
anos, paroquiano — 2003).

5.1. Os congos na lgreja: “No6is num tinha o direito de entra naigreja. Tem

direito, sim, uai!”

A discussao que veio sendo levantada até o momento aponta que a
Pardquia de Nossa Senhora do Rosario de Bras Pires passou por um processo
de significativas transformacdes nos ultimos anos — transformacgfes que, entre
outras implicagdes, marcaram uma crescente insercdo do Congado no
ambiente catdlico. Extrapolando, com a analise, o ambito local, pode-se
perceber que a contenda se dava entre duas concepcdes bastante diferentes
da experiéncia catélica. Apesar da profundidade das mudancas que iriam
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penetrar na Pardquia, sugerindo mesmo um afastamento do modelo anterior, €
importante salientar que o conflito se deu de forma velada, sem intensos
atritos.

Por um lado, deve-se ressaltar que 0 momento em que tais mudancas
comecaram a ser introduzidas na Paroquia coincidiu com a presenca de um
bispo de tendéncias progressistas na Arquidiocese de Mariana. Logo, é de se
esperar que haveria o endosso da autoridade eclesiastica para que projetos
renovadores fossem implementados. Mas, por outro lado, € importante
destacar que ndo existia um clima necessariamente conflituoso no momento
em que o Congado recebeu a concessao para entrar no templo catdlico, ou
seja, quando ocorreu o afastamento do padre Zizinho. Ao que tudo indica, os
congos ja alimentavam um desejo de participar sem restricbes da Festa de sua
Padroeira, tanto que ndo pestanejaram quando a oportunidade surgiu a sua
frente, porém eles ndo chegaram a reivindicar abertamente esse espaco, a
lutar deliberadamente para a concretizagcdo daquele anseio, provocando um
choque com o agente clerical. Esse refreamento, contudo, parece justificavel.
Considerando o ambiente religioso vigente no municipio até o inicio da década
de 1990, o poder reivindicatério do Congado seria muito limitado. O padre se
proclamava como a grande autoridade sobre a pratica religiosa, enquanto os
congos eram considerados, no maximo, como devotos de Nossa Senhora do
Rosario. Encarado como uma manifestacdo folclorica pela autoridade
eclesiastica, que, além disso, primava por celebracfes litirgicas austeras, o
Congado so6 teria mesmo o espaco da rua para atuar.

Assim, quando o novo padre assumiu a Pardquia e permitiu que o
Congado ultrapassasse as portas da igreja, foi quase com espanto que 0s
congos receberam a nova. Isso néo significa dizer, entretanto, que eles
reconheciam a situacdo anterior como natural e legitima. As palavras que se

seguem deixam transparecer justamente esse desconforto.

“Quer dizer que ndis num tinha o direito de entra na igreja, ndo. Uai! Tem
direito, sim, uai. Pois a Festa foi comegado sobre assunto dos congo, né?
E o padre Zizim num gostava que entrava na igreja, ndo. Ele falava que
era amolacgdo, que ficava fazendo zueira na igreja e tal. Tem disso, ndo”.
(J.C.C., 65 anos, congo — 2003)
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“Isso ai € as coisa que ja era pra ter continuado ha mais tempo, negoco de
entra na igreja, porque eu sou Congado aqui, eu faco Festa todos os ano —
aqui e faco Festa fora também, sabe? (...) Entdo, isso ai ja era pra ter
comecgado ha muito tempo...” (J.C.C., 65 anos, congo — 2003).

Dessa forma, os relatos tomados aos congos nos dias de hoje revelam
um certo incbmodo com a situacdo anterior, quando eles ndo contavam com
uma permissao expressa para participar dos atos internos da Festa do Roséario.
Dai, a unanime concordancia entre eles de que a mudanca foi positiva. Em
seus depoimentos é possivel perceber uma certa magoa do tempo em que o
Congado “s6 dancava do lado de fora, na porta da igreja” (J.B.S., 65 anos,
congo — 2003).

“Assistir missa, a gente poderia ir, né? Mas ir sem farda, sem nada. Sem
vestimenta, sem nada. Instrumento tudo guardado, guardava tudo e ia.
Hoje em dia é que é liberado, vai com instrumento, vai com tudo” (L.E.M.,
41 anos, congo — 2004).

Apesar de perceber claramente a transformacdo que ocorreu na
Pardquia, no que se refere a participacdo do Congado, nem sempre 0S congos
identificam exatamente o momento em que a alteragdo ocorreu ou 0S motivos
gue a determinaram, o que contribui para reforcar a idéia de que o processo
nao implicou em conflitos abertos e turbulentos. Porém, o mais comum €

associar a mudancga ao afastamento do padre Zizinho.

Aqui, o culpado de néis num entra na igreja aqui € o padre Zizim, que num
deixava néis entra na igreja” (J.C.C., 65 anos, congo — 2003).

“Eu acho que o padre, de primeiro, num gostava muito que entrava dentro
da igreja (diz que faz muita zueira) e hoje os padre ta tudo liberando. Cé
vai em Paula Candido, entra dentro da igreja; cé vai em Divinésia, entra
dentro da igreja. Agora, aqui” (J.B.S., 65 anos, congo — 2003).

“E depois que trocaram, um outro padre que veio prai. O padre Zizinho
também gosta muito da Festa, mas num dava essa liberdade” (J.F.S., 65
anos, congo — 2003).
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“S6 do lado de fora. O padre ndo deixava. Depois do padre novo vim pra
céa é que abriu essa orde: danca dentro da igreja. E € bonito! Igual o padre
[Zizinho] até hoje num gosta. Nao. Ele num gosta” (E.B.P, 42 anos, congo
—2004).

Assim, pode-se perceber que, de um modo geral, as diretrizes
paroquiais ficam personificadas na figura do padre. A Jdltima fala é
particularmente interessante, pois, na percepc¢ao daquele congo, a antipatia do
antigo dirigente paroquial persiste ainda hoje. Como foi dito, aquele padre
ainda reside no municipio e atua como auxiliar paroquial. Contudo, a despeito
da presenca daquele clérigo, que por tanto tempo comandou as celebracdes
catélicas do lugar, os congos parecem preferir se alinhar com os novos padres
e novas tendéncias, que coadunam melhor com suas expectativas de inclusao.
O mesmo congo destaca a op¢ao pela nova diretriz: “O padre véio daqui [padre
Zizinho], ele ndo gosta, mas o padre novo da orde, ai nois pega e vai’ (E.B.P.,
42 anos, congo — 2004).

A participacao plena na Festa da Padroeira parece ser encarada, pelos
congos, como uma forma de reconhecimento ao Grupo, a sua manifestacao
religiosa. Partindo de uma situacdo marginal — onde seus canticos e dancas
eram tidos como expressoées folcloricas, de conteudo religioso duvidoso — para
alcancar o altar da igreja matriz e os pés da Santa do Rosério, nela residente,
nada mais natural que a mudanca fosse recebida com satisfacao.

“Uai. Foi muito bao. Foi muito bdo. Ai fico bdo demais, né? Ai, a
incentivacdo miord o dobro, que ai 0 congo vai incentiva mais pra festeja
Nossa Senhora. Porque se o congo gosta de Nossa Senhora e colocé ele
pra festejad Nossa Senhora, quanto mais perto ele chega dela, mi6 ainda.
Ai que é migd” (S.C.L., 54 anos, congo — 2004).

“Hoje, os Congado t4 sendo mais valorizado, porque de primeiro o0s
Congado num entrava dentro da igreja, ndo. S6 dancava do lado de fora.
No meu tempo, quando eu comecei, hum entrava na igreja, ndo. O padre
num aceitava entra dentro da igreja. Entdo... Ai duns dez anos pra ca... Al,
agora ja entra 14 na igreja, ja festeja Nossa Senhora la. Igual, o dever é
isso ai: entra e festejd Nossa Senhora la no altar” (S.C.L., 54 anos, congo
—2004).
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“Hoje, tem a alegria de entra la dentro, toca pra Nossa Senhora, canta pra
ela’. (E.B.P., 42 anos, congo — 2004).

Apesar da insercdo do Congado nas celebra¢cdes catdlicas se dar de
forma cada vez mais evidente nos udltimos anos, ndo se pode deixar de
salientar que a mesma acontece sempre segundo as definicbes e
conveniéncias da Par6quia, o que ndo requer necessariamente uma
negociacao prévia com os congos. Na missa em ac¢éo de gracas ao Congado,
por exemplo, a atuagdo dos congos obedece ao ritmo ditado pelos dirigentes
paroquiais. Assim, embora ocupem lugar de destaque no templo e assistam a
celebracdo com seus trajes de dancadores, sua participacéo efetiva se da em
momentos bastante especificos, como na entrada, no ofertério e no
acompanhamento das cancfes, sem, contudo, alterar substancialmente o
conteudo do ritual (Figuras 9 e 10). Inclusive, as préprias musicas costumam
ser as mesmas cantadas em celebragdes cotidianas, que, na verdade, acabam
soando um tanto bizarras, quando acompanhadas por tambores, pandeiros,
reco-recos e cuicas.

