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RESUMO

A presente dissertacdo analisa de que forma se da a transnacionalizacdo de um bem
simbdlico, no contexto desterritorializante e reterritorializante da globalizacdo. No caso
desta pesquisa, o “bem simbolico” ¢ representado por uma festa popular, mais
especificamente, a Lavage de la Madeleine — que acontece em Paris, capital da Franca e
tem sua inspiracdo na Lavagem do Bonfim, festa popular-religiosa baiana. Para
compreender esse deslocamento territorial e cultural, foi utilizado, principalmente, o
ferramental da metodologia qualitativa, com consulta a fontes relevantes, bem como a
observacdo direta das duas festas em questdo. O método comparativo também foi
essencial para relacionar essas duas ocasides festivas e compreender o processo de
reterritorializacdo da lavagem que acontece em Paris. A pesquisa sustenta-se nos eixos
tematicos dos estudos da festa, globalizacdo e transnacionalizacdo cultural. Objetiva-se,
com isso, situar a referida representacdo cultural neste contexto teérico, com fins de
compreendé-la pela via do processo diaspdrico que a forma. A conquista desse
entendimento passa, também, pela anélise e compreensdo da nogdo de cultura e
identidade na contemporaneidade, sobretudo, pelas suas caracteristicas de fronteiras
hibridizantes e mesticagem cultural. Os resultados obtidos revelaram que a Lavage de la
Madeleine, assim como indicam as teorias da transnacionalizacdo e do
transculturalismo, € formada, essencialmente, pela hibridez caracteristica deste quadro
complexo e diaspdrico que a faz existir. Ainda, faz-se necessario que ela traduza a
composicdo festiva tradicional baiana no qual se inspira, ressignificando-a com o
objetivo de que seja possivel a sua sobrevivéncia em territério estrangeiro.

Palavras-chave: Lavage de la Madeleine, Lavagem do Bonfim, festas populares,
globalizacdo, transnacionalizacéo cultural.
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ABSTRACT

This dissertation examines how occurs the transnationalism of a symbolic asset, in a
globalization’s context based on the processes of deterritorialization and
reterritorialization. In the case of this research, the "symbolic asset" is represented by a
popular festival, more specifically, The Lavage de la Madeleine - which happens in
Paris, capital of France and has its inspiration in the Lavagem do Bonfim, a brazilian
folk- religious festival, that happens in the state of Bahia. In order to understand this
territorial and cultural displacement, the research used, primarily, a qualitative
methodology, by making use of relevant sources as well as the direct observation of the
two festivals at issue. The comparative method was also essential to relate these two
festive occasions and understand the Lavag de la Madeleine’s process of
reterritorialization that happens in Paris. The research is supported from studies of
popular festivities, globalization and cultural transnationalism. The objective is,
therefore, to place the Lavage de la Madeleine in such theoretical context, by
understanding it through its diasporic process. The achievement of this understanding
also involves the analysis and comprehension of the concept of culture and identity in
the contemporaneity, especially, due to its characteristics of fluid boundaries and
cultural mixing. The research’s results revealed that the Lavage de la Madeleine, as
well as indicate the theories of transnationalism and transculturalism, is essentially
formed by its complex hybridity and diasporic configuration that enables the Lavage de
la Madeleine exists. Furthermore, it is necessary that the Lavage reflects the traditional
bahian festival - which is its inspiration - redefining it with the intent of making it to
survive in foreign lands.

Keywords: Lavage de la Madeleine, Lavagem do Bonfim, folk festivals, globalization,
Cultural transnationalism.
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1 INTRODUCAO

A globalizagdo ¢ um fenbémeno que data do periodo das Grandes Navegacdes
portuguesas, a partir do século XVI. Foi neste momento que, pela primeira vez, os
continentes viram-se interconectados, através de uma grande teia relacional. Este
fendmeno evoluiu e ganhou novas e mais avancadas configuracbes ao longo dos
séculos. Contudo, é a partir da década de setenta, do século XX, especialmente pelo
desenvolvimento da eletrbnica, que a globalizacdo consolida-se, fazendo do
relacionamento entre as nagdes um fendmeno cada vez mais veloz e mais possivel. Com
0s avancos desse processo, através da criacdo de um ferramental tecnolégico e digital de
ponta, as informacdes, hoje, sdo compartilhadas massivamente de todo lugar para todo o
lugar, proliferando de forma a ndo esbarrar mais em quaisquer fronteiras que antes
existiam como barreiras. 1sso propicia uma variedade de possibilidades de identificagéo
e, por consequéncia, uma pluralizagdo das identidades — antes vistas como centradas,

fechadas em si.

E neste cenario, inclusive, que esta situada e discute-se a cultura contemporanea — que,
obviamente acompanhou estes avanc¢os, passando por transformacdes consideraveis.
Hoje, o seu sistema é flutuante e mdvel e, segundo Canclini (2011), atualiza-se através
dos processos de desterritorializacdo e reterritorializacdo, tipicos da cena globalizante
que vivemos, onde a relacdo da cultura com seus territdrios geograficos e sociais ndo é
mais estavel como outrora. Deste novo panorama emerge um cenario de
transnacionalizacdo generalizado, onde estdo incluidos, também, os bens culturais e

simbalicos.

E desta matriz que surge o embasamento para a discussdo que abordamos nesta
dissertacdo. A transnacionalizacdo de bens culturais e simbdlicos ndo limita-se apenas
ao cinema, masica, telenovelas etc. As festas, manifestacbes culturais simbolicamente
ricas e assunto de nosso interesse neste trabalho, estdo contempladas nesse quadro. A
Lavage de la Madeleine, nosso objeto de pesquisa, representa a confirmacdo desta
possibilidade. Trata-se de uma festa que, buscando inspiragdo na secular Lavagem do
Bonfim, desterritorializa-se e passa a acontecer em solo parisiense, do outro lado do

Atlantico. Por mais inusitado que pareca em um primeiro olhar, esta realidade
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concretiza-se na capital da Franca, com uma festa nos moldes das tradicionais lavagens
baianas, onde, seguido de um cortejo festivo, as escadarias da igreja séo lavadas por
baianas paramentadas com trajes brancos exuberantes e jarros carregados com agua-de-

cheiro.

Dessa forma, buscando compreender como se d& este processo de transnacionalizacéo
cultural, possibilitando que uma festa baiana desterritorialize-se do seu cenério original
e aconteca em local acentuadamente diferente, € que surgiu a ideia do projeto de

pesquisa que configurou esta dissertacao.

O tema do presente trabalho é a transnacionalizacdo de bens culturais no contexto
desterritorializante e reterritorializante da globalizacdo. O estudo esta inserido na area
de concentragdo “Cultura e Sociedade”, vinculado ao Programa Multidisciplinar de Pos-
Graduagdo em Cultura e Sociedade, da Universidade Federal da Bahia, compondo a

linha de pesquisa “Cultura e Identidade”.

O problema que buscamos elucidar é como se da o processo de formacao da Lavage de
la Madeleine diante desse cenario diaspdrico que ela enfrenta para existir. Assim,
busca-se compreender como se da esse “cortejo transnacional” que a leva até Paris e

como ela se configura em relacdo a sua inspira¢do maior, a Lavagem do Bonfim.

O objetivo, entdo, é analisar o processo de formacdo da Lavage de la Madeleine no
territorio parisiense, levando em consideragdo o contexto transnacional que se faz
essencial para que exista. A pesquisa Vvisa compreender o processo de
desterritorializacdo a que a festa € submetida, investigando quais elementos da Lavagem
do Bonfim sdo eleitos para cruzar fronteiras, integrando-se ao processo de
reterritorializacdo que se da com a realizacdo da festa em Paris. Também neste cenario
reterritorializante, buscamos compreender quais foram as ressignificacoes e atualizag0es
necessarias para a concretizacdo da Lavage diante de um novo contexto, que é
vivenciado em solo estrangeiro, e 0 que a sua configuracao atual constrdi ou desconstrai

com relacdo a festa baiana.

Partimos do pressuposto de que ao experenciar este processo transnacional, a Lavage de

la Madeleine precisa ser “traduzida”. Isso significa que ela mantém elementos
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simbolicos da sua origem, mas precisa ressignificar a maioria deles e, possivelmente,
criar novos. Trata-se de uma exigéncia desse novo cenario hibrido onde ela passa a
acontecer. Assim, abordaremos ao longo deste estudo as complexidades e os

desdobramentos que estdo envolvidos neste panorama.

Este trabalho justifica-se pela necessidade de uma ampliacdo na discussdo sobre a
transnacionalizacdo de representacOes culturais da Bahia para outros lugares do mundo.
Em um contexto de intercambio e interculturalidade, compreender a forma como a
Lavage de la Madeleine constréi sua identidade em uma conjuntura tdo diferente e o
que isso pode representar para a cultura da Bahia sdo informagbes que consideramos

relevantes e de interesse, inclusive, para os 6rgdos de cultura e de turismo do estado.

Além disso, este estudo apresenta-se pertinente pela sua colaboracdo na composicao de
uma bibliografia sobre o tema de transnacionalizacdo cultural, tendo em vista que este
assunto é, ainda, motivo de pouco interesse por pesquisadores brasileiros. O
antropdlogo Gustavo Lins Ribeiro pesquisa manifestacGes brasileiras na area da Bacia
de Sao Francisco (California/Estados Unidos) — e seus desdobramentos, principalmente
no que diz respeito ao jogo identitario envolvido nessa questdo, e endossa a nossa

justificativa:

As Ciéncias Sociais brasileiras estdo mais do que preparadas para
lancarem-se para fora do pais e comecar a fornecer interpretacdes
sobre acontecimentos e fendmenos glocais que aumentem nossa
capacidade de compreender e interpretar 0 mundo contemporaneo.
Efetivamente esta é uma tendéncia j& em curso. Ndo se trata de
abandonar os papéis de analistas e intérpretes da realidade brasileira.
Trata-se, sim, de acrescentar a urgente tarefa de criar perspectivas
nossas sobre um mundo globalizado, perspectivas baseadas no fértil
cruzamento das mais diversas tradi¢des tedricas e metodoldgicas de
diferentes origens com a nossa propria, aperfeicoada nas ultimas
décadas de pesquisa e ensino. (RIBEIRO, 1998, p. 24)

Em tempo, pelos levantamentos realizados, serd o primeiro trabalho académico sobre a
Lavage de la Madeleine. Avaliamos este resultado alcancado, inclusive, como uma

contribuicdo positiva para a equipe responsavel pelo evento em Paris, ja que, com 0
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estudo apresentado aqui, € possivel o acesso a um conjunto amplo de elementos para

compreender e reinterpretar a Lavage.

A pesquisa em questdo fez uso de procedimentos metodologicos qualitativos e
comparativos. A ideia inicial era que o método de analise comparativa fosse o condutor
principal de todo o trabalho, contudo, depois do embasamento tedrico e da pesquisa de
campo, concluimos que, mais importante que a comparagdo entre 0s elementos
identitarios das duas festas em questdo, era compreender o processo pelo qual a Lavage
de la Madeleine transnacionaliza-se e configura-se em Paris. Seguindo este caminho,
avaliamos que a possibilidade de obtermos resultados mais ricos e coerentes ao tema da

pesquisa era maior.

Assim, o método qualitativo foi essencial para que a pesquisa avangasse
progressivamente. Ele é caracterizado pelo fato de ter no ambiente natural a sua fonte de
dados, sendo o pesquisador seu principal instrumento; as informagdes colhidas séo, na
sua maioria, descritivas; é direcionada mais atencdo ao processo do que ao proprio
produto; o valor que as pessoas dao a sua vida € uma fonte importante de estudo; e, por
conta dessas caracteristicas, o processo da analise dos dados tende a ser indutivo
(LUDKE; ANDRE, 1986).

Tomando isso como base, nossa investigacao da Lavage de la Madeleine se deu através
de observacéo direta, de registro fotografico e de entrevista. As técnicas de observacao
sdo extremamente importantes para descobrir novos aspectos do objeto de investigacao,
pois “na medida em que o observador acompanha in loco as experiéncias diarias dos
sujeitos, pode tentar apreender a sua visdo de mundo, isto €, o significado que eles
atribuem a realidade que os cerca e as suas proprias a¢des.” (LUDKE; ANDRE, 1986,
p.26) Assim, todas as atividades do Festival Cultural Brasileiro, realizado em Paris, no
periodo de 19 a 23 de setembro de 2012, foram acompanhadas — especialmente o
cortejo e a lavagem das escadarias da Igreja da Madeleine. Os registros obtidos ao longo
deste acompanhamento foram feitos através de anotagdes, sendo que a maioria delas
foram feitas durante os proprios eventos observados — com o objetivo de evitar o
esquecimento de qualquer detalhe. Ainda, as fotografias feitas durante a Lavage
também configuraram-se como um ferramental extremamente importante para a analise

posterior. A sistematizacdo desses dois registros foi feita através de uma categorizagdo
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de acordo com a ocasido que os fatos representavam — como, por exemplo, “1 — missa
ecuménica”; “2 — cortejo”; “3 — lavagem das escadarias” etc. Essa forma de organizacao

foi um facilitador nas etapas de anélise que vieram a seguir.

A realizacdo de uma entrevista semiestruturada com o idealizador e produtor da Lavage
de la Madeleine foi mais um importante instrumento de pesquisa qualitativa utilizado
no trabalho. A entrevista aconteceu em Paris, no dia 25 de setembro de 2012, teve
duracdo de aproximadamente trés horas e seguiu um questionario previamente

elaborado?. O registro foi gravado em audio e transcrito, posteriormente.

Consideramos como fontes primarias desta pesquisa o entrevistado Roberto Chaves e o
préprio registro da Lavage de la Madeleine. A nossa principal fonte secundéaria é o
fichario da bibliografia analisada, onde informacdes importantes foram levantadas a fim
de nortear a construcdo do trabalho. Também foram consultadas fontes documentais da
imprensa. O embasamento tedrico esteve presente em todas as fases do estudo, dando

sustentacdo a tudo que foi colhido com as fontes primarias.

O método comparativo, utilizado nesta pesquisa com o objetivo de relacionar
comparativamente a Lavage de la Madeleine com a Lavagem do Bonfim, é considerado
como inerente ao processo de conhecimento nas ciéncias sociais. E por essa via que
torna-se possivel “descobrir irregularidades, perceber deslocamentos e transformagoes,
construir modelos e tipologias, identificando continuidades e descontinuidades,
semelhancas e diferengas” (SCHNEIDER; SCHIMITT, 1998, p.49). Fazem parte deste
método, etapas como a selecdo de duas ou mais séries de fendmenos que sejam
efetivamente comparaveis e a definicdo dos elementos a serem comparados. Apesar de
ndo ter sido o método principal utilizado ao longo da pesquisa, recorremos a ele em

momentos importantes de analise das duas lavagens em quest&o.

No que se refere a estrutura, esta dissertagdo é composta de cinco partes. A primeira
secdo € a presente introducdo, que contextualiza brevemente o tema da pesquisa,
apresentando objetivos, justificativa, procedimentos metodoldgicos e a estrutura do
trabalho.

1 O questionario utilizado para esta entrevista pode ser consultado nos Apéndices deste trabalho.
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Na secdo 2, apresentamos uma articulacdo teorico-conceitual em torno dos estudos da
festa. N&o foi nosso objetivo e nem haveria tempo habil para tragarmos uma discussao
ampla acerca do referido conceito, tendo em vista os inimeros desdobramentos que isso
implicaria. Optamos, entdo, por ancorar em discussfes que se mostraram mais
pertinentes para relacionarmos ao objeto principal da pesquisa. Neste sentido, o trabalho
de Mikhail Bakhtin sobre a Cultura Comica Popular e toda a cultura do riso
carnavalesco que permeia sua obra classica foi a nossa eleita para o preparo do chéo da
discussdo sobre os festejos populares no Brasil e na Bahia. As suas analises sdéo com
base em experiéncias medievais e renascentistas, entretanto, € um livro capaz de ser
traduzido para qualquer tempo, dada a condugdo do autor a obra e a riqueza do seu
estudo sobre os alcances da festa popular. Ainda compondo este eixo, trouxemos a
contribuicdo de Jean Duvignaud, que defende, em linhas gerais, que uma festa, para
existir, precisa essencialmente de elementos transgressores e subversivos. Essa
radicalidade do autor fez suscitar questionamentos preciosos na busca por um melhor

entendimento do que seja a festa nos dias de hoje.

Em um caminhar ébvio, por tratarmos nesta pesquisa da festa em contextos brasileiro e
baiano, abordamos os processos de formacdo e transformacdo da festa nesses dois
territdrios. Partimos do estudo de Jose Ramos Tinhordo sobre as festas no Brasil
Colonial e criamos linhas de didlogo com Marina Mello e Souza, Jodo José Reis e
Maria Clementina Pereira — todos com pesquisas voltadas ao tema. Chegamos ao
contexto contemporaneo da festa brasileira conduzidos, sobretudo, pelas antrop6logas
Rita Amaral e Léa Freitas Perez. Para tratar do contexto baiano, nomes como Milton
Moura, Paulo Miguez e Albino Rubim foram consultados com fins de tracarmos um
breve panorama de Salvador como uma cidade fortemente marcada pelo seu traco

festivo, desde a sua fundacédo ou, até mesmo, antes disso.

Na secdo seguinte buscamos compreender a Lavagem do Bonfim, inspiracdo original da
Lavage de la Madeleine. Além dos autores ja citados para a discussdo de festa no
contexto baiano, incluimos, aqui, autores que tratam especificamente sobre os festejos
de Bonfim, como Ordep Serra, Edilece Souza Couto e Mariely Cabral. O objetivo foi
compreender a configuracdo atual dessa festa através da sua historia e dos processos de

transformacéo a que foi submetida.
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Esta terceira secdo encerra com um item fundamental para a pesquisa. Abordamos a
questdo da transnacionalizacdo cultural através de discussdes contemporaneas de
pesquisadores como Stuart Hall, Nestor Garcia Canclini e Teixeira Coelho. Os temas
tratados — globalizacdo, transnacionalizacdo, desterritorializacdo, reterritorializacao,
hibridacdo e transculturalismo — foram essenciais para a conquista do entendimento do

nosso objeto de pesquisa, auxiliando na obtengéo dos resultados deste trabalho.

Na quarta secdo levantamos o maior numero possivel de informacBes, a fim de
compreender a Lavage de la Madeleine. Para isso, abordamos aspectos referentes a sua
origem, suas transformacGes mais relevantes ao longo dos seus onze primeiros anos, até
chegar a sua configuracdo atual. Os dados da pesquisa de campo foram utilizados,
sobretudo, nesta etapa do trabalho. Encerramos a se¢do propondo um primeiro
entendimento sobre a configuracdo da Lavage no seu contexto de desterritorializacao e

reterritorializacéo.

A quinta e Ultima secdo consiste nas consideracdes finais e apresenta, especialmente,
uma proposta de compreensdo da Lavage de la Madeleine pela sua via diasporica e

transnacional.
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2 FESTA: O NOSSO CENARIO

2.1 A busca por um entendimento

Este primeiro capitulo foi pensado a fim de servir de suporte para a pesquisa que
propomos aqui. Sendo o objeto principal deste estudo uma festa, julgamos ser essencial
entender melhor alguns dos elementos constitutivos destes “instantes extraordinarios”.
Optamos por fazer um breve panorama deste estudo conceitual — principalmente
partindo de algumas ideias de Emile Durkheim, para, entdo seguir com as contribuicdes
de Mikhail Bakhtin e Jean Duvignaud, autores estes que terdo a missao de iluminar boa

parte do caminho da nossa pesquisa.

Em seu estudo sobre os significados do festejar no Brasil, Rita Amaral (1998) nos alerta
para as lacunas que a bibliografia referente aos estudos da festa apresenta, ainda que o
assunto seja, cada vez mais, alvo do interesse de novas pesquisas. Segundo a autora, ha
inimeros trabalhos sobre festividades de todos os tipos, principalmente abordadas pelo
viés etnogréfico e folclorista. Estes trabalhos tém sua importancia pela riqueza de
detalhes que apresentam, entretanto, na maioria deles, elementos importantes passam
despercebidos, como, por exemplo, o contexto social e econdbmico em que as festas
acontecem. Sobre isso, a autora pontua que, “‘excessivamente preocupados em buscar o
que consideram ser o “original”, o “tradicional”, as “sobrevivéncias culturais”, escapa
aos observadores ndo apenas 0s processos transformativos, mas também as razées que
o0s impulsionam.” (AMARAL, 1998, p.24) Em paralelo, ela nos alerta para a caréncia de
andlises tedricas sobre a festa, que, quando encontradas, sdo pontos abordados nos
estudos das religides, geralmente. A antrop6loga Léa Freitas Perez reforca essa ideia
guando diz que a festa, em grande parte dos estudos que a envolvem, ndo é tratada como
objeto analitico, “uma vez que ela aparece como uma mera ilustracio de certas
excentricidades da vida social, ou como elemento descritivo de rituais, esses, sim,

tomados como objetos privilegiados.” (PEREZ, 2000, p.1)

Os créditos da inauguracéo de um olhar mais cuidadoso voltado ao tema véo para Emile

Durkheim, que no seu classico Les formes elementaires de la vie religieuse, de 1912,
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traz uma série de comentarios acerca da estreita relagdo entre o ritual e a festa. Como
Perez (2000, p.3) explica, “ao analisar os ritos representativos, que sdo aqueles onde o
aspecto da partilha de um sentimento comum € o mais importante e, mesmo, a Unica
coisa que importa, Durkheim aproxima-os das representacbes draméticas e das

recreagdes coletivas.”

toda festa, mesmo quando puramente laica em suas origens, tem certas
caracteristicas de ceriménia religiosa, pois, em todos 0s casos ela tem
por efeito aproximar os individuos, colocar em movimento as massas e
suscitar assim um estado de efervescéncia, as vezes mesmo de delirio,
que ndo € desprovido de parentesco com o estado religioso.
(DURKHEIM, 1985, p.547)

As caracteristicas que Durkheim atribui a festa nesta obra sdo, até hoje, mais de cem
anos depois, reproduzidas, comentadas e tomadas como elemento norteador por um
sem-numero de pesquisadores. O autor trata da festa como propiciadora de um estado de
efervescéncia coletiva, de exaltacdo geral, campo fértil de paixdes comuns e de excessos
— exageros estes que tornam extremamente ténue a linha que separa o permitido do
interdito. Para comprovar este estado de exaltagéo, ele cita manifestagdes comuns que
podem ser encontradas na maioria das festas (e em cerimonias religiosas, dada a obra
em questdo) — gritos, cantos, musica, movimentos violentos, dancas, uso de substancias
para elevar o nivel vital. Na festa, a energia coletiva € superexcitada e, assim, atinge seu
apogeu, que é este momento de maior efervescéncia. E é isto que faz “com que os
homens se esquecam do mundo real para transporta-los para outro mundo, onde a sua
imaginagdo fica mais a vontade.” (DURKHEIM, 1985, p.534) Este outro mundo
possivel ¢ “uma outra forma de experenciar a vida social, marcada pelo ludico, pela
exaltacdo dos sentidos e das emocdes — com um forte acento hedonista e agonistico.”
(PEREZ, 2000, p.2) Amaral (1998), também influenciada por Durkheim, diz que este €

0 cenério propicio ao homem para se reintegrar a natureza na sua forma mais pura.

Durkheim tambem trata da festa como acontecimento extremamente propicio a
superacdo das distancias entre os individuos, gerando, assim, uma nova forma de
sociacdo. A festa € vivenciada de maneira coletiva e, aqui, o autor defende que o
individuo deixa de existir na sua posicdo unitaria e individual para diluir-se nesse
coletivo. Dessa forma, os lagos sociais sdo reforcados e a festa ganha, entdo, uma

funcdo bastante significante, ao passo que o grupo retoma “periodicamente o sentimento
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que tem de si mesmo e de sua unidade. Ao mesmo tempo, os individuos séo reafirmados
na sua natureza de seres sociais.” (DURKHEIM, 1985, p.536) O autor acentua a
importancia desta funcdo porque, segundo ele, a tendéncia da consciéncia coletiva é
perder-se com o passar do tempo. Dai o papel das festas e cerimdnias religiosas como
agentes que influenciam contrariamente a dissolucdo social. Sobre esse ponto, também
contribuiu o socidlogo francés, Michel Maffesoli. Na sua pesquisa sobre a vida em
grupo nas sociedades ocidentais, ele afirma que a festa e o éxtase que a acompanha de
forma caracteristica sdo ferramentas eficazes contra a individualizacdo que toma conta
das relagdes sociais contemporaneas. “Uma cidade, um povo, mesmo um grupo mais ou
menos restrito de individuos, que ndo logrem exprimir coletivamente sua imoderacéo,
sua deméncia, seu imaginario, desintegra-se rapidamente” (MAFFESOLI, 1985, p.23
apud AMARAL, 1998, p.32), explica.

