Entre o arcaico e o pés-moderno: herancas barrocas e a cultura da festa na
construcao da identidade brasileira

Maria Licia Montes”

Ainda na década de 20, fascinado pelo modo como uma categoria estética como o
barroco pode desdobrar-se numa infinidade de projecdes, inclusive para além do mundo das
artes, escrevia um ensaista espanhol:

Sempre que encontramos reunidas num sé gesto vdrias inten¢oes contraditorias, o resultado
estilistico pertence a categoria do Barroco. O espirito barroco, para dizé-lo vulgarmente e de uma
vez por todas, ndo sabe o que quer. Quer, ao mesmo tempo, o pro e o contra. Quer — e eis aqui estas
colunas cuja estrutura é um paradoxo patético — gravitar e voar. Quer — recordo-me de certo anjito
numa certa grade de uma certa capela de certa igreja de Salamanca — levantar o braco e baixar a
mdo. Afasta-se e acerca-se em espiral. Ri-se das exigéncias do principio de ndo contradi¢cdo (D'Ors,
s/d:25)

E, em outro ensaio, como a precisar o significado de defini¢do tao ampla,
acrescentaria:

... Oported haereses esse. A excegdo, a aventura, a evasdo, sdo indispensdveis com a plenitude de
suas possibilidades, com a sua riqueza. Convém que, assim como Anteu no contacto com a terra, a
Cultura venha de quando em quando refrescar-se nas dguas vivas — vivas e turvas — do barroco
Carnaval, férias da historia (D'Ors, s/d:113).

Ao reunir sob a mesma designagdo do barroco o mundo mais erudito da arte sacra e a
mais profana e orgidstica celebracdo popular do Carnaval, Eugenio D'Ors nos oferece uma
importante chave de leitura para se entender porque, quando se enfrenta o desafio de
mergulhar fundo nas matrizes da cultura brasileira, seja necessario retornar ainda uma vez ao
tema cldssico de nossas herangas barrocas, para explorar a riqueza e a multiplicidade dos seus
significados que, ao longo da histéria, se sedimentaram na constru¢dao do que somos,
definindo os multiplos e ambiguos contornos da constru¢io de nossa identidade.

Na verdade, para quem, longe do olhar do critico ou do historiador da arte, se acerca
do fendmeno artistico no interior da Hist6ria da cultura no Brasil, mais que enquanto um
estilo de arte, o barroco se impde como um fato de civilizacdo. Para além das periodizagdes
canoOnicas que o confinam em limites temporais razoavelmente determinados, a0 mesmo
tempo em que insistem sobre suas variantes de época, locais e sociais — distinguindo assim as
nuangas maneiristas ou rococOs daquelas herdadas de um certo naturalismo classico, uma arte
fundada no realismo politico daquela que retoma o espirito da cavalaria roméantica, um
barroco das cortes catdlicas daquele da burguesia protestante (Hauser, 1954) — o que a
designacdo de barroco assinala talvez seja, antes de tudo, uma forma de sensibilidade e uma
visdo de mundo que, no caso brasileiro, conformam, na longa dura¢do da Historia, o ethos de
uma cultura, desde os primérdios da nossa formacao. Para um antrop6logo ou historiador das
mentalidades, a revelacdo desta extraordindria continuidade viria através da descoberta de que
uma verdadeira cultura da festa, barroca em suas matrizes, impregna em profundidade o fazer
e o sentir brasileiro, visivel ainda, longe dos canones eruditos da arte contemporanea dos
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museus, nas formas da chamada cultura popular. Lugar de confluéncia da vida social, ou, no
dizer de Burckhardt, "momento solene da existéncia de um povo, onde um ideal moral,
religioso e poético ganha forma visivel”, a festa, "transi¢do da vida comum para a arte”
(Burckhardt, 1958), torna-se assim indice privilegiado de mentalidade e estilo de vida,
permitindo-nos explorar o significado da marca barroca que como heranca ela carrega e a que
ela permite ainda manifestar-se, forma viva de cultura e ndo simples sobrevivéncia, no mundo
contemporaneo.

De fato, a qualquer pesquisador que se debruce sobre o tema da cultura popular ndo
podera passar desapercebido o lugar que nela ocupa o motivo da festa, e com tal for¢a que
acaba por fundir em uma tnica realidade tema e motivo, quando se tentam desvendar os
significados da cultura em meio ao povo deste pais. Ao longo de anos de trabalho nesse
universo, deparei-me com festas de devo¢do — como uma danga de Sdo Gongalo ou uma
cantoria de Folia de Reis, por exemplo — em humildes fundos de quintal de casas pobres da
periferia da grande metrdpole, assim como em sitios escondidos por quebradas de serra. Vi
festas comunitdrias realizadas na praca da matriz e envolvendo toda uma cidade — a
celebracdo de Corpus Christi em Santana do Parnaiba ou uma festa do Divino Espirito Santo
em Mogi das Cruzes — assim como diante de humildes capelinhas, conduzidas por um grupo
pobre da comunidade, como uma reencenagdo do batismo de Sdo Jodo na lavagem do santo
num riacho em Juquitiba, ou uma celebrac@o de negros em louvor a N. S. do Rosério ou Sao
Benedito, um Mo¢ambique em Nazaré Paulista, no interior de Sao Paulo, ou uma Congada em
Monsenhor Paulo, MG (Reily, 1990). Assisti a festas comemorativas de eventos nacionais
com um significado especifico para um grupo social particular — como o 13 de maio e o fim
da escravidado, que ainda se comemora com Batuque, Samba-de-lenco ou de umbigada entre
comunidades negras de Maua ou do Cururuquara — ou festas de valor regional e significacdo
social restrita — uma festa do pedo de boiadeiro no interior de Sdao Paulo, por exemplo — que,
gracas a prestidigitacdo da midia e o acaso de circunstancias do momento, acabam por se
transformar em eventos maiores, inseridos no calendario turistico-comercial do Estado.