A “Missa Conga” que, como se disse, foi celebrada em 2003, € ainda
mais explicita para demonstrar a adequacdo a que o Congado tem que se
submeter para participar do rito catdlico. A celebracdo, como nos ultimos anos,
estava marcada para as nove horas da manhd do sabado festivo e iria ser
dirigida por um padre visitante, que aprendera essa pratica em outros lugares.
Para interar os congos da dinamica daquela missa especial, foi marcada uma
reunidao, onde o padre “ensinaria” as cang¢des que deveriam ser cantadas e 0s
passos que deveriam ser seguidos para que a mesma transcorresse bela e
emocionante. Um congo expressou nos seguintes termos a preparagéo para

aguela missa:

“Na igreja, tinha roteiro 14 dentro da igreja pr'os Congado que toca ali,
batendo. Entdo, eles fala uma coisa, a gente responde outra; eles fala
outra coisa, a gente canta. E por isso que liberou, né? Fica mais bonito”
(J.B.S., 65 anos, congo — 2003).

Reconhecendo a existéncia de um valor cultural e também religioso na
manifestacdo dos congos, a Igreja pés-Vaticano Il vem buscando incorporar
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alguns desses elementos nos seus ritos, aproximando-se mais dos fiéis, porém
essa incorporacdo se da dentro de certos limites, ou seja, desde que se
ajustem aos ritmos e valores catolicos. E nesse sentido que o padre Zé
Raimundo afirma que deve se “valorizar cada coisa sem, naturalmente, abdicar
de certas normas que sdo necessarias para a harmonia da liturgia” (Padre José
Raimundo Alves, 42 anos — 2002).

A lIgreja, ao introduzir elementos da cultura afro-brasileira em seus
cultos, busca dar uma énfase méaxima ao conteddo eminentemente catdélico da
manifestacdo, omitindo as influéncias diversas. Na verdade, o sincretismo
ainda ndo € visto com “bons olhos” pela Igreja, como fica patente no Plano de

Pastoral (2003: 19), da Arquidiocese de Mariana:

“A forte religiosidade popular caracteriza nosso povo e tornou-se uma das
expressdes mais marcantes em nossa cultura. As préaticas devocionais sao
variadas: procissfes, novenas, romarias etc. Entretanto, o sincretismo, o
fanatismo, as seitas e 0 interesse de alguns politicos surgem como
elementos desagregadores da fé popular” [grifos nossos].

Estudos recentes (MARTINS, 1997; SILVA, 1999; LUCAS, 2002;
COUTO, 2003) demonstram, contudo, que a tradicdo congadeira € permeada
por uma série de preceitos magico-religiosos que extravasam em muito a
filiacdo exclusivamente catdlica. A semelhanca entre os casos analisados
naqueles estudos e a pratica observada no Congado braspirense faz pensar
que esses conteudos “secretos” também fazem parte da tradicdo do Grupo de
Bras Pires. Tais contetdos, porém, sdo omitidos ou silenciados pelos congos.
Ao que parece, o conhecimento desses preceitos define relagdes hierarquicas
entre 0S congos e, por isso, sdo transmitidos com grandes reservas. Por outro
lado, essas formas de manifestacdo magico-religiosa ainda geram uma intensa
discriminagdo, inclusive pela propria Igreja. Dessa forma, a revelacdo da
existéncia de tais praticas s6 contribuiria para minar o reconhecimento que a
Congada veio conquistando nos ultimos tempos. E isso, provavelmente, é tudo
0 que eles nao querem.

Nascido no seio de uma sociedade escravista, o0 Congado esteve,
desde sua origem, vinculado a fé catélica. Sujeitos a uma situacdo de extrema

dominacdo, os cativos eram coagidos a aceitarem, inclusive, a religido do
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branco. N&o obstante, os negros trouxeram consigo da Africa seus proprios
valores culturais e religiosos, porém os mesmos ndo podiam ser expressos
abertamente, ja que suscitavam represalias por parte do colonizador. Assim,
desde cedo, os africanos buscaram dissimular suas crencas ancestrais,
utilizando como véu os valores do cristianismo.

Tal estratégia parece ser praxe até os dias de hoje. Ante uma
sociedade que oprime e marginaliza as manifestacdes religiosas que destoam
das praticas oficiais e/ou dominantes, os congadeiros se valem de uma
linguagem ambigua, que mascara sutiimente todo conteddo extracatdlico que
permeia sua ritualistica. “Pode-se dizer que ha uma certa convencgao entre 0s
congadeiros, para que ndo se revelem ou se divulguem entre estranhos
determinados ‘fundamentos’ da Festa. (...) Assim, a maioria da populacdo da
cidade ndo conhece as regras do jogo” (COUTO, 2003: 137).

De acordo com GOFFMAN (1975), a sociedade institui certos
mecanismos de identificacdo social, que permitem classificar os seus membros
segundo o papel que desempenham em seu meio especifico. Tal
categorizacdo prevé uma série de condutas e tracos distintivos, tidos como
“normais”, para cada segmento social, ante 0os quais emergem “expectativas
normativas”, que visam regular a participacao de cada pessoa. Assim, quando
algum atributo ou comportamento — individual ou coletivo — destoa dessa
expectativa basica, ha uma tendéncia de se reduzir a consideracdo sobre o
suposto infrator. GOFFMAN (1975) chama essas caracteristicas destoantes de
estigma.

Para o autor, o individuo estigmatizado tende a incorporar os valores
da sociedade abrangente e, por conseguinte, a reconhecer que alguns de seus
atributos fogem aos ideais normativos do seu ambiente social, o que pode
redundar em constrangimentos Vvarios no seu convivio cotidiano. Nesse
sentido, a pessoa portadora de um estigma normalmente busca expedientes
gue promovam sua maior aceitacao social.

Como nem todas as formas de estigma séo explicitas ou facilmente
observaveis, é possivel que a discrepancia de certas pessoas passe
desapercebida pela coletividade que a cerca. Nesse caso, “ela € uma pessoa
desacreditdvel, e ndo desacreditada” (GOFFMAN, 1975: 51). Em tais

circunstancias, € comum que o individuo ou grupo de individuos manipulem as
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informacOes a seu respeito, com o intuito de “encobrir” uma realidade que o
marginalizaria. Esse parece ser justamente o caso do Grupo de Congada de
Bras Pires, pois, omitindo a presenca de conteudos rituais extracatélicos, que
poderiam  suscitar  represdlias, 0s congos acabam  garantindo,
estrategicamente, uma maior aceitacdo pela comunidade e Paréquia locais e,
conseqlentemente, uma inser¢cdo mais ativa na Festa de Nossa do Rosario.
Como se percebe, o Congado vivencia um momento de ampliacédo de
sua aceitacdo por parte da comunidade braspirense, devido, sobretudo, ao ja
comentado reposicionamento da Paroquia local, que, de certa forma, vem
contribuindo para legitimar aquela manifestacao afro-brasileira. Por outro lado,
ndo deixa de ser sintomatico nesse processo, 0 surgimento da agremiacao
“Amigos da Congada”, que, apesar de formada por pessoas que ndo participam
diretamente do Congado como dancadores, vem oferecendo subsidios
materiais aos congos. Visando ampliar a discussdo sobre esse assunto, um

novo capitulo sera iniciado agora.
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6. A ATUACAO DOS “AMIGOS DA CONGADA”

6.1. Congada: espetaculo folclérico?

Antes de abordar propriamente a atuacdo dos “Amigos da Congada”
em Bras Pires, talvez fosse conveniente discutir uma tendéncia que, nos
altimos tempos, vem se acentuando no pais. Em muitos lugares, tem sido
comum o envolvimento de elites locais na promocéo de manifestacdes culturais

e religiosas, com o proposito de ampliar o potencial turistico da sua regido.

“Ha uma tendéncia que aos poucos se generaliza nas areas de maior
projecéo folclorica. E a de as festas de santo serem, ao lado de um evento
ainda religioso e tradicional, progressivamente transformadas em
espetaculos de atracao folclérica. A atuacao de prefeituras e sobretudo de
agéncias de turismo (...) € exercida no sentido: a) de transformar a prépria
Festa em um espetaculo, dando énfase aos eventos mais atrativos e
fazendo delas uma ampla propaganda (...); b) de deslocar grupos rituais de
suas festas de inclusdo, levando-os a se apresentarem nas feiras e
exposicdes de agricultura ou de pecuéaria” (BRANDAO, 1985: 66).

Como exemplo dessa tendéncia, pode-se trazer a tona o estudo feito
por ROBERTO (1999) sobre a Festa de Nossa Senhora do Rosério, realizada
na cidade do Serro/MG. La, a autora percebeu que as elites locais se

empenharam para promover e divulgar uma manifestagéo tradicionalmente
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vinculada a grupos de negros, visando, com isso, ampliar seu proprio poder
econdmico e politico.

A cidade do Serro, localizada no Alto Vale do Jequitinhonha/MG, teve
sua origem ligada a exploracdo mineradora dos séculos XVII — XVIII. Contudo,
diferentemente de outras cidades histéricas de Minas, que se tornaram polos
turisticos, o Serro sofreu um processo de retracdo econbmica que limitava o
acesso a postos de trabalho e obrigava parte da populacdo a migrar para
grandes cidades. Foi nesse contexto que autoridades locais e estatais e 6rgaos
publicos comecaram, a partir da década de 1970, “a despertar para a
necessidade de implementacdo do turismo, como forma de estimulo a
economia do municipio” (ROBERTO, 1999: 68). Para tanto, obras de
recuperacao do patriménio histérico e de melhoria da infra-estrutura da cidade
comecaram a ser desenvolvidas.