Depois de Durkheim, alguns autores, na sua maioria oriundos da escola
fenomenoldgica, prosseguem com a discussdo, com destaque para nomes como George
Dumézil, Roger Callois, Marcel Mauss, René Girard, Georges Bataille e Mircea Eliade?.
Confirmando a importancia da obra Les formes elementaires de la vie religieuse, mas
também relembrando o problema que ja citamos aqui — as lacunas na bibliografia que
trata da festa enquanto objeto analitico — estes autores ndo apresentam avancgos
particularmente novos se relacionados aos comentarios que Durkheim traz no seu livro.
“A nocao de festa como propiciadora do restabelecimento da ordem ou negagao dela ¢
continuamente tematizada por indmeros autores, com poucos avangos.” (AMARAL,
1998, p.31)

Depois dessa breve introducdo a questdo conceitual, partindo das ideias propostas por
Durkheim, mantemo-nos na busca por um entendimento mais aprofundado sobre a
festa, seus elementos, sua dindmica e sua fruigdo. Para isso, optamos por seguir com as
ideias dos autores Mikhail Bakhtin e Jean Duvignaud. O primeiro € uma referéncia
valiosa e essencial para aqueles que estudam festas populares — o0 que nos ajudara

quando tratarmos dos eventos festivos em questdo neste estudo. O segundo, pelo fato

2 Para mais informagdes, ver: "Fétes romaines d’été et d’automne suivi de Dix questions
romaines" (Georges Dumézil, 1975); "L'Homme et le Sacré"” (Roger Callois, 1950);
"Sociologia e Antropologia" (Marcel Mauss, 1974) ; "A violéncia e o sagrado™ (René Girard,
1990) ; "Theorie de la Religion" (Georges Bataille, 1973) ; "Le Sacré et le Profane" (Mircea
Eliade, 1965).
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de, no contexto apresentado acima, destacar-se por radicalizar a teoria da festa,
garantindo a ela um poder subversivo e destruidor, diferente do que vinha sendo
discutido até entdo. Sigamos, entdo, com eles.

2.1.2 Entre a inversdo bakhtiniana e a transgressao de Duvignaud

Mikhail Bakhtin®, pensador russo, teve grande importancia e influéncia nas discussoes
sobre literatura e estética no século XX. Além de ser considerado um dos maiores
estudiosos da linguagem humana, Bakhtin também se dedicou a questdes relacionadas a
arte e cultura. Em 1965 ele publica sua tese de doutorado sobre a obra do francés
Francois Rabelais — A Cultura Popular na Idade Média e no Renascimento®. Com este

livro, credencia-se como referéncia, também, nas discussdes sobre cultura popular.

A grande inspiracdo de Bakhtin para esta obra sdo os escritos de Rabelais,
principalmente Gargantua e Pantagruel, considerados obras-primas da literatura mundial
até os dias de hoje. A obra, compreendida em cinco volumes escritos ao longo de trés
anos — 1532 a 1534, é uma critica satirizada a condicdo humana e aos costumes da
sociedade daquele final de periodo medieval e inicio renascentista. No seu livro,
Bakhtin afirma que a obra rabelaisiana continua em grande parte ainda enigmatica, o
que atribui, principalmente, a falta de uma compreensdo em nivel mais profundo
daqueles que buscaram ler e entender o autor francés. A tese de Bakhtin certamente
auxilia no preenchimento desta lacuna apontada pelo proprio. Segundo ele, a grande
importancia destas obras se d4 pelo fato de que ‘“as imagens de Rabelais estdo
perfeitamente posicionadas dentro da evolucdo milenar da cultura popular” e, sendo
uma fonte muito profunda de estudo, sdo a chave para “iluminar a cultura comica
popular de varios milénios.” (BAKHTIN, 2010, p.3) Também alerta que para alcancar a
esséncia da obra de Rabelais, que ele considera o mais dificil dos autores classicos, é

imprescindivel que os que o Iéem estejam dispostos a reformular radicalmente todas as

8 Nasceu em 1895, na cidade de Orel, na Russia; e morreu em 1975, em Moscou. Suas obras
influenciaram muitos pensadores, sendo as principais: “Freudismo”, “Marxismo e Filosofia da
Linguagem”, “Cultura Popular na Idade Média: o contexto de Frangois Rabelais”, “Estética da
Criacdo Verbal”, “Problemas da poética de Dostoiévski” e “Questdes de Literatura e de
Estética”.

4 Sua tese foi apresentada em 1940 e aprovada em 1946. No Brasil seus livros foram publicados
apenas depois dos anos oitenta.
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suas nocdes artisticas e ideologicas. SO assim é possivel entregar-se sem amarras a fim

de decifrar os enigmas que rondam a anélise dos escritos rabelaisianos.

Bakhtin, ao analisar a cultura comica popular da ldade Media e do Renascimento, a
subdivide em trés grandes categorias: 1) as formas dos ritos e espetaculos; 1l) as obras
comicas verbais; I11) as diversas formas e géneros do vocabulario familiar. Estes trés
grupos inter-relacionam-se e combinam-se de variadas formas. Uma caracteristica
comum a toda essa estrutura da cultura cémica popular sdo as formas e manifestacdes
do riso — seu elemento central. Neste trabalho, detemo-nos mais especificamente a
primeira categoria listada acima, a que trata dos ritos e espetaculos. Estaremos, também,
mais focados no periodo final da Idade Média — onde a cultura cémica popular estava a
pleno vigor. Certamente, a totalidade da obra de Bakhtin nos leva a um entendimento
muito mais amplo e completo da cultura popular dos periodos citados — e, sem duvida,
da contemporaneidade também; entretanto, a delimitacdo assumida se deu a fim de
seguirmos de forma mais direta no caminho do cumprimento dos objetivos propostos

para esta pesquisa.

As formas dos ritos e espetaculos, apresentadas por Bakhtin como uma das grandes
categorias estruturantes da cultura cémica popular, incluem, entre outras manifestacoes,
as obras cOmicas representadas nas pracas publicas e, principalmente, os festejos
carnavalescos. Apesar de ser um campo pouco estudado da criacdo popular, a cultura do
riso tinha grande alcance na Idade Média e no Renascimento. Segundo Bakhtin, as suas
infinitas formas e manifestacdes eram contrérias a cultura oficial da época, caracterizada
pela seriedade em decorréncia, sobretudo, dos modelos organizacionais das instituicbes
religiosas e da sociedade feudal vigente. No entanto, nenhuma festa realizada fora
dessas formalidades oficiais acontecia sem a presenca de elementos coOmicos. E muitas
eram as manifestacGes da cultura e do riso popular neste periodo medieval — 0s ritos e
cultos cdmicos, os bufSes e tolos, gigantes, andes, monstros e palhagos, e
principalmente os festejos carnavalescos que tomavam as pragas por muitos dias.
Fazendo um contraponto com as festas oficias da época, Bakhtin destaca uma diferencga
notavel presente nos espetdculos cOmicos e que, segundo ele, € caracteristica
imprescindivel para uma melhor compreenséo da consciéncia cultural medieval e

renascentista.
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Ofereciam uma visdo do mundo, do homem e das relagdes humanas
totalmente diferente, deliberadamente nédo-oficial, exterior a Igreja e
ao Estado; pareciam ter construido, ao lado do mundo oficial, um
segundo mundo e uma segunda vida aos quais os homens da Idade
Média pertenciam em maior ou menor propor¢do. (BAKHTIN, 2010,
p.4-5)

Em trecho mais adiantado do livro, o autor retoma esta questdo que €, sem duavida,

norteadora para o entendimento da cultura popular medieval.

Por um breve lapso de tempo, a vida saia de seus trilhos habituais
legalizados e consagrados e penetrava no dominio da liberdade
utopica. O carater efémero dessa liberdade apenas intensificava a
sensacao fantastica e o radicalismo ut6pico das imagens geradas nesse
clima particular. (BAKHTIN, 2010, p.77)

Antes de prosseguirmos, e para que ndo haja equivocos na interpretacdo deste texto, é
importante que fique claro que, ao longo desta leitura, ndo devemos associar as mengdes
ao carnaval e a um “mundo carnavalizado” de forma limitada, reduzindo-0 apenas a
festa que antecede a Quaresma. Bakhtin trata dessas no¢fes de forma mais abrangente —
sdo todas e quaisquer ocasifes em que os elementos festivos proliferam. Com este
detalhe esclarecido, voltemos, entdo, ao principio norteador dessa dualidade do mundo a
que o autor se refere quando fala de carnaval, o riso. Bakhtin o considera de natureza
complexa e essencialmente festiva e enumera trés caracteristicas para facilitar a sua
compreensdo. Primeiro, destaca seu carater popular, afirmando que é de propriedade
exclusiva do povo — todos que acompanham os rituais e os espetaculos riem. E se todos
riem, se o carater individualista é aqui eximido, entdo, o riso também pode ser
entendido como universal, possivel de alcancar a todos. Finaliza tratando da
ambivaléncia que considera tipica da cultura do riso — “alegre e cheio de alvorogo, nega
e afirma, amortalha e ressuscita simultaneamente.” (BAKHTIN, 2010, p.10) As Unicas
leis que regem os ritos do carnaval sdo aquelas da liberdade. E a vida festiva do povo, a
Unica via capaz de suspendé-los do cotidiano ordindrio em busca de uma fuga
provisoria. E a morte e a ressurreicdo, a alternancia e a renovacio de que Bakhtin fala
ao caracterizar o riso festivo como ambivalente, certamente dos seus tragos mais
marcantes.

O riso € libertador para os individuos que se permitem e se entregam ao seu conjunto de
manifestacdes. Bakhtin (2010, p. 81) defende que, mais do que exterior, 0 riso € uma

forma interior essencial: ele “liberta ndo apenas da censura exterior, mas antes de mais
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nada, do grande censor interior, do medo do sagrado, da interdicdo autoritaria, do
passado, do poder, do medo ancorado no espirito humano ha milhares de anos.” De
forma conjunta e compartilhada, as formas interiores e exteriores do riso possibilitaram
revelar um mundo muito mais alegre e lucido, em um tempo em que a rotina era
impregnada de seriedade. Funcionava, assim, como ferramenta de libertacdo, tdo

importante para o povo.

Em paralelo, apresenta o realismo grotesco como o sistema de imagens da cultura
comica popular. Esse sistema é composto pelas manifestacbes da vida material e
corporal, sempre acentuado por protuberancias e sempre de carater alegre e festivo,
popular e coletivo. Seu traco mais marcante é o rebaixamento, ou seja, tudo o que é
elevado, espiritual, ideal e abstrato transfere-se para o plano material e corporal. Todo o
realismo grotesco € organizado pelo riso popular que, a0 mesmo tempo em que degrada,
materializa. Essa degradacdo é a comunhdo com a parte inferior do corpo (ventre e
Orgdos genitais, coito, gravidez, parto, etc.) e aqui ela se mostra ambivalente,
extrapolando seu teor destrutivo para ser também regeneradora. No realismo grotesco, o
baixo sempre principia tudo, ¢ produtivo. “A degradagdo cava o timulo corporal para
dar lugar a um novo nascimento.” (BAKHTIN, 2010, p.19) O autor exemplifica citando
0S exageros e a abundéncia de Sancho Panca, personagem do livio Dom Quixote, de
Cervantes. Com essa ilustracdo é possivel compreender melhor todo esse sistema de

imagens.

O grande ventre de Sancho Panca, seu apetite e sua sede sdo ainda
fundamental e profundamente carnavalescos; sua inclinagdo para a
abundancia e a plenitude ndo tem ainda carater egoista e pessoal, é
uma propensdo para a abundancia geral. (...) O materialismo de
Sancho, seu ventre, seu apetite, suas abundantes necessidades naturais
constituem o inferior absoluto do realismo grotesco, o alegre tamulo
corporal (a barriga, o ventre e a terra) aberto para acolher o idealismo
de Dom Quixote (...); Sancho representa também o riso como
corretivo popular da gravidade unilateral dessas pretensfes espirituais
(o baixo absoluto ri sem cessar, é a morte risonha que engendra a
vida). (BAKHTIN, 2010, p.19-20)

Bakhtin usa muito da comparacdo com as festas oficiais para detalhar minimamente o
acontecimento dos festejos comicos no periodo em questdo. Ele afirma que as festas
carnavalizadas ndo possuem qualquer vinculo dogmatico com a Igreja. Para confirmar

isso podemos lembrar, por exemplo, da Festa do Asno, que teatraliza a fuga de Maria
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com o Menino Jesus para o Egito. Aqui, a comicidade fica por conta do seu elemento
central, que no caso é um asno — simbolo cléssico do baixo corporal, degradante e ao
mesmo tempo regenerador. Parte importante desta festa eram as “missas do asno”,
manifestacdo que nos mostra clara e puramente a associacdo do riso festivo com a Igreja
Catolica. “Cada uma das partes acompanhava-se de um cémico ‘Hin-Ham!’. No fim da
cerimbnia, o padre, & guisa de bencéo, zurrava trés vezes e os fiéis, em vez de
responderem ‘amém’, zurravam outras trés vezes.” (BAKHTIN, 2010, p.67) Através
desta descricdo, o autor nos deixa claro que os festejos do Asno, na totalidade das suas
manifestacdes, refletem uma parddia do culto religioso, que abusa de elementos

cOmicos e da satira, tendo o riso como seu elemento primordial por exceléncia®.

O riso foi um elemento condenado pelo cristianismo desde sua época mais antiga. Era
associado ao diabo e aos fiéis era orientado que conservassem constantemente uma
seriedade temerosa a Deus. Bakhtin afirma que, por conta deste proibicionismo, fazia-se
necessario promover, fora dos limites da Igreja, o riso e todo o desdobramento que lhe é
possivel através de formas puramente comicas. O autor nos apresenta aqui uma fonte
incrivel — trechos de uma carta redigida pela Faculdade de Teologia de Paris, datada do
ano de 1444. O documento, que condena a Festa dos Loucos, traz aspas dos seus

defensores, onde argumentam que estes festejos séo essenciais

a fim de que a tolice (a bufonaria), que é a nossa segunda natureza e
parece inata a0 homem, possa a0 menos uma vez ao ano manifestar-se
livremente. Os tonéis de vinho explodiriam se de vez em quando nédo
fossem destapados, se ndo se deixasse penetrar um pouco de ar. N@s,
0s homens, somos tonéis mal-ajustados que o vinho da sabedoria faria
explodir, se se encontrasse sempre na incessante fermentacdo da
piedade e do temor divino. E preciso dar-lhe ar, a fim de que n&o se
estrague. Por isso, permitimo-nos alguns dias de bufonaria (a tolice),
para em seguida regressar com duplicado zelo ao servi¢co do Senhor.
(BAKHTIN, 2010, p.65)

Com esta ilustracdo, confirmamos a afirmacdo de Bakhtin quanto a promocdo do riso
em pragas publicas a fim de driblar a seriedade exclusiva imposta tdo duramente pela

Igreja naquele periodo. Podemos enxergar essas ocasides festivas como valvulas de

> Na obra de Bakhtin (2010), principalmente no primeiro capitulo (p. 66-69), é possivel
encontrar outros exemplos de festas que parodiam os cultos religiosos no periodo medieval-
renascentista, como é o caso da Festa dos Loucos, do Riso Pascal e do Riso de Natal, por
exemplo.
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escape que possibilitavam aquelas pessoas a chance para que emergissem daquele
sistema oficial em que estavam mergulhadas continuamente. Era o espago do
renascimento, da possibilidade de uma segunda vida daquele povo que ndo podia
exprimir-se nos cultos oficiais. A conquista desse ambiente carnavalizado “era o triunfo
de uma espécie de liberacdo temporaria da verdade dominante e do regime vigente, de
abolicdo provisoria de todas as relacdes hierdrquicas, privilégios, regras e tabus.”

(BAKHTIN, 2010, p.8)

Essa eliminacdo temporaria das relacfes hierarquicas tem uma significacdo relevante na
andlise das festas deste periodo. A festa oficial, por privilegiar essencialmente seus
personagens e seus titulos, acabava por consagrar a desigualdade. Nela ndo havia
possibilidade de se adentrar a segunda vida de que falamos — as festas oficiais ndo
extraiam o povo da ordem vigente; pelo contrario, a fortalecia dentro dos limites rigidos
da seriedade. Em um caminho contrério a esse estdo as festas da praga publica, o
carnaval, a celebragdo da cultura comica popular e todos os seus signos festivos,
risiveis, grotescos, exagerados. Nestas festas, todos os participantes eram iguais e
compartilhavam aquela experiéncia através de um contato livre e familiar, o que abolia
toda e qualquer distancia entre eles — que, assim, sentiam-se verdadeiramente humanos
entre seus semelhantes. Nao ha aqui a separagdo entre expectadores e atores, sequer a
existéncia de um palco, ferramenta tdo comum da nossa vida contemporanea. O rito do
carnaval ndo existe para ser assistido, mas sim vivido — o que confirma uma experiéncia
paralela muito mais igualitaria, espaco propicio para todos participarem. Bakhtin
explica que essa suspensdo da vida oficial através de um ambiente carnavalizado

possibilitava momentos de inversdo completa de toda a logica:

Ela caracteriza-se, principalmente, pela 16gica original das coisas “ao
avesso”, “ao contrario”, das permuta¢des constantes do alto e do baixo
(“a roda”), da face e do traseiro, e pelas diversas formas parddicas,
travestis, degradacGes, profanagdes, coroamentos e destronamentos
bufdes. A segunda vida, o segundo mundo da cultura popular constroi-
se de certa forma como parddia da vida ordinaria, como um mundo ao

revés. (BAKHTIN, 2010, p.10)

Outra importante caracteristica atribuida ao riso por Bakhtin é que ele satiriza os seus
proprios burladores. Podemos exemplificar essa desconstrugdo com as coroagdes dos

bufbes como reis ou entdo pelas ocasides nas festas dos loucos, onde abades, bispos e
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até mesmo papas eram eleitos unicamente para a fungédo do riso. Fica evidente, mais
uma vez, a auséncia do medo, o usufruto da liberdade, a inverséo das hierarquias. A
imutabilidade do regime medieval cedia lugar a transicdo e & alternancia que
caracterizavam os festejos extra-oficiais do periodo. O autor retoma o que chama de
elemento renovador da cultura comica quando afirma que “era preciso inverter o
superior e o inferior, precipitar tudo o que era elevado e antigo, tudo que estava perfeito
e acabado nos infernos do “baixo” material e corporal, a fim de que nascesse novamente
depois da morte.” (BAKHTIN, 2010, p.70)

Porém, a partir da segunda metade do século XVII, os ritos e espetaculos carnavalescos
tipicos da cultura cdmica popular comegam a sofrer um processo de decadéncia
progressiva. Dois motivos sdo apontados por Bakhtin como responsaveis por este
acontecimento — em primeiro lugar, a vida festiva estatiza-se, passando a ser muito mais
uma vida de aparato, cada vez mais proxima das sobriedades comedidas da burguesia;
em segundo lugar e ndo menos importante, a festa perde seus lacos vivos com a praca
publica e passa a fazer parte da vida privada, doméstica e familiar. Tudo o que antes
caracterizava e dava o tom a cultura cémica popular — o universalismo, a utopia, as
ousadias, passa por uma transformacao e segue no caminho de reduzir-se apenas a um
simples humor festivo. O grotesco também acompanha este enfraquecimento e
degenera, tendo seu riso, seu humor e seu sarcasmo atenuados. O éxtase carnavalesco,
possivel de ser vivenciado nas experiéncias ricas da praca publica, estava muito além da
simples euforia gerada por essa reducdo do alcance da festa. Bakhtin assinala que a
“festa quase deixa de ser a segunda vida do povo, seu renascimento e renovagédo
temporarios” e explica o grifo do advérbio ‘quase’, destacando que “o principio da festa
popular do carnaval € indestrutivel. Embora reduzido e debilitado, ele ainda assim
continua a fecundar os diversos dominios da vida e da cultura”. (BAKHTIN, 2010,

p.30)

A escolha por um autor como Bakhtin e a obra que esta sendo tomada como referéncia,
em uma primeira impressédo, para alguns pode ndo parecer a op¢do mais coerente dado o
fato de que suas analises tratam das festas populares de periodos remotos, no caso a
Idade Média e 0 Renascimento. Todavia, depois de tudo que acabamos de descrever —
completamente inspirados por esse seu livro brilhante, a escolha nos parece ter sido feliz

e certeira a proposta deste trabalho. Em seguida nos debrucaremos sobre duas festas
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populares — uma na capital da Bahia e outra na capital da Franca, e partindo com o
entendimento do que eram as festas populares no seu berco medieval e renascentista,
certamente iniciamos nossa pesquisa com um referencial muito mais rico para
construirmos a nossa andlise. A leitura e o entendimento do que nos traz Bakhtin sobre
0 assunto nos auxilia a perceber os limites de alcance de uma festa popular, 0 uso que
seus participantes fazem dessa festa e todos os elementos que a constituem como fuga a
ordem vigente que era cendrio tipico daquele periodo. Assim, essa distancia temporal
ndo se torna um impeditivo para o estabelecimento desta relacdo das ideias de Bakhtin

com uma festa contemporanea.

J& tendo apresentado as ideias de Bakhtin que nos serdo importantes a partir daqui,
passemos, entdo, para o outro pesquisador de referéncia para a nossa pesquisa — Jean
Duvignaud. Como adiantamos em trecho anterior, a escolha por esse autor se deu,
principalmente, pela forma radical como ele enxerga a festa em Festas e Civilizages® —
com forte teor subversivo e destruidor. Esta visdo extremista do autor divide opinides
entre os estudiosos do tema; porém, é fato que essa caracteristica foi dos motivos

principais que lhe colocou na posicdo de destaque no estudo das festas.

Para Duvignaud, a festa se da tanto em cerimonias ritualisticas como em manifestacGes
publicas e ambas compartilham da mesma caracteristica essencial — ndo possuem leis. E
¢ nessa inexisténcia de regras que a festa atinge o seu ato destruidor. O autor chega a
esta concluséo explorando a nog¢do de anomia, inicialmente trabalhada por Durkheim.
Obviamente, elimina da ideia original tudo o que de filoséfico e de moralista reflita o
mundo e a época do seu criador — conservando apenas o significado essencial do
conceito — o de desordem vinculada a crise social. O autor vincula esta crise social
como consequéncia, principalmente, das linhas fronteirigas da transicdo das sociedades,
cuja duracgdo e caracteristicas estdo condicionadas por movimentos de decomposicdo e
recomposicdo, estabelecendo-se, dessa forma, como um momento conturbado de
ruptura. Utilizando-se de consideragdes feitas por Leo Burckhardt, Duvignaud afirma

que:

[...] os periodos de transicdo sdo0 0S que mais impressionam o
historiador, pois neles as pessoas ficam impossibilitadas de se

® Publicado na Franca em 1973, ganhou edicdo em portugués uma década depois, em 1983.
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escudarem por detras das justificativas de uma época anterior e sem
poderem reportar-se a novos valores ainda ndo expressos - e, por
assim dizer, sdo compelidas ao exercicio angustiante da propria
espontaneidade. E uma espontaneidade aterradora para quem [...]
constata a mudanca e mede a extensao das
alteragdes. (DUVIGNAUD, 1983, p.97)

Para o autor, essa forma de anomia configura, além da ruptura, um mundo onde a
auséncia de regras tem mais impacto do que a decomposicdo das normas. E é
exatamente por conta dessa diferenca que ele ndo considera possivel a associa¢do da
festa com a vida social normal. Por essa caracteristica de explosdo sem regras é que a
festa se apresenta como forga destruidora, pois “coloca o homem frente a um mundo
sem estrutura e sem codigo — o mundo da natureza, onde tém exercicio apenas as forcas
do ‘Eu’, grandes estimulos para a subversdo.” (DUVIGNAUD, 1983, p.68) Esse
desprendimento dos individuos de si préprios é que torna possivel o encontro do
individuo com a natureza na sua esséncia — ou “na sua inocente simplicidade”, nas
palavras do autor, e € aqui que a festa se revela, suscitando um questionamento nas
sociedades para sua mudanca ou renovacao. Diferente de Bakhtin, que também fala do
poder de renovacdo da festa — mas no que diz respeito a um retorno dos participantes a
ordem vigente com animos revigorados; para Duvignaud, essa renovagdo é exatamente
0 que provoca um senso critico dagueles que vivem a festa sobre essa ordem a que sdo
submetidos cotidianamente. Esta ai o principio destruidor da festa de Duvignaud.
Ainda, o autor ndo considera a festa como exclusividade de uma ou outra cultura, ele a

vé como subjacente a todas elas, configurando-se como um fenémeno transsocial.