Ao lado destas, hd que lembrar ainda os ciclos de festas sazonais que se desdobram em
variagdes regionais aparentemente infinitas, como nas festas do ciclo junino — o indefectivel
mastro dos trés padroeiros, foguetdrio e fogueira, o quentdo, a pipoca, a batata e o milho verde
assado em toda parte, mas também o Bumba-meu-boi que exibe a riqueza dos seus sotaques
em Sao Luis do Maranhdo e se transubstancia em puro imagindrio amazonico nos Bumbds de
Parintins (Pellegrini, 1997), para migrar subitamente de tempo e feitio convertido no Boi-de-
mamao catarinense € nos bois de Maceid, reapropriados pelas criangas na esteira dos mestres
mais velhos, como folguedos tipicos do Carnaval. Isto, para ndo falar justamente nesta
celebracdo que quase arquetipicamente representa 0 modelo da festa como rito de inversdo e
no Brasil ganha foros de marca de identidade nacional (DaMatta, 1990) , o proprio Carnaval
que, apesar da hegemonia que a mass-media propiciou ao modelo das escolas de samba do
Rio de Janeiro (Montes, 1997), ganha extraordindria variedade de formas, fundindo-se a
expressoes do sagrado, na versdo do Olodum baiano ou dos Maracatus de Olinda e Recife,
assim como a modernidade protestatdria internacional do reggae e outros ritmos afro ou
caribenhos em Salvador.

A tudo isso se acrescentariam ainda as infindaveis celebragdes s pelas quais se definem
rito e devog¢do nos terreiros de candomblé e umbanda por todo o Brasil, fazendo do povo-de-
santo um povo de festa (Amaral, 1992), como resultado da iniciativa da propria comunidade
dos devotos, para opo-las as festas que ganham foro institucional, por iniciativa de governos,
institui¢des ou patrocinadores locais, como aquelas que sdo apresentadas nos festivais de
folclore, em Olimpia como em Parintins e em outras partes do pais. E por fim haveria ainda
que lembrar as comemoracdes civicas — o 21 de abril ou a Semana da Pétria — que se propdem



como festas mas constituem apenas hiatos festivos, na escola onde as criangas sdo obrigadas a
aprendé-las, ou para o publico espectador, nunca participante ativo ou ator principal nos
desfiles do 7 de setembro — para opd-las a outras celebragdes que, de significado universal e
sem se proporem como festas, acabam por sua prépria dindmica por adquirir um caréter
festivo. Disto € exemplo, entre outros (Meyer & Montes, 1986), o paradoxal o azdfama que
toma conta das ruas em torno dos principais cemitérios da capital num dia de Finados,
fazendo a festa da criancada mas também de muitos adultos que, sem esquecer o luto, ndo
perderam o senso de oportunidade de poder adquirir com facilidade esses gadgets da
modernidade, tudo proporcionado pelos trabalhadores da festa, esses ambulantes que vendem
de tudo — de cachorro quente, pipoca, doce, churro e refrigerante a baldes de gés, bichinhos de
pelicia e artigos utilitdrios como canetas, sacolas e pochetes, de brinquedos e eletronicos
importados a bolsas e malhas bolivianas ou do Peru — que ali se encontram presentes tal como
no circuito das outras festas em torno do qual se organiza seu modo de vida....

Qual o significado dessas formas de cultura caracteristicas do mundo popular que
parecem indicar que, qualquer que seja 0 motivo ou pretexto, no Brasil tudo tende a acabar em
festa? Uma primeira e evidente questdo naturalmente se coloca frente a esse universo:
confrontados com a multiplicidade e heterogeneidade dessas manifestagdes, como falar ainda,
no singular, de festa e cultura popular? Ao enumera-las nesse rapido inventério, foram
mencionadas manifestacdes culturais comumente designadas como folclore — uma Congada
ou uma Folia de Reis, por exemplo — ao lado de outras que sdo pura criacdo da moderna
sociedade urbana industrial de massas — o reggae e o axé music da Bahia; festas que
manifestam a autonomia de um grupo ou de uma comunidade — um Batuque ou uma danca de
Sdo Gongalo — ao lado de outras que nao subsistem sem o apoio institucional externo, como
os Festivais de Folclore; celebracdes de devocao, como o s@o a maioria das festas populares
tradicionais, e outras quase escabrosamente profanas, como o Carnaval; comemoracdes de
ambito nacional — ainda o Carnaval, ou as celebracdes das grandes datas do catolicismo — e
outras de caracteristicas puramente regionais — como o Boi-bumbad de Parintins — ou locais — a
festa de Santa Cruz no antigo aldeamento indigena de Carapicuiba — e assim por diante. Frente
a tal diversidade, o bom senso e o rigor cientifico recomendariam antes que se renunciasse a
falar do popular e da festa no singular, para apreender em sua infinita diversidade as festas do
povo, ja que, ndo obstante todas as suas diferencgas, o que essas distintas manifestacdes tem de
comum, apesar de tudo, é o fato de serem predominantemente produzidas e consumidas pela
gente simples deste pais, das cidades e do campo, permitindo-nos englobéa-las nessa
designacdo descritiva genérica, mas suficientemente explorada para que se possa falar, grosso
modo, de universo das classes populares, onde se poderia afirmar que uma cultura da festa
aparece como marca caracteristica neste pais, do Oiapoque ao Chui. Por outro lado, diante
desse quadro, tomar a via da Histdria se tornaria quase recurso obrigatdrio, na tentativa de
buscar alguma unidade no universo desconcertantemente diverso das manifestacoes desta
cultura popular, lugar talvez de uma origem comum, que desde sempre foi a tentacao dos
folcloristas, na obsessdo da origem como marca de autenticidade que impregna o vago
difusionismo cultural do século passado ainda presente na maioria dos seus estudos'. Talvez
em outra vertente se devesse entdo buscar esse lastro historico.