O turismo, porém, ndo pode ser estimulado mediante somente
reestruturacao fisica, € necessario também um componente simbodlico que
garanta peculiaridade ao lugar. Nesse sentido, os dirigentes locais passaram a
incentivar manifestacdes tipicamente populares, como a Festa de Nossa
Senhora do Rosério dos Pretos e o Congado. Eles pretendiam, com isso,
promover a imagem da cidade a partir da valorizacdo de elementos da cultura
afro-brasileira, comuns aquela regido (ROBERTO, 1999).

A partir de entédo, os esforcos concentraram-se na tentativa de sufocar
0 preconceito comum as manifestacfes e cultos negros até aquele momento.
Isso se deu através de campanhas e discursos favoraveis aos mesmos e
contrarios as diferencas raciais. Tal movimento passou a se apropriar de
expressdes culturais préprias das camadas mais pobres da populacéo local e
difundir a idéia de que as mesmas constituiam “um simbolo da cultura local”
(ROBERTO, 1999).

“Nesse sentido, a Festa de manifestacdo proscrita passou a ter status de
‘tradicional evento festivo-religioso da sociedade serrana’; o culto a virgem
do Rosario tornou-se comum entre os diversos segmentos locais; e 0
Congado, pratica antiga de um grupo de negros, que sempre Ocupou
posicdo subalterna nessa sociedade, foi apropriado, oficializado e alterado,
segundo os padrdes e valores da classe dominante” (ROBERTO, 1999:
72).
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A valorizacdo de componentes da cultura popular, como se nota, tinha
por objetivos Ultimos a expansdo do potencial turistico da cidade e,
consequentemente, do potencial econdmico e politico da elite envolvida. Dessa
forma, houve a tendéncia de incrementar a Festa e o Congado, sobretudo nos
aspectos visuais, para que eles se tornassem mais atrativos e despertassem
maior interesse daqueles que iriam assistir as apresentacdes. As
manifestagdes, portanto, ndo foram incorporadas no novo contexto tal qual se
apresentavam antes, mas passaram por um processo de apropriacdo e de
reelaboracdo simbdlica, que pretendia transforma-las num espetaculo
folclérico. Houve, como define Roberto, uma “(re)invencéo da tradicdo” .

A Festa de Nossa Senhora do Rosario e o Congado, que outrora
permitiam aos participantes diretos — geralmente oriundos das camadas mais
pobres da populacdo serrana — certa autonomia organizacional, no novo
contexto passaram a ser controlados por pessoas alheias a essas classes. I1sso
se deu através da criacdo de entidades e elaboracao de estatutos e regimentos
que deveriam regulamentar a acdo dos diversos atores.

Segundo BOTELHO (1999), situacdo semelhante pode ser percebida
em outras cidades do Vale do Jequitinhonha, pois a identificacdo de um
potencial turistico vinculado as Festas de Nossa Senhora do Rosario regionais
tem levado certos segmentos a apoiarem essas manifestacdes com o intuito de
ampliarem sua expressao politico-social. Nesse sentido, tais segmentos, vez
por outra atuando em consonancia com os representantes eclesiasticos locais,
acabam promovendo altera¢des nos ritos, visando torna-los mais atrativos e
acessiveis a ampla participacdo popular. Tal situacdo espelha a tendéncia de
se valorizar expressdes da cultura popular, atribuindo as mesmas o carater de
receptaculo da identidade nacional. Para FERRETI (1995: 104), “essa pretensa
valorizacdo — enquanto a situacdo da massa negra permanece inalterada —

serve de alibi para justificar a ideologia da ‘democracia racial”.

2 A nocdo de invencdo da tradicdo defendida por ROBERTO (1999) segue a perspectiva
proposta por HOBSBAWN (1984). Segundo esse autor, “por ‘tradicdo inventada’ entende-se
um conjunto de préticas, normalmente reguladas por regras tacitas ou abertamente aceitas;
tais praticas, de natureza ritual ou simbdlica, visam inculcar certos valores e normas de
comportamento através da repeticdo, o que implica, automaticamente, uma continuidade em
relagdo ao passado. Alids, sempre que possivel, tenta-se estabelecer continuidade com um
passado histérico apropriado”. (HOBSBAWM, Eric. Introducdo: a invencao das tradi¢bes. In:
HOBSBAWM, Eric, RANGER, Terence (org.). A invencdo das tradi¢cdes. Rio de Janeiro: Paz e
Terra, 1984. p. 9.
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Por outro lado, a autora destaca que, apesar de permeavel a
introducdo de novos elementos, a atuacdo dos “protagonistas originais da
festa” se orienta “no sentido de preservar muito mais uma memoria e
identidades coletivas, fundamentais para o0 seu reconhecimento social’
(BOTELHO, 1999: 282). Assim sendo, a autora propde a coexisténcia de duas

identidades:

“uma vinculada a construcdo de uma identidade nacional (...); e outra
identidade coletiva orientadora de praticas sociais dos sujeitos inseridos
numa realidade que coaduna situagbes pautadas, muitas vezes, por
diferentes formas de envolvimento mas que é fundamental para assegurar
0 sentimento de pertencimento no processo de constru¢do de identidade”
(BOTELHO, 1999: 283-284).

Dessa forma, se, por um lado, pode-se perceber uma crescente
interferéncia de agentes externos nos grupos de congada, que, reclamando
uma valorizagdo da cultura local, acabam garantindo a prépria projecéo social;
por outro, é possivel notar ainda congadeiros antigos vivenciando aquela
manifestacdo como algo particularmente sua, propria de um grupo restrito, que
manteve acesa uma cultura ancestral. Nesse caso, quando permite a
aproximacao de agentes externos e mesmo quando incorpora novos aderecos
e idéias, certamente os congadeiros estao vislumbrando algum ganho futuro —
seja material, seja social — que nao chega a comprometer suas obrigacdes
rituais.

Muitas vezes omitido nas analises, o interesse dos congadeiros
também se faz presente no relacionamento com qualquer agente externo,
ainda que nao seja manifestado explicitamente. No caso, anteriormente
trabalhado, da relacdo com a Pardoquia em Bras Pires, isso parece ter ficado
patente. Embora nédo tenham lutado abertamente para participar dos ritos
internos da Igreja, tdo logo surgiu a oportunidade para que isso acontecesse,
0S congos souberam ocupar o seu lugar. Pode ser que a Igreja pretenda, com
isso, garantir sua influéncia ou ampliar seu controle sobre os fiéis, mas nao se
pode negar que 0s congos reconhecem aquela mudanca como a conquista de

um espaco que, a seu ver, era legitimo.
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E sob essa perspectiva, de buscar entender os interesses dos dois
grupos envolvidos, que sera discutido o relacionamento entre a Congada e os

“Amigos da Congada” em Bras Pires/MG.

6.2. “Amigos da Congada”: origem e organizacao

Num passado anterior a década de 1990, tem-se noticia de que, pelo
menos em dois momentos, a Congada em Bras Pires contou com a
participacdo de pessoas que ndo eram membros efetivos do Grupo, mas que
atuaram de alguma forma no aspecto organizacional. No entanto, a iniciativa
mais sistematica, nesse sentido, tomou corpo a partir daquela data, quando foi
criada a agremiacao “Amigos da Congada”. Um dos seus idealizadores justifica

da seguinte forma a origem do seu trabalho:

“Entdo, em 90 [1990], quando aqui chegamos para uma Festa de Nossa
Senhora do Rosério, nés deparamos com cinco ou seis adultos pulando e
guatro criangas, sO6. Num total de nove pessoas, sem instrumento, sem
uniforme, sem nada. Possivelmente, seria o Ultimo ano da Banda [de
Congos]. E o0 Joaquim Bento de Magalhdes doou uma bezerra e foi feita
uma rifa, porque 0s congos estavam reclamando que nem instrumento
tinha para pular. Dessa rifa surgiu a idéia nossa: a gente montar uma
associacdo das pessoas de Bras Pires, principalmente de fora de Bras
Pires [braspirenses ausentes], que gostam e a Unica oportunidade que tem
de ver a Congada é na Festa de Nossa Senhora do Rosario. Entdo, nés
sentamos, conversamos com alguns braspirenses. Todos falaram:
‘Vamos!” Ai, n6s fizemos algumas reunides... NGs reunimos 0s congos e
fizemos uma proposta para eles: nds iriamos assumir, tentar assumir a
Congada e tal, fazer um trabalho” (F.S.S.R, 50 anos, lider dos “Amigos da
Congada” — 2002).

Dessa forma, nos inicios da década de 1990, um grupo de pessoas
(em geral, naturais de Bras Pires) decidiu se reunir e formar uma espécie de
associacao informal, chamada “Amigos da Congada”, com o intuito de oferecer
suporte material 2 Banda de Congos braspirense para a compra de uniformes,
compra e reforma de instrumentos musicais, despesas com transporte, entre
outros. Segundo os idealizadores da agremiacdo, esse suporte foi uma
condicao indispensavel para a preservacdo do Grupo de Congada local, uma
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vez que o mesmo vinha definhando naqueles anos e estava na iminéncia
mesmo de se extinguir. Os dados coletados para esta pesquisa — seja através
dos depoimentos tomados aos congos, seja através de fitas de video gravadas
aquela época — ndo permitem confirmar a pessimista previsdo, no entanto, é
mister reconhecer que a acdo dos “Amigos” teve uma ressonancia imediata e
fez ampliar substancialmente o numero de participantes da Congada

braspirense.