Analisando as classificacdes de analise da antropologia, Duvignaud cita como exemplo
a festa anual dos indios Pueblo que, de acordo com antropdlogos, auxiliam na

regularizacéo da cultura e propiciam boas colheitas.

[...] os indios Pueblo simbolizam o renascimento do gréo: representa-
se a propria germinacdo, favorece-se a maturacdo do grdo por
intermédio de uma danca e a populagdo, usando mascaras, disfarca-se
em divindades capazes de agir sobre a reproducdo. Todo mundo sabe
na aldeia que ndo esta lidando com deuses verdadeiros, que as pessoas
se fantasiam para parecer o deus, porém a eficacia da dissimulacéo é
tal que compele uma conversibilidade do mundo. (DUVIGNAUD,
1983, p. 87)
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Analisando o ritual festivo dos Pueblo, Duvignaud fala que esse sistema de mitos deixa
de ser uma designacao abstrata, ultrapassando os significados contidos nos vocabulos.
Ainda, afirma que o mito expresso em gestos ¢ mais rico do que o mito narrado, “ndo s
porque ele aparenta um ‘como se’ da existéncia e nos engaja na vida imaginaria, mas
sobretudo porque extrai 0 mito da linguagem e o substitui na rede de uma
comunicac¢do.” (DUVIGNAUD, 1983, p. 88) Festas deste tipo como as dos Pueblo sdo
postas a servico das teatralizacOes, sendo repletas de significados e de elementos
sinestésicos. O “cortejo dramatico”, como o autor nomeia, desloca-se ao longo da aldeia
evocando uma dramaturgia que se dirige a cada um daqueles habitantes, que neste
momento sdo também espectadores. Essas pessoas ndo encaram esta passagem como
um mero espetaculo — “as pessoas da aldeia, sem estarem fantasiadas, ndo participam
menos da mascarada porque sdo atuadas pelo sentido sugerido por cada disfarce.”
(DUVIGNAUD, 1983, p. 88) E ¢ nestas situacdes de frenesi que o autor encontra o

terreno sem limites da subversao.

Ainda tomando o exemplo dos Pueblo, o0 autor explica que “a festa onde os sistemas de
classificacdo de um grupo ou de uma civilizacdo dramatizam-se [...] sdo, pois, mais do
que uma singela representagdo da cultura.” (DUVIGNAUD, 1983, p.90) Reafirmando
as idéias que defende, para ele trata-se do

[...] impulso que arrebata a sociedade inteira contra as ameagas, a
negacdo coletiva da natureza destruidora, criativa e agressiva em suas
manifestacOes; [...] a perseguicdo do incansavel didlogo com um
cosmo cujas manifestacdes, analogas as do ‘eu’, estimulam nos
homens a capacidade singular de inventar e de imaginar, de usar
disfarces para investir contra a eterna resisténcia do mundo.
(DUVIGNAUD, 1983, p.90-91)

Duvignaud enxerga, ainda, a festa como homdloga ao transe, que para ele é o didlogo do
homem com a natureza, o mundo na sua “fascinante inocéncia” — como podemos ver na

forma como conceitua o fendbmeno:

Tornar-se outro, identificar-se com um personagem imaginario nao é,
como se costuma dizer, um ato psicologico; é a revelagdo ou o
encontro de uma evidéncia que pde em julgamento todo um sistema
de cultura e restabelece, por certo periodo, um dialogo do homem com
a natureza que recusamos com todo empenho. (DUVIGNAUD, 1983,
p.223)
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A festa, assim como o transe, permite aos individuos alcancarem um territério onde
tudo é possivel, desembocando em um encontro intenso com a natureza pela via das
manifestacdes extremas. Assim, ambos sdo terrenos propicios para a violéncia e para o
desejo. Por essas caracteristicas, para Duvignaud, o transe constitui um meio de
abordagem da festa, que através do conhecimento que promove, conduz também ao

caminho da destruigé&o.

Seguindo na sua busca por uma defini¢do para a festa, Duvignaud (1976, 1983) propde,
ainda, uma classificacdo em que a participacdo aparece como elemento fundamental —
trata disso ao descrever as Festas de Participacdo e as Festas de Representacdo. A
primeira diz respeito as cerimdnias publicas onde a comunidade participa de forma
consciente do que acontece — inclusive, no que diz respeito a presenca dos mitos e da
utilizacdo de simbolos e rituais. Para o autor, os bacanais da Antiguidade, as festas de
candomblé do Brasil e a maior parte dos carnavais exemplificam esta categoria. As
Festas de Representagdo s3o as que contam com “atores” e “espectadores”. Os
primeiros participam diretamente da festa organizada para os espectadores, que tém uma
participacdo indireta e podem ser mais ou menos afetados pela experiéncia. Duvignaud
considera as Festas de Representagdo muito pouco destruidoras, por ndo irromperem, na
sua esséncia, a for¢a negativa da natureza. Ele as considera “comemoracdes” que,
diferente da sua tese de que a festa é detentora de uma poténcia revolucionaria ou
destruidora, visam reiterar o valor da vida social, dando-lhe uma conotacdo positiva.

Celebrac6es de nascimento e casamento sao exemplos desta categoria.

Da mesma forma que Bakhtin sinaliza um processo de decadéncia das festas que
analisa, Duvignaud também o faz. Para ele, 0 modelo da festa destruidora estaria, hoje,
no campo do inexequivel, por conta dos avangos do modo de producédo capitalista, que
se opBe ao bem-estar, a felicidade, ao gozo e, por consequéncia, a plenitude existencial.
Neste contexto, e relacionando ao que considera ser de fato a festa, o autor afirma ser
impossivel a destruigdo do mundo por seu intermédio. Assim, afirma que “como o
homem esta agora despreparado para desafiar esta evidéncia natural, a festa perdeu o
seu sentido. Mais exatamente, converteu-se em ideologia.” (DUVIGNAUD, 1983,
p.148)
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Sobre essa questdo da decadéncia da festa, 0 autor, em um momento mais extremista,
sugere que ndao ha mais motivos para levar em frente a discussdo sobre esse campo
festivo, ja que neste novo contexto perdeu o sentido de ser e de existir, convertendo-se
em solenidade morbida. Do outro lado, na mesma obra (1983), sugere uma reversdo do
quadro, quando levanta a possibilidade de um reencontro da festa com elementos que a
remetessem a ordem anterior e lhe devolvessem o seu teor destrutivo, mesmo que isso
tivesse que acontecer em meio a esse mesmo sistema que Ihe tirou o sentido. Duvignaud
ndo fornece conclusdes para nenhum destes dois apontamentos; apenas os levanta como
hipdteses. Entretanto, certamente ja nos garantiu um ferramental suficiente para

continuarmos a reflexao.

Os dois autores escolhidos para nos auxiliarem a uma melhor compreensdo acerca do
campo complexo em que se situa a festa abordam questBes similares em dados
momentos — é o caso da festa como suspensao da vida ordinaria e da decadéncia da festa
que é atestada por ambos. Nas duas situagfes, cada um desenvolve os assuntos de
formas diferentes. No que diz respeito a premissa de que a festa promove uma
suspensdo da vida oficial, Bakhtin ilustra todo o processo de inversdo que Vé
relacionado a isso, porém atenta para o fato de que se trata de um acontecimento
limitado ao momento da festa, ndo propiciando nenhum ato revolucionario como
consequéncia destas ocasides; pelo contrario, 0s sujeitos voltam a sua vida normal
renovados — lembremos, aqui, da carta redigida pela Faculdade de Teologia de Paris, no
ano de 1444, em que os defensores da Festa de Loucos argumentam a importancia
essencial desses festejos exatamente pela via da troca, pois garantem retornar a vida
ordinaria de forma ainda mais zelosa a Deus. Para Duvignaud, essa suspensdo da vida
propiciada pela festa gera exatamente o contrario — o questionamento sobre as regras
impostas pela ordem social, adquirindo, assim, caracteristicas subversivas. Sobre a
decadéncia do festejar, os entendimentos ndo divergem tanto. Bakhtin relaciona o
enfraquecimento da festa ao seu apoderamento pela burguesia, que a leva cada vez mais
para a vida privada e, assim, progressivamente as pracas publicas deixam de ser seu
cenario principal. Em Duvignaud, o capitalismo € o grande responsavel pela destrui¢ao
da festa nos moldes que ele acredita e defende. Em ambos 0s casos, 0s autores atestam
que as festas reduzem-se a meras comemoracdes, onde 0 éxtase perde espaco para a
simples euforia — que ndo tem forca suficiente para suspender a ordem, nem tampouco

provocar revolugdes, como gostaria Duvignaud.
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Temos, dessa forma, um ferramental de ideias bastante amplo e diversificado para
contribuir com nosso estudo. Além do entendimento do processo de transnacionaliza¢éo
cultural que forma a Lavage de la Madeleine, entendé-la na sua configuracdo enquanto
manifestacdo festiva faz-se essencial e para isso retornaremos com as ideias expostas

aqui, tanto as de Bakhtin como as de Duvignaud, em se¢des posteriores deste trabalho.

2.2 A Festa Brasileira

Recentemente, o pesquisador baiano Paulo Miguez propds uma nova composi¢do para
compreender a cultura de uma sociedade — ainda mais a brasileira, que traz a festa como

traco identitario tdo forte.

Nina Rodrigues (1988), um pioneiro dos estudos africanistas no
Brasil, disse que lingua e religido sdo os elementos fundamentais para
gue se possa compreender a vida e a cultura do povo. Mais um
elemento poderia ser acrescentado a esse binémio: a festa. Teriamos,
assim, lingua, religido e festa como elementos indispensaveis a
compreensdo da vida de um povo e de uma sociedade — digamos, em
chave (festivo) baiana, um trio elétrico antropoldgico como guia para
compreender a cultura de uma sociedade. (MIGUEZ, 2012, p.205)

Esta secdo objetiva situar o leitor no contexto festivo brasileiro para, logo em seguida,
chegar a Bahia — de onde partiremos em cortejo com a Lavagem do Bonfim rumo a
terras francesas. De forma breve, passaremos pelo processo de formacdo da festa
brasileira — téo rico, tdo diverso e sempre em passos concomitantes aqueles dados pela
histéria do pais, sempre uma viagem tdo interessante de ser feita. Percorreremos os
processos transformatérios da “nossa festa verde e amarela” até desembocarmos na

conjuntura festiva contemporanea — brasileira e baiana.
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2.2.1 Desde sempre, uma festa

A festa compBe nosso cenério antes mesmo de o Brasil ser cooptado e transformado em
colbénia portuguesa. As sociedades indigenas ja tinham os rituais festivos como
elementos centrais das suas culturas. Iniciado o periodo de colonizacdo, a quantidade de
festividades aumentou consideravelmente. Segundo Pero Vaz de Caminha, na sua
famosa carta para D. Manuel, o primeiro contato dos recém-chegados com 0s nativos
configurou a primeira reunido festiva daquele encontro intercultural. José Ramos
Tinhordo narra em seu livro sobre as festividades do Brasil enquanto colbnia, este

folguedo improvisado.

(...) vendo o portugués Diogo Dias na outra margem os indigenas
“dancando e folgando, uns diante dos outros, sem se tomarem pelas
maos”, por ser “homem gracioso e de prazer”, teve um repente:
atravessou o rio na companhia de um companheiro tocador de gaita
galega e organizou de improviso uma espécie de baile ao ar livre.
(TINHORAO, 2000, p. 14)’

Esse registro de mais de quinhentos anos € como gque uma antecipacdo de como se
configuraria o periodo colonial deste pais que, ainda antes de nascer ja mostrava gosto
pelo festejar. Além deste, outro indicio ndo téo feliz quanto o primeiro, é percebido — a
posicdo dos indios enquanto meros espectadores, passivos e curiosos, dos eventos
festivos e religiosos, onde desde sempre foram subjugados a posi¢cdo de apenas
reproduzir as imposicdes dos tomadores do seu territorio. Tinhordo exemplifica com
informacdes sobre as imitacdes dos indios para as dancas de Diogo Dias e com trecho
da carta de Caminha que atesta que “dancaram e bailaram sempre como 0s nossos”.
Infeliz indicativo do que viria ser a anulacdo cultural e a dizimacdo quase que total a

que os indigenas foram vitimas desde o primeiro contato com o0 povo branco europeu.

A politica da catequizacdo implantada pela Companhia de Jesus foi a grande disparada
em prol da anulagdo da cultura indigena. Os jesuitas, aproveitando da inocéncia e
ingenuidade dos indigenas, promoveram um grande massacre cultural, levando em
conta apenas o seu fundamentalismo divino-cristdo e omitindo a riqueza que compunha
0 cenario cultural dos nativos. Em carta para um professor da Universidade de

Coimbra, em 1549, Manoel de Nobrega, primeiro lider religioso da missao jesuitica por

"0 que esta mantido entre aspas séo transcricdes do autor de trechos da carta de Caminha.
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aqui, confirma esse fato ao fazer uma analogia dos indios a um papel branco em que
devem escrever a vontade, sobretudo para falar da religido catélica e dos ensinamentos
divinos (TINHORAO, 2000).

A educacdo nos colégios jesuitas era rigida e composta de um conjunto de diversas
estratégias aprimoradas e fundamentadas por um oportunismo ideoldgico centrado em
pregacdes religiosas, a fim de impor poder e temerosidade entre indios e mamelucos.
Foi por conta dessa politica rigida de ensino que, principalmente durante o século XVI,
as festas de natureza ludica, feitas para divertir, ndo tinham espaco. Poucos registros
foram feitos por escrivaes, padres e viajantes que passaram pela colénia — Tinhorao
(2000) da como exemplos deste periodo uma brincadeira em que os alunos dos colégios
jesuitas faziam mensalmente, onde sorteavam o santo que seria 0 patrono das turmas no
proximo més. Nesta reunido para “tirar o santo” havia musica e dancas. Além disso,
aconteciam anualmente as procissdes de Corpus Christi e das Onze Mil Virgens — tudo
bastante comedido. Mas isso, como sabemos, iria mudar consideravelmente. Ainda no
século XVI temos registros que nos mostram que mamelucos e portugueses ja se
reuniam para folguedos, constituindo um clima muito mais festivo do que a seriedade
dos colégios jesuitas. E uma relacdo parecida com aquela apresentada por Bakhtin
(2010) sobre a Idade Média e suas festas oficias paralelas as ndo-oficiais da praca
publica. A diferenca mais acentuada com relagdo as festas do Brasil recém colonizado é
que, aqui, ainda ndo se presenciavam grandes exageros e inversées, mas, como bem
sabemos, o povo brasileiro foi se aperfeicoando cada vez mais e numa velocidade
admirdvel no ato de festejar, principalmente através da diversa e rica contribui¢do
interétnica que deu corpo ao pais. Ja em fins deste século, o padre José de Anchieta, em
seu registro “Informacgdes do Brasil” (1584), confirma que essa tendéncia festiva ja

mostrava sua cara.

E terra desleixada e remissa e algo melancélica e por esta causa 0s
escravos e os Indios trabalham pouco e os Portugueses quase nada e
tudo se leva em festas, convivios e cantares, etc., e uns e outros sdo
mui dados a vinhos e facilmente se tomdo delle [embriagam-se com
ele] e os Portugueses ndo o tém por afronta e desonra e 0s convivios
[reunibes sociais] que se ddo nesta terra, alem de serem muitos e
ordinarios, sdo de grande custo e neles se fazem muitos excessos de
comeres esquisitos, etc. (ANCHIETA, 1584 apud TINHORAO, 2000,
p. 39)
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E esse tipo de registro foi cada vez mais comum entre 0s viajantes que aqui atracavam.
As festas estavam intimamente ligadas as trocas culturais daquela sociedade brasileira
que ainda estava em processo de formacdo. Eram promovidas pelo Estado, pela Igreja e
pelo povo e passam a compor, progressivamente, um amplo e rico calendario festivo

anual. Emanuel Aradjo comprova isso nos seus calculos.

E eram muitos. Somando-se (digamos) cinglenta domingos as
guarenta datas santificadas e mais uma dedicada ao orago da cidade,
temos 91 dias em que trabalhar era proibido. Pelo menos um quarto do
ano (24,93%), assim, era consagrado a veneracao religiosa, e mesmo
gue alguns desses dias coincidissem com o domingo, 0 computo ainda
€ modesto, pois ndo se contou ai grande numero de festejos ‘de
ocasido’® (ARAUJO, 1993, p. 132 apud MIGUEZ, 2002, p.82)

O que percebemos, entdo, ao analisar o periodo colonial brasileiro, é que o festejar,
sobretudo aquele relacionado aos motivos da Igreja Catdlica, foi se transformando quase
que em rotina para 0S que aqui habitavam. Entretanto, cabe fazermos algumas
diferenciacbes, tendo em vista que os trés longos séculos em que o Brasil ficou
subjugado ao poder real de Portugal rendeu-lhe significativos processos

transformatdrios. Com relacéo as festas, ndo foi diferente.

Acabamos de descrever, acima, algumas caracteristicas das festividades nos anos de
1500 — primeiro século de colonizacdo. O século XVI e, principalmente, o XVII
caracterizam-se por modelos festivos medievais. Exemplos desse periodo sdo o0s
torneios de cavalhadas que aconteciam nas festas da corte e estavam intimamente
ligados ao poder, com o0s nobres exibindo suas habilidades na cavalaria. Nestas
festividades publicas e oficiais, as classes populares tinham permissdo de ocupar apenas
a posicdo de espectador, sem participacdo direta. J& as procissdes organizadas pela
Igreja, manifestacdo que representa fortemente este periodo da coldnia portuguesa,
permitiam que as classes mais baixas atuassem ativamente. O que se vé& aqui é um
“transbordamento das festas litargicas do calendario religioso do interior das igrejas
para as ruas.” (TINHORAO, 2000, p. 67) A linha que divide o sagrado e o profano vai
ficando progressivamente mais ténue, tendo em vista que essas procissdes eram

ocasifes declaradas de diversdo coletiva. Nestas ocasides eram dramatizadas historias

& Por “festa de ocasido” pode-se entender: nascimentos, batizados, casamentos e aniversarios
nas familias das autoridades coloniais; a partida de um mandatario e a chegada de seu
substituto; o translado de imagens de santos e santas de uma igreja para outra, etc. (MIGUEZ,
2012, p. 206).
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biblicas para que servissem de exemplos aos fiéis, além — claro, de propagar ainda mais
o cristianismo. Essa teatralizagdo dos rituais era o que garantia as procissées um carater

espetacular, como confirma Amaral (1998).

Neles, gente de todas as racas fantasiada dos mais diversos
personagens, ricamente vestidos e adornados, corporagdes de oficio e
irmandades religiosas, 0s grupos de dangarinos e musicos, desfilavam,
lado a lado, todos juntos. Desta multiddo compacta sobressaia uma
imensa quantidade de cruzes, pendbes e estandartes, sacudidos e
agitados efusivamente ao som do trovejar de ensurdecedores e
excessivos fogos de artificio. (AMARAL, 1998, p. 58)

Percebemos, entdo, que os colonizadores portugueses reproduziram na colénia as suas
procissdes e cortejos. Porém, dentre todas, uma se destaca pelo esplendor luxuoso e pela
participacdo coletiva — a procissdo de Corpus Christi. Na metropole ela j& era a mais
popular e a mais festiva; por aqui aconteceu 0 mesmo e antes de findar o século XVII,
as procissoes realizadas no Brasil ja se igualavam em pompa aquelas que aconteciam
em Portugal. Quase que na totalidade de elementos, foram reproduzidas seguindo os
moldes dos colonizadores para festejar o Corpo de Deus; entretanto, vale ressaltar uma
contribuicéo brasileira, registrada em Ata da Camara de Salvador de novembro de 1673

e resgatada por Tinhordo (2000) em sua pesquisa.

(...) a figura de “hum Anano que o Vulgo chama Pai dos Gigantes”.
Como aos padeiros e confeiteiros cabia participar nas procissoes
oficiais apresentando “dous gigantes, e hua giganta”, nada mais dentro
do espirito de graca carnavalesca pela inversdo do que acrescentar por
contraste a figura de um ando, destinado a ser logo identificado
comicamente pelo povo como o “pai dos gigantes”. (TINHORAO,
2000, p. 85)

Optamos por reproduzir esse fato aqui, pois ele nos aparece como um indicio a
confirmar a influéncia medieval neste tipo de festejo e, assim, reforca a defesa de
Bakhtin sobre a festa ser um cenario possivel de inversdo simbdlica a partir de

elementos carnavalescos.

A grande novidade no cenario festivo-colonial do século XVIII, influéncia
essencialmente barroca, seriam os desfiles com uso de carros alegdricos que
apresentavam encenagdes de cunho religioso ou apenas teatral. Eram grandes
montagens cénicas que, utilizando-se da exuberancia barroca, traduziam a imponéncia

do poder deste periodo. O cenéario onde estas demonstracdes de poder foram mais
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faustosas foi Minas Gerais, justificado pelo seu auge advindo da descoberta do ouro e
diamantes®. A comemoragéo na cidade do Rio de Janeiro do casamento de D. Pedro
com Carlota Joaquina, acontecido em Portugal, em 1786, seria o ultimo desfile
registrado, encerrando o ciclo de grandes espetaculos barrocos no periodo colonial

brasileiro.

Findado este ciclo festivo marcado pelo luxo e pela ostentagdo do poder, o que
permanece no século X1X sdo as solenidades tradicionais da Igreja Catdlica, mantendo a
realizacéo das procissdes festivo-carnavalescas, nos moldes das de Corpus Christi. Este
modelo é o Unico que extrapola o periodo colonial e permanece com vitalidade até o
Segundo Reinado, quando cede lugar as festas carnavalescas de rua, bailes publicos e
apresentacdes de teatro musicado (TINHORAO, 2000).

Apresentamos, até aqui, um resumo do panorama festivo do Brasil Colonial. Porém, até
agora focamos nas possibilidades de diversdo advindas principalmente da Igreja, com
suas festas de adro e procissdes; e do Estado, com suas festividades oficiais. Entretanto,
nos falta apresentar a festa que acontecia fora desses eixos oficiais da coldnia — a “festa
negra”, de composigdo rica ¢ intercultural, que toma propor¢des tamanhas a ponto de

tornar-se um elemento essencial na formagéo da cultura popular brasileira.

A chegada dos africanos escravizados, que acontece a partir de meados do seculo XVI,
garante as procissdes e as demais festividades um carater de participacdo mais
heterogéneo, promovendo o enriquecimento relevante do panorama festivo da coldnia
portuguesa. Ao longo de todo o século XVII, ja se comprova que “manifestagdes
festivas ao ar livre ndo foram privilégio da minoria branca dos colonos.” (TINHORAO,
2000, p. 86) Diante do cenério opressivo e culturalmente desmantelador do regime
escravocrata, 0s negros, fazendo da festa “uma estratégia importante para o
enfrentamento dos horrores do cativeiro, vao torna-la um componente fundamental dos
seus processos de ressocializagdo e reterritorializagdo simbdlica e vdo assumi-la como
um importante territorio de resisténcia, de luta.” (MIGUEZ, 2012, p. 208)

® Tinhorédo (2000) apresenta exemplos destas faustosas manifestacdes barrocas do século X V111,
como €é o caso do primeiro desfile acontecido em Vila Rica (MG), em 1733; da chegada do
primeiro bispo de Mariana (MG), em 1748; e da comemoragdo na cidade do Rio de Janeiro, em
1786, do casamento de d. Jodo com Carlota Joaquina, acontecido em Portugal.
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Um importante acontecimento para a resisténcia fisica e cultural dos milhares de
traficados foi a criagdo das irmandades ou confrarias negras. Alocados, em um primeiro
momento, em irmandades brancas e praticando o culto catolico, os negros — ainda no
inicio do século XVI, em Portugal, e mais fortemente a partir do inicio dos Setecentos,
no Brasil, criaram as suas proprias irmandades. Essas Confrarias Negras foram as
formas que os escravos encontraram para praticarem a solidariedade para com seus
semelhantes, principalmente no que dizia respeito a morte, doencas e obtencdo de
liberdade — questdes extremamente problematicas neste periodo. Ha também indicios de
que essas irmandades religiosas serviram de disfarce para que 0s negros pudessem
praticar rituais religiosos da sua terra de origem. Essas associagfes tiveram uma
importancia singular diante do cenario desgracado a que eram submetidas estas pessoas.
Tornaram-se, assim, essenciais para a reconstrucdo dos lagos sociais tdo estilhacados
com a separacdo de tudo e de todos no processo da diaspora negra. (REIS, 2002;
SOUZA, 2002; TINHORAO, 2000)

E era no contexto dessas Confrarias que aconteciam suas festas, os reinados ou
congadas para celebrar seus santos padroeiros. Aqui, elegiam-se e coroavam-se reis e
rainhas negras, que seguiam em desfile acompanhados de seus suditos até a igreja, onde
acontecia uma missa para que a festa, em seguida, prosseguisse. Além de cumprirem
com papéis sociais e rituais, eram bastante festejados com dangas, musicas e

teatralizacdes. Este configurava-se como 0 momento maximo dessas associacoes.