Ocorre, porém, que, na historiografia brasileira, a extraordindria abundancia e riqueza
de fontes sobre as festas e celebragdes no periodo colonial sé recentemente passou a ser
explorada de modo sistematico (Araujo, 1993; Reis, 1993; Del Priore, 1994; Mello e Souza,
1994; Kantor, 1996), o suficiente, porém, para evidenciar que a matriz barroca, para além do
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dominio especifico da arte, se impde como importante fulcro de pesquisa sobre a cultura no
Brasil, dada a realidade colonial em que, por importacio, a festa se (re)produz como forma de
sociabilidade e pedagogia de valores, a0 mesmo tempo em que se organiza a vida da futura
na¢do, no cadinho em que se fundem ragas, etnias e culturas afro-amerindias e européias, sob
o império do poder colonial portugués que se estende no rastro da expansdo mercantilista
européia do século XVI.

Entretanto, da perspectiva dessa historiografia recente — tal como também muitas
vezes no proprio campo da estética ou da historia social da arte, com relagdo ao barroco em
seu sentido mais estrito, referido ao dominio das produgdes eruditas — o eixo do poder parece
ser tomado como evidéncia, por si s6 capaz, como fio condutor da anélise, de dar conta do
fendmeno festivo. Saidas de um mundo dominado pelo espirito autoritario da centraliza¢do
politica do Estado moderno e da defensiva espiritual da Contra-Reforma, tal como a grande
arte barroca, as festas devem pois poder ser vistas como suscetiveis de uma multiplicidade de
leituras, todas elas, porém, centradas na 6tica do poder.

Seriam as festas, no territério americano sob o dominio colonial portugués, um
instrumento de integracao obrigatdria dos diferentes estoques étnicos e socio-culturais que
aqui convivem lado a lado por for¢ca de uma autoridade exterior, que os dizima enquanto
selvagens, os domina como escravos, e a todos desqualifica enquanto inferiores? Seria ela,
por esse mesmo Viés, um poderoso instrumento de controle social dessas massas de
subalternos que, pela propria miséria a que os condena sua condi¢do de vida, estariam sempre
a beira de uma rebelido, ndo fosse a forca apaziguadora, integradora e, quando necessario,
abertamente repressiva do poder colonial — do Estado colonial portugués — que promove a
festa e, a0 mesmo tempo, a regula minuciosamente, para melhor controld-la? Ou seria a festa,
ao contrdrio, pela sua natureza mesma, de quebra e hiato na rotina, quando nao pelas suas
caracteristicas simbolicas de ritual de inversdo, uma poderosa arma de resisténcia desses
oprimidos, fornecendo-lhes a ocasido de explicitar e exercitar sua propria identidade e cultura,
ou o que delas foi possivel manter, sob as condi¢gdes de existéncia da sociedade colonial? A
festa promoveria assim a solidariedade intra e inter-grupos sociais ou, ao contrdrio, a
dificultaria, afirmando a hierarquia e o controle no seu interior e entre eles? Ou, desrespeitosa
do principio de ndo-contradi¢do, seria a festa, por fim, responsdvel por todos esses efeitos a
um s6 tempo?

Esta é uma tese que nao € dificil de demonstrar (Del Priori,1994), analisando-se
cuidadosamente os niveis da cultura, as diferentes vivéncias histdricas que a festa suscita para
os diferentes atores, grupos, estamentos e classes que nela tomam parte, bem como a propria
circularidade desses niveis de cultura e a transitividade que gragas a ela se produz entre os
canones, os conteddos e os valores de suas formas eruditas e a reapropriacdo destas no polo
dominado da sociedade, onde se sobrepdem ao mesmo tempo distintas visdes de mundo,
derivadas da origem européia dos senhores e das culturas dos diferentes grupos étnicos que
formam o estoque afro-amerindio da nova cultura brasileira em gestacdo. A partir dai se
acumulariam portanto as tensdes que o Estado portugués, promotor e gestor da festa, deveria
gerenciar, ou suprimir quando necessdrio, para manter o carater pedagdgico da festa como
lugar de definicao de posic¢des sociais e dos deveres e franquias a elas inerentes, que caberia a
todos reciprocamente respeitar, em termos de uma escala hierdrquica de riqueza, prestigio e
poder, que a festa explicita e a0 mesmo tempo ajuda a consolidar.

Em que pese a inegédvel correcdo desta anélise, € preciso lembrar, contudo, que nas
fontes, mais que a vertente social do poder, o que emerge com for¢a — ou talvez seja apenas
um foco de interesse diferencial que leva a percebé-lo — € antes a vertente por assim dizer
espiritual, metafisica quase, mas sobretudo cognitivo-afetiva, vale dizer, estética, que vem
desaguar na festa. Em outras palavras, parece possivel dizer que, se a festa colonial funde num



mesmo todo a for¢a de Estado e Igreja para da-la a ver através da performance gragas a qual a
celebracdo tem existéncia como espetaculo do poder, seu cardter barroco confere, no entanto,
uma conotag¢do peculiar a linguagem através da qual essa fusdo se evidencia.

O que significa, deste ponto de vista, o barroco? Significa a tradu¢do de uma
experiéncia de mundo marcada pela contradi¢do que cinde sem separar totalmente e integra de
modo precario duas metades indissocidveis de uma vivéncia a0 mesmo tempo moderna e
arcaica: de um lado, o sentimento moderno do poder criador do individuo, livre das amarras
teoldgicas e sociais que em outras eras restringiam sua capacidade infinita de experimentagcao
e expressao; de outro, o sentimento arcaico da sua limitac¢ao radical, frente a um mundo que,
material e espiritualmente, escapa ao seu controle. Filho da Contra-Reforma, o barroco é
obrigado a restaurar a idéia de uma ordem onde a natureza, a vida social e o poder politico se
suspendem a uma esfera sobrenatural ja desde sempre predeterminada, a0 mesmo tempo em
que nao quer de todo abrir mao da descoberta do poder criador do homem. Disso resultaria
ndo s6 uma estética, mas uma visao do mundo, tensionadas ao extremo — uma estética e uma
visdo de mundo que oscilam entre extremos, precipitando-se da vertigem da liberdade ao
abismo da impoténcia, frente ao que desde todo sempre é imutdvel. Dai o mote fodo es
ensueiio da poesia de Géngora e Quevedo, que Affonso Avila tdo minuciosamente glosa ao
explorar o liidico e as projecoes do mundo barroco na literatura setecentista mineira
(Avila,1994).