“Entdo, nds mostramos para eles o que noés estariamos propondo-nos a
fazer, que seria dar uniforme, instrumento... E que nds gostariamos que
eles crescessem e voltassem a trazer todos 0s ex-congos de novo. Bom!
Em 1990, nés conversamos; em 91, eu ja cadastrei os congos. NOs
fizemos um levantamento de material para eles, porque 0s instrumentos
ficavam nas méos de qualquer um. Entdo, os congos toparam, nés
montamos a estrutura e quando chegou no ano seguinte, estavam
cadastrados o numero de congos, o tamanho do sapato, camisa, cal¢ca e
eu mandei confeccionar isso em Campinas. Ai, no ano seguinte, nos
conseguimos passar para cinglienta e poucos congos pulando” (F.S.S.R,
50 anos, lider dos “Amigos da Congada” — 2002).

Assim, desde a sua origem, os “Amigos” passaram a oferecer
uniformes aos membros da Congada. Para tanto, € feito, anualmente, um
cadastro geral, constando o nimero de congos, assim como as medidas das
roupas e calcados. Esses trajes sdo confeccionados e adquiridos em grandes
centros e trazidos para Bras Pires na véspera da Festa de Nossa Senhora do
Rosério, porém, a entrega dos mesmos aos dancadores s6 ocorre no dia em
gue se inicia a participacao do Congado. Parece importante, nesse momento,
se deter um pouco mais nessa questdo, pois uma leitura atenta da dinamica
que envolve a confeccdo e distribuicdo dos uniformes pode permitir um
entendimento mais aprofundado da organizacdo dos “Amigos da Congada” e
também dos reflexos que sua atuacao provoca sobre a Banda de Congos.

Como o propésito da agremiacdo “Amigos da Congada” foi, desde o
inicio, oferecer subsidios materiais a Banda de Congos, o primeiro desafio que
se impbs a sua atuacao foi estabelecer mecanismos eficientes de arrecadacao
de fundos. Para tanto, ficou definido que cada integrante deveria doar,
anualmente, uma soma monetaria, enquanto uma pessoa ficaria responsavel

pela arrecadacao dessas doacgdes, assim como pela compra e distribuicdo dos
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uniformes, conserto dos instrumentos musicais, etc. Como se percebe, a
organizacdo dos “Amigos da Congada” é bastante centralizada, sendo que a
grande maioria dos seus membros restringe sua participacdo tdo somente a

contribuicéo financeira.

“Ficou muito restrito, basicamente, comigo € com minha esposa, né?
Como eu te disse, o pessoal, a maioria dos ‘Amigos da Congada’ moram
fora. Entdo, eles ndo... Um dos motivos que a gente cansa € nesse
aspecto, porgue as pessoas deixam as coisas bem, assim, tudo por nossa
conta” (F.S.S.R, 50 anos, lider dos “Amigos da Congada” — 2002).

A fala anterior deixa patente que a efetiva atuacdo dos “Amigos da
Congada” fica restrita a iniciativa de poucas pessoas. De fato, a maior parte
das atividades desempenhadas pela agremiacéo é, hoje, desempenhada pelo
casal supramencionado, que, por isso mesmo, é reconhecido como as duas
principais liderancas. Pode-se afirmar, inclusive, que ha uma certa identificacéo
da agremiacdo com essas pessoas, sobretudo entre os integrantes da
Congada, que dificilmente mencionam o termo “Amigos da Congada”, mas
antes remetem pessoalmente aos seus dirigentes diretos. Vale ressaltar que,
além de principais idealizadores desse projeto, sédo eles que sempre buscam
arrebanhar novos membros e, ndo obstante residirem fora de Bras Pires, sdo
também quem arrecadam as doacdes oferecidas.

Embora mantendo vinculos com a cidade de Bras Pires — seja afetivo,
seja de parentesco — a maior parte dos integrantes da agremiagcao “Amigos da
Congada” reside fora do municipio e s6 viajam até |4 em ocasides especiais,
como a Festa de Nossa Senhora do Roséario. Assim, a arrecadacdo das
doacbes é feita justamente nesse evento, quando é mais facil encontrar os
colaboradores. N&o existem critérios especiais para se tornar um membro dos
“Amigos da Congada”, a ndo ser a disponibilidade para ofertar — anualmente e
de forma espontdnea — alguma quantia em dinheiro, assim como o Unico
vinculo que une a maioria dos integrantes aos “Amigos da Congada” e mesmo
a Congada é também essa contribuicdo financeira. Sendo tdo ténue o
compromisso assumido, a rotatividade é uma caracteristica marcante da
agremiacao. Muitas pessoas contribuem um ano — as vezes, dois — e depois

nao voltam a fazer suas doac¢des, sendo naturalmente excluidas, enquanto
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novos membros surgem a cada Festa. O mais comum, como ja foi dito, € que
as liderancas dos “Amigos da Congada” convidem, informalmente, pessoas do
lugar para participarem da agremiacdo. Quando aceito o convite, 0 novo
membro € procurado pelas liderancas, a cada Festa, para entregar seu

donativo.

7

“Todo ano, se via alguém: ‘O fulano € um cara novo, que gosta da
Congada, ele é um cara trabalhador, ele pode ajudar um pouquinho’. ‘O
Fulano! Vem ajudar a gente’. Entdo, n6s chegamos no ano passado com
35 elementos, 35 pessoas ajudando financeiramente. Chega todo ano, eu
vou |4 e pago todas as despesas, ai depois eu saio cobrando as pessoas.
Cada uma contribui com o que quer. NO6s temos de 10 até 250 reais”
(F.S.S.R, 50 anos, lider dos “Amigos da Congada” — 2002).

Se, por um lado, foi destacado que existe uma certa inconstancia no
quadro de integrantes dos “Amigos da Congada”; por outro, é importante
ressaltar que algumas pessoas participam desde a origem da agremiacao,
tendo, inclusive, participado das discussdes que deram origem a mesma. Ha
também aqueles que ingressaram apds alguns anos, mas que, a partir de
entdo, passaram a ser contribuintes assiduos. A existéncia desse nucleo fixo
parece fundamental para a continuidade do trabalho dos “Amigos da Congada”,
pois assegura as liderancas a possibilidade de assumir 0s compromissos

financeiros oriundos, sobretudo, da compra dos uniformes.

6.3. Do auxilio espontaneo a dire¢do organizacional

Como foi dito, a doacdo de uniformes aos integrantes da Banda de
Congos foi, desde a origem dos “Amigos da Congada”, a principal acéo
concreta desempenhada pela agremiacdo e também aquela que demandaria a
maior parte de sua receita. Por outro lado, essa agcao parece ter representado
um atrativo para 0s congos, uma vez que eles, geralmente, sdo provenientes
de camadas pobres da populacao local. No passado, a aquisicao dos “trajes da
Festa” foi, segundo alguns depoimentos, um momento critico para muitos

dancadores, sobretudo quando havia mais de um participante na familia.
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“Antes ninguém dava uniforme, ndo. Cada um fazia o seu uniforme.
Calgado! Num tinha desse negoco, ndo. Se vocé tivesse calgcado, cé
dancava; se tivesse descalco, cé dancava. Ou de botina, ou ténis... Do
jeito que a pessoa pudesse, dancava (L.E.M., 41 anos, congo — 2004).

“Néis pelejava, sacrificava, vivia devendo os otro pra compra roupa. Pedia
um, pedia outro, eles dava néis aquela roupa véia, roupa usada” (J.J.R.R.,
80 anos, congo — 2004).

“Era dificil, né? Tinha que danc&d com coisa da gente. Uns dancava de
chinelo, outros descal¢o. Era dificil... Cada um arrumava sua roupa. Os
capacete, sainha, pelejava pra arruma, tinha que compra aqueles trem
tudo. Mas hoje favoreceu, porque o povo ajuda’ (E.B.P., 42 anos, congo —
2004).

Diante de tais dificuldades, inerentes a condi¢édo social dos congos, a
proposta de um auxilio material foi, de um modo geral, encarada de forma
positiva e, por isso, prontamente aceita. Assim, ao comentar a atuacado dos
“Amigos da Congada”, a maioria dos dancadores costuma salientar que o
fornecimento gratuito de uniformes representou uma melhoria e facilitou a
participacdo na Festa, uma vez que reduziu os custos e incOmodos com esse
preparativo.

Apesar disso, € possivel notar que alguns membros da Congada nao
se sentem completamente a vontade com o modelo de uniforme definido pelos
“Amigos”. Para um dos congos, 0s novos trajes violam, de certa forma, a
tradicdo congadeira, uma vez que parecem mais apropriados ao uso cotidiano

do que as celebracdes rituais.