Essa tradicdo, disseminada por toda a América, do século XVI ao XIX, é um exemplo
de hibridismo cultural, onde a combinacdo de elementos das culturas em contato — a
africana e a portuguesa, garantiam a riqueza e a singularidade desse tipo de
manifestacdo. A conjuntura dessas coroacfes de reis negros era, assim, mestica e, por
mais que o cristianismo estivesse presente no contexto dessas festas que louvavam os
santos padroeiros das irmandades, 0s negros sempre encontravam meios bastante

criativos de inserir elementos das suas culturas de origem.

A historiadora Marina Mello e Souza (2002), com importantes obras publicadas sobre
esse tipo de manifestacdo, nos alerta para a diferenca basica entre os dois lados do
Atlantico — na Africa, os reis tinham poder sobre toda a comunidade; ja na sociedade

escravista, eram aceitos apenas na ocasido da festa, durante esses processos de inversdes
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rituais. Se lembrarmos de Bakhtin e das suas inversfes festivo-medievais, é possivel
defendermos que estes rituais, aqui, cumpriam com a finalidade de suspensdo daquela
realidade acentuadamente cruel. Estas ocasides eram das Unicas brechas que Ihes
surgiam como reais e possiveis para interromper provisoriamente a rotina dura do
trabalho escravo. A autora traz o relato de Hermann Burmeister, nascido na Prussia e
que, passando alguns meses em Minas Gerais no ano de 1851, descreveu uma festa que
presenciou na cidade de Lagoa Santa.

Durante essa festa, o escravo sai, por alguns dias, da sua situacdo de
oprimido para sentir-se ndo somente livre, mas também um homem
forte a influir nos destinos do mundo. Os escravos escolhem entre si
um “rei” e uma “rainha”, sempre escravos legitimos e ndo pretos
livres, 0s quais também participam da festa. (SOUZA, 2002, p.291)

E segue detalhando:

O “rei” usa uma coroa de papeldo dourado e um cetro, enquanto a
“rainha” apresenta-se cingida por um rico diadema; os dignitarios
costumam usar chapéu de dois bicos. Acompanhado por toda a sua
“Corte”, o “rei” desfila pela localidade em solene e alegre procissao,
ao som de uma banda de musica com estandartes e cantores, e dirige-
se até a igreja, onde recebe a béncdo do padre. (SOUZA, 2002, p.292)

Em texto sobre as festas negras na Bahia do século XIX, o historiador Jodo José Reis
apresenta o depoimento do juiz Francisco Xavier sobre um reinado acontecido na vila
de Cairu. Para a autoridade, o fato de 0s negros vestirem-se com trajes reais era
indecoroso. Reis confirma, assim, que “a inversao simbodlica do mundo, com cativos
feito reis, representava, segundo o juiz, um ritual perigosamente subversivo para que
fosse tolerado.” (REIS, 2002, p.133)

O autor contribui, ainda, explicando que as festas possibilitavam aos escravos, entre
outras coisas, a manutencdo e o fortalecimento da identidade étnica e ensaios para
levantes contra os brancos — motivo de bastante temerosidade por parte das autoridades.
Além das rebelides que incitavam, também incomodava o fato de as festas negras serem
um obstaculo para a europeizacdo dos costumes — tdo desejada pelos brancos. Sobre
essa vontade de “enxugar o suor da festa”, a autora Maria Clementina Pereira Cunha

(2001), em estudo que trata do carnaval carioca no periodo de 1880 a 1920, apresenta

10 Reproducdo de frase proferida pelo professor Milton Moura (UFBA), em sala de aula, na
disciplina “Estudos sobre Historia da Festa” (UFBA/2013.1).
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inimeros exemplos de tentativas feitas a fim de civilizar os héabitos da folia,
principalmente por parte das Grandes Sociedades Carnavalescas — que vislumbravam a
apropriacédo do modelo de carnaval veneziano para o do Rio de Janeiro. Desejavam ver
traduzidos na sua festa a elegancia e 0 bom gosto, que imaginavam caracterizar as festas
europeias. Porém, como assistimos, felizmente ndo se conseguiu impedir que 0s
populares desenvolvessem o seu proprio carnaval, fazendo surgir uma infinidade de

ranchos, corddes e cacumbis.

A festa negra foi, principalmente pelos motivos apresentados acima, muito perseguida e
controlada, mesmo depois da conquista da independéncia. Em proporcdo ainda maior, a
resisténcia dos escravos nao sucumbiu. Esse cenério tenso acentua a relagdo entre festa
e revolta no século XIX. Isso acontece porgue, além de os negros estarem em situacédo
mais relaxada e menos vigiada, a reunido que a festa lhes propiciava fazia com que
celebrassem valores identitarios proprios, o que acabava por incitar um sentimento
maior de liberdade. Tratando desta questdo, Reis afirma que “a subversdo simbdlica do
mundo ficava assim, a um passo da rebelido real.” (REIS, 2002, p. 117) Realidade
consonante as ideias defendidas por Jean Duvignaud, sobretudo quando ele trata da
festa como um espaco propicio para despertar reagdes subversivas em seus
participantes, pois esta “deixa sementes que, mais ou menos tardiamente, agitam os

espiritos e perturbam a sonoléncia da vida comum.” (DUVIGNAUD, 1983, p.8)

A perseguicdo as festas negras s6 deixa de ser a maior preocupacdo das autoridades na
segunda metade do século XIX. A partir dai, comecam a ganhar cada vez mais
partidarios, passando a ser mais populares, ao passo que dela se aproximam uma
diversidade maior de setores sociais, apesar de os ritmos africanos e seus descendentes
continuarem a ocupar a posicdo de realeza dessa festa (REIS, 2002). Esse lento processo
de transformacdo da festa chega ao século XX, quando depara-se com todas as
consequéncias da Revolugdo Industrial. Como veremos a seguir, aqui a festa troca
novamente de maos, mantendo sua tradicdo de permanecer em um cenario tenso, tanto

quanto festivo.

Percebemos, entdo, que o processo de formagdo da festa brasileira se da tendo como
cenario principal as trocas interculturais presentes na propria histéria do pais. O

encontro das culturas indigena, portuguesa e africana configurou a nossa forma de
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festejar como uma das nossas mais importantes linguagens simbdlicas — manifestacao

capaz de traduzir e expressar a diversidade cultural caracteristica do Brasil.

2.2.2 A festa no Brasil contemporaneo

Dada a pluralidade cultural do Brasil, a festa, aqui, incorpora multiplos sentidos,
acontecendo de modos e com razdes diferentes para os diversos grupos que compde 0
tecido social deste pais de extensdes continentais. Por isso, aqui € caracterizada por uma
multiplicidade de vozes, de cenérios e de modos de organizagdo. Como vimos, no seu
longo processo de formacao, a festa brasileira acompanha a evolucédo historica do pais,
sendo inserida, progressivamente, na composi¢do simbdlica que caracteriza a identidade
nacional. Segundo Amaral (1998), a festa brasileira é especial porque aqui ela assume
uma rede complexa de significados sociais, culturais e politicos especificos. A autora,
referéncia no estudo das festas contemporaneas brasileiras, explica nossa predisposi¢ao

para o festejar:

Nao ¢ a toa, como se vé, que se diz que “no Brasil tudo acaba em
festa”. Isto ¢é compreensivel, ja que ela pode comemorar
acontecimentos, reviver tradi¢Ges, criar novas formas de expressao,
afirmar identidades, preencher espagos na vida dos grupos, dramatizar
situacdes e afirmacOes populares. Ser o espago de protestos ou da
construcdo de uma cidadania “paralela”; de resisténcia a opressao
cultural, social, econdmica ou, ainda, de catarse. Além disso, sendo
capaz de mediar diferentes valores, termos e sentidos, numa sociedade
pluricultural como a brasileira, ela se revela como poderoso
instrumento de interagdo, compreensdo, expressdo da diversidade,
englobando-as e permitindo a todos se reconhecerem, na festa, como
um povo unico. (AMARAL, 1998, p.278)

Confirmando estes primeiros apontamentos, Perez (2000) defende que a festa brasileira
“¢ uma das melhores evidéncias do carater hibrido de nossa sociedade e de sua maneira

de operar através do entrecruzamento de codigos e de registros.” (PEREZ, 2000, p.15)

Como sabemos, a festa ndo é s6 um territorio de celebragdes, mas também — e como
consequéncia natural do seu processo, de conflitos. Assim, a modernidade apresenta um
novo tipo de tensdo para o campo festivo nacional, agora relacionado ao capitalismo e

seus desdobramentos. Segundo Miguez (2012), a festa desloca-se do dominio de quem a
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organizava — a comunidade, e aloja-se no campo da cultura de massa. Como
consequéncia dessa mudanca, a festa passa para as maos do empresariado do turismo e
do entretenimento, que passa a caracteriza-la de forma ainda mais espetacularizada com
objetivos comerciais de que ela transforme-se em um poderoso artificio midiatico. E,
como sabemos, essa estratégia deu certo — a festa configura-se como um lucrativo
negdcio, movimenta bilhdes de reais, € um produto turistico cada vez mais atraente e
passa a ser vista como um fendmeno de midia, sendo campo de desejo de marcas que,
percebendo sua forca e penetracdo popular, querem de todo modo atrelar a sua

promocdo a ela. Miguez (2012) ilustra este dilema muito bem:

Estabelece-se assim uma tensdo que opde Dionisio a Apolo; uma
disputa entre a légica dionisiaca da celebragdo da galhofa, do velho
espirito dos carnavais que vem la dos tempos medievais, e a logica
apolinea, de carater mercantil-empresarial, mais propria dos tempos
que correm. (MIGUEZ, 2012, p.209)

Se fizermos uma leitura de Duvignaud sobre esta apropriacdo das festas pelo mercado,
certamente teremos como conclusdo a sua morte neste novo contexto — regulado agora
pelo capital. Entretanto, como ja defendemos, faz-se obrigatdria uma nova analise a fim
de compreender a festa em seu contexto transformado. Se compararmos as festas
estudadas e descritas pelo autor — sempre de natureza mais tradicional e comunitaria,
soa como O6bvio afirmar que o modelo de festa moderna empobreceu muito
simbolicamente. Assim, defendemos aqui que a festa continua a existir na sociedade
contemporanea, com a profusdo de novos e ressignificados elementos, que causam tanto
uma euforia alegre — na maioria dos casos — quanto o éxtase carnavalesco, sendo que
agora este Gltimo fica muito mais restrito se comparado as festas medievais de Bakhtin

ou as vividas por sociedades simples, descritas por Duvignaud.

Neste novo cendrio, a festa continua a expressar seu sentido simbolico, relacionado a
identidades, valores e significados; mas agora também tem incorporada a sua natureza
esta dimensdo econdmica. Aqui, mais uma vez deve-se ficar claro que é imprescindivel
gue ndo se atribua apenas um valor comercial as festas. Esse sim seria o decreto do seu
fim. Para ndo incorrer neste erro, deve-se levar em conta o conjunto de elementos
simbolico-representativos que a festa carrega consigo, buscando sempre um equilibrio
entre as duas naturezas que a compde na contemporaneidade. Miguez (2012) sugere trés

caminhos que podem auxiliar no enfrentamento dos novos desafios que se impde — o
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primeiro € a regulacdo do mercado da festa, com a criagdo de politicas que atendam de
forma mais equilibrada e justa tanto as instituicdes mais poderosas como as
manifestacbes mais populares; o segundo caminho € a prdpria organizacdo, com a
implantacdo de mecanismos de governanca da festa, como, por exemplo, os Conselhos;
o0 terceiro e Gltimo caminho proposto é a criacdo e difusdo de politicas publicas de

cultura para as festas e a promogéo da sua diversidade.

Sobre este Gltimo item, o professor e atual Secretario de Cultura do Estado da Bahia,
Albino Rubim (2011), afirma que as politicas culturais costumam nédo reconhecer as
festas como elemento cultural relevante, tendendo a abandoné-las ou aloca-las em
politicas que lhe atribuem demasiado aspecto mercantil e/ou clientelista. Diante disso,
alerta para a urgéncia de se pensar e desenvolver um campo especifico nas politicas

publicas para atender a multiplicidade de dimensdes das manifestacGes festivas.

Fundamental, portanto, um novo olhar e uma nova politica para as
festas. Uma atitude que ndo desconheca seus mais variados
componentes, mas que tenha como horizonte preservar e promover o
seu carater cultural mais fundamental: a possibilidade de uma
experiéncia, coletiva e individual, ladica e singular, que expresse e
mobilize coragdes e mentes. (RUBIM, 2011, web)

Esta fala nos confirma que as festas tém sido um tema cada vez mais abordado por
diferentes setores da sociedade, o que vem rompendo com 0 preconceito com que
muitas vezes era encarada. “Por contraposicdo a visdo preconceituosa, floresce uma
nova disposicdo de encarar as festas e acolher toda a multiplicidade de fatores
envolvidos nelas.” (RUBIM, 2011, web) No caso do Brasil, elas se multiplicam em alta
velocidade, exigem uma organizagdo cada vez mais complexa e mais capacitada,
demandam uma variedade grande de profissionais e, assim, passam a configurar-se, de
forma cada vez mais sélida, como produtoras de emprego e renda. Cada vez mais, as
festas — ocasides tdo essencialmente ludicas e divertidas, sdo tratadas como um negdcio

sério.
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2.3 A festa na Bahia

Antes de comegarmos nossa incursdo pela Bahia, é essencial que delimitemos qual
Bahia abordaremos. Assim como o Brasil, 0o estado baiano tem largas extensbes e
recebeu para cada uma de suas regides um processo civilizatorio distinto, fato que a
configurou como territério de rica e colorida pluralidade cultural. Trataremos ao longo
deste trabalho daquela Bahia que esta intimamente ligada ao mito da baianidade — texto
identitario que referencia o “ser baiano”, exaltado por caracteristicas estreitamente
ligadas a religiosidade, familiaridade e sensualidade, como defende em sua tese o
pesquisador Milton Moura (2001). As imagens tradutoras da Bahia como “terra da
felicidade”, “aquele axé que sO se V& na Bahia”, “boa terra”, “maior festa de rua do
mundo”, encerram uma nogédo de totalidade. Para Moura (2001, p.102), seria a “nossa
mascara tipica e publica”. Essa Bahia, territorialmente, é a da sua capital, Salvador, e a

do seu Recdncavo.

Essa nocdo de baianidade traz na sua composicdo a caracteristica da alegria e da
disposicdo para festejar que parece acompanhar o povo baiano de maneira tdo
indissociavel ao longo da historia. A pesquisadora Natalia Coimbra de Sa (2009)
explica porque essa relacdo desperta tanto interesse.

A importancia do assunto e o interesse geral que desperta se deve
principalmente porque — apesar das disputas em relagdo aos seus
significados — o conceito vem sendo ha décadas utilizado em diversos
contextos econdmicos, politicos, sociais e culturais; no discurso da
midia, dos governantes e da propria populagdo, através de variadas
formas de apropriagéo e reinvengdo. As festas populares baianas, no
imaginario coletivo, fazem parte do repertério que constitui a no¢do
de “cultura baiana”, associada a uma “identidade baiana” — a chamada
baianidade — celebrada em verso, prosa e marketing turistico.
(COIMBRA DE SA, 2009, p.145)

Assim como a Bahia, que acompanha e participa intimamente da histéria do Brasil,
principalmente ao longo do periodo Colonial, a sua festa também caminha a passos
concomitantes com o processo de formagdo da festa brasileira. Salvador e 0 Reconcavo
foram palco das primeiras teatralizagcOes festivas dos jesuitas; viveram o espirito
pomposo e festivo das procissdes cristds e das festas publicas tdo espetaculares

inspiradas pela chegada do Barroco em terras tropicais; em um cendario bastante
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conflituoso, também foi garantindo espaco para as manifestacbes dos negros que
chegaram aqui na condicdo de traficados e que encontraram na festa uma possibilidade
viva de reterritorializacdo. Em uma tentativa de ndo sermos repetitivos com relacdo a
subsecdo anterior deste trabalho, esta Bahia que trataremos aqui, com todas as suas
particularidades, vé através dos séculos, a festa desenvolver-se mestica — com
influéncias principalmente ibérico-barroco-catolicas, indigenas e africanas, e, assim,

progressivamente, existir cada vez mais radiante.

Com a evolucdo urbana, a festa vai ganhando novas formas — apesar de, na Bahia,
algumas préaticas manterem-se fortemente arraigadas na estrutura do ser e do acontecer
dessa festa. Exemplo claro disto é a relagdo simbiotica entre o sagrado e o profano,
facilmente percebido nas festas de largos dos santos padroeiros e das lavagens das
igrejas, como € o caso da que acontece na festa em devocdo ao Nosso Senhor do

Bonfim.

Um marco quando tratamos dessa conjuntura festiva da Bahia € o desenvolvimento do
seu carnaval, principalmente o da sua capital, que hoje desponta como uma das maiores
festas de rua do mundo, atraindo centenas de milhares de turistas para a cidade e
movimentando bilhdes em reais, principalmente entre os setores do turismo e do
entretenimento. A logica “trio-elétrico — folido (apenas aquele que veste o abadd) —

2

camarote” foi, inclusive, exportada para muitas outras cidades que, vendo uma
excelente oportunidade de negdcio, passaram a reproduzir o modelo do carnaval baiano
em menor escala. Esse modelo chama-se “micareta” e traduz muito da l6gica mercantil-
empresarial a que a festa vem sendo submetida na contemporaneidade, como abordamos

anteriormente.

Assim, a composicdo de natureza dupla que, como vimos, caracteriza a festa nacional na
contemporaneidade — com a expressdo de um sentido simbolico e a apropriacdo pelo
mercado, paira também sobre a festa da Bahia que, inclusive, como toda a festa
brasileira, ndo pode mais ser vista dissociada deste arranjo. O desafio, aqui, permanece
0 mesmo — desenvolver um trabalho cauteloso a fim de preservar e promover a riqueza

simbolica deste terreno festivo que vive uma relagédo umbilical com a Bahia.
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Passemos, agora, ao que nos interessa mais diretamente no rico contexto da festa baiana
— o ritual das lavagens, com foco direcionado & mais popular de todas elas, a da Igreja
do Nosso Senhor do Bonfim, na capital Salvador. Este estudo nos auxiliara a, além de
compreender a formacdo da Lavage de la Madeleine — nosso objetivo principal aqui; a
continuar a compor, em maiores detalhes, esse quadro festivo da Bahia, iniciado nesta

primeira se¢éo do trabalho.
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3 NOSSO PONTO DE ORIGEM: A LAVAGEM DO BONFIM

H& um ar de festa nas ruas comerciais e 0s rostos dos homens
se abrem em sorrisos. Sim, porque guem nao a viu, jamais
podera imaginar a surpreendente beleza desta procissao.**

[Jorge Amado, 1944]

3.1 As festas religiosas populares na capital da Bahia

Como vimos no capitulo anterior, o ato de festejar acompanha intimamente a histéria do
Brasil. Perez (2002) defende que as procissOes e festas religiosas sdo as atividades
urbanas mais antigas do pais. Ela lembra, ainda, que até o século XIX foram estes o0s
acontecimentos mais importantes da vida social dos que por aqui viviam. Na capital da
Bahia ndo foi diferente. O que vale destacar é que esse tipo de acontecimento continua
atravessando festivamente a vida da cidade de forma bastante acentuada até os dias de
hoje. As festas populares baianas, realizadas no contexto da religido, sempre foram
ludicas e espetaculares — tracos originados do passado colonial, do catolicismo popular
e das religides afro-brasileiras. Essa fé festiva ndo esta desalinhada do que nos dizem
Durkheim e Bakhtin — €, inclusive, pertinente, lembra-los ao abordar esse contexto
festivo-religioso baiano.

Conforme ja apresentado neste texto, Durkheim (1985) defende uma relacdo
extremamente préxima entre festa e religido. Segundo ele, toda e qualquer festa traz na
sua composicdo elementos que advém da ceriménia religiosa, como é o caso do
sentimento que arrebata individuos e os leva a integrar um corpo coletivo em um
contexto de efervescéncia e exaltacdo. Aproximando-se ainda mais do nosso campo de
discussdo, Bakhtin apresenta o inverso festivo das cerimdnias oficiais da Idade Média.
O contexto profano, criado para além das portas da Igreja, € descrito pelo autor através
de exemplos classicos desse periodo, como € 0 caso da Festa dos Loucos, do Riso
Pascal e da Festa do Asno — esta Ultima ja descrita neste trabalho. Esses exemplos nos
levam a entender que este jogo dramatico entre os espacos festivos da igreja e do largo

configuram-se como uma realidade historica de longa data.

1 Trecho do livro “Bahia de Todos os Santos - Guia de ruas e mistérios", lancado em 1944,
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Na Bahia, o primeiro dia do més de novembro marcava o inicio do seu ciclo de festas
religiosas populares, com o Dia de Todos os Santos. A partir dai, era 0 momento de
preparar-se para acompanhar a sequéncia de festejos que movimentariam de forma
intensa a vida social da cidade — Santa Barbara, Nossa Senhora da Conceicéo da Praia,
Santa Luzia, Natal e os reisados, Bonfim, Sdo Lazaro, Sant’ Anna’? — ou seja, eram mais
de trés meses praticamente ininterruptos de fé e folia, que encerravam no Carnaval.
Estas eram tidas como excelentes oportunidades de lazer, tendo em vista que até meados

do século XIX, Salvador ndo contava com muitos atrativos culturais (COUTO, 2010).

Os preparativos para esta temporada festiva incluiam desde providenciar roupas novas,
limpar as casas, enfeitar sacadas, ruas e igrejas, ensaiar apresentacbes e montar as
barracas de jogos, comidas e bebidas. Também podemos considerar como parte da
preparacao o deslocamento das pessoas que procuravam casas para veranear em locais
préximos as festas — como era o caso do Rio Vermelho e da Peninsula de Itapagipe, que

estavam entre os mais procurados.

A recomendacdo da Igreja, nessas ocasides, era para que a festa popular aguardasse a
ultima missa da noite para comecar. O objetivo, com esse pedido regulatério, era
separar 0 momento sagrado de devocdo do que se julgava ser profano. No entanto, pelo
que observamos, essa linha divisoria era visivel e objeto de desejo apenas por parte do
clero; os organizadores e participantes das festas faziam-na praticamente invisivel.
Pesquisadora do tema, a professora Edilece Couto nos confirma isso com trecho da sua
pesquisa, onde diz que, em dias de festa, “os banquetes nas barracas, os batuques, as
rodas de samba e capoeira, os desfiles em carros alegoricos, as batalhas de confetes e
langa-perfume e os banhos de mar ocorriam durante todo o dia.” (COUTO, 2010, p.171)
Essa carnavalizacdo das festas catolicas sempre foi uma caracteristica forte no contexto
baiano. E como diz Ordep Serra (2009), ndo ha como duvidar da sinceridade da fé
daqueles que, entre um gole e outro de cachaga, reverenciam o santo homenageado.

Uma reportagem de 1937 do Jornal Diario da Bahia nos apresenta um exemplo real

12 Depois substituida pela Festa de lemanja — como conclui em pesquisa de doutorado, Edilece
Souza Couto (2010). Segundo a autora, a desavenca da Igreja com a comunidade do Rio
Vermelho comecou em 1913, pois o clero ndo aceitava as oferendas que o0s pescadores
ofereciam a Iemanja durante os festejos para Sant’Anna. Essa discordancia s6 chegou ao fim
nos anos 1960, quando a festa religiosa foi transferida para o dia 26 de julho, cedendo, entéo,
espaco exclusivo para a Rainha do Mar no bairro dos pescadores.
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dessa situacdo. No trecho escolhido, fica claro o qudo ténue ja era essa linha entre o
sagrado e o profano, nos idos da década de trinta. Além disso, temos ai 0 n0sso proximo
assunto a ser abordado — o sincretismo religioso presente nessas festas.

A preta Maria Melania Ribeiro da Silva que declarou ter 110 anos de
idade, estava feliz e firme de vassoura em punho, dizendo que desde
menina se habituava a lavar a Igreja do Bonfim. Depois do exercicio
que lhe matava as forcas, a preta Melania foi até o armazém local a
beber meio copo de cachaca, erguendo um viva a Oxald que é o
mesmo que 0 nosso Senhor do Bonfim em idioma nagd. (JORNAL
DIARIO DA BAHIA, 1937 apud MENDONCA, 2008, p.64)

Além da carnavalizacdo, as festas cat6licas baianas trazem na sua composi¢do um traco
muito forte da cultura local — o sincretismo religioso. N&o julgamos necessério a nossa
pesquisa fazer uma longa e profunda exposicdo sobre o assunto. No entanto,
consideramos importante destacar alguns pontos a fim de nos auxiliar no entendimento

da complexidade simbdlica das nossas festas populares catolicas.