Ora, esta literatura é precisamente a que descreve as grandes festas do periodo, como o
Triunfo Eucharistico, de Simao Ferreira Machado, datado de 1734, narrando as festividades
que no ano anterior assinalaram a inauguracao da nova matriz de N. S. do Pilar, mandada
construir em Vila Rica pelos moradores do bairro de Ouro Preto, e a solene trasladagdo para
esse templo da Eucaristia, provisoriamente depositada na igreja de N. S. do Rosério dos
Pretos. Ou, ainda, a celebracdo de cunho ao mesmo tempo religioso e profano que assinalou,
em 1748, a posse de Dom Frei Manoel da Cruz, bispo cuja investidura marca a instalacdo da
diocese em Mariana: obra de autor andnimo, a narrativa foi editada em Lisboa no ano seguinte
pelo conego Francisco Ribeiro da Silva, do cabido da nova sé, seguido o relato de uma
coletanea de pecas literarias alusivas ao acontecimento e dando-se ao todo o titulo de Aureo
Trono Episcopal (Kantor, 1996). No mesmo veio se poderia analisar a Relacdo das
faustissimas festas que celebrou a Camara da Vila de Nossa Senhora da Purificacdo e Santo
Amaro da Comarca da Bahia pelos augustissimos desponsorios da Serenissima Senhora D.
Maria, Princesa do Brasil com o Serenissimo Senhor D. Pedro, Infante de Portugal, em 1762
(Calmon, [1762] 1982); dos "obsequiosos festejos” da cidade de Sdo Sebastidao do Rio de
Janeiro pela noticia do nascimento do "serenissimo senhor principe da Beira, o Senhor D.
José,"” em 1763; bem como todo o conjunto de outras "relacoes” de "festas publicas" que, em
1770, fez celebrar o governador e capitdo general na cidade de Sdo Paulo em louvor a
Sant'Ana, por ocasido de se colocar sua imagem no altar novo da Igreja do Colégio; ou das
numerosas outras e mais antigas "entradas" de excelentissimos e reverendissimos senhores
bispos e arcebispos, quer se trate de ilustre dignatario e fiel servidor de Deus no Rio de
Janeiro (a exemplo do que ocorre em 1747), quer, antes dele, do Arcebispo Primaz de todas as
Espanhas, em junho de 1741.

Na andlise desse vasto universo festivo, o que se chama de liidico, aqui, na esteira de
Affonso Avila, é o sentido do jogo como forca de invengdo e experimentagio a servico da
criacdo, que recombina incessantemente elementos antigos e o ja conhecido em novas formas,
para assim literalmente (re)criar em termos novos o arcaico e (re)inventar a tradi¢cao. O gosto
da profusdo, do ornamento excessivo, o horror do vazio sdo, nas artes pldsticas — na
arquitetura, na escultura e na pintura das igrejas, por exemplo — a contrapartida concreta,
tornada visivel, desse sentido do jogo que, na literatura, trabalha com a metafora, a ordem



indireta do discurso, a linguagem preciosa, volutas verbais que respondem as formas
arquitetonicas que se enrolam sobre si mesmas e a perspectiva que, da coluna ao teto pintado,
abre para a ilusdo do infinito, através do trompe l'oeil. Se é certo que, da 6tica do poder que
une o Estado absolutista a Igreja catdlica na Contra-Reforma, esta arte da ilusdo esta a servigo
da causa conservadora do convencimento dos individuos e dos grupos que potencialmente
representam o perigo da dissen¢do, com o fito de enquadra-los frente a uma ordem fixa de
poder temporal e espiritual, no rastro da contencio da rebelido do protestantismo, deve-se
dizer, no entanto, que isto ndo esgota o sentido dessa arte, que também pode ser vista como
tributo a gléria do efémero, na tensdo existencial que o dilaceramento da visdao de mundo
barroca produz.

Esta descoberta essencial pode ser feita por qualquer um que estude nao a grande arte
barroca brasileira, mas a celebracdo do Carnaval, refletindo sobre o significado dos meios que
este cortejo pde em agdo para narrar uma estoria em linguagem multimidia — os carros, as alas,
as fantasias, o som dos instrumentos de percussio, o canto, a danga, as cores da escola ou a
evolugdo dos passistas, do mestre-sala e da porta-bandeira em torno do estandarte da sua
agremiacdo. Esta é uma narrativa que, retomando o cortejo que se inscreve nas matrizes
barrocas da festa, redescobre para além delas, ainda mais longe, o mundo renascentista, que
aprendemos a compreender gragas, entre outros, a Burckhardt (1958) e Pierre Francastel
(1967). O que através dele se vislumbra, ja nesse tempo, € o gosto de artistas inventores em
criar mdquinas e autdmatos com a mais virtuosa técnica para, por meio deles, traduzir através
da alegoria — entre os triunfos romanos e a recriagdo dos mistérios medievais da Igreja — a
inven¢do de uma Antigiiidade cldssica sui generis, apresentada nos grandes carros alegoricos,
cuja forma candnica arcaica, nas Saturnais, o carrus navalis, se associaria em definitivo ao
Carnaval. Assim se entende, nesses cortejos, que as Sete Virtudes, representadas por
mdscaras que encimam essas grandes estruturas méveis puxadas por cavalos invisiveis,
convivam com divindades da mitologia greco-romana, com os continentes, os quatro pontos
cardeais e 0s quatro ventos, ou que a coorte de anjos que voluteiam em torno de uma placa
giratdria se postem ao lado de tritdes e ninfas, sem falar nos bandos de Turcos montados em
camelos, simbolizando o perigo mouro, que desfilam ao lado dos cavaleiros mascarados
vestidos em finos trajes e cavalgando montarias ricamente ajaezadas, como representagao
indiscutivel do Bem.