“Eu guardei uma certa dor pelas vestimenta, mas eles num concorda muito
comigo. Agora, eu, eu num conformo... Porque a vestimenta é a
vestimenta branca. E eles mudé de cor... A Banda com uniforme branco é
outra Banda de Congado e com esse uniforme... Essa calca da Banda la é
calca de sair! E quase a mesma coisa! N&o é proprio pra Congo! (...) Ele
[lider dos ‘Amigos da Congada’] vai com as roupa tudo feita, né? Da a
roupa, o carcado. Quer dizer, isso tudo quem d& é ele. Eu ainda acho que
devia exigir o pano parecido com o de antigamente. Tém muitas coisa
mudando, mas tém umas coisa que num da pra muda. (...) Mas como as
coisa ja vem, né? E tipo assim: as cor é do jeito que eles quer. Mas num é
certo. Pelo menos nessa parte, eu acho que é sacanagem” (J.M.O., 77
anos, congo — 2003).
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Fica patente na fala anterior que os congos nao participam ativamente
na definicdo do tipo de roupa que devera ser usado por eles no periodo festivo.
Assim, ficam suprimidos valores simbolicos vinculados ao uso do traje ritual, a
ndo ser em casos bastante especificos, quando uma silenciosa — porém,
determinada — resisténcia se manifesta, através do uso de uma vestimenta
antiga — branca — em ostensiva desconformidade com o restante do Grupo
uniformizado. Ainda que essa atitude seja restrita, quase isolada, ela aponta
um conflito entre a tradicdo e a inovacao na Congada.

Possivelmente alheios a esse conflito, os “Amigos da Congada”
parecem nao vislumbrar qualquer diferenca, do ponto de vista simbdlico, entre
trajes diversos que possam estar sendo usados pelos congos. Nesse sentido,
quando definem o uniforme que sera fornecido a Banda de Congos, o principio
gue rege a decisao é o da funcionalidade. Assim sendo, as vestimentas doadas
sao sempre apropriadas ao uso cotidiano. Adquiridos para serem usados
especialmente na Festa da Padroeira, esses uniformes n&do sao recolhidos
apos esse periodo, mas passam a ser de propriedade de cada congo,
constituindo, segundo o lider dos “Amigos da Congada”, um prémio pelo

esforco dos dancadores.

“Porque € um prémio, de certa forma. Porque, desde o comeco, girava em
torno de 40 a 50 reais por congo. Entdo, se ele fosse trabalhar na roca
hoje, ganhando 7 reais, nds estariamos falando que ele teria que trabalhar
a semana todinha para ganhar aquele dinheiro. Entdo, dinheiro ndo
davamos, mas davamos a roupa. Ai, n0s comeg¢amos a ver que durante o
ano, na missa, em festa, a roupa deles — ndo participando ou pulando
como Congado — era aquela roupa, aquele calcado que nés demos...
Entdo, isso foi um atrativo para eles e isso fez com a maioria deles
voltasse a pular Congada’ (F.S.S.R, 50 anos, lider dos “Amigos da
Congada” — 2002).

De fato, a doacao de uniformes parece ter constituido um incentivo a
participacdo de muitas pessoas na Congada, sobretudo de criancas. E
evidente, nesse sentido, o significativo crescimento numérico da Banda de
Congos em Bras Pires, que conta hoje com mais de setenta membros
cadastrados pelos “Amigos da Congada”. Os préprios congos nao deixam de
manifestar que a distribuicdo gratuita daquelas roupas € a motivagao principal

para a entrada de alguns dancadores.
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Entretanto, o grande aumento do niumero de participantes da Congada,
ocorrido nos ultimos anos, nem sempre € percebido como positivo pelos
congos mais antigos. Nao raro, os mais velhos destacam a falta de
comprometimento de alguns novos integrantes, que estariam mais

interessados no ganho material do que na participacao efetiva junto ao Grupo.

“O que fez a Banda crescé assim... Muito foi por interesse, né? E quis
entra. Mas muitos vai ali, dan¢ca um pouquim, s6 pra pega uniforme e sai.
Tem muita gente de Bras Pires que faz isso. Pega uniforme e sai. No outro
dia ndo danca” (J.B.S., 65 anos, congo — 2003).

“Pelo menos no dia da Festa tem muita gente. Eu achava que é demais,
mas o povo acha que é bonito, quanto mais gente, melhor, né? Muitos que
acha assim, eu ja ndo acho. Porque muitos nao corresponde pra canta. E é
bonito a cantoria também, né? E da dificuldade pro Rei-do-Meio, porque
tira [a cantoria] e uma parte ndo responde. E muita gente e caba num
ficando bonito” (J.M.O., 77 anos, congo — 2003).

Assim sendo, alguns congos s&o da opinido que a distribuicdo dos
uniformes deveria ser feita de forma mais parcimoniosa, restrita apenas
aquelas pessoas que participam assiduamente nas festas e “ensaios”. Vale
ressaltar que esses questionamentos quanto ao numero de beneficiados ou
guanto ao modelo de uniforme adotado normalmente ndo sédo expressados as
liderancas dos “Amigos da Congada”, pois, apesar das ressalvas, o auxilio
material € sempre considerado como de grande importancia pelos congos —
seja no que se refere a doacdo dos uniformes, seja no que se refere a doacéo
e manutencdo dos instrumentos musicais.

Fundamentais para as apresentacbes do Congado, os instrumentos
musicais representaram, no passado, outro ponto probleméatico. No mais das
vezes, cada congo precisava adquirir, por seus proprios meios, o instrumento
gue iria utilizar durante a Festa, o que onerava os dancadores, sobretudo em
familias que tinham mais de um participante, ja que eles, normalmente, sdo
provenientes de camadas pobres da populagdo. Muitas vezes, valia-se do
expediente da fabricacdo artesanal de pandeiros e cuicas de lata, reco-recos
de bambu, entre outros, para reduzir os custos com a Festa. Havia também os

instrumentos de uso coletivo. Estes, porém, costumam ficar dispersos pela
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cidade, na casa de varias pessoas, e nem sempre eram todos encontrados
quando chegava a época da Festa da Padroeira. Além disso, esses
instrumentos eram usados também por torcidas de futebol e por folias
carnavalescas e, freqlientemente, apresentavam-se danificados quando os
congos precisavam deles. Assim, logo que comecaram a atuar, os “Amigos da
Congada” buscaram estabelecer formas de controle sobre os instrumentos

para que somente os congos fizessem uso dos mesmos.

“De 90 para ca, quando eu assumi, no primeiro ano, quando chegou na
época da festa, ai eu falei. ‘Cadé a caixa-surda? Cadé isso?’ ‘Ah! Fulano
levou la no futebol! Ta estourada! T4 ali!” E nés ndo tinhamos instrumentos
direito pra pular, pra dancar... Eu voltei a Campinas e la eu comprei algum
material. Entdo, o que que eu fiz? Eu cheguei e na hora que acabou a
Festa, que eles fizeram a despedida, eu falei: ‘Olha gente, tudo bem e tal’.
Bati um papo com eles de 5 minutos, liberando o pessoal: ‘Olha! S6 quero
todos o0s instrumentos aqui e agora, reunidos’. ‘Mas...’ ‘Deixa o0s
instrumentos aqui, que ndés vamos ver o que nos vamos fazer depois’. Al,
comecei a tomar conta com meu sogro. Quando precisam, eles [os
congos] vém e pedem, porque sem a minha autorizacdo, eles [0s sogros]
ndo entregam. Porque tem muita gente que pega para outras coisas e nao
existe um compromisso de cuidar e isso tem um custo para nés. Entéo,
nés fizemos isso: de 90 para c&, ndés comegamos a guardar o0s
instrumentos” (F.S.S.R, 50 anos, lider dos “Amigos da Congada” — 2002).

Como se percebe, a proposta de financiamento gratuito de uniformes e
instrumentos musicais seria complementada por acdes que dizem respeito ao
aspecto organizacional da Congada. Ao que tudo indica, o auxilio material —
uma vez que desejado pelos dancadores — fez com que os “Amigos da
Congada” (e, mais especificamente, suas liderancas diretas) gozassem de
grande influéncia junto a Banda de Congos. Assim, os “Amigos” passaram,
crescentemente, a desempenhar funcbes de direcdo, participando de
processos de decisdo antes restritos aos participantes diretos da Congada. A
questdo dos instrumentos musicais é sintomatica nesse sentido. Antes
guardados de forma dispersa e sem um controle rigido pelos congos, o0s
instrumentos nem sempre estavam disponiveis em numero suficiente e em
bom estado de conservacao na época da Festa. Como passaram a assumir 0S
custos com a manutencdo daqueles instrumentos, os “Amigos da Congada”

buscaram estabelecer formas de controle que garantissem a preservacdo dos
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mesmos. Para tanto, os “Amigos” comecaram a guarda-los durante todo o ano,
disponibilizando-os somente para “ensaios” ou festas.

Assumindo uma posicdo de destaque na definicdo e controle dos
recursos materiais utilizados pelos congos, a influéncia da agremiacao logo se
faria sentir também no aspecto comportamental. A esse respeito, talvez seja
conveniente trazer a tona a questdo do uso de bebidas alcodlicas pelos congos
durante o periodo festivo. Sabe-se que entre os dancadores sempre existiram
certas restricbes quanto ao consumo de alcool nos dias da Festa de Nossa
Senhora do Roséario (Figura 24), no entanto, esse principio ndo era
plenamente respeitado no passado e, segundo alguns depoimentos, eram

frequentes casos de embriaguez na Congada.

“Era proibido, mas ndo era igual hoje, né? Nao respeitava, ninguém
respeitava. Por exemplo, na hora da janta. Na hora da janta, eles
enganava: ‘Eu v6 no banheiro ali’. Que banheiro! Eles ia pro butiquim.
Enchia bastante de bebida, ai voltava. Voltava daquele jeito ja, ai ja
atrapaiava a Festa” (E.B.P., 42 anos, congo — 2004).