Miguez (2002) aborda o assunto em sua tese e explica que, etimologicamente,
sincretismo quer dizer ‘misturar junto com’, configurando-se como uma troca de
influéncias reciprocas entre distintos. Entretanto, ele explica que, no caso do sincretismo
ocorrido entre o candomblé e o catolicismo, o panorama muda — 0 que houve, nesse
caso, foi uma ‘mistura sem acréscimos’. 1SS0 porque 0s sistemas simbdlicos de ambos
sdo incompativeis entre si. Enquanto o catolicismo pode ser considerado,
restritivamente, apenas como religido, por ser “comprometida com uma economia
industrialista vocacionada para a dominacdo universal”’; o candomblé expande esse
campo de atuacdo de limites apenas ideoldgicos — “o culto gegé-nagd tem motivacoes
patrimonialistas de grupo, ecoldgicas [...]”. (SODRE, 1988 apud MIGUEZ, 2002, p.79)

Assim,

Ao associarem alguns de seus deuses, 0s orixas, com santos da
religido catdlica, os negros nao sincretizavam coisa alguma mas
respeitavam (como procediam em relagdo aos deuses das diversas
etnias) e seduziam as diferengas gracas a analogia de simbolos e
fungdes. (SODRE, 1988 apud MIGUEZ, 2002, p.79)

Essa estratégia de apropriacdo religiosa foi de suma importancia para 0S escravos
despistarem seus senhores e a propria Igreja a fim de conseguirem manter, mesmo que

com o enfrentamento de tantas adversidades, o culto do seu sagrado. Certamente 0s
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esforcos lhe serviram de fortaleza frente ao duro processo histérico a que foram
obrigados a enfrentar. Ainda, Roger Bastide (1971) conclui que o “catolicismo negro foi
um relicario precioso que a Igreja ofertou, ndo obstante ela propria, aos negros, para ai
conservar ndo como reliquias, mas como realidades vivas, certos valores mais altos de
suas religioes nativas.” (BASTIDE, 1971, p.179)

Atualmente, em um contexto de maior liberdade religiosa, ndo é mais preciso travestir
orixas com nomes e caracteristicas catélicas. Entretanto, por mais que hoje grupos de
sacerdotes do candomblé, clero e intelectuais encabecem campanhas com o intuito de
separar totalmente as duas crencas — por ndo avaliarem mais como necessario esse
sincretismo — a mistura ja esta feita e arraigada na memoria coletiva do campo sagrado
baiano. Usando da analogia utilizada pelo professor Milton Moura para tratar dessa

questdo, “ndo se separa café de leite depois de misturados. E tarefa impossivel.”*3

E como fé e festa andam juntas por aqui, inimeras foram (e sdo) as festividades com
mais de um santo homenageado, mesmo gue isso nao estivesse tao evidente para 0s ndo
adeptos do culto aos orixas. lansd na festa de Santa Barbara, Oxum na de Nossa
Senhora da Conceicao da Praia, Nana ou Iemanja na festa de Sant’Anna, Omolu na de
Sao Léazaro, Oxalé nos festejos ao Senhor do Bonfim, e por ai vai. Como bem sintetiza o
antrop6logo Rubem Fernandes, “[...] no Brasil, o povo e o clero nunca rezaram
exatamente para a mesma imagem.” (FERNANDES, 1985 apud COUTO, 2010, p.191)
Como vemos, no caso da Bahia, 0s santos catolicos tanto podem, como dividem a
mesma festa com os orixas do candomblé, podendo, ambos, serem homenageados por
diferentes tipos de fiéis. Estes, os devotos, “tém consciéncia de que foram atribuidos
pontos de analogia para permitir a aproximacao, mas um santo e um orixa, por mais que
tenham caracteristicas comuns, ndo formam uma mesma entidade.” (COUTO, 2010,
p.63) Na Figura 1, registra-se a Festa de Santa Barbara — dos exemplos que mais se
destacam quando o assunto é esta fé sincrética observada na devocdo baiana. Nesta
ocasido, que se repete todo dia quatro de dezembro, colorindo as ruas do Centro
Histérico da capital de vermelho, os adeptos do candomblé saldam a deusa das

tempestades, lansd; os catdlicos homenageiam Santa Barbara. Na foto é possivel,

13Reproducdo de frase proferida pelo professor Milton Moura (UFBA), sobre a questdo do
sincretismo entre orixas e santos catélicos, na Bahia. Extraida da disciplina “Estudos sobre
Historia da Festa” (UFBA/ 2013.1).
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inclusive, constatar essa pluralidade — desde mulheres vestidas com trajes tipicos do
candomblé, até outras que seguram nas maos a imagem da santa catdlica. Todos
dividem o mesmo espago. E quem vai negar que essas pessoas clamam e créem nas duas

divindades?

Figura 1 — Festa de Santa Barbara,

Fonte: Secretaria de Cultura do Estado da Bahia (2011)*.

A carnavalizacdo e, principalmente, a influéncia do culto de origem africana, que sdo,
até hoje, caracteristicas indissociaveis da vida festiva catélica popular da cidade,
estiveram no centro da reforma que era proposta por poderosos grupos da sociedade
baiana. Foram alvo do clero, das autoridades civis e da elite catolica — esses s&o 0s trés

agentes reformadores apontados por Edilece Couto (2010) em pesquisa sobre o tema.

No século XVIII, o clero baiano seguia as diretrizes do Concilio de Trento. Por isso, no
ano de 1707, dancas e cantigas “desonestas”, ja eram proibidas nas igrejas € nos seus
adros. As mascaras, adere¢co muito usado nos cortejos civicos e religiosos, também

tiveram seu uso proibido por carnavalizar as festas e por dificultar o trabalho da policia

14 Disponivel em: < http://www.cultura.ba.gov.br/2011/12/05/festa-de-santa-barbara-encheu-o-
centro-historico-de-emocao-e-fe/>. Acesso em 10 dez. 2013.
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na identificacdo de “baderneiros”. A grande preocupagdo do clero romanizado baiano
era com a purificagdo dos rituais catdlicos. A Igreja — que criou e manteve, até a metade
do século XIX, a crenca de que a figura do Diabo participava das manifestacdes
profanas, empreendeu grandes esforgos para separar o que julgava ser sagrado do que
acusava de profano — caracteristica, essa, que na Bahia sempre insistiu em ser tdo
pulsante. O alvo principal dos reformadores catolicos eram as irmandades, que
propagavam o catolicismo popular e usavam, muitas vezes, da influéncia do candomblé
nas suas manifestacbes festivas e de fé. Um dos maiores exemplos desse tipo de
repressao pelas maos do clero foi a proibicao do ritual da lavagem da Igreja do Bonfim,
em 1889, que teve como objetivo maior acabar de vez com a carnavalizagédo da festa e
presenca de ritos africanos em templo catélico. Sobre essa ocasido, voltaremos a falar

na proxima secao.

O papel das autoridades civis era controlar a parcela negra que participava das
festividades. Como descrito anteriormente, o grande temor eram os levantes escravos —
tipicos nesses periodos de ebulicdo festiva. O levante dos Malés, por exemplo, estava
programado para acontecer no final de semana dos festejos do Bonfim. Depois do
fatidico ano de 1835%°, a repressdo das autoridades aumentou consideravelmente. Até
que, a partir de 1850, apoiando-se no fato de que h& mais de duas décadas ndo havia
registros de revoltas atreladas as festas populares, o foco da perseguicdo deste grupo

voltou-se, entdo, aos candomblés, costume africano julgado como barbaro e imoral.

A elite catdlica, desejosa de viver em uma cidade civilizada e de “ares europeus”,
buscava ajuda na imprensa a fim de endossar o coro da repressao aos festejos negros.
Visavam, com isso, desafricanizar as ruas de Salvador, extinguindo tudo aquilo que néo
os conduzisse ao caminho da “modernidade” — candomblés, festas negras, barracas de

comidas africanas etc.

Esses trés grupos compactuavam da ideia de civilizar a sociedade baiana. Entretanto,

oscilavam entre tolerancia e repressao no controle dos costumes africanos. Couto (2010)

15 Ano da Revolta dos Malés, levante negro frente a escraviddo, imposicdo catélica,
preconceitos e ma condicdo de vida a que estavam submetidos. Tendo como principais
personagens 0s negros muculmanos da cidade de Salvador e do Recdncavo, a Revolta foi
descoberta e reprimida por conta da entrega de todo o plano para a policia, pela mulher de um
dos participantes. Mais de duzentas pessoas foram presas. Ver mais em Reis (2002).
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esclarece a origem do questionamento que gerava essa alternéncia no cumprimento
dessa agédo conjunta:

As autoridades eclesiasticas e civis e a elite branca e letrada de
Salvador, nas primeiras décadas da Republica, pareciam sempre
confusas em relacdo as festas religiosas populares, principalmente
aquelas com grande participacdo dos negros. Seriam apenas
divertimentos ou ritos pagdos? (COUTO, 2010, p.205)

Ao analisar os resultados da reforma, o préprio clero reconhece falhas no processo —
sendo a principal delas o fato de ter se concretizado como uma agéo imposta, fazendo
com que as classes mais simples se sentissem ainda mais marginalizadas diante desse
contexto. Os leigos, sentindo-se desprestigiados e ndo contemplados pelo movimento
em prol da “civilizagdo” da capital, insistiram em continuar com seus cultos e festas. E
foi a persisténcia dessa parcela do povo baiano que manteve vivas as suas tradigcdes
sagradas e profanas. Hoje, ndo € possivel definir Salvador sem passar por esse conjunto
cultural e festivo tdo rico na sua pluralidade de influéncias, de composices e de
complexidades. Os desdobramentos em festa da devogdo ao Senhor do Bonfim, tema
abordado em seguida, comprovam essa afirmacdo através do seu préprio exemplo de

resisténcia.

3.2 Nosso Senhor do Bonfim: devocéo e festa

A devocdo ao Senhor Bom Jesus (ou Cristo Crucificado) é muito forte nos paises
ibéricos e ganhou adeptos no Brasil a partir da dominacéo espanhola. Senhor do Bonfim
é como ficaram conhecidos, no periodo colonial, os Cristos Crucificados. Na Bahia, esta
é a maior e mais popular manifestacdo de fé. Por aqui, a Festa do Bonfim teve inicio em
1745, quando o Capitdo de Mar e Terra portugués, Theoddzio Rodrigues de Faria,
atracou em Salvador trazendo a imagem do santo. Provisoriamente, a imagem foi
colocada na Igreja de Nossa Senhora da Penha e Senhor da Pedra de Itapagipe de Baixo,
em Itapagipe, na Cidade Baixa. A chegada da imagem neste local ja se configurou como
uma grande festa religiosa, atraindo muitas pessoas que, sem demora, comecaram a
organizar a devocdo para o santo recem chegado. Além da Irmandade do Bonfim, criada
pelo portugués Theoddzio e outros conterrdneos, a pesquisadora Mariely Cabral de
Santana (2012) explica que, logo neste primeiro momento, teve origem outra

organizagdo em torno do santo.
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foi criada, neste momento, a Associacdo de Devotos do Senhor Jesus
do Bonfim e eleita a primeira Mesa Administrativa da Devocéo, cujo
principal objetivo era o exercicio da fé, através do estimulo a piedade
e mediante o cumprimento dos mandamentos da Lei de Deus. Estes
eram, também, os objetivos da Irmandade do Bonfim. (SANTANA,
2012, p.134)

O aumento no numero de fiéis e de romarias fez necessaria a construcdo de um templo
para 0 Senhor do Bonfim. O empenho de Theoddzio Faria, atrelado as doacdes que a
Irmandade recebeu dos devotos, tornou o projeto vidvel e, nove anos depois da chegada
da sua imagem a Bahia, em 1754, o Senhor do Bonfim ganha uma igreja propria, na

parte mais alta de Mont Serrat — mantendo-se na peninsula de Itapagipe.

No inicio, era muito dificil chegar a Itapagipe por terra; os terrenos do atual bairro da
Calcada, que liga o centro da cidade a Colina eram extremamente alagadicos. A maioria
dos devotos que vinha do Recdncavo ou mesmo de Salvador chegava através da Bahia
de Todos os Santos, via barcos e saveiros. Diante dessas dificuldades, a Devogéo
angariou recursos e tratou, ela mesma, de providenciar que mudancas territoriais fossem
feitas a fim de garantir a ampliacdo do culto ao Senhor do Bonfim. Ainda no século
XVIII, duas novas ladeiras foram construidas — a do Porto do Bonfim e a Ponte da
Pedra; também a Avenida dos Dendezeiros e, com isso, todo o trabalho de planificacdo
e calcamento daquela area. (SANTANA, 2012; COUTO, 2009)

A procura pela Igreja do Senhor do Bonfim continuou crescendo progressivamente. As
festas sempre foram o ponto alto da devocdo desses fiéis — tendo iniciado, ainda, na
Igreja da Penha, sendo que ali aconteciam no periodo da P&scoa e eram restritas a ritos
catdlicos, apesar de ja serem, desde o inicio, muito pomposas. Na nova igreja, as datas
das festividades variavam — podendo acontecer na Pascoa, em junho ou setembro. S6 a
partir de 1773 é que 0 més de janeiro, mais especificamente o segundo domingo depois
do Dia de Reis, foi fixado para as homenagens ao santo. Nos primeiros anos, a festa
acontecia apenas nesse dia. No entanto, como as missas comegavam no primeiro horario
da manha, muitos fiéis optavam por adiantar a sua ida a ltapagipe para o sdbado. Assim,
“a festa passou a determinar dois tempos — a noite de sabado e o dia de domingo — e

dois locais — a igreja e a casa, distintos na colina.” (SANTANA, 2012, p.136)
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A evolucdo da historia desses momentos festivos, propicios para as demonstracoes de fé
e de agradecimento por pedidos alcangados, foi marcada por mudancas significativas na
sua composicgdo estrutural e simbdlica. Como ja citado, os primeiros anos de festa foram
exclusivamente de cunho religioso, restringindo-se ao interior do templo. A primeira
grande mudanca foi a introducdo das novenas, no ano de 1803. Para atrair maior numero
de fiéis, as Irmandades passaram a contratar grupos de musicos negros, que se
apresentavam na porta da igreja, do lado de fora, sempre antes e depois das novenas.
Como conclui Santana (2012), esta foi “uma grande modificagdo da festa externa na

colina, com a introdu¢do da musica e da danga.” (SANTANA, 2012, p.138)

O publico, a medida que se pluralizou, modificou a configuracdo inicial da festa. Os
negros, além da musica e da danca, também foram os responsaveis por tornar o0 espaco
externo da igreja mais diversificado, trazendo suas crencas e tradicdes — mesmo que, em
um primeiro momento, de forma bastante restrita. A nova camada social — a elite
soteropolitana, também intensificou sua presenca com médicos, juristas e grandes
comerciantes. Estas pessoas, além de participarem da programacao catolica, ofereciam
festas de pompa nas casas que compravam ou alugavam para veranear na regido de
Itapagipe. Com o0 passar do tempo, a devogdo ao Senhor do Bonfim foi assumindo o
lugar de maior destaque diante das outras homenagens a santos catélicos, na Bahia.
(MENDONCGCA, 2008; SANTANA, 2012)

O largo foi, entdo, ocupado, gradativamente, em maiores proporc¢des — configurando-se
como um espaco de continuidade as homenagens ao Senhor do Bonfim. A cada ano, as
festas externas eram mais ricas em atividades. Em 1811, ja ha registros das primeiras
barracas para venda de comidas, bebidas e brinquedos para as criancas. Sobre essa
mudanga do cendrio para a festa, Serra (2009) explica que “o espago do largo remodela-
se com a inclusdo de tracos e componentes efémeros, isto é, com equipamentos e signos
festivos (enfeites, bandeirolas, gambiarras etc.), todo um mobiliario de ocasido.”
(SERRA, 2009, p.73)

Serra (2009, p.73) afirma, ainda, que “o tempo que determina a festa de largo ¢ variavel,
e o principal marcador que define essa duracdo vem a ser o rito sagrado.” Assim, o autor
defende que o sentido do “profano” sé existe quando pensado em um contexto religioso.

Dessa forma, a festa de largo s6 acontece se acompanhada de um rito sacro, do



58

contrario, deve ser considerada festa de rua. O autor defende uma “polaridade ritual”

entre os dois espagos — o largo e o templo.

De um lado, portanto, ordem, solenidade, circunspeccao,
recolhimento, decoro, discricdo, atitude pablica pacifica e reverente,
com a atencdo chamada para o eterno; do outro, conduta informal e
espontanea, sensualidade, irreveréncia, disposi¢do promiscua e
permissiva, atitudes provocantes (de intencdo erética ou agressiva),
profusa embriaguez, intermiténcia de conflitos e tumultos — com toda
a atencdo voltada para o passageiro. (SERRA, 2009, p.75-76)

Essa “polaridade ritual” entre os atos solenes da igreja e as manifestagdes populares na
rua nos rememora as festas nao oficiais da Idade Média, ja descritas. O espa¢o da rua,
como pode ser visto na caracterizacdo proposta por Serra, torna-se propicio para
experenciar uma configuracdo totalmente diferente daquela normal do dia a dia. E a

“segunda vida” bakhtiniana.

3.2.1 Lavagem do Bonfim: o apice festivo

O ritual de “limpar” a igreja para as festas ¢ uma antiga tradi¢do portuguesa — lavar uma
igreja em pagamento de gracas alcancadas pelo santo padroeiro daquele lugar. Em
Salvador, nas primeiras décadas do seéculo XIX, senhoras que moravam nas
proximidades dos templos, incorporaram esse habito e na quinta-feira que antecedia o

domingo de festa, reuniam-se para empreender a limpeza.

Sobre a origem do ritual em Salvador, ndo ha um consenso absoluto — ha duas versdes
bastante reproduzidas. Uma, que é considerada como um mito fundador, diz que um
soldado portugués, residente em Salvador, prometeu que se voltasse vivo da Guerra do
Paraguai (1865-1870), lavaria a Igreja do Bonfim. O seu retorno do embate aconteceu e
ele cumpriu com o prometido — lavou a igreja e, durante este ato juntaram-se outras
tantas pessoas com o intuito de ajuda-lo, iniciando entdo esse costume religioso dos

baianos.

A outra versdo, mais aceita e reproduzida entre os pesquisadores, afirma que, em 1804,
foi permitido as devotas de Sdo Gongalo levar a imagem do santo para a Igreja do

Bonfim. Em tempos de festa — tanto para um santo quanto para o outro, elas cuidavam
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dos preparativos, que incluia a lavagem da igreja. Fazia parte do culto a Sdo Gongalo a
danca realizada pelas devotas dentro do templo — o pedido era por fertilidade e até a
imagem do santo ia parar no meio da roda. Essa situagéo era vista como imoral e foi
duramente criticada pela Igreja; mesmo assim os festejos em homenagem a S&o
Goncalo permaneceram vivos até o final do século XIX. Nesse mesmo contexto,
também se defende que ocorreu uma substituicdo e que as devotas de Sdo Gongalo
foram sendo, de forma progressiva, substituidas por mées e filhas de santo que vinham
de diferentes casas de candomblé da cidade. (BASTIDE, 1971; COUTO, 2009; SERRA,
2009)

Na Bahia a tradigéo lusitana ganhou vida e cresceu rapidamente, agregando milhares de
adeptos e transformando-se, inclusive, no ponto alto dos festejos ao Senhor do Bonfim —
com muita masica, comidas, diversdo e a incorporacdo de elementos do Candomblé.

Tudo isso, obviamente, incomodou diferentes grupos da sociedade baiana.

A popularidade que a lavagem da igreja alcangou rapidamente, fez crescer ainda mais a
devocdo ao Senhor do Bonfim; com isso, o templo passou por grandes obras para
acompanhar o aumento progressivo do numero de fiéis. Uma obra especifica — o
fechamento da &area do alpendre, em 1818, foi a grande responsavel, ndo s6 pela
mudanca da arquitetura do prédio, mas, principalmente, pela alteracdo da sua relacdo
com a festa. Neste momento “Inicia-Se a desvinculagdo entre o interior e o exterior,
fechando o espago sagrado”, explica Santana (2012, p.143). Com essa mudanca,
somado ao fato de que, entre 1818 e 1820, a igreja foi fechada para novas reformas
internas, o publico da festa acabou por distanciar-se do templo sagrado e, por

consequéncia, ocupar ainda mais o largo.

Com a independéncia do Brasil, na Bahia o Senhor do Bonfim foi tomado como grande
herdi protetor apds essa conquista, chegando ao apice da sua popularidade com o
recebimento do titulo de “Padroeiro do Estado” pelo proprio povo. (SANTANA, 2012)
Nessa época, tanto o estado como a cidade de Salvador ja possuiam seus santos
padroeiros eleitos pela Igreja — Nossa Senhora da Conceicdo e Sdo Francisco Xavier,
respectivamente. O fato de o povo ter tido mais éxito na sua escolha confirma a fala do
historiador portugués Moisés Espirito Santo: “E a aldeia que faz o santo” (SANTO,
1990 apud COUTO, 2010, p.192).
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Com o crescimento da pratica da lavagem da igreja, 0s romeiros comecaram a chegar
cada vez mais cedo para a festa, a fim de participar do ritual. E nesse momento, por
volta da terceira década do século XIX, que surge, espontaneamente, mais um elemento
a compor as festividades do Bonfim — um cortejo de fiéis. Assim, mais uma vez o

espaco da festa é ampliado, extrapolando, agora, os limites da colina.

As pessoas da cidade, principalmente os aguadeiros, passaram a se
deslocar, também em romarias, na quinta-feira que antecede o dia da
festa, de pontos especificos da cidade, transportando pipas de agua
para o Bonfim. Os principais pontos de partida eram, provavelmente,
a ladeira de Agua Brusca, a ladeira do Tabodo, Conceigdo da Praia e
Jequitaia, onde se localizavam as fontes do Baluarte, dos Padres, das
Pedreiras e Munganga, respectivamente. Outro ponto de encontro era
0 Cais Dourado, local de reunido dos marujos. Os aguadeiros eram
acompanhados pela populacdo que se dirigia ao Bonfim para
participar da lavagem. (SANTANA, 2012, p.143)

A cada ano, o espirito festivo no largo e no adro da igreja era maior. Enquanto a
lavagem ocorria no interior do templo, o clima do lado de fora era carnavalesco — com
rodas de samba, barracas de comida e bebida, jogos, pessoas dancando, interagindo e
louvando o santo. Lembremo-nos, aqui, da logica ao avesso que as festas da praca
publica da Idade Média profanavam, criando um “segundo mundo”, onde a abolicdo das
relacBes hierarquicas e a seriedade e oficialidade da vida ordinaria eram eliminadas
temporariamente. Obviamente que em menores propor¢ées do que as narradas por
Bakhtin (2010), faz-se pertinente relacionarmos a situacdo que passou a existir na area
externa da Igreja do Bonfim com a caracterizacdo que o pesquisador atribui as

festividades medievais — vista na primeira sec¢ao.

Em 1889, com a escraviddo abolida, a lavagem teve o maior registro de negros
integrando o seu publico (COUTO, 2009). A participacdo macica dessa parcela da
populacdo acarreta a incorporacdo de uma série de ritos africanos a festa, como € o caso
do sincretismo que os adeptos do candomblé tragam entre o Senhor do Bonfim e Oxala.
N&o s6 o clero e a elite catdlica consideravam estas manifestaces imorais e contrarias a
ideia de civilizacdo planejada para a Bahia; os estrangeiros que visitavam a cidade
também deixaram registrado seu estranhamento frente ao que viram por aqui. O
conhecido relato do austriaco Maximiliano de Habsburgo, que esteve na Bahia durante
as comemoracgdes ao Senhor do Bonfim, em janeiro de 1860, € um exemplo claro de

como, para essas pessoas, ndo era tarefa simples — e talvez até hoje ndo seja —
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compreender essa “polaridade ritual”, tipica das homenagens religioso-festivas baianas.
Neste caso, a concluséo do estrangeiro foi a de que o ritual da igreja era um grande
bacanal, ndo contendo nesta manifestagédo sentido religioso algum.