Assim, o que em tais cortejos se entende da festa barroca é o modo de acdo de um
imagindario que, num estoque de figuras simbodlicas candnicas, coloca suas escolhas a servico
da celebracdo do dia, seja ela a da vida ou martirio de um santo, seja o cortejo triunfal de um
principe ou dignitério da Igreja em visita a cidade. Por esta razdo, ao retomar essas matrizes
barrocas da festa, o Carnaval — mas, na verdade, toda festa, no Brasil — mostra sua natureza de
bricolage material e intelectual — para falar com Lévi-Strauss (1962) — tentativa de construcao
de uma ordem inteligivel do mundo a partir de sua expressao sensivel. Ao mesmo tempo, ela
também se revela como fato social total — dir-se-ia, usando o conceito de Mauss (1974) —
acontecimento que expde uma ordem moral e social evidenciada pelos lugares que cada um
ocupa no cortejo, permitindo, deste modo, explicitar a forma de organizac¢do, bem como a
hierarquia de riqueza, prestigio e poder que a sustentam”. Assim, como um fexto a ser
interpretado, ao se decifrar a escrita que ela inscreve no espaco e no tempo, a festa nos
permite ler, através dela, o que a sociedade diz sobre si mesma (Geertz, 1978), mas na
linguagem que lhe € prépria, a linguagem das formas sensiveis de que € feita a arte.

2 E deste modo que, na esteira de Clifford Geertz (1978), Robert Darnton (1989) analisa uma festa de Corpus
Christi na Franca do Ancien Régime.



Na verdade, nos documentos sobre as festas coloniais, o que talvez mais chame a
atencdo € o cardter minucioso de sua descri¢do quase etnografica dos elementos materiais,
visuais € sonoros, através dos quais a festa compde sua narrativa — arquitetura cénica,
materiais, cores, trajes, mascaras, adornos, a evolu¢do das dancas, os instrumentos musicais e
os ritmos com que cada grupo faz acompanhar sua evolugdo. Assim se evidencia que esta
narrativa €, antes de mais nada, destinada a nos impregnar pelos cinco sentidos,
remetendo-nos a0 mesmo tempo a um acontecimento do presente e a estruturas arcaicas de um
imagindrio préprio da longa duragdo da Histdria, quer seja a festa sagrada ou profana,
promovida por um mecenas local, uma corporagdo de oficio, uma confraria ou irmandade
religiosa, quer, ao contrério, seja ela propiciada pelo poder de Estado ou da Igreja, na
celebracdo compulséria dos grandes da Terra e dos dignatérios a servico de Deus. Dai se
compreende que esta festa barroca possa, como matriz simbdlica, penetrar em profundidade as
formas da cultura, nelas conservando seus elementos constitutivos, as vezes quase intactos,
apesar da forma fragmentdria, mas na maior parte das vezes submetidos a um processo de
ressignificacdo em funcdo de um contexto especifico — o que também faz parte da propria
l6gica da festa, entendida como o bricolage material e simbdlico em que ela de fato se
constitui.

Pois ndo € apenas na festa do Carnaval que essas matrizes tornam visivel a presenca de
uma mesma heranga barroca. Também outras festas nesse vasto universo da cultura popular
revelam, as vezes num arranjo totalmente insélito de um todo desconhecido, a permanéncia de
elementos familiares que se podem encontrar, fragmentados, numa pluralidade de outras
celebracdes. H4 que se prestar atencao aos detalhes, e a lista das evidéncias se estende quase
indefinidamente , revelando as continuidades que essas matrizes sdo capazes de demonstrar ao
longo do tempo e através do espaco e de que € exemplo a celebracdo ibérica Corpus Christi’.
Os pequenos altares ainda hoje montados nas janelas, com cruzes, quadros e imagens de
santos, rodeados de flores e velas acesas e dispostos sobre uma rica toalha ornamentada, a
passagem da procissdo, em San Francisco de Yare assim como em Santana do Parnaiba, o
palio sob o qual se carrega a custddia, a descricdo do velho costume de espalhar ervas
aromadticas sobre a rota do cortejo, sem divida origem remota dos adornos de flores,
serragem, po de café, giz, cascas de ovos e outros materiais domésticos com os quais se
compdem os tapetes que ainda hoje no Brasil enfeitam as ruas no dia da festa. Os arcos
trancados de palmas e flores, os mesmos que, aqui, enquadram as vezes um altar humilde num
fundo de quintal, outras vezes a trajetéria de uma Folia de Reis, de uma estrada de chdo batido
até o interior das casas devotas. As figuras de cara coberta ou mascaradas, vestidas de tecido
estampado vistoso, esta chita que adorna o palhaco, bastido ou mateus das Folias assim como
alguns membros de um grupo de baianas alagoano, assinalando a figura dos donos do
brinquedo.. As méscaras, muitas com caracteristicas zoomorfas, as mesmas que também
cobrem a cara de Mestres Cazumbds de um Bumba-meu-boi maranhense ou de cavaleiros
mouros nas Cavalhadas de Pirenépolis, enquanto outras, pelo adorno que as encima e do qual

3 Cf. o niimero da Revista Bigott (n° 15, ano 8, 1989) produzida em Caracas pela Fundagcdo de mesmo nome, dedicado
a festa de Corpus Christi. Fartamente ilustrados por fotos belissimas, os trés artigos que compdem o niimero da revista
tratam, respectivamente, da festa na Peninsula Ibérica — em particular na Espanha —, outro da festa na Venezuela e um
terceiro da presenca, na festa, das danzas de diablos, trabalhando todos eles com documentacdo relativa a San
Francisco de Yare, estado Miranda; San Rafael de Orituco, estado Gudrico; Maracay, Chuao, Ocumare de la Costa,
Cuyagua, Cata, Turiamo, estado Aragua; Patameno, Canoabo, estado Carabobo; Tunaquillo, estado Cojedes; e
Naiguatd, Distrito Federal - todos ao norte do pais). E sobretudo o impacto das imagens que registram os varios
aspectos da celebrac@o o que se enfatiza aqui e se comenta a seguir.



pendem fitas, somado ao manto multicolorido cobrindo os ombros dos danzantes, lembram
irresistivelmente guerreiros das Alagoas.