“Era proibido, mas o pessoal num tinha respeito igual depois que... Num
impunha respeito, entendeu? Quer dizer, ficava um tanto a revelia” (J.M.O.,
77 anos, congo — 2003).

Essa situacdo se alterou substancialmente com a fundacdo dos
“Amigos da Congada”. Primando, desde o primeiro momento, pela moderacéo
no consumo de bebidas alcodlicas, as liderancas da agremiacdo passaram a
recomendar reiteradamente a abstinéncia durante o periodo festivo,
enfatizando, sobretudo, que os ébrios atrapalhavam o desempenho dos
companheiros e denegriam a imagem do Grupo como um todo. Atuando em
consonancia com os propdsitos de alguns congos, os “Amigos” chegaram a
nomear um dancador para atuar como uma espécie de fiscal, para evitar que
alguém saisse as escondidas para beber.

Tais acbOes acabaram por restringir, efetivamente, os casos de
embriaguez na Congada, sem, contudo, té-los suprimido por completo. Vez por
outra, algum congo dribla os observadores e toma seus tragos a revelia das

determinacdes contrarias. Quando o0s “transgressores” conseguem,
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razoavelmente, manter a postura e disfarcar os efeitos do alcool, seu ato, ainda
que percebido, é simplesmente omitido pelos companheiros e também pelos
representantes dos “Amigos da Congada”, porém quando o comportamento &
muito alterado, medidas coibitivas costumam ser tomadas. Em situacdes
extremas, ja foram, inclusive, realizados afastamentos temporarios e

permanentes.

“Esse Olivo mesmo, quando ele morreu, foi afastado por causa da bebida.
Eu ja fui. Eu bebia também pra pular. E errado! A gente num danca, num
faz 0 que é direito. Erra o trem... Se océ errd ca, os outro também erra.
Atrapaia. Num pode. Eu também ja fui afastado do Grupo também” (E.B.P.,
42 anos, congo — 2004).

“Eu ja fui afastado por causa de bebida. Um dia néis ia sair pro Reinado, ai
eu encontrei uma turma que tinha vindo de Sdo Paulo, ai eu comecei a
bebé com eles. Na hora que eu vi, eu falei: ‘Uai! Daqui a pouco é o
Reinado e como é que vai fazé?’' E eu batia caixa e tinha que ir. Ai, na hora
gue eu cheguei la, eles num deixaram. Fald: ‘Nao. Cé ja ta alcoolizado, cé
num pode’. E foi justamente... Isso era no sabado. Eu nem dancei no
sdbado, nem dancei mais, porque ai eu fiquei com raiva deles num té
deixado eu danca no sabado — como fez muito bem, que eu tava
alcoolizado mesmo — ai eu num fui no domingo, nem nada. Mas é proibido”
(L.E.M., 41 anos, congo — 2004).

E interessante perceber que os proprios dancadores castigados com
um afastamento concordam que a sua conduta foi inconveniente e a represalia,
justa. Assim, quando exercem sua influéncia para regular a disciplina dos
congos, os “Amigos da Congada” parecem estar colocando em pratica uma
norma ja existente, mas que nao era devidamente observada. Apesar disso, a
execucdo da medida punitiva costuma gerar uma certa tensdo entre 0s
“transgressores” e as liderancas dos “Amigos da Congada” e, em pelo menos
um caso especifico, houve acalorada discussdo, com acusacdes da parte a
parte. Um congo que presenciou o embate afirmou que o lider dos “Amigos”
decidiu ndo entregar o uniforme a um dancador, porgue ele chegara bébado no
primeiro dia da Festa. Indignado, o rapaz censurado rogou pragas e foi embora
muito nervoso. Mais tarde, 0 mesmo congo que assistiu a cena decidiu

conversar com o rapaz, aconselhando-o com os seguintes termos:
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“Eu chamei ele atencéo depois. Falei: ‘Cé tem que conform@, rapaz. O que
ele [lider dos ‘Amigos da Congada’] ta fazendo é certo. Porque ele sempre
ta dando uma ajuda pra nois, né? Trazendo uns uniformizim ai, uns
carcado, né? Tudo... Entdo, vamo respeita ele, vamo obedecé ele, né?”
(J.C.C., 65 anos, congo — 2003).

Aqui transparece, uma vez mais, que o auxilio material oferecido pelos
“Amigos da Congada” é determinante para que sua participacdo e suas
opinides sejam aceitas e validadas pelos congos. Embora ndo possa ser
percebida (pelo menos até o0 momento) uma intencéo deliberada e organizada
de se difundir o turismo para a regiao, a partir da promoc¢éo do Congado local,
€ possivel tracar um paralelo entre o caso de Bras Pires e o da cidade do
Serro, anteriormente discutido: o fornecimento de subsidios materiais foi, nas
duas situacdes, de grande importancia para que a presenca de agentes
externos fosse incorporada no seio da Congada e suas interferéncias, aceitas.

Retomando o caso especifico de Bras Pires, vale ressaltar que a
atuacdo dos “Amigos da Congada” coaduna, de um modo geral, com as
opinides e expectativas majoritarias dentro da Banda de Congos, tanto na
questao dos uniformes e instrumentos musicais quanto na questdo do uso de
bebidas alcodlicas. O controle sobre o consumo de &lcool, como ja foi dito, era
uma intencdo antiga dentro da Congada, que, ndo obstante, parecia dificil de
ser alcancada. As rivalidades internas, acrescidas a possibilidade latente de um
embate entre dois pares, tornavam o assunto um tanto delicado. A presenca de
um agente externo, imbuido de poderes deliberativos, certamente veio a ser
favoravel a causa daqueles congos que condenavam o uso de alcool. Assim,
certas divergéncias internas, que poderiam gerar conflitos e desgastes, séo,

estrategicamente, transferidas para a algcada dos “Amigos da Congada”.

“Geralmente, eu deixo para os chefes da Congada, eles agirem. E quando
eles véem que eles ndo conseguem, de uma certa forma, eles dizem: ‘Esta
acontecendo isso e nés ndo estamos conseguindo dominar’. Entdo, eu
chego, ai eu procuro agir com firmeza e falo: ‘Me dé o instrumento’. Ou, as
vezes, eu costumo fazer: ‘De agora pra frente, vocé ndo vai fazer mais. O
que vocé fez ta quieto. Esquece. Mas, daqui pra frente, eu quero...” Entéo,
as vezes, a pessoa enquadra e vai embora” (F.S.S.R, 50 anos, lider dos
“Amigos da Congada” — 2002).
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Eu entro, geralmente, na dividida, quando eles chegam e falam com um
elemento: ‘Olha! Vocé ndo pode tocar um instrumento, porque vocé ta
atrapalhando’. E, as vezes, esse elemento ndo obedece e coisa assim.
Entdo, eu procuro conversar com dois-trés ali e eles chegam pra mim: ‘Oh!
Aquilo ali ta... Isso aqui ta errado’. E a pessoa num coisa... Entao, eu entro”
(F.S.S.R, 50 anos, lider dos “Amigos da Congada” — 2002).

Como se percebe, na complexa engrenagem que move as relacoes
sociais, também as classes marginalizadas desenvolvem mecanismos que
permitem defender seus interesses.

Uma outra faceta da atuacdo dos “Amigos da Congada” diz respeito a
mediacdo na relacdo da Banda de Congos com a Pardquia local. Sendo
adeptos da religiao catdlica, as liderancas dos “Amigos” foram grandes
incentivadores para a institucionalizacdo da “missa em acdo de gracas ao
Congado”, realizada no contexto da Festa de Nossa Senhora do Rosario
(Figura 8).

“O motivo deles pularem é uma coisa muito interessante. Esse motivo ficou
meio perdido no tempo, porque a maioria dos congos nao participavam da
missa, eles s6 vinham pular. Nao participava de missa, ndo comungavam,
a maioria deles bebia. Entdo, n6s comecamos a fazer um trabalho de
conscientizagéo entre eles. (...) Nés encostamos com o padre e falamos
assim: ‘Olha! No6s precisamos de institucionalizar a missa de Santa
Efigénia no sabado da Festa para eles, os Reis de Santa Efigénia e
familiares de todos, de Congados e até dos ‘Amigos da Congada’. E ai
eles comecaram a participar da missa, cantar...” (F.S.S.R, 50 anos, lider
dos “Amigos da Congada” — 2002).

Da mesma forma que os representantes eclesiasticos, os “Amigos da
Congada” também parecem nao perceber na manifestacdo dos congos uma
forma de religiosidade que possa extravasar os limites do cristianismo
professado pelos clérigos. A fala anterior chega, inclusive, a sugerir que a
motivacao espiritual para existéncia da Congada estava se perdendo, uma vez
que os dancadores ndo estavam vivenciando devidamente o catolicismo.
Nesse sentido, o propésito de aproximar a Congada da Igreja representaria,
para os “Amigos”, resgatar a plenitude daquela manifestacdo afro-brasileira e
garantir, assim, a sua perenidade. A preocupacdo com a preservacao da
Congada em Bras Pires, que esteve no cerne da origem da agremiacao,
manifesta-se também aqui. Como se nota, julgando que a Banda de Congos
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estava vivenciando um processo degenerativo, os “Amigos” buscaram
desenvolver acbes capazes de superar as falhas que, a seu ver, existiam,
sendo uma delas a questéo do envolvimento com os ritos catolicos.