Pelo vestibulo emanava uma atmosfera alegre e festiva. Em longa fila,
estavam sentadas, junto a uma das paredes, mogas negras, alegres —
sua graca bronzeada ndo estava escondida, mas envolta em gazes
transparentes e lengos de cores berrantes — em meio a um falatério
estridente, nas posi¢fes mais confortaveis, sensuais e desleixadas,
vendendo parte em cestos, parte em caixas de vidro, toda espécie de
bugigangas religiosas, amuletos, velas e comestiveis. Para um catolico
respeitavel, todo esse alvoroco deve parecer blasfémia, pois nessa
festa popular dos negros, misturavam-se, mais do que o permitido,
resquicios do paganismo na assim chamada romaria. (HABSBURGO,
1982, p.129 apud COUTO, 2009, p.2-3)

Como consequéncia desse contexto, onde as paredes da igreja ja ndo conseguiam mais
servir de limites para as homenagens ao orago, a Administragdo da Devocao perdeu o
controle da Festa do Bonfim enquanto cerimonia religiosa absoluta. A lavagem
comecou, entdo, a ser contestada pelos veiculos de comunicacdo baianos que, como ja
dito, reverberavam o pensamento da elite e da Igreja. De fato, o crescimento da festa se
deu mediante a muita polémica. O ano de 1889 mudaria a configuragédo da lavagem dali
em diante — o Bispo D. Luiz Ant6nio dos Santos determinou, através de uma resolucéo,
a proibicdo definitiva de lavagens nas igrejas baianas. O plano era extingui-las pelo bem

da moral e da prépria religido.

Com esta determinacdo, no dia da lavagem, em janeiro de 1890, foi montada uma
barreira policial em frente a Igreja do Bonfim com vias de proibir o acesso dos fiéis que
portavam vassouras e agua. Assim, o ritual ndo aconteceu nem neste ano e nem nos
proximos. A cronologia dos fatos neste periodo ndo é muito clara, mas segundo
observamos em alguns estudos, a lavagem persiste apesar de ndo ser mais elemento
oficial da Festa do Bonfim. Os negros e a populacdo da cidade conseguem manter o rito,
mesmo que com algumas mudangas necessarias pela imposicao proibitiva da Igreja —

como é o caso de, nesse novo contexto, acontecer no adro e nas escadarias do templo.

Figura 2 — Policia e Baianas na Lavagem do Bonfim.
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Foto: Pierre Verger | Fundagdo Pierre Verger — Foto protegida pela Lei dos Direitos Autorais
9610/98. Interessados em utilizagdo, deverdo entrar em contato com a Fundagéo Pierre Verger
(nttp://pierreverger.org/br/acervo-foto/servicos/uso-de-fotos.html). 8.

O registro (Figura 2) feito por Pierre Verger ndo coincide com o periodo desta primeira
proibigcdo oficial. Entretanto, por traduzir exatamente o sentido do contexto narrado
aqui, optamos por trazé-la para a pesquisa. Esta foto data de meados da década de
cinquenta do século XX, quando era permitida apenas a lavagem simbdlica das
escadarias. A policia era utilizada para conter a exaltacdo dos fiéis. Esta situacdo nos

mostra, inclusive, que a repressdo continuou, seguindo junto a historia desse rito festivo.

16 Consultada sobre o ano especifico da foto, a Fundagéo Pierre Verger — responsavel pela obra
do fotdgrafo, ndo soube especificar o ano, apenas a década. A utilizacdo da foto nesta pesquisa
foi devidamente autorizada por esta mesma instituicdo citada.
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Para Ordep Serra (2009), essa primeira proibicdo deu espaco a uma maior apropriacao e
afirmacdo do rito do candomblé, que aparece “como uma via disponivel para o
sacramento, quando as sacerdotisas negras assumiram o desempenho dessa reduzida
Lavagem, entdo solenizada e reinterpretada segundo os canones do seu culto, em que o
simbolismo dos limiares ¢ muito acentuado.” (SERRA, 2009, p.87-88)

Mesmo diante dessa conjuntura conturbada, a Lavagem do Bonfim continuou a crescer
e a popularizar-se, com grande presenca de adeptos do candomblé. Seguindo, aqui, 0
pensamento de Duvignaud (1983), podemos considerar a resisténcia deste ritual como
um cenario fértil para a subversdo, a medida que mantém a tradicdo religioso-festiva
viva diante de todo um arsenal de imposicGes e controles por parte dos detentores do

“poder”.

Nos anos 30 do seculo XX, momento em que a politica cultural e educacional foi
tomada como de essencial importancia no processo de modernizagdo do pais — através,
inclusive, da valorizacdo de elementos regionais e tradicionais — a Lavagem do Bonfim
passa a ser considerada, novamente, um rito oficial da programacéo festiva para o santo
— iniciativa da Prefeitura, que, em 1934 foi apoiadora da festa. A Igreja passa, entéo, a
aceitar novamente o rito. Entretanto, conforme nos mostra Mariely Santana (2012),
através de fala do cronista Riolando Azzi, de 1935, ndo ocorre uma mistura da
ritualistica catélica com a popular da lavagem. Esta, inclusive, continua na mira das

autoridades civis, a fim de que a ordem fosse mantida.

Houve uma lavagem da igreja como todos os anos. Um carnaval com
a presenca de 10.000 pessoas e muito barulho. Mas a policia ajuda a
manter a ordem. Um padre qualquer celebrou a missa que sempre
termina antes que as mulheres cheguem para a lavagem. (AZZI, 2001
apud SANTANA, 2012, p.157)

As Figuras 3 e 4 trazem o registro de Pierre VVerger sobre esta reabertura da Igreja para
o ritual da lavagem. As duas imagens sdo da década de quarenta e ilustram este novo
momento da festa — na primeira, com as “baianas” preparando-se para entrar na Igreja
com os jarros de dgua-de-cheiro; e na segunda, com o ritual da lavagem acontecendo no

adro do templo.
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Figura 3 — Preparacgéo das baianas para entrar na Igreja do Bonfim.

Foto: Pierre Verger | Fundagdo Pierre Verger — Foto protegida pela Lei dos Direitos Autorais
9610/98. Interessados em utilizacdo, deverdo entrar em contato com a Fundacéo Pierre Verger
(http://pierreverger.org/br/acervo-foto/servicos/uso-de-fotos.html).t’

Figura 4 — Lavagem do adro da Igreja do Bonfim.

17 Consultada sobre o ano especifico da foto, a Fundacdo Pierre VVerger — responsavel pela obra
do fotografo, ndo soube especificar 0 ano, apenas a década. A utilizacdo da foto nesta pesquisa
foi devidamente autorizada por esta mesma instituicdo citada.
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9610/98. Interessados em utilizag&o, deverdo entrar em contato com a Fundagéo Pierre Verger
(http://pierreverger.org/br/acervo-foto/servicos/uso-de-fotos.html).1

A Figura 5 registrou a festa do largo da igreja, em meados da década de quarenta do
século XX. O que abordamos no texto pode ser observado na imagem — a popularidade
da festa, com uma quantidade significativa de pessoas nos arredores do templo; as
barracas dispostas no largo; a pluralidade dos devotos — com a participacdo tanto de

negros como de brancos.

Figura 5 — Festa do Bonfim, anos 1940.

18 Consultada sobre o ano especifico da foto, a Fundacéo Pierre Verger — responsavel pela obra
do fotografo, ndo soube especificar 0 ano, apenas a década. A utilizacdo da foto nesta pesquisa
foi devidamente autorizada por esta mesma instituicdo citada.
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Fonte: Portal Ibahia (013)19.

Mantendo o costume que Ihe acompanha desde o inicio da sua historia, a Lavagem do
Bonfim corteja polémica até hoje. Nos anos 1990, a tensdao foi a presenca dos trios
elétricos no trajeto da Conceicdo da Praia até a Colina Sagrada — estes mantiveram-se na
festa até 1998, tempo que foi suficiente para suscitar uma discussdo sobre a
mercantilizacdo da festa e seus impactos. Seguindo, ja no século XXI, em 2011, o
conflito fica por conta da proibicdo das carrogas puxadas por animais no cortejo. No ano
de 2014, uma nova tensdo — pela primeira vez, a Igreja se fez presente no cortejo e no
rito da lavagem das escadarias — onde aguardou a chegada das baianas para uma
“recepcao catolica”. O grupo “Lavagem de Corpo e Alma”, formado por fiéis, saiu na
frente da ala das baianas e seguiu até a Colina. Em entrevista, dias antes dos festejos, o
padre e reitor da Basilica de Nosso Senhor Bom Jesus do Bonfim, Edson Menezes,
explicou que o seu objetivo ao organizar a caminhada surgiu de uma demanda dos
préprios devotos: “Costumo ouvir criticas sobre violéncia e consumo de bebidas na
lavagem. Eu senti o dever de dar uma resposta pastoral participando do evento.” (A
TARDE, 2014) Ainda, explicou porque a opcao foi ir na dianteira das baianas, ndo

19 Disponivel em: <http://www.ibahia.com/a/blogs/memoriasdabahia/2013/01/13/festa-do-
bonfim-o-bacanal-no-olhar-do-principe-maximiliano/>. Acesso em: 12 dez. 2013.



67

participando do cortejo oficial. Este foi outro motivo que rendeu grande discussao na
cidade: “O nosso objetivo é evangelizar, marcar a presenca da Igreja e ndo tem
propésito de divisdo. E um lugar que queremos ocupar na Lavagem que possa
transmitir um exemplo pelo nosso testemunho, sem bebida alcodlica e sem drogas.” (A
TARDE, 2014)?° Com isso é possivel verificarmos que, ainda hoje, ha uma tentativa da
Igreja de controlar a festa do povo atraves da ordem e dos valores catdlicos. Trata-se da
repeticdo da mesma atitude ocorrida ha mais de um século atrés, quando o objetivo era a
“purificagdo” da Festa do Bonfim, eliminando dela qualquer elemento que nao fosse fé

e devocao.

O cortejo, que sai da Igreja da Conceicdo da Praia e segue até a Colina Sagrada, tem
oito quilébmetros de extensdo e recebe todo ano centenas de milhares de fiéis que
seguem a pé, na sua maioria vestidos de branco — cor atribuida ao orixa Oxala, em
oracdo ou em folia — ou dividindo os dois sentimentos, ja que um nao exclui o outro. O
cortejo sacraliza e ressignifica o espago por onde passa. Podemos enxerga-lo como um

deslocamento ritualizado e espetacularizado.

E, sem duvida, um rito que celebra a fé e a riqueza cultural da cidade. A reunido de
diferentes manifestac@es culturais — como a ala das baianas, os afoxés, blocos afro e de
samba, fanfarras e bloquinhos de carnaval independentes — transformam o cortejo em
um tradutor da pluralidade que é tipica do povo baiano. Além disso, faz parte da histéria
do cortejo ser um espago politico, através da presenca dos governantes, de diversas
instdncias do poder publico e também de pessoas que usam aquela ocasido para
protestarem por alguma causa especifica. Em 2014, a ala das baianas foi o proprio
exemplo de usufruto dessa possibilidade da festa. Como vemos na Figura 6, elas
protestaram contra a Federacdo Internacional de Futebol (FIFA), referindo-se as
imposicdes feitas pela instituicdo contra a venda de acarajé dentro do estadio da Fonte
Nova e no seu entorno durante os jogos da Copa do Mundo que acontecera em 2014.
Além disso, mostraram-se insatisfeitas com a novidade da presenca da Igreja abrindo o

cortejo da Lavagem. Assim, 0 espaco dessa festa mostra-se propicio para servir de

20 Disponivel no link < http://atarde.uol.com.br/bahia/salvador/noticias/1561063-acao-catolica-
para-lavagem-rende-polemica >. Acesso em 20 jan. 2014.
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interface no dialogo da sociedade com a propria sociedade civil, autoridades, poder

publico e midia.

Figura 6 — Protesto da Ala da Baianas, Cortejo da Lavagem dg Bonfim 2014.
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Fonte: Jornal A Tarde (2014)%.

Diante de tudo que apresentamos, vale atentar para o fato de que essa manifestacao
atravessa a historia da cidade, remodelando-se continuamente frente a tantas
adversidades e transformacdes presentes no curso da sua trajetoria. Hoje, a Lavagem do
Bonfim é considerada a maior festa popular religiosa da Bahia e a segunda maior festa
popular do estado — atras apenas do carnaval. Ndo a toa, em janeiro de 2014 recebeu do
Ministério da Cultura o titulo de Patrimdnio Imaterial Nacional. Toda essa vivacidade
contrapde teorias, como as apresentadas no primeiro capitulo — de Bakhtin (2010) e de
Duvignaud (1983), que defendem uma decadéncia ou até morte da festa.
TransformagGes ocorreram; e foram, como vimos, essenciais para a sua resisténcia.
Diante dessa realidade, pedimos licenga ao mestre Dorival Caymmi para afirmar que a

Lavagem do Bonfim “ta viva, ainda 1472,

A historia da Lavagem do Bonfim é ampla ndo s6 pela sua extensdo temporal, afinal, o
ritual ja& acontece ha mais de dois séculos; mas também e, principalmente, pela

21 Disponivel em: < http://atarde.uol.com.br/materias/imprimir/1561063>. Acesso em: 17 jan.
2014.

22 Adalgisa, mUsica de Dorival Caymmi, de 1967.
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profundidade e densidade da sua trajetoria historica, envolta em tantas tensoes,
conquistas, avangos e transformacdes. Apesar de toda a riqueza que apresenta, nao é
objetivo dessa pesquisa e nem se faz possivel pela sua limitacdo de tempo, um
aprofundamento maior do que este aqui apresentado. Assim, focamos nossa
investigacdo em alguns pontos especificos, eleitos com a intencdo de tornar o mais rica
possivel a relagdo da Lavagem do Bonfim, que acontece em Salvador, com a Lavage de
la Madeleine, realizada em Paris.

3.3 Do Bonfim para o mundo: a transnacionalizacdo da festa

Esta secdo surgiu da necessidade de compreendermos o processo no qual uma
manifestacdo cultural que compde a histéria da Bahia, como é o caso da ritualistica
festiva de uma lavagem, rompe fronteiras e passa a acontecer, também, do outro lado do
Atlantico, em Paris. Este é o recorte proposto por esta pesquisa — entender a Lavage de
la Madeleine com relacdo ao seu ponto de origem, as escadarias da Igreja do Bonfim,
em Salvador. Recorreremos a pesquisadores contemporaneos como Néstor Garcia
Canclini, Stuart Hall e Teixeira Coelho para abordar temas como a transnacionaliza¢ao
de representacfes simbolicas e a formacdo identitdria em meio a esse processo

diasporico — assuntos essenciais para seguirmos com o estudo.

Para compreendermos melhor como estes fluxos culturais acontecem, € essencial
comegarmos pelo entendimento do processo historico que desencadeou a globalizagao
nos moldes que conhecemos e vivenciamos hoje. Para Hall (2011), globalizacdo diz
respeito aos ‘“‘processos, atuantes numa escala global, que atravessam fronteiras
nacionais, integrando e conectando comunidades e organiza¢cdes em novas combinacoes
de espaco-tempo, tornando o mundo, em realidade e em experiéncia, mais
interconectado.” (HALL, 2011, p.67) Nao estamos falando de um fenémeno recente,
tendo em vista que desde o inicio da era moderna j& podia ser observado. As navegagoes
portuguesas e a teia relacional que empreenderam, colocando todos os continentes do
planeta em contato, configura-se como o primeiro exemplo de uma agdo globalizante.
Foi neste contexto que, por exemplo, “o tabaco da América chegou a Europa e os
coqueiros indianos vieram para o Brasil.” (GUERREIRO, VLADI, 2005, p.62)
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Assim, a globalizacdo ganha vida com o desenvolvimento do capitalismo, entre os
séculos XV e XVIII. A partir da Revolugdo Industrial, sua expansdo se d4,
principalmente, pela via econdmica, quando a producéo em série alavanca o consumo.
Esse processo é potencializado com a chegada da eletricidade e seus desdobramentos —
0 motor a combustdo, o telégrafo, o telefone, os avancos cientificos. Assim, as
distdncias sdo cada vez mais superdveis atraves da producdo industrial e da
comunicagdo. Neste contexto, segundo Hobsbawm (1988), ja é possivel falar em uma

economia global Unica, que atinge progressivamente as mais remotas
paragens do mundo, uma rede cada vez mais densa de transagdes
econémicas, comunicac¢des e movimentos de bens, dinheiro e pessoas
ligando os paises desenvolvidos entre si e ao mundo ndo
desenvolvido. (HOBSBAWN, 1988, p. 95 apud GUERREIRO,
VLADI, 2005, p.63)

A partir do século XX, a globalizacdo toma novos contornos e sua via de expanséo,
principalmente depois da Segunda Guerra Mundial, em meados de 1945, vai ser
influenciada de forma direta pelo avanco tecnoldgico da época — microeletrénica,
computadores e comunicagdo massiva — que passa a divulgar um conjunto de valores
compartilhados por grandes parcelas da populagdo mundial. Aqui, 0 cenario é composto
por um crescente e lucrativo processo de industrializacdo, tendo como éapice a
consolidacdo dos Estados Unidos como a grande poténcia econdmica mundial, com o
fim da Guerra Fria. O livre mercado e os avan¢os da comunicagdo fazem com que as
empresas transnacionalizem-se para diferentes paises a fim de ampliar ainda mais a sua

produtividade e a sua margem de lucratividade.

Para Stuart Hall (2013), a “fase pds-1970” da globalizacio chama a atengdo pelo
aumento consideravel dos niveis de integracdo global, com novas e mais velozes
possibilidades de relacionamento entre as na¢des — ndo importando mais 0 qudo
longinquas estejam umas das outras. Mesmo que o processo de expansdo do fendmeno
globalizante ainda mantenha suas raizes nas estruturas da riqueza e do poder, Hall

afirma que

[...] suas formas de operagdo, embora irregulares, sdo mais “globais”,
planetarias em perspectiva; incluem interesses de empresas
transnacionais, a desregulamentacdo dos mercados mundiais e do
fluxo global do capital, as tecnologias e sistemas de comunicagéo que
transcendem e tiram do jogo a antiga estrutura do Estado-nagéo. Essa
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nova fase “transnacional” do sistema tem seu centro cultural em todo
lugar e em lugar nenhum. Esta se tornando descentrada. (HALL, 2013,
p.39)

Essa descentralizagdo simbolica e do capital ganha ainda mais forca a partir da
consolidacdo da via eletrdnica do processo de expansdo da globalizacdo. A conexdo
global gerada pelo cinema, televisdo, radio e, mais recentemente, telefonia digital,
internet, satélites e videogames cria um novo desenho da forma de ser e de estar no
mundo. Guerreiro e Vladi (2005, p.66) esclarecem que “[...] filmes, musica, literatura,
moda e atitude delineiam a globalizacdo ndo como um processo meramente econémico
ou eletrénico, mas também como uma dimensdo comportamental e, portanto, cultural.”
Aqui, & medida que a globalizac&o eletrdnica compartilha massivamente informacgéo de
todo lugar para todo lugar e, assim, os sistemas de significacdo cultural proliferem em
velocidade estonteante, temos como consequéncia a pluralizacdo de identidades nos
sujeitos impactados por esse processo. Hall (2011) propde uma conclusdo provisoria

para esta questao, ao afirmar que

[...] a globalizagdo tem, sim, o efeito de contestar e deslocar as
identidades centradas ¢ “fechadas™ de uma cultura nacional. Ela tem
um efeito pluralizante sobre as identidades, produzindo uma variedade
de possibilidades e novas posicdes de identificacdo, e tornando as
identidades mais posicionais, mais politicas, mais plurais e diversas;
menos fixas, unificadas ou trans-histéricas. (HALL, 2011, p.87)

Este contexto é tratado por Teixeira Coelho (2008) como um sistema flutuante e movel.
Segundo o autor, é nessa constatacdo que esta o ponto central para se discutir cultura na
contemporaneidade. Defendendo a ideia de que, no contexto atual, ndo h& mais
possibilidade de encontrarmos uma estabilidade identitaria, ele afirma que “Toda
identidade, como toda cultura, esta em constante mutacdo, dissolvendo-se e
liqguefazendo-se para se recompor e refazer em seguida, sob aparéncia pouco ou muito
diferente.” (COELHO, 2008, p.15) Nesta conjuntura, o recorte nacional ndo é mais
suficiente para definir um sujeito ou um grupo, fazendo-se inevitavel um novo quadro

de entendimento conceitual para a questdo identitaria. Diferente de outrora?3, agora elas

23 Stuart Hall (2011), em seu livro “A identidade cultural na pos-modernidade” apresenta uma
cronologia com trés concepgdes para a identidade. A primeira advém do sujeito do Iluminismo e
neste contexto a concepcédo do individuo estava completamente centrada, unificada nele proprio.
O centro essencial do “eu” era a identidade de uma pessoa, ou seja, uma visdo radicalmente
individualista, tanto do sujeito quanto da sua identidade. A segunda era baseada no sujeito
socioldgico e, aqui, foi absorvida a complexidade do mundo moderno; sendo o sujeito formado
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sdo compreendidas como uma construgdo, com indmeras possibilidades, que podem ser
temporarias ou ndo. Ou seja, um mesmo sujeito pode acumular ou trocar vérias vezes de
identidades ao longo da sua historia — o que vai depender das suas vivéncias e escolhas.

E o tempo das identidades inflacionadas, como defende Coelho (2008).

Identidades étnicas se afirmaram, e depois as sexuais, como a das
mulheres e dos homossexuais. As identidades etarias se seguiram: por
reivindicacdo, de baixo para cima, como a dos jovens; e por uma
interpelagéo de cima para baixo, ou de fora para dentro, como a da
Terceira ldade. E a estas se somaram identidades de uma nova
politica, como a dos ecologistas. [...] E de tantas outras identidades se
poderia falar. (COELHO, 2008, p.63)

Esta nova concep¢do é abordada, também, por Néstor Garcia Canclini (2011), que
defende que a cultura, na contemporaneidade, transforma-se através dos processos de
desterritorializagao e reterritorializagdao. Explica esses dois processos como “a perda da
relacdo ‘natural’ da cultura com os territdrios geograficos e sociais e, a0 mesmo tempo,
certas relocalizagcOes territoriais relativas, parciais, das velhas e novas producdes
simbolicas.” (CANCLINI, 2011, p.309) Para ilustrar esta sua proposicdo, Canclini
analisa a transnacionalizacdo dos mercados simbolicos e, também, as migracfes. Ao
abordar o primeiro item, relaciona a difusdo cultural pela via do arsenal tecnoldgico-
eletrdnico-comunicacional ja citado aqui. O autor afirma, inclusive, que essa exportacdo
de bens culturais vai de encontro ao confronto maniqueista de paises periféricos e
hegeménicos. Ele exemplifica a questdo com o crescimento da producdo artistica e
cultural brasileira a partir da década de oitenta, destacando as telenovelas que foram
difundidas para tantas partes do globo. Assim, conclui — usando aspas de Renato Ortiz —
que os paises periféricos, antes dependentes da producdo cultural estrangeira, passaram
“da defesa do nacional-popular a exportacdo do internacional-popular.” (ORTIZ, 1988,
p.206 apud CANCLINI, 2011, p.311)

Sobre as migragdes multidirecionais, Canclini (2011, p.312) afirma que estas pequenas
multiddes que compdem os fluxos de circulagédo territorial e cultural e que se situam
exatamente na “fenda entre dois mundos” acabam por assumir todas as identidades

disponiveis. Em ensaio, fruto de uma palestra intitulada “Pensando a Didspora”, Stuart

através do contato com outras pessoas do contexto que habitava. Concepc¢do fortemente
interativa e estabilizada nos sujeitos e nos sistemas culturais que habitam. A terceira abordagem
é a que abordamos ao longo deste subcapitulo.
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Hall (2013) também aborda a questdo e afirma que este contexto migratorio esta “[...]
diversificando as culturas e pluralizando as identidades culturais dos antigos Estado-
nacdo dominantes, das antigas poténcias imperiais e, de fato, do proprio globo.”

(HALL, 2013, p.49)

Percebemos, entdo, que é intrinseco ao contexto contemporaneo — ou a chamada
modernidade tardia (HALL, 2011), a incorporacdo e a vivéncia de multiplas
identidades. Seja com a diaspora de bens culturais, seja com as migracées humanas, a
cultura, hoje, configura-se como flutuante e é cenario de uma polifonia identitaria —

também de teor flutuante.