E h4 ainda a pequena viola e os tambores — caixas, tamboretas, pandeiros e tamboris —
indispensdveis acompanhamento de dancas desde o Renascimento e que s6 muito mais tarde a
Igreja iria banir oficialmente das celebragdes litirgicas, mas que aqui teimosamente
permanecem, nas celebracoes do Corpus Christi venezuelano assim como nas festas de
devocgdo dos Congos ou acompanhando as Folias do Divino e dos Santos Reis. E se os bastoes
ornamentados carregados pelos danzantes na festa ibérica do Corpo de Deus sd@o os mesmos
encontrados nos ternos de Mocambique, os sinos e guisos que levam amarrados a cintura siao
também os dos lanceiros do Maracatu rural de Pernambuco, mas que os dangadores de
Mog¢ambique mineiros ou do Rio Grande do Sul trazem amarrados as pernas, instrumentos
suplementares de musica que acionam no préprio movimento da danga. De reis e rainhas dos
ternos de Congo sao no entanto os estandartes que os danzantes de San Francisco de Yare
levam as maos, e quanto a danca de fita, que também tem lugar durante a festa, € ainda a
mesma que pode ser encontrada de Norte a Sul do pais.

Na festa ibérica, a presenca de mascaras sobredimensionadas, tais como os cabegoes
do carnaval de Olinda ou da pequena Santana do Parnaiba, e que sdo encontradas também
numa festa do Divino de Sdo Luis do Paraitinga: representacao de figuras monstruosas,
dragdes, diabos e caveiras encobrindo a cabeca de figuras inteiramente vestidas de negro ou
vermelho, tantas vezes encontradas na iconografia do carnaval brasileiro do século XIX. Por
vezes, o extraordindrio geometrismo indigena ou africano dos desenhos, € 0os materiais que
exibem a mesma riqueza de invencdo e criacdo, nas mascaras ou num maracé enfeitado de
fitas das dancas "indigenas" brasileiras, como os caboclinhos do Nordeste. A postura corporal
dos guerreiros de langa e de pena do Maracatu rural, a mesma encontrada nos danzantes da
celebracdo ibérica, ao se renderem, deitados no chdo, ante o altar do Corpo de Deus, tanto
quanto num terreiro de candomblé — ressaltando-se assim a identidade entre o gesto de
humildade frente ao Cristo e a postura do iniciado ao saudar um orixd ou alguém mais velho
na linhagem de sua casa de santo. Qual teria sido a matriz dessa linguagem corporal? O que
teria precedéncia, a devocao cristd ou a memoria ancestral das divindades de terras distantes,
irremediavelmente deixadas para trds? Qual seria a experiéncia primeira — catdlica? africana?
— que, ressignificada, teria contaminado a outra?

Sdo imagens como estas que projetam uma nova luz sobre os velhos documentos
coloniais, revelando como que num alumbramento o sentido profundo das descri¢des das
faustissimas festas de Santo Amaro da Purificacdo, ao referir-se ao Reinado de Congos que
saiu na festa, rei e rainha negros coroados durante a celebracdo, exibindo-se com os “sobas e
mdscaras de sua guarda” que os rodeavam e que, depois de os saudarem, “sairam a dangar
as talheiras e quicumbis, ao som dos instrumentos proprios de seu uso e rito”, como escreve
o narrador. Assim também as imagens de um Candombe dangado em comunidades negras no
interior do Brasil (Moura, 1997) come¢avam lentamente a se juntar a musica de mesmo nome
que ouvira e vira dangar certa vez em Caracas, sem suspeitar de que algo tdo semelhante
poderia estar tdo préximo, em meu proprio pais. E seria possivel continuar indefinidamente a
esmiucar essas imagens, nessas aproximagdes que se estendem em escala continental,
atestando semelhancas, coincidéncias e continuidades entre essas formas de cultura popular,
num e noutro lado da antiga linha de Tordesilhas, sem que parassem por ai os paralelos: pois
nao ha também as diabladas do Peru e da Bolivia, o carnaval cubano, a festa dos mortos no
México?

Na realidade, o que assim se atestam sdao semelhancas, coincidéncias e continuidades
entre essas formas populares de cultura e sua remota ancestralidade barroca, reatando assim
seus lacos com as formas de uma cultura e uma arte eruditas as quais com exclusividade se



costuma reservar esta filiacdao e permitindo sugerir que, nos dois lados da América, espanhola
e lusitana, uma mesma matriz ibérica da festa barroca enquadra essas formas de cultura, que
se assemelham e se recriam, se redobram, se desdobram e se recombinam, de modo as vezes
insdlito. Uma histéria comum de dominagdo sobre populagdes indigenas e escravos africanos
explicaria entdo os processos de ressignificacdo por que acabaram por passar seus elementos
constitutivos, dando conta de suas variagdes locais e regionais. No entanto, estas s6 podem
ocorrer a partir de estruturas simbdlicas a que a festa dd uma existéncia material, corporea,
visual e sonora, através das figuras que exprimem seus significados e que assim sao
esteticamente representadas. E deste modo que se pdem em cena fragmentos de uma outra
visdo de mundo, em que, para além do idedrio cristdo que lhes d4 origem, também outras
culturas podem se reconhecer, e assim, incorporando-a, se tornar capazes de transfigurar a
festa, conferindo-lhe novos usos e sentidos.