No capitulo anterior foi explanado o contexto em que se deu a insercao
do Congado nos ritos oficiais da Igreja em Bras Pires. Alinhando-se com as
propostas do Concilio Vaticano Il, os padres que presidiram a Pardquia local, a
partir da década de 1990, foram, gradativamente, ampliando o espaco de
participagdo do Congado na Festa. Coincidindo com esse momento de
transicdo, aconteceu a fundacéo da agremiacao “Amigos da Congada”, o que,
certamente, foi mais um elemento a se somar nesse processo de mudanca,
uma vez que também ela era favoravel a incorporacdo do Congado nos ritos
internos da Igreja. Ao propdsito ensejado pelos congos de ver sua
manifestacao reconhecida pela comunidade braspirense, esse apoio parece ter
assumido um significado especial. A maioria dos membros dos “Amigos da
Congada” desfruta de grande prestigio social no lugar, seja por provir de
familias tradicionais, seja por sua condicdo financeira favoravel, seja por
ambas. Dessa forma, o fato de estar sendo apadrinhado por essas pessoas, ja
eleva, de certa forma, o status do Grupo de Congado local, uma vez que
endossa ante a comunidade a legitimidade de sua manifestacdo. Além disso,
0s “Amigos” acabam por realizar a negociacdo com a Igreja sobre os espacos
gque deverdao ser ocupados pela Congada nas celebracbes, pois,
frequentemente, alguns integrantes da agremiacéo participam da preparagcao
da liturgia da “missa em acéo de gracas a Congada”.

Assim sendo, pode-se afirmar que a atuacéo dos “Amigos da Congada”
foi, na maioria das vezes, convergente com os interesses dos dancadores € €,
provavelmente, por isso que ela foi tdo prontamente incorporada. Embora os
“Amigos da Congada” defendam que sua participacao foi decisiva para que a
Banda de Congos em Bras Pires tenha continuado existindo até hoje, o que
pode ser percebido, na prética, € que ela tem uma existéncia que atravessou
varias geracdes, tendo vivenciado situacdes de marginalidade e caréncia
material, assim como de acolhimento e apoio. Nesse sentido, é mister
reconhecer que a longevidade da Congada é fruto de uma imensa capacidade
adaptativa, que se molda segundo as conveniéncias de cada momento, sem,

contudo, descuidar dos valores simbodlicos que alimentam sua crenca.
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Geralmente imperceptiveis ao leigo, que ndo enxerga na Congada algo mais
gue uma apresentacédo folclérica, sdo esses valores que garantem, ano apos
ano, a presenca dos dancadores na Festa de Nossa Senhora do Rosario. Nao
€ por acaso que 0S congos mais antigos, quando questionados sobre o0s
fatores determinantes para perenidade do Grupo, costumam destacar a
ancestralidade de sua tradicdo e a supremacia de sua fé, em detrimento de

qualquer atributo material.

“Se fosse s6 por conta de ajuda, num cabava, ndo, porque a pessoa que
tem fé, ele vai festejar Nossa Senhora de qualquer jeito. Eu falo que, pra
mim, num precisa de uniforme, ndo. Eu entrei festejando Nossa Senhora
da Aparecida e Nossa Senhora do Rosario e a Santa Efigénia... Oh! Do
jeito que té, se for preciso — sé vd toma um banho, né? — se for preciso
festeja Nossa Senhora, é agora. Pego o meu instrumento e vb festeja.
Com a fé que eu tenho” (S.C.L., 54 anos, congo — 2004).

Se ja tinha acabado? Num tinha, ndo. Tinha, ndo. Nois comecb isso de
véio. Ele [lider dos ‘Amigos da Congada’]... Tem poucos anos que ele entrd
nisso e ndis comecd isso de véio. Eu... Deve ter trinta ano que eu danco
isso la no Bras Pires. O tempo que eu dancava la em Bras Pires era o
tempo de Alcides Inacio, aqueles cheféo tudo do Bras Pires... J& morreu
tudo...” (G.C., 58 anos, congo — 2004).

E se morreram os antigos lideres, o legado deles foi preservado, pois
qgue transmitido continuamente as novas geracdes, como uma heranca. Uma

heranga espiritual.
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7. CONSIDERACOES FINAIS

Ao longo desse trabalho foram pensadas e discutidas as circunstancias
em que se difundiram as congadas pelo Brasil e as formas de interacdo que
permearam seu relacionamento com a sociedade abrangente, em especial com
a Igreja Catdlica. Ao fim, outra ndo poderia ser a conclusdo, sendo que
somente a capacidade adaptativa frente as contingéncias histéricas garante a
continuidade de uma manifestacéao cultural.

A origem das festas de coroacdo de Rei do Congo s6 pode ser
entendida se levado em consideracdo o contexto de rupturas e acomodacdes
gue marcaram a vinda dos africanos para a América. Sequestrados do seio de
sua terra natal, eles viram seu universo familiar, econémico, religioso, simbdlico
se despedacar quando entraram nos navios negreiros. Introduzidos num
mundo marcado pela dominacéo escravista, 0s negros se viram impedidos de
reconstituir plenamente os valores de outrora, seja pela fragmentacao de suas
comunidades, seja pelo controle senhorial, seja pela imposicao de uma cultura
que lhe era alheia. Entretanto, esse quadro, que em tudo poderia sugerir a
supressao da identidade africana, fez surgir, através do sofrimento, uma certa
identificacdo paritaria.

A tentativa de impor a religido catélica ao escravo, através de sua
insercdo em irmandades religiosas, acabou gerando um ambiente favoravel
para que essa sociabilidade se aflorasse. Embora a intencédo primeira fosse

catequizar o africano e ampliar seu dominio sobre ele, nas irmandades os
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negros encontraram um espaco privilegiado para se reunir e deliberar com
certa autonomia. Nesse ambiente, costumes ancestrais puderam ser revividos,
ainda que de forma camuflada, dando origem a manifestacdes peculiares,
como as congadas. E certo que os colonizadores reconheciam naqueles
folguedos celebracdes catdlicas, o que — acertado ou ndo — sé vinha a viabilizar
a manutencéo do costume.

As irmandades leigas, que foram, durante todo o periodo colonial, as
grandes mantenedoras da pratica religiosa e também o ambiente, por
exceléncia, de agrupamento e deliberacdo coletiva, passaram, em fins do
século XIX, a ser combatidas pela Igreja, que buscava ampliar o seu controle
sobre o culto catdlico. Entre outros fatores, o enfraquecimento das irmandades
acabou contribuindo para a debilidade de muitos grupos de congada. Além do
mais, a propria Igreja buscou restringir a participacdo deles no ambiente
religioso e relega-los ao campo do folclore. Assim, enquanto alguns grupos
interromperam suas atividades, outros acabaram se distanciando dos ritos
catdlicos oficiais, restringindo sua participacdo as festas de rua.

Essa tendéncia sO seria revertida a partir de meados do século XX,
com as propostas advindas do Concilio Vaticano Il. A partir de entdo, certos
segmentos da Igreja Catdlica buscaram se aproximar das camadas mais
pobres da populacao e resgatar expressdes culturais préprias daqueles grupos.
Nesse interim, de manifestacbes proscritas, as congadas frequentemente
passaram a ocupar lugar de destaque nas festas de padroeira, sendo comum,
inclusive, a franca intervencdo de certos grupos sociais, interessados em
promoc¢ao econdmica e/ou politica.

Esse processo, contudo, ndo se desenvolveu com uma rigorosa
regularidade em toda a comunidade catélica, mas obedeceu aos ritmos
proprios de cada lugar. O caso de Bras Pires/MG — enfocado com mais
pormenores nesse estudo — evidencia a importancia do contexto local para a
definicdo das diretrizes da pratica pastoral. Vinculado ao ideal romanizador, 0s
padres que dirigiram a Paroquia daquele municipio primaram, até principios da
década de 1990, pela pureza do dogma romano, limitando, dessa forma, a
introducao de elementos culturais diversos daquela matriz. A partir dai € que a
Pardquia local passou a contar com a presenca de clérigos mais identificados

com as tendéncias pds-Vaticano Il e, que, por isso, aceitaram com maior
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facilidade (e até mesmo incentivaram) a participacdo do Congado nos ritos
internos da Igreja.

Nesse contexto, o comportamento dos congos € particularmente
interessante. Enquanto o ambiente religioso lhe foi desfavoravel, eles
mantiveram certas reservas quanto a uma possivel intencao de inclusédo plena
na Festa de Padroeira, porém téo logo a oportunidade para que essa inser¢cao
se desse, 0 Congado buscou rapidamente ocupar 0 espago, que a seu ver era
legitimo. Assim, se num primeiro momento, 0s congos entraram no templo téo
somente para buscar a bandeira de Nossa Senhora do Rosario, logo eles
passaram a participar de missas, e depois a montar a guarda dos “Reis do
Rosario” no altar e assim por diante. E pode ser que esse espaco se amplie
ainda mais nos anos vindouros.