Diante desse novo mundo com fronteiras e identidades culturais fluidas, alguns analistas
da globalizacdo apontaram dois caminhos possiveis para a questdo da identidade —
ambos questionaveis. O primeiro, de resisténcia a globalizacdo, seria o retorno as raizes
nacionais ou locais, por uma preocupag¢do com conceitos como autenticidade e pureza.
Intrinsecamente ligada a nogdo de ‘tradicio’?*, essa proposicdo torna-se preocupante a
medida que constatamos que nada mais permanece invariavel. A dindmica cultural e
todo o movimento que a acompanha é, agora, a esséncia da cultura. Assim, nem sequer
a sociedade mais tradicional desenvolve-se totalmente baseada apenas em seu ‘corddo
umbilical’. O segundo caminho possivel seria, entdo, a desintegracdo das identidades
nacionais ou locais frente a uma homogeneizacdo das sociedades, onde todos adotam 0s
mesmos habitos compartilhados globalmente — aqui, a tendéncia Obvia a uma
ocidentalizacdo do planeta é apontada como um risco relevante. Essa situacdo é
perigosa por indicar uma abolicdo das diferencas que compdem o quadro rico da
diversidade cultural global. (HALL, 2011; GUERREIRO, VLADI, 2005)

24 Em texto recente, o pesquisador Gérard Lenclud (2013) — partindo das reflexdes de autores
como Boyer e Pouillon, buscou atualizar a definicdo conceitual da nogdo de “tradi¢do”. Ele
esclarece que ndo se trata de um “produto do passado [...], mas sim, segundo os termos de
Pouillon, de um ‘ponto de vista’ que os homens do presente desenvolvem sobre o que os
precedeu, uma interpretacdo do passado conduzida em funcdo de critérios rigorosamente
contemporaneos.” (LENCLUD, 2013) Nesse contexto, explica que considera-se tradicional um
fato passado que permanece no presente, ou seja, o ‘antigo’ que € transferido para um contexto
novo. Entretanto, ressalta que é necessario que ocorra uma “filtragem” desse arcabouco cultural,
ja que a tradicdo ndo transmite a integralidade do passado, mas sim, o que ha de mais relevante
em periodos determinados.
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Confrontando com esta problematica, Hall (2011) apresenta uma terceira possibilidade
para a questdo identitaria — a ‘tradug¢ao’. O conceito é apresentado pelo préprio autor
que o defende.

Este conceito descreve aquelas formacbes de identidade que
atravessam e intersectam as fronteiras naturais, compostas por pessoas
que foram dispersadas para sempre de sua terra natal. Essas pessoas
retém fortes vinculos com seus lugares de origem e suas tradicGes,
mas sem a ilusdo de um retorno ao passado. Elas sdo obrigadas a
negociar com as novas culturas em que vivem, sem simplesmente
serem assimiladas por elas e sem perder completamente as suas
identidades. (HALL, 2011, p.88-89)

A0 mesmo tempo em que essas pessoas que vivem entre fronteiras trazem consigo, por
mais longinquo que seja, histdrias particulares carregadas da sua cultura de origem, Hall
(2011) elimina, nesse contexto, qualquer risco de uma unificacdo cultural. Esclarece
esta questdo através do seu entendimento de que aqueles que vivem em uma realidade
fronteirica tornam-se seres essencialmente hibridos, que adquirem como consequéncia
natural dessa situacdo o fato de terem que renunciar a qualquer tipo de “pureza cultural

perdida ou de absolutismo étnico”. Explica ainda que

Elas estdo irrevogavelmente traduzidas. [...] sdo o produto das novas
diasporas criadas pelas migracGes pos-coloniais. Eles devem aprender
a habitar, no minimo, duas identidades, a falar duas linguagens
culturais, a traduzir e a negociar entre elas. (HALL, 2011, p.89-90)

Assim, a consequéncia é um resultado identitario que se configura como o encontro e a
troca dessas culturas interconectadas. E um produto plural, modificado e modificante.
Ainda, Coelho (2008) reforga que “[...] ndo significa necessariamente conflito de
culturas e menos ainda, aniquilacdo de culturas, mas um amplo deslocamento de
diferentes culturas num largo leque de direcbes, trazendo como resultado indmeras
modificagdes em cada uma delas.” (COELHO, 2008, p.53) Lembramos, aqui, da nocao
de transculturalismo, proposta pelo pesquisador cubano Fernando Ortiz, em 1940. O
antropologo Fernando Vianna reproduz no seu livro “O mistério do Samba” (1995) um
resumo do conceito, escrito por Bronislaw Malinowski, responsavel pelo prefacio do

livro de Ortiz:

é um processo no qual sempre se da algo em troca do que se recebe; é
um‘toma y daca’ como dizem os castelhanos. E um processo no qual
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ambas as partes da equacao resultam modificadas. Um processo no
gual emerge uma nova realidade, composta e complexa, uma realidade
que ndo é uma aglomeracdo mecanica de caracteres, nem um mosaico,
mas um fendmeno novo, original e independente. (MALINOVSKY
apud VIANNA, 1995, p.171)

Assim, o conceito de transculturalismo nos esclarece que a formagdo dessa “nova
realidade” deve ser entendida como consequéncia de um cruzamento complexo, que
condensa uma série de identidades absorvidas de uma série de situacoes e lugares — tudo
em um contexto suspenso de transigdo e de trocas. E um lugar hibrido, onde reina o
heterogéneo e a pluralidade de referéncias. Nessas fronteiras, mesclam-se influéncias,
formam-se e dissolvem-se identidades continuamente. O carater de mutabilidade faz

desse novo contexto, também, provisorio.

Ora, mas se tudo estd engendrado na fluidez das fronteiras da globalizacdo, as festas —
manifestacdes culturais tdo ricas e plurais, certamente também estdo contempladas neste
panorama. No caso especifico dessa pesquisa, que possui objetivos de investigar uma
representacdo cultural que s6 existe ao irromper um contexto diaspérico, o quadro
tedrico apresentado acima nos parece, entdo, ainda mais pertinente para nos auxiliar a
situar e a compreender a composicdo complexa da Lavage de la Madeleine. Vamos a

ela.
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4 A LAVAGE DE LA MADELEINE

O interesse pela Lavage de la Madeleine surgiu em meados de 2011 — ano em que a
midia baiana veiculava de forma recorrente o aniversario de uma década da festa, que
aconteceria em Paris, no més de setembro. O primeiro sentimento com as informacdes
recebidas foi de estranhamento por julgar aquela situacdo demasiadamente inusitada —
uma lavagem, inspirada na tradicdo secular baiana, extrapolando fronteiras para
acontecer do outro lado do Atlantico, em uma igreja francesa. A estranheza logo cedeu
lugar a uma curiosidade acompanhada da vontade de compreender como se dava aquele

deslocamento territorial e cultural e o0 que vinha a ser, simbolicamente, aquela lavagem.

Muito influenciada pelo que estava sendo veiculado pela midia naquele periodo — entre
imagens dos anos anteriores da festa e entrevistas com seu idealizador, a expectativa
inicial foi a de encontrar uma reproducdo simplista das lavagens baianas, mais
especificamente a do Bonfim. Contudo, depois do embasamento teérico abordado na
ultima secdo, ndo foi grande a surpresa de ir a campo e encontrar uma representacao
cultural essencialmente hibrida, dada as caracteristicas transnacionais e transculturais
que a fazem existir. A multiplicidade de referéncias na formacdo da Lavage de la
Madeleine, diante desse cenario mestico que a acolhe, pode ser compreendida como
uma teia socio-étnica-cultural complexa que contribui para sua concretizagdo e suscita,

inclusive, uma diversidade de possibilidades de pesquisa.

Assim, a necessidade de fazer um recorte para tornar o estudo viavel nos conduziu a
decidir por aquele que foi 0 nosso maior objetivo desde o primeiro momento — o de
compreender a Lavage no seu contexto desterritorializante e reterritorializante — saindo
da Bahia e chegando a Paris. “Como se d4 esse cortejo transnacional?” € a pergunta que

pretendemos responder ao longo deste texto.

Buscaremos compreender a construcdo historica da festa e 0s processos de
transformacéo a que foi submetida e a fizeram chegar na sua configuragdo atual — uma
grande festa que integra o calendéario cultural do verdo francés. Ao longo desta trajetoria

cronoldgica abordaremos o0s seus tracos identitarios mais relevantes, a fim de
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compreendé-la diante do contexto diasporico que lhe serve de cenario, buscando
relagbes com a sua inspiracdo original — a lavagem das escadarias do Bonfim, em

Salvador.

4.1 A experiéncia na Sacré-Coeur (1998-2001)

Roberto Chaves, mais conhecido como Robertinho, é o idealizador da Lavage de la
Madeleine e, como ele mesmo afirma, o precursor quando o assunto € a exportacdo da
ritualistica das lavagens das igrejas para além das fronteiras brasileiras. Santo-amarense,
de familia pobre, com dezessete irmdos, terminou o ensino médio com muita
dificuldade, j& que dividia o turno da escola com o do trabalho — vendedor de picolé e
office-boy do cantor Gilberto Gil sdo apenas alguns exemplos das fungbes que
desempenhou quando ainda morava na sua terra natal, a Bahia. Desde muito cedo teve
seu interesse despertado para 0 campo da arte e foi a ela que recorreu para sobreviver.
Chaves canta, danca e dramatiza; e foi isso que o levou pela primeira vez a Paris,
acompanhando uma turné dos cantores baianos Margareth Menezes e Gerdnimo, em
1991, ocupando a funcéo de dancarino. Vislumbrando boas perspectivas, optou por ndo
retornar ao Brasil. Entretanto, o periodo inicial trouxe consigo muitas dificuldades de

adaptacdo, como ele mesmo narra em entrevista para esta pesquisa.

Eu acho que todo o brasileiro que esta na Europa tem poucas opg¢des
de sobrevivéncia — se ele ndo for de familia rica, ou ele vai se
prostituir, porque isso realmente da dinheiro quando se diz que é
brasileiro; ou vai trabalhar com cultura, danca, mdsica... que é mais
pratico e ndo precisa falar a lingua do pais. Pra quem nédo segue a
primeira opcao, é 0 meu caso, a expressdo do corpo, da voz € o que da
mais dinheiro pra gente aqui. (Roberto Chaves, artista e produtor
cultural. Entrevista gravada, setembro/2012)

Assim, Chaves comegou a dangar lambada e samba em eventos organizados por
companhias que “fazem shows para gringo ver”, como ele mesmo caracteriza. Ficou
fazendo isso por alguns anos, até quando conseguiu ser selecionado como dancarino
fixo do Cabaré Paradise Latin. Ja esta neste lugar ha quase vinte anos e, segundo ele, é
0 que lhe sustenta financeiramente no pais. Essa trajetoria o fez estar, desde a sua

chegada em terra estrangeira, envolvido com o campo de criagéo artistica e cultural da
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cidade — voltando-se, principalmente, aos eventos e atividades que envolvem a

comunidade latina que vive ali, sobretudo, a brasileira.

Apesar de a primeira edicdo da Lavage de la Madeleine ter acontecido em 2002, é
necessario que abordemos 0s anos anteriores, a partir de 1998. Isso porque a ideia de
promover uma lavagem em Paris surgiu e concretizou-se neste ano, porém, em outra
conjuntura, como veremos. Em 1998 ocorreu a Copa do Mundo de Futebol na Franca e,
segundo Chaves, “todos estavam muito excitados para ganhar dinheiro no periodo”.
Neste contexto, ele narra que teve um sonho onde enxergava “Paris vestida de branco,
com baianas e elementos do folclore”. Explica, ainda, que interpretou “esta mensagem”
como uma referéncia as lavagens baianas. E foi a partir desta situacdo — que nos soa
quase como um mito fundador?®, que decidiu realizar uma festa similar as lavagens que

experenciou durante a sua infancia, em especial a do Bonfim.

Neste primeiro momento, firmou sociedade com a produtora cultural Fafa Leonardo,
brasileira e radicada em Paris hd mais de trinta anos. Chaves esclarece que foi uma
estratégia necessaria para viabilizar o evento, ja que, na ocasido, ele ndo tinha fluéncia
no idioma e nenhum embasamento sobre a legislacdo local que regulamentava as
liberagOes de vias publicas para acontecimentos dessa natureza. Fafa, ao contrario, ja
acumulava certo conhecimento sobre a cultura e burocracia locais. Firmada a parceria,
decidiram, em consenso, pela Igreja de Sacré-Coeur, em Montmartre, cartdo-postal de
Paris, para promoverem o primeiro evento. Foram, entdo, até a administracdo regional
do bairro, onde conseguiram ndo s a autorizacdo para realizar a lavagem j& naquele
ano, como também para um desfile curto pelas estreitas ladeiras da regido. Entretanto,
apesar de terem feito uma solicitacdo oficial, ndo receberam nenhum tipo de autorizagéo

por parte da igreja, 0 que os obrigou a fazer uma lavagem simbélica da rua em frente as

%5 Usamos a sentenga “mito fundador” inspirados no uso que a pesquisadora Marilena Chaui
(2000) o deu em seu texto “Brasil: mito fundador e sociedade autoritaria”. Chaui define a
expressdao como sendo um “vinculo interno com o passado como origem, isto é, com um
passado que ndo cessa nunca, que Se conserva perenemente presente e, por iSO mesmo, nao
permite o trabalho da diferenca temporal e da compreensdo do presente enquanto tal. Nesse
sentido, falamos em mito também na acepc¢do psicanalitica, ou seja, como impulso a repeticao
de algo imaginéario, que cria um bloqueio & percepgdo da realidade ¢ impede lidar com ela.”
(CHAUI, 2000, p.5) E dessa forma que a Lavagem do Bonfim, inspiracdo original da Lavage de
la Madeleine, nos parece estar configurada no entendimento e na meméria do produtor Roberto
Chaves, dada a forma como a define e a trouxe a tona durante a entrevista realizada durante a
nossa pesquisa de campo. Detalharemos a andlise ao longo desta se¢éo do trabalho.
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escadarias do templo, apenas. Chaves encarou como preconceituosa esta decisao — e

explica:

Nos sofremos 0 mesmo preconceito do negro na época da escravidao.
A gente ndo podia entrar, nem um padre aparecia. Eles mal sabiam o
que estdvamos fazendo, deviam pensar que era um bando de malucos.
Acabava sendo uma lavagem da rua, nada a ver com religido. Entdo,
considero essa fase uma fachada. (Roberto Chaves, artista e produtor
cultural. Entrevista gravada, setembro/2012)

Apesar do desabafo do produtor, no periodo em que a lavagem aconteceu na via em
frente a Sacré-Coeur, 0 evento ja contava com um pequeno cortejo; a participacdo de
um pai-de-santo, o babalorixa José Raimundo Chaves, o Pai Pote?®; uma ala de baianas
que lavava simbolicamente a rua com agua-de-cheiro; grupos de percussionistas e
capoeiristas. Ou seja, mesmo que em um formato reduzido e limitado em éarea territorial
pelas imposi¢des dos érgdos municipais e da igreja, ja era possivel visualizar nessa
primeira fase a ritualistica de uma lavagem e do seu cortejo tipicamente festivo — apesar
de ndo terem permissdo nem para chegarem as escadarias da igreja. 1sso, para o
produtor, inviabilizava a incorporacdo da ritualistica sagrada a manifestacdo.
Lembremos aqui, que imposicBes e represses desse tipo também estiveram presentes
na construcdo histérica da Lavagem do Bonfim — conforme visto na segunda secdo
deste trabalho. No contexto baiano, muitas dificuldades ja foram superadas pela

resisténcia do povo; em Paris esse embate estava apenas comecando.

A lavagem da Sacré-Coeur, pelos registros encontrados em matérias veiculadas na
imprensa no periodo de 1998 a 2002, reuniu, nos anos em que ocorreu, um publico
méaximo de mil pessoas. Em um desses relatos jornalisticos, a organizadora e sécia de
Chaves, Fafa, justifica, em entrevista, a realizacdo da festividade, afirmando que
considera a ocasido uma excelente oportunidade para os brasileiros que vivem em Paris
promoverem uma imagem diferente da que é disseminada com relacdo a cultura
nacional. “Nosso objetivo é mostrar que o Brasil ndo se limita a Carnaval e mulher

pelada. Temos uma tradicdo afro-baiana muito forte e bonita, que precisamos

2% Participa desde a realizagdo da primeira lavagem em Paris, organizada por Robertinho
Chaves, seu irmao. E sacerdote do Terreiro 11é Axé Oju Oniré, de Santo Amaro da Purificacdo,
Bahia.
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compartilhar com o povo francés.” (Fafa Leonardo, produtora cultural. Entrevista BBC
Brasil.com, julho/2002)?’

Figura 7: Lavagem da Igreja de Sacré-Coeur, 2002.

ey |
e JF em Pauta (2005)%.

Font: Sit
A parceria de Roberto Chaves com Fafd Leonardo se estendeu até 2001, quando
entraram em divergéncia por motivos de ordem financeira, principalmente. O produtor
optou por deixar a sociedade e partiu em busca de um novo lugar para fazer a sua
lavagem. Fafa continuou a realizar a festa na Sacré-Coeur até 2005, alegando ter parado
por ndo receber nenhum apoio do governo brasileiro que a estimulasse a continuar.
Procuramos a produtora a fim de obtermos mais detalhes sobre esses anos de lavagem

em Montmartre, entretanto, ela ndo se disp6s a contribuir com a pesquisa.

2l Disponivel no link <http://www.bbc.co.uk/portuguese/cultura/020706_lavagemml.shtml>.
Acesso em 31 jan. 2014.

28 Disponivel em <http://www.jfempauta.com/wp-content/uploads/2009/06/cerimonia-da-
lavagem-do-sacre-coeur-paris.jpg>. Acesso em 30 jan. 2014.



81

N&o é nosso objetivo uma analise mais detalhada desta primeira fase de ocorréncia de
uma lavagem na capital francesa, contudo, julgamos necessario trazer o contexto para o
trabalho a fim de esclarecermos que a Lavage de la Madeleine inicia sua trajetéria com
um historico particular, tendo em vista que seu idealizador e produtor ja havia passado

por uma experiéncia de producao festiva similar nos anos anteriores.

4.2 Lavage de la Madeleine: histéria e transformacoes

Nesta secdo traremos uma cronologia da festa, abordando os fatos mais relevantes que
compde sua trajetdria até os dias de hoje. O espaco temporal que contempla as suas
doze edicOes, realizadas entre 2002 e 2013, de forma ininterrupta, foi o cenario de
muitos desafios de ordem organizacional, muitas dificuldades financeiras, mas, em
contrapartida, também de muita resisténcia e conquistas — o0 que culminou, como
veremos, no éxito do evento, com a comemoragdo de uma década de Lavage de la
Madeleine, data em que as ruas de Paris “vestiram-se de branco” — representando uma
concretizacdo do sonho que seu idealizador teve anos atrds; com mais de vinte mil

pessoas acompanhando o cortejo em direcdo a igreja da Madeleine.

Em 2002, um ano apds ter deixado a sociedade da lavagem da Sacré-Coeur, Chaves
iniciou a busca por um novo local para colocar, mais uma vez, o seu maior desejo em
préatica. Logo na primeira parada, a Catedral de Notre-Dame, recebeu uma negativa do
padre responsavel.

Eu queria a Notre-Dame. Ndo tem escada, mas tem midia. E isso me
garante possibilidades de patrocinios maiores. Entdo, mandei um
oficio para o padre e ele ndo respondia, ndo atendia o telefone. Quem
me disse tudo foi a empregada da igreja, que escutou uma conversa do
padre com o secretario e ele dizia que ndo queria saber de nada
“daquilo” na porta da igreja dele. (Roberto Chaves, artista e produtor
cultural. Entrevista gravada, setembro/2012)

Percebemos, mais uma vez, a resisténcia do clero — nesse caso, em solo parisiense,
diante do ritual da lavagem. Pelo histérico das repressdes que esse tipo de festa sofreu
no seu contexto baiano, deduzimos que essa resposta conclusiva do padre da Notre-

Dame — “ndo quero saber de nada daquilo na porta da minha igreja” esteja, muito
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provavelmente, acompanhada de um preconceito repressivo contra as caracteristicas
intrinsecas a um ritual como uma lavagem — como € o caso do sincretismo religioso
entre santos catolicos e orixas e a carnavalizacdo que lhe da forma festiva.

Com esta recusa, a segunda parada de Chaves foi na Igreja da Madeleine, com
localizagdo proxima a Praca da Concordia, em Paris. Considerada ponto turistico, a
igreja chama a atencéo pela sua arquitetura em forma de templo grego®®. Neste lugar, a
receptividade foi completamente diferente das duas experiéncias anteriores — Sacré-
Coeur e Notre-Dame. O padre consultado, admirador do Brasil e conhecedor das
lavagens que ocorrem por aqui, foi bastante solicito ao pleito de realizar o referido ritual
naquela igreja, permitindo, inclusive a realizagdo de uma missa ecuménica na
Madeleine — fato que nédo acontece nos festejos do Bonfim. No intuito de ajudar, o padre
entregou a Chaves uma carta afirmando a disposicdo em receber, ali, aquela
manifestacdo religioso-festiva. Contudo, vale ressaltar que essa boa receptividade é
parcial na medida em que verificamos que a igreja permite a lavagem das escadarias da
parte dos fundos do prédio. Apesar de ser uma area tdo grandiosa e bela quanto a
frontal, deixa de ter a ampla visibilidade que teria se acontecesse no outro extremo — ja
que a frente do templo fica situada em uma via principal com grande fluxo de veiculos e

transeuntes.

Com a carta do padre em méos, 0 proximo passo, entdo, foi levar esse documento até a
Prefeitura de Policia de Paris, ja que o cortejo demandaria o fechamento de vias para
veiculos — e esse € 0 Orgdo responsavel por esse tipo de liberacdo. A festividade foi
autorizada, porém apenas no espago do passeio da igreja. Depois de um longo periodo
de argumentacdo, cederam a Chaves mais um pequeno espaco da rua no entorno do
templo. Segundo informacdes coletadas em entrevista com o produtor, neste primeiro
ano o publico foi de apenas duzentas pessoas, poucas baianas, um carro de som pequeno
e um grupo de percussdo. Mesmo neste formato bastante reduzido, ocorreu tanto o
cortejo com musica e danga; como a lavagem das escadarias da igreja. No ano seguinte,

em 2003, mantiveram-se, praticamente, essas mesmas proporgoes.

2 Mais informacgGes sobre a igreja podem ser acessadas no site oficial <http://www.eglise-
lamadeleine.com/>.
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No ano de 2004, Chaves vislumbrou possibilidades de obter liberacdo para realizar o
cortejo em um espago maior. A tatica®*foi mudar de posicdo diante da Prefeitura de
Policia. Ele explica:

Neste momento eu comecei a sofrer com algumas barreiras. Muita
gente de Paris dizia que ndo queria participar, por ser algo
exclusivamente de “religido”. Entéo eu tive que fazer a mesma coisa
que o escravo fez: “Santa Barbara — lansd”. Eu tive que camuflar
“Festival — Lavagem”. Eu precisei disso para conseguir abrir espaco.
Do jeito que era, eu ndo conseguia apoio quase nenhum. (Roberto
Chaves, artista e produtor cultural. Entrevista gravada, setembro/2012)

O plano deu certo. Segundo Chaves, ele incluiu no seu argumento questdes como
“celebracdo da paz” e “unido de diferentes povos e crencgas”. Juntou isso a ideia de um
festival com um conjunto maior de atividades culturais envolvidas, obtendo sucesso no
pleito. “Gostaram da ideia das baianas, da alegria, da celebracdo da paz e da unido dos
povos.” (Roberto Chaves, artista e produtor cultural. Entrevista gravada,
setembro/2012). Entdo, neste ano liberaram um espaco maior no entorno da igreja e, a
partir dai, a festa comegou a ganhar novos contornos, ter mais visibilidade na midia e

atrair um namero maior de pessoas.

Com essa nova estratégia, Chaves cria o “Festival de Rua Brasileiro” (2004 a 2006),
que depois muda de nome para “Festival Cultural Brasileiro” (2007 aos dias atuais). A
Lavage de la Madeleine passa a ser parte integrante da programacdo cultural desses
festivais — ocupando sempre o lugar de maior destaque. Essa mudanca determina a

ampliacdo do tempo da festa, que passa a acontecer ao longo de uma semana, contando

% Utilizamos, aqui, a palavra “tatica” em referéncia ao emprego que o pesquisador Michel de
Certeau lhe garante na obra “A invencdo do Cotidiano”, publicada pela primeira vez no ano de
1980. Neste livro, o autor apresenta e relaciona os conceitos de “estratégia” e “tatica”. Trata do
primeiro como instancia detentora de autoridade, sendo dominante ou, entdo, validada por
forcas dominantes. Esse poder, caracteristico deste contexto estratégico, “postula um lugar
capaz de ser circunscrito como um proprio e, portanto, capaz de servir de base a uma gestao de
suas relagcbes como uma exterioridade distinta” (CERTEAU, 2007, p.46). O objetivo do que é
estratégico é sempre perpetuar-se através da sua prépria producdo. Quanto ao segundo conceito
— “tatica”, o autor descreve como uma resposta, agil e flexivel, a uma necessidade que surja. E
uma “maneira de fazer” baseada sempre na improvisagao, ja que sua existéncia esta diretamente
relacionada ao movimento do outro. E, sendo assim, sé lhe é possivel agir por ocasido, sem
espaco para tragar um planejamento ou algo mais estavel. Assim, encaramos a estratégia de
Chaves para a Lavage de la Madeleine como a ideia mais ampla de ressignificar a identidade
baiana e brasileira em Paris por meio da transformacéo da Lavage em um evento “oficial” do
calendario parisiense, ganhando visibilidade e, por conseguinte, legitimidade. Os passos que
foram dados a fim de alcancar essa estratégia norteadora configuram-se como taticas.
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com a inclus@o de novas atividades — como oficinas de danca e de percussdo e shows

musicais acompanhados das tipicas feijoadas brasileiras em boates da cidade.