Articulada em torno de uma cosmologia arcaica que suspende ao sobrenatural a ordem
da natureza e da vida social, a festa barroca, em suas remotas origens cristas medievais e
depois renascentistas, gracas ao processo de bricolage que caracteriza sua produgao, incorpora
e ressignifica poderosos elementos simbdlicos pre-cristdos e de valor transcultural. Por isso
mesmo, estes podem, sua vez, ser novamente ressignificados, para traduzir outros conteidos
simbolicos através dos quais diferentes culturas procuram conferir significado ao Bem e ao
Mal, a abundancia e a caréncia, a fertilidade da terra e das mulheres, bem como a pentiria da
fome e a inexorabilidade do fim dos seres vivos — ou, numa palavra, ao nascer € a0 morrer,
com as alegrias e angustias que no viver se inscrevem, entre esses dois pontos de um
intervalo. Dai os dragdes, os diabos, os gigantes e andes, figuras da liminaridade e da
anomalia e, portanto, do Mal — simbolos transculturais — mas também o fato de que, através
deles, se representam males presentes, como a idolatria pagd, moura ou afro-amerindia nas
Américas. E a eles que se contrapdem o Cristo e os santos, ao lado dos quais, no entanto, se
postam também anjos e Virtudes etéreas, facilmente assimildveis, num outro registro, a
espiritos tutelares dos lugares e das gentes, capazes de lhes assegurar o bem da vida e da
abundancia. E, dir-se-4 mais: esses simbolos e seus significados transientes, que incorporam a
um tempo estruturas de longa duracdo do imagindrio e HistOria événementielle, so podem ser
decifrados através das formas visuais, materiais, sensiveis, com que sao representados e
literalmente incorporados nas linguagens corporais e nas estruturas sonoras que lhes dao
forma como experiéncia subjetiva, diferenciadas em distintos contextos. E assim que a festa
revela o verdadeiro sentido da transi¢do que opera entre a vida comum e a arte, colocando-se
como signo de mentalidade.

O que se conquista através deste tipo de enfoque € a possibilidade de entender a
permanéncia e a continuidade de um mesmo ethos barroco na cultura brasileira — e mesmo
latino-americana — numa histéria de longa duragdo, a partir da matriz ibérica comum da festa
e, a0 mesmo tempo, as rupturas, as transformacdes e a producio de novos significados, em
funcdo das variagdes de historia local e regional, contexto sdcio-politico, composicao étnica
dos grupos em presenca etc. Isto tudo € o que, em conjunto, faz ver a extensdo e a
profundidade do legado barroco que a cultura da festa carrega consigo. Por isso, em nossa
cultura, o0 dominio do barroco ndo pode resumir-se a0 mundo do que se convencionou chamar
de obras de arte. No universo dessa arte essencialmente voltada para o sagrado, uma igreja é
mais que um projeto arquitetdnico e um conjunto de ornamentagdes, escultdricas ou
pictéricas. E até mesmo mais que um mero local de devogdo. Constitui, antes, um espaco em
torno do qual se ordena toda uma experié€ncia de vida, do nascimento a morte, do batismo ao
cemitério plantado no fundo do jardim mesmo de uma humilde capela de irmandade. E um
espaco de representagdo sensivel do sagrado e, a0 mesmo tempo, a via para o seu acesso, que
a festa encena e comemora. E, mais ainda, o centro em torno do qual se ordena, fisica e



simbolicamente, o espaco publico, onde a vida social desenrola sua ordem, permitindo a cada
um decifrar nela seu lugar. Nao h4, pois, verdadeira ruptura entre o sagrado e o profano,
quando um mesmo ethos preside a sua percepgao.

O que € notdvel no Brasil € o quanto, para além das periodiza¢des canOnicas da
Historia da Arte, o barroco se desdobra nesses residuos seiscentistas que, como assinala com
razdo Affonso Avila (1967)4, se espraiam como fendmeno de civiliza¢do, nos centros urbanos
que, por irradiacdo do fausto das Minas, irdo se expandir mesmo em zonas mais afastadas, no
interior da provincia assim como ao longo do extenso litoral do pais. E um fenémeno de
civilizagdo porque constroi a0 mesmo tempo uma mentalidade e um estilo de vida, hibridos na
colonia como hibrida € sua formacao. E, na sociedade de espirito aristocratizante, a mao
mestica, mameluca, mulata, afro-brasileira, mao de trabalho e de criacdo, deixard, indelével,
sua marca nas formas barrocas de nossa arte (Araujo, 1988). Mais ainda, € preciso lembrar
que este ethos se estende até mesmo para além do século XVIII, ja que s6 no inicio do XIX
irdo desaparecer os grandes mestres da nossa arte barroca, Aleijadinho e Mestre Valentim,
apenas alguns anos antes que se instalasse no Rio de Janeiro, apds a vinda da Familia Real, a
célebre Missdo Artistica Francesa.

O préprio Grandjean de Montigny apenas retomaria uma obra j antes iniciada por
Mestre Valentim, com a reforma do Passeio Publico, abertura de um espago de convivio
civilizatério que tem antes a caracteristica de lugar publico de exibi¢do da ordem social que a
racionalidade grandiloqiiente do espaco ordenado para a vida em comum que o neo-cldssico
procurard instaurar. Por isso mesmo, esta vertente do classicismo terd entre nds, no século
XIX, apenas o efeito de um fendmeno de superficie, maquiagem de uma ordem espacial que
se pretende revolucionar, sem que a vida social encontre correspondéncia em um andlogo
processo de transformacdo. A influéncia dos grandes mestres do nosso barroco mestico,
europeu e afro-amerindio, s6 muito mais tarde comecaria a se desgastar, quando por fim a
Academia viesse a impor os novos canones de uma arte que exige o reconhecimento
individual do artista, abalando os fundamentos de uma arte corporativa que, ainda no século
XVIII, construia o esplendor do barroco e dava um espaco de projecdo social at€é mesmo aos
escravos e aos negros libertos, no coragdo da ordem escravocrata (Araujo, 1995). Para que
tudo isso se desagregasse, teria sido necessdria uma mudanca radical de mentalidade. Ela se
processa, € fato, mas a flor da vida social, apenas no interior das elites, deixando praticamente
intocados os extratos mais baixos da sociedade. Dai que nossas herangas barrocas sejam
visiveis, hoje, mais no mundo popular da cultura do que na esfera erudita das artes.