A Igreja, com essa incorporacdo, tributa reconhecimento a uma
manifestacdo prépria de comunidades negras, dotando-a de legitimidade, mas
sempre enfatizando o seu carater eminentemente catélico. Os congos, por sua
vez, defendem essa confissao catélica e buscam omitir qualquer contetdo que
extravase essa crenca, muito embora certas evidéncias denunciem a presenca
de elementos alheios ao culto romano. A reserva parece justa, dadas as
reprimendas e atos discriminatérios que poderiam advir da comunidade local e,
sobretudo, da Pardquia, justamente num momento em que se amplia a
aceitacao do Grupo de Congada no lugar.

Essa aceitacdo ficou, particularmente, evidente com a criagdo da
agremiacao “Amigos da Congada”, em inicios da década de 1990, cujo objetivo
manifesto foi, desde o primeiro momento, oferecer subsidios materiais a Banda
de Congos, principalmente para compra de uniformes e instrumentos musicais.
Contudo, pode-se notar que esse suporte acabou conferindo a agremiacéo
grande influéncia também no aspecto organizacional do Grupo de Congada. De
um modo geral, a atuacdo dos “Amigos” € bem aceita pelos dancadores, uma
vez que incide sobre questdes de dificil trato para os congos, como o controle
sobre o consumo de bebidas alcodlicas durante a Festa do Rosario e o diadlogo
com a Pardquia local.

O uso de alcool, durante o periodo festivo, é encarado pela maioria dos
congos como um grande problema, uma vez que compromete a performance

dos dancadores e a imagem do Grupo. Nao obstante, a coibic&o interna dessa
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pratica € delicada, pois pode provocar conflito entre os pares. Assim, evitando
desgastes internos, 0s congos, de certa forma, transferiram para os “Amigos da
Congada” a execuc¢ao dessa proibicao.

No que se refere ao didlogo com a Pardquia, € importante destacar que
as liderancas dos “Amigos da Congada”, sendo adeptas do catolicismo,
buscaram ampliar a inser¢cdo dos congos no culto catdlico, através do incentivo
a institucionalizacdo da “missa em acéo de gracas ao Congado”. Vale salientar
que esse incentivo serviu aos propdsitos de inclusdo ja alimentados pelos
congos. Por outro lado, ter sua participacdo nos ritos da Igreja Catodlica
endossada por pessoas que gozam de grande prestigio na cidade, certamente,
contribuiu para que a Congada se fizesse mais reconhecida pela comunidade
local.

A existéncia da congada, como pode ser percebido, sempre transitou
entre 0 assentimento e a restricdo, entre a inclusdo e a marginalidade —
situacdo que obrigou os diversos grupos a se adequarem as circunstancias que
se impunham a sua atuacdo. Nesse processo, a tradicdo foi sendo
constantemente criada e recriada, ora perdendo alguns de seus componentes,
ora ganhando outros. E natural, portanto, que a manifestacdo assumisse uma
imensa variedade de formas de expresséo pelo interior do Brasil. Dessa forma,
se a congada é tributaria de uma tradicdo antiga, transmitida de geracdo em
geracdo desde o periodo colonial, ela deve sua existéncia também a
maleabilidade dessa mesma tradicdo, que consegue se adaptar a diversas

conjunturas especificas. Talvez seja isso, enfim, o penhor de sua perenidade.
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ANEXO |

FESTA DE NOSSA SENHORA DO ROSARIO E SANTA EFIGENIA
Com a Mae do Rosario: Queremos ver Jesus, Caminho, Verdade e Vida

Brés Pires, 01 a 10 de outubro de 2004.

Em comunh&o com a Igreja no Brasil e a Arquidiocese de Mariana nossa
Pardquia prepara a Festa de Nossa Senhora do Rosario e Santa Efigénia,
vivendo intensamente o projeto evangelizador: “Queremos ver Jesus”.

PROGRAMACAO

DIA 01 DE OUTUBRO (SEXTA-FEIRA)

Tema: Coracdo de Jesus: o pulsar da Misericordia.

18h — Repicar dos sinos — oracdo do “Angelus” — inicio das festividades e
Bénc¢éo do Santissimo Sacramento — Adoragéo.

19h — Recepcdo da Imagem Peregrina da Nossa Senhora do Rosério.
Participacdo especial das Comunidades: Cdrrego do Padre e Séao
Domingos.
Celebracao Eucaristica. Levantamento dos Mastros de Santa Efigénia e
Nossa Senhora do Rosério.

DIA 02 DE OUTUBRO (SABADO)

Tema: Maria: A mulher a servi¢co da Evangelizacéao.

18h — Adoracédo e Béncao do Santissimo.

19h — Recepcdo da Imagem Peregrina da Nossa Senhora do Rosario.
Participacéo especial das Comunidades: Moreiras e Boa Esperanca.
Celebracao Eucaristica.

DIA 03 DE OUTUBRO (DOMINGO)

Tema: Maria: Modelo de servidora do Evangelho.

9h — Missa das Criangas — Participacéo especial das Catequistas.

14h — Adoracao e Novena.

19h — Recepcdo da Imagem Peregrina da Nossa Senhora do Rosario.
Participacdo especial das Comunidades: Centro e Varzea.

DIA 04 DE OUTUBRO (SEGUNDA-FEIRA)

Tema: Em Jesus estd a misericérdia do Pai.

15h — Missa — Participacdo especial dos professores e alunos da Escola
Municipal Nossa Senhora do Rosario e Pastoral da Criancga.

18h — Adoracédo e Béncao do Santissimo.

19h — Recepcdo da Imagem Peregrina da Nossa Senhora do Rosario.
Participacao especial das Comunidades: Itajuru e Santo Anténio.

DIA 05 DE OUTUBRO (TERCA-FEIRA)
Tema: Ouvir o mestre: Atitude primeira do Evangelizador.
18h — Adoracédo e Béncao do Santissimo.



19h — Recepcdo da Imagem Peregrina da Nossa Senhora do Rosario.
Participacdo especial das Comunidades: S&o Vicente, Divino Espirito
Santo e Campo Belo.

DIA 06 DE OUTUBRO (QUARTA-FEIRA)

Tema: Jesus nos ensina a rezar como os filhos.

06h — Oficio de Nossa Senhora, Terco e Béncdo do Santissimo.

14h — Missa dos Enfermos. Participacao especial dos Vicentinos e Ministros.

19h — Recepcdo da Imagem Peregrina da Nossa Senhora do Rosario.
Participacdo especial das Comunidades: Malacacheta, Sdo Nicolau e
Ladeira e todos os estudantes da Escola Séo Luis.

DIA 07 DE OUTUBRO (QUINTA-FEIRA)

Tema: Maria: Portadora do Evangelho da vida.

06h — Oficio de Nossa Senhora, Terco e Béncdo do Santissimo.

14h — Procissao dos Cavaleiros saindo da Praca de Esportes.

18h — Procisséo com os Trabalhadores, agricultores — Béncdo das sementes.
Saindo da Praca de Sao Vicente.

19h — Recepcdo da Imagem Peregrina da Nossa Senhora do Rosario.
Participacdo especial das Comunidades: Montanha e Posses e Escola
N.Sra. do Rosério.

DIA 08 DE OUTUBRO (SEXTA-FEIRA)

Tema: A fé em Jesus Cristo: Forca maior dos filhos de Deus.

06h — Oficio de Nossa Senhora, Terco e Béncdo do Santissimo.

17h30 — Procisséo dos carros e motos com Nossa Senhora do Rosério saindo
de frente a casa do Lute — Béncéo dos carros, motos e carteiras.

19h — Recepcdao da Imagem Peregrina da Nossa Senhora do Rosério.
Participagdo especial das Comunidades: Ribeirdo de Santo Antbnio e
Ribeirdo de Cima.

DIA 09 DE OUTUBRO (SABADO)

Tema: Com Maria realizamos nossa vida praticando a Palavra de Jesus.

06h - Terco e Béncao do Santissimo.

09h — Missa concelebrada — Participacdo dos reis de Santa Efigénia e
Congado.

15h — Reinado de Santa Efigénia — Procissdo — Coroacdo de Nossa Senhora
pelos reis de Santa Efigénia e coroacdo dos novos reis.

19h — Missa dos casais e renovacdo dos compromissos matrimoniais.
Participacéo especial: Pastoral Familiar.

DIA 10 DE OUTUBRO (DOMINGO)

Tema: Maria a Rainha da fé e do amor.

05h — Alvorada — Participacéao da Corporacao Musical e Banda de Congos.

06h — Terco e Béncéo do Santissimo, Missa.

09h — Missa em acdo de gracas pelo Reinado de Nossa Senhora do Rosério.
Participacdo especial: Reis do Roséario, Corporacdo Musical
Braspirense.

11h30 - Missa de encerramento — Participacdo especial: Braspirenses
ausentes.



15h — Reinado do Rosario — Procisséo.
Coroacédo de Nossa Senhora do Rosario e dos novos reis.

Observacéao:

- Havera confissao todos os dias apds as celebracgdes.
- Contaremos com varios Sacerdotes, filhos da terra e de nossa regiéo.

Pelo CPP, Pe. José Raimundo Alves



ANEXO I

Itinerario do Reinado — Mapa esquematico
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ANEXO Il

Itinerario da Procissdo do Rosario — Mapa esquematico
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ANEXO IV

Mapa da Arquidiocese de Mariana
(Adaptado de IBGE, 1996, e ARQUIDIOCESE DE MARIANA, 2000)