Pode-se assim verificar que, forma hegemonica no periodo colonial até o fim do século
XVIII e mesmo além, essa cultura ibérica barroca da Contra-Reforma no continente americano
era capaz de soldar num mesmo todo o alto e o baixo, as elites e a grossa massa do povo,
tendo por mediacdo fundamental esta forma por exceléncia sensivel, sensual, essencialmente
estética, de transmissdo de um ethos e de uma visdo de mundo representada pela festa. S6 aos
poucos essas matrizes iriam se desagregar, juntamente com a forma material da festa que lhes
dava expressdo e unia numa mesma totalidade de sentido de pertencimento o colonizador e o
colonizado, o europeu, o indigena e o africano, o senhor e o escravo. Os ventos da
modernidade que sopram ao longo do processo de independéncia e de constitui¢do dos
Estados nacionais no continente latino-americano desarticulardo como forma hegemonica
global esta barroca cultura da festa que nao separa o sagrado e o profano. Assim, a exce¢ao
do carnaval e de algumas poucas celebracdes religiosas, aos poucos, ignorada ou desprezada

* Cf. também Atualidade e permanéncia do barroco in: Avila (1994).



pelas elites, ela ird permanecer como memoria ou forma viva apenas entre os segmentos
populares — os mesmos dominados do sistema colonial, que passam agora a viver sob o poder
das novas elites locais, apds a independéncia — mas perdendo ai o direito a designacio de
cultura, para ver-se reduzida a mera condic¢do de folclore.

Entretanto, por uma estranha reviravolta das coisas, é o cardter arcaico dessas
manifestacdoes em que se fazem ouvir os ecos da cultura da festa o que nos permite, de forma
no minimo surpreendente, entrever o lugar que essas matrizes do popular podem vir a ser
chamadas a ocupar, no didlogo inevitdvel que a cultura brasileira € convocada a travar com a
cultura mundial no mundo contemporaneo, em resposta a alguns dos desafios que se colocam
ao homem na sua experi€ncia de vida, o que nos deve obrigar a passar em revista os
parametros pelos quais pensamos nossa propria identidade.

E S

Através do reconhecimento da permanéncia das caracteristicas e do espirito dessa
cultura da festa, hoje confinados ao mundo das manifestacdes e formas de criag@o vistas como
essencialmente populares, no Brasil como em quase todo o continente latino-americano,
talvez fosse menos dificil entender algumas das caracteristicas das sociedades e das culturas
nacionais que dele fazem parte. Forma cultural arcaica, a festa ensinava a hierarquia social € o
lugar de cada um, mas também uma forma de igualdade radical de todos frente ao reino de
Deus, instituindo assim uma ética da reciprocidade, que impunha a solidariedade entre os
iguais, bem como obrigacdes de retribuicdo, ainda que assimétricas, entre os desiguais. Assim
viria a consolidar-se um sistema de referéncia triplice, que Roberto DaMatta designou como a
casa, a rua e o outro mundo(DaMatta, 1991), para explicar a ambigiiidade das fronteiras entre
a esfera privada e a vida publica, e o dilema de sociedades incapazes de se decidir de uma vez
por todas entre a ética do interesse dos individuos e a ética da reciprocidade das pessoas,
entre a igualdade e a hierarquia. Oscilacdo, portanto, tipicamente barroca, de um espirito que
nunca sabe o que quer, sobretudo porque, tal como o filésofo e a crianga, no dizer de Plato,
sempre quer os dois, as formas que voam que sao sua caracteristica propria, sem poder de todo
abrir mao das formas que pesam (D'Ors, s/d:90): a vertigem da transcendéncia e o
convencimento dos sentidos, a infinitude do cosmos e a gldria do efémero, a eternidade e o
esplendor fugaz da vida.

Talvez por isso, nesse universo marcado por uma sensibilidade e uma visdo de mundo
de fei¢des arcaicas, o ideal tipicamente moderno da constru¢do de uma sociedade que se quer
democrética, fundada no primado da lei mas tendo como contrapartida o isolamento do
individuo, pareca algo tao dificil de alcancar, ndo s6 no Brasil como em todo o continente
latino-americano. Nosso passado histérico comum em grande parte explica esses dilemas e
dificuldades, mas s6é uma compreensdo profunda do seu significado no plano da cultura pode
ajudar a superé-los. Assim, pelo fio condutor aparentemente frivolo de uma andlise da cultura
da festa, a reavaliacdo de suas raizes barrocas acaba por nos remeter a um fulcro constitutivo
essencial de nossa cultura, e de fato aponta ndo para uma questdo ociosa, mas para um desafio
da mais alta significacao para o presente e o futuro brasileiro e das sociedades latino-
americanas: como chegaremos a ser modernos sem deixarmos de querer ser, também, efernos.
Como tudo o mais que parece impossivel e contraditorio, isto também € uma parte de nos.
Barrocas herancas.
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Olhos

Uma verdadeira cultura da festa, barroca em suas matrizes, impregna em
profundidade o fazer e o sentir brasileiro nas formas da chamada cultura
popular.

Se a festa colonial funde num mesmo todo a for¢a de Estado e Igreja para da-la
a ver através da performance gracgas a qual a celebragdo tem existéncia como
espetaculo do poder, seu carater barroco confere, no entanto, uma conotacao
peculiar a linguagem através da qual essa fusdo se evidencia.

O que se chama de liidico, aqui, na esteira de Affonso Avila, é o sentido do jogo
como forca de invengdo e experimentagdo a servigo da criagdo, que recombina
incessantemente elementos antigos € o ja conhecido em novas formas, para
assim literalmente (re)criar em termos novos o arcaico e (re)inventar a tradigao.

Ao retomar essas matrizes barrocas da festa, o Carnaval — mas, na verdade, toda
festa no Brasil — mostra sua natureza de bricolage material e intelectual,
tentativa de constru¢ao de uma ordem inteligivel do mundo a partir de sua
expressao sensivel.

Pelo fio condutor aparentemente frivolo de uma andlise da cultura da festa, a
reavaliacdo de suas raizes barrocas acaba por nos remeter a um fulcro
constitutivo essencial de nossa cultura, e de fato aponta ndo para uma questao
ociosa, mas para um desafio da mais alta significacio para o presente e o futuro
brasileiro e das sociedades latino-americanas.

Como chegaremos a ser modernos sem deixarmos de querer ser, também,
eternos?