Os objetivos desses novos posicionamentos foram a busca pela ampliacdo do espaco
territorial para o cortejo e a potencializacdo da festa a fim de tornar-se mais atrativa aos
olhos dos investidores, angariando, assim, maiores patrocinios. Em 2005, Chaves cria a
Associagdo Viva Madeleine, uma organizagdo informal, gerenciada por ele préprio com

a finalidade de organizar o festival anual.

As transformacdes decorrentes do novo posicionamento estratégico da Lavage de la
Madeleine podem ser acompanhadas no material de divulgacdo da festa, apresentado

abaixo®l,

Figura 8 — Ano de 2002. Figura9 — Anode  Figura 10 — Ano de 2004.
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81 Todo o material de divulgagdo foi retirado do site oficial da Lavage de la Madeleine.
Disponivel em: <http://www.lavagedelamadeleine.fr/>. Acesso em: 15 jan. 2014.
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Figura 13 — Ano de 2007.
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Até aqui, podemos observar que nos dois primeiros anos da realizacdo da Lavage de la
Madeleine, seu idealizador e principal produtor, Roberto Chaves, tentou manté-la o
mais fiel possivel a sua influéncia baiana, a Lavagem do Bonfim, apresentando,
basicamente, seus elementos tipicos — o cortejo, formado por manifestacdes religiosas e
festivas; as baianas; e o ritual da lavagem das escadarias da igreja. Assim, explicou em
trecho de entrevista ja citado, que a religiosidade foi a caracteristica mais forte desse
primeiro momento e isso, na sua avaliagdo, gerou a festa imposicGes por parte de
instancias publicas e das igrejas, além de uma certa resisténcia do puablico — observada
na baixa adesdo de pessoas a festa nesse momento inicial. Para driblar essas questdes,
sdo incorporados novos elementos a composicao da lavagem — fato que surge como uma
necessidade diante desse novo contexto em que acontece o ritual festivo — com relagéo a
sua referéncia inspiradora, o Bonfim. Assim, a Lavage de la Madeleine, para manter-se
viva e com perspectivas de crescimento, extrapola sua configuracdo inicial utilizando
como tatica a incorporacdo de novos elementos e discursos as referéncias culturais,
religiosas e étnicas originais, posicionando-se, agora, como manifestacdo festiva que

prega a paz e a fraternidade entre diferentes culturas.

Em 2005, a conquista de uma nova expansao espacial garante maiores proporcoes a
Lavage — agora o cortejo passa a sair da Place de la Bourse, acumulando uma distancia
de, aproximadamente, dois quilémetros entre o ponto de concentracdo da festa até a
igreja. Configura-se, assim, como um espaco consideravelmente maior para a realizacéo
do desfile, em comparacdo com a realidade anterior, que contava apenas com 0S poucos
metros do entorno do prédio religioso. Essa expansdo do territorio da festa mostra que a
mudanca de posicionamento de Chaves foi positiva, rendendo bons frutos ao evento
junto as instancias publicas. Este trajeto serviu de cenario para o cortejo da lavagem até
0 ano de 2010.

A expansdo territorial do cortejo mostra-se como uma importante via de
desenvolvimento da festa — assim como vimos ao analisar a histéria da Lavagem do
Bonfim, que teve, diretamente relacionado ao seu processo de crescimento, a construcao
de ladeiras e avenidas. E a partir dessa ampliacdo espacial que o cortejo consegue
contemplar uma quantidade e uma pluralidade maior de manifestagdes culturais, como
grupos de percussdo, de capoeira e de danca; uma ala maior de baianas; um carro de

som mais equipado, no formato de um trio elétrico; grupos de maracatu; o “Boi do
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Maranhao” etc. Além disso, Chaves afirma que grupos culturais franceses — em sua
maioria envolvidos com a cultura latina ou brasileira, comecam a procuré-lo a fim de
solicitar espago para participar do desfile da lavagem. Ainda, todo ano ha um artista
brasileiro de renome que fica responsavel por comandar a festa do alto do trio elétrico —
ja participaram da festa Margareth Menezes, Psirico, Jota Veloso, Carla Visi, Del Feliz,
Preta Gil, entre outros. Assim, 0 cortejo ganha mais importancia na composi¢do da
festa, atualizando-se a cada ano e garantindo a ela uma maior diversidade cultural. Isso
faz com gue o evento atinja uma reverberacdo mais ampliada na midia local, o0 que gera

para a festa uma procura mais expressiva do publico.

Essa repercussao da Lavage de la Madeleine em Paris ressoa também na Bahia. Apesar
de ser possivel encontrar registros anteriores a 2008, é a partir desse ano que a imprensa
soteropolitana comeca a se interessar mais pela festa, passando a divulga-la de forma
bastante recorrente através das suas veiculagdes, principalmente em meios como jornal,

televisdo e portais de internet.

E neste ano, também, que a BAHIATURSA®? passa a apoiar financeiramente o evento,
que até entdo se mantinha apenas com pequenos patrocinios e apoios de empresarios
locais. Em 2012, a EMBRATUR® também se junta ao quadro de apoiadores da festa.
Estas duas instituicdes configuram-se, até hoje, como 0s seus maiores incentivadores.
Entretanto, 0 montante oriundo desse apoio ndo chega a alcancar os cem mil reais®.
Segundo Chaves, essa questdo financeira € o maior impeditivo para que a Lavage se

desenvolva de forma mais profissional.

A gente ndo tem dinheiro. Se eu pudesse pagar vinte produtores de
verdade a gente “matava a pau”, mas como eu pego voluntarios...cles
ndo sdo capacitados, deixam sempre a desejar. [...] Até agora eu faco a
Lavage com esmola. Como é que o Brasil da noventa mil pra um

%2 BAHIATURSA — Empresa de Turismo da Bahia S. A., é uma empresa de economia mista
vinculada a Secretaria de Turismo, sendo responsavel pela divulgacdo e promocao turistica da
Bahia no Brasil e no exterior, bem como pela administracdo das estruturas e servicos de
receptivo no Estado. Disponivel em: <http://www.bahiatursa.ba.gov.br/>. Acesso em: 15 jan. de
2014.

3 A EMBRATUR - Instituto Brasileiro de Turismo, foi criada em 1966 e desde a criagdo do
Ministério do Turismo, em 2003, passou a cuidar exclusivamente da promoc¢do e do apoio a
comercializagdo, no exterior, dos produtos turisticos do Brasil. Disponivel em:
<http://www.embratur.gov.br/>. Acesso em: 15 jan. de 2014.

% Segundo Chaves, no ano de 2012, a BAHIATURSA apoiou o evento com R$ 30.000; e a
EMBRATUR com R$ 60.000. (Entrevista gravada. Set/2012)
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evento aqui? E € em reais! S0 o0 caminhao custa vinte mil euros. Ja foi
o dinheiro todo. E as passagens? E as diarias? E as baianas? E a
comunicacdo? N&o tem como... (Roberto Chaves, artista e produtor
cultural. Entrevista gravada, setembro/2012)

Diante desse desabafo e questionado sobre como paga o evento, tendo em vista que as
fontes financiadoras que ele apresenta ndo cobrem a totalidade dos custos, Chaves
afirma que sai em busca dos amigos comerciantes e pequenos empresarios locais em um
esforco de captacdo de recursos. Com isso, consegue arrecadar mais uma pequena
quantia e, afirma, que “ja cansou de tirar do proprio dinheiro e até ficar devendo no
banco pra quitar com as despesas da Lavage.” (Roberto Chaves, artista e produtor
cultural. Entrevista gravada, setembro/2012)

Percebemos, aqui, uma fragilidade do ponto de vista da gestdo da festa. A maior parte
das atividades fica concentrada em uma Unica pessoa — desde definir o conceito da
Lavage; negociar com a igreja e com o0s 6rgaos publicos; captar recursos; procurar por
voluntérios; organizar o cortejo e todo o ritual na igreja; negociar com artistas
brasileiros a participacdo no evento etc. Desde o inicio da historia da Lavage de la
Madeleine, Chaves conta com dois sdcios®®, entretanto, ele alega em entrevista que

acaba tomando a responsabilidade da festa toda para si.

Eu sou cantor, animador, convido as pessoas...faco tudo. Tudo passa
por mim. Meu sdcios, Jean Alain e Dil Rodriguez, sdo maravilhosos,
mas s eu trabalho pra Lavage o ano todo. Quando eles chegam ja esta
tudo pronto. Me ajudam, sim, mas com poucas coisas. E um filho
meu, entdo tomo conta de tudo. Pra ndo distorcer a minha ideia, ndo
denegrir a imagem da festa. (Roberto Chaves, artista e produtor
cultural. Entrevista gravada, setembro/2012)

Em 2010, Chaves comega uma negociacdo com o cantor Carlinhos Brown e, em
entrevista concedida a esta pesquisa, afirma enxergar nesta parceria uma possibilidade
de maior organizacdo e desenvolvimento financeiro mais sustentavel para a festa —
exatamente o0s dois maiores pontos frageis da Lavage —, dada a notoriedade de Brown
no meio artistico e sua influéncia no mercado financiador de ag¢fes culturais. Assim, a

possibilidade vislumbrada inicialmente foi mais do que a participa¢do do artista como

% Os dois socios foram procurados algumas vezes pela pesquisadora, entretanto, em todas elas
alegaram falta de tempo para falar sobre a Lavage. As tentativas foram feitas via e-mail, rede
social e pessoalmente, durante pesquisa de campo. Ambos sdo produtores culturais na Franca —
Dil Rodriguez mora em Paris e Jean Alain, em Marselha.
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cantor convidado do préximo ano, mas a sua incorporacdo ao evento enquanto socio.

Isso, inclusive, foi motivo de bastante especulacdo pela imprensa baiana no periodo.

O resultado prévio dessa conversa foi a confirmacdo da presenca de Carlinhos Brown
como artista da Lavage de la Madeleine de 2011 — ano em que a festa completava a sua
primeira década de existéncia. Além disso, o cantor ofereceu apoio na divulgacdo da
festa na Bahia — através da empresa que agencia sua carreira, a Janela do Mundo — que
foi a responsavel, entre outras coisas, pela parceria estabelecida entre a Lavage e a
principal rede de comunicacao do estado, a Rede Bahia. Com isso, a festa foi divulgada
massivamente em territdrio baiano, através de apoio jornalistico da emissora — com
matérias nos programas de televisdo da TV Bahia, no jornal impresso Correio e no
portal online iBahia; e do apoio de midia — com andncios da festa nos intervalos da
programacdo televisiva, além de publicidade nos canais impresso, digital e radiofénico
da Rede. Foi através desta proliferacdo exaustiva de informacdes na midia baiana,
inclusive, que o interesse por essa pesquisa foi despertado.

Esse ano comemorativo trouxe outra novidade importante — a conquista de um novo e
maior espaco para o cortejo da Lavage. Percebemos, aqui, que o esforco da negociacao
faz parte de qualquer movimento de avango que se vislumbre para a festa. Chaves
explicou em entrevista qual foi a tatica que usou, dessa vez, junto a Prefeitura de Policia

de Paris para o éxito na conquista.

Nos “10 anos” minha ambigdo foi maior. Pedi a République que sdo
quatro quilémetros até a Igreja da Madeleine, é muito maior. Eles
reclamaram, reclamaram...ai eu disse que estava vindo um superstar
brasileiro, que teria uma multiddo. Eles ficaram com medo de que
acontecesse qualquer coisa e liberaram. (Roberto Chaves, artista e
produtor cultural. Entrevista gravada, setembro/2012)

A juncdo desses elementos — a participagédo do artista Carlinhos Brown somado ao novo
e mais amplo espaco para o cortejo — teve como resultado o éxito da festa neste ano de
2011. O aniversario de dez anos da Lavage de la Madeleine reuniu uma multidao de,
aproximadamente, vinte mil pessoas, configurando-se como a edicdo com maior publico
de toda a sua histéria. E possivel visualizar a magnitude deste acontecimento através das

Figuras 18 e 19, que registraram a festa neste ano.
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Figura 18 — Dez Anos de Lavage
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Assim, diante da cronologia e dos fatos apresentados, é possivel enxergar essa primeira
década da Lavage de la Madeleine como um periodo de intensas negociaces,
expansoOes e atualizagdes do quadro da festa. Esforcos que parecem ter valido a pena,
tendo em vista que a festa passou de um publico de duzentas pessoas, em 2002, para

vinte mil pessoas, em 2011.

4.2.1 A Lavage de la Madeleine na contemporaneidade: que festa é essa?

Nesta secdo abordaremos a Lavage de la Madeleine na sua composi¢do atual, com base
nos seus elementos mais relevantes — tanto pela via do sagrado, representado, sobretudo,
pela missa ecuménica e a lavagem das escadarias da igreja; como pela sua via profana,
por meio do cortejo festivo que antecede a chegada ao templo religioso. Essas duas vias
nos permitem o acesso a outros importantes desdobramentos para analise, como é o
caso do territorio da festa, da participacdo do publico e da forma de gestdo empregada
pela organizacdo, por exemplo. Esse conjunto de informagdes nos sera essencial para a

compreensdo da configuracdo contemporanea dessa festa.

As informagdes e fotografias da Lavage de la Madeleine, utilizadas nessa se¢do séo
resultado de pesquisa de campo realizada em Paris, no més de setembro de 2012,
periodo em que aconteceu a sua 112 edicdo. Além do acompanhamento e observacgao

direta de todos os eventos que integraram a programacéo do Festival Cultural Brasileiro,

% Todo o material de divulgacdo foi retirado do site oficial da Lavage de la Madeleine.
Disponivel em: <http://www.lavagedelamadeleine.fr/>. Acesso em: 15 jan. 2014.
37 |dem a nota de rodapé anterior.
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foi realizada uma longa e esclarecedora entrevista com o seu idealizador e principal
produtor, Roberto Chaves. A entrevista aconteceu no dia 24 de setembro de 2012, na
casa do proprio Chaves, em Paris, com duracdo de, aproximadamente trés horas. Os
principais pontos abordados foram a trajetdria historica da festa, as dificuldades
enfrentadas na realizacdo da Lavage, a escolha dos elementos culturais e artisticos, a
inspiragéo nas lavagens baianas, a sua atuagao no evento, as perspectivas futuras. Vale
ressaltar, ainda, que apesar de nos preocuparmos em trazer informacgdes sobre as
diversas atividades que compdem o Festival, 0 nosso foco de andlise, aqui, é a ocasido
especifica da lavagem e do seu cortejo — ponto alto da programacao do Festival, que,
como vimos, foi criado posteriormente como parte de uma estratégia de expansdo da

festa.

LAVAGE DE LA

MADFLENE

PARIS 2012
19 - 23 SEPTEMBRE

VisualLightB ox:cam

FONTE: Lavage de la Madeleine (2013).3%

Conforme ja abordado no texto, vimos que a Lavage acontece anualmente, desde 2002
de forma ininterrupta, tendo como seu destino final a Igreja da Madeleine, em Paris. Na
semana que antecede o0 acontecimento da ritualistica festiva de lavar com agua de cheiro

as escadarias do templo religioso, o Festival Cultural Brasileiro j& movimenta a cena da

% Todo o material de divulgacdo foi retirado do site oficial da Lavage de la Madeleine.
Disponivel em: <http://www.lavagedelamadeleine.fr/>. Acesso em: 15 jan. 2014.
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cidade com outros eventos religiosos e culturais, atraindo, sobretudo, a comunidade

latina, como veremos adiante.

Na edicdo de 2012, esse conjunto de atividades ficou concentrado entre os dias 19 e 23
de setembro. Tradicionalmente, a “Celebracdao Afro-Brasileira”, como ¢ chamada a
missa ecuménica, abriu a programacao do evento, no dia 19, na Madeleine. Participaram
diretamente desta ocasido os padres da referida igreja e o pai-de-santo responsavel pela
Lavage — estes realizaram o culto, dividindo-se entre oracGes catolicas e canticos de
origem ioruba. As mensagens proferidas nessa ceriménia refletiram os objetivos oficiais
do Festival — propagacédo da paz e unido entre os povos. O publico consistia em cerca de
cinquenta pessoas e era composto, basicamente, de imigrantes latinos e poucos
franceses que, na sua maioria, acompanhavam algum amigo latino. N&o é nosso
objetivo uma analise detalhada deste ato em si, mas ndo ha como deixar de pontuar o
quao inusitado € esta receptividade da Igreja para as atividades do Festival. Isso nos
chama ainda mais atencdo quando lembramos do ocorrido com a Lavagem do Bonfim,
onde o clero, ao invés de abrir as portas e receber aquela demanda da populacao local,
se fechou no intuito, inclusive, de buscar a “civilizacdo” daquela gente e dos seus
habitos — o que pode ser entendido, naquela ocasido, também como um desejo de

ocidentalizar os costumes dos baianos.

Neste mesmo dia, depois da realizacdo da missa, aconteceu, em uma boate da cidade,
uma festa intitulada “Noite Chic Bahia”, com a presenca e show do cantor baiano Jota
Veloso. A maioria das pessoas presentes na cerimonia religiosa se deslocaram, em
seguida, para a festa. Continuando, o dia 21 foi movimentado para o Festival, tendo em
vista que, além de uma oficina de danca chamada “Tambor de Crioula”, ocorreu a
abertura de uma exposicio de fotos®® que apresentou imagens da historia da lavagem
das escadarias da Igreja da Madeleine, na sede da Unesco - Organizagdo das Nagdes
Unidas para a Educacdo, a Ciéncia e a Cultura, em Paris. Este evento pode ser avaliado
como a celebragdo desta parceria firmada entre Roberto Chaves, representante da

Lavage, e a Unesco Paris. E foi resultado da aproximacdo do artista brasileiro,

% A exposicdo foi assinada pelo fotografo e artista plastico, Anténio Cangado. Brasileiro,
radicado em Paris ha mais de uma década, acompanha a Lavage de la Madeleine desde o inicio,
sendo seu parceiro em varios pontos, como a criacao da identidade visual e de todo material de
divulgacéo, incluindo o site oficial do evento.
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Carlinhos Brown, a festa, ja que foi através da empresa que o produz, a Janela do
Mundo, que esta relacdo de parceria foi viabilizada. Em entrevista, Chaves fala da
importancia de ter uma instituicio com esta representatividade proxima da festa e

aponta as suas expectativas com relacdo a esta novidade.

Ter a Unesco como parceira foi a melhor coisa que nos aconteceu em
todos esses anos. Ter o apoio deles como intelectual, com uma
consultoria pra podermos melhorar. Eu dei muito do que eu podia dar,
mas agora eu preciso de gente que nem eu. [...] A Unesco é para nos
organizar, para as pessoas poderem nos ver com outros olhos, achando
gue somos mais serios. Sendo a gente sofre muito, mesmo que a gente
saiba tudo, eles acham que a gente ndo sabe nada. (Roberto Chaves,
artista e produtor cultural. Entrevista gravada, setembro/2012)

Com esta declaracdo de Chaves, retomamos para a questdo dos pontos de fragilidade
que a festa apresenta hoje. Conforme ja abordamos na secdo anterior, as dificuldades
financeiras que sdo enfrentadas continuamente impactam de forma direta a organizagédo
e 0 bom funcionamento do Festival como um todo. Aqui, ao sinalizar da necessidade de
uma consultoria, o produtor indica que tem consciéncia de que, a partir de agora, para
que a Lavage cresca e desenvolva-se de forma planejada e segura, precisa de apoio

capacitado externo®. Essa seria, inclusive, uma via de legitimagao da festa.

Dando prosseguimento ao quadro de atividades que compuseram a programacao do
Festival Cultural Brasileiro neste ano de 2012, chegamos ao dia mais importante de
todo o evento. Ainda em clima de verdo, no domingo, 23 de setembro, aconteceu o
cortejo e a lavagem das escadarias da Madeleine, além da festa de encerramento, que
contou com shows de artistas brasileiros e feijoada brasileira, na boate “Barrio Latino”,
local que, como o nome ja diz, € um ponto de encontro da comunidade latina que vive
em Paris. Passemos, entdo, para a analise mais detalhada das duas atividades que mais
nos interessam nesse quadro, tendo em vista que representam o objeto principal de
estudo desta pesquisa — 0 cortejo que culmina na cerimdnia da lavagem das escadarias

da Igreja da Madeleine.

40 Apesar da parceria firmada e da chancela da Unesco mantida, até os Ultimos contatos feitos
com Chaves — no inicio do ano de 2014, essa relacdo ndo tinha sido efetivada na pratica, tendo
em vista que a acdo que ele mais aguarda, o apoio consultivo, ainda ndo se concretizou.
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O cortejo, como ja foi descrito, passou por uma série de mudancas territoriais — tanto de
localizacdo como de dimensédo espacial. Atualmente, ele sai da Praca da Republica em
direcdo a Igreja da Madeleine, consistindo em um trajeto de quatro quildmetros. Pela
participacdo direta no ano de 2012, foi possivel observar um cortejo de teor bastante
festivo, com uma diversidade de manifestacfes culturais. Seu inicio € marcado por uma
cerimonia religiosa realizada pelo Pai Pote, pai-de-santo e irmdo de Chaves, que todo
ano viaja de Santo Amaro, na Bahia, a Paris, exclusivamente para conduzir, na Lavage,
as questdes relacionadas a ritualistica do candomblé. Neste primeiro momento, Pai Pote
organiza um “padé€” no meio da rua, ritual em homenagem ao orixa Exu, conhecido,
sobretudo, como o “dono da rua”, a fim de pedir protecao e boa sorte na caminhada até
o templo catdlico. O babalorixa* faz uma oragdo em portugués, que é traduzida para o
francés por um dos voluntarios do evento. Em seguida, ¢ improvisado um “xiré”*? com
as baianas presentes dancando as cantigas entoadas pelo pai-de-santo. Tudo é observado
de forma curiosa e cada acdo é incansavelmente fotografada pelos presentes e por
algumas pessoas da imprensa, local e brasileira®®, que estdo ali acompanhando a

ocasido.

Depois de dada a largada pela via do sagrado, o cortejo comeca a ganhar forma e tomar
as ruas por onde passa. A diversidade das manifestagcdes culturais que o compdem
parece ser a sua maior caracteristica. Dividido por alas, no ano de 2012 apresentou a
seguinte sequéncia: grupo de mulheres vestidas de baianas e carregando os jarros com
flores e agua de cheiro, acompanhadas pelo pai-de-santo e dois descendentes indigenas
vestidos a carater; grupo de percussdo; grupo de mulheres vestidas de forma similar aos
orixas do candomblé; grupos de capoeira; dancarinas; grupo de maracatu; a Companhia
Barrica, grupo de danca vindo do Maranh&o para a Lavage**, e que estava acompanhado
de um personagem paramentado de “boi bumba”; a finalizagdo ficou por conta do trio
elétrico, capitaneado pelo cantor baiano Tonho Matéria. Chaves explica como define a

sequéncia das alas no cortejo:

41 Nome como também é chamada a figura do pai-de-santo, no candomblé.

42 Xiré é um termo utilizado no candomblé para denominar a sequéncia na qual os orixas séo
reverenciados ou invocados durante os cultos a eles destinados. Acontece através de uma roda
com os filhos-de-santo dispostos, dangcando e cantando para as entidades.

43 Sobre a midia baiana presente na Lavage — neste ano de 2012, a Rede Bahia enviou dois
reporteres e um cinegrafista; e o0 Governo do Estado da Bahia, enviou uma equipe da TV
Pelourinho para fazer a cobertura jornalistica do evento.

4 0O convite a esta companhia de danca foi feito pelo artista Carlinhos Brown. Ele também foi o
responsavel pelos custos envolvidos com esta participacao.
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A Bahia eu coloco no comeco pra manter respeito. Logo atras coloco
as coisas relacionadas ao candomblé. Depois vem a batucada, o
profano. Mas as coisas mais sagradas eu coloco perto do pai-de-santo,
por que ele canta os canticos africanos...e também para nao ficar sé no
profano, né? As outras alas, a maioria, sdo aqui de Paris. Eles se
convidam e eu dou autorizagdo para participar. (Roberto Chaves,
artista e produtor cultural. Entrevista gravada, setembro/2012)

Assim como o cortejo da Lavagem do Bonfim, em Salvador, percebemos que o qué
acontece nas ruas de Paris traz como similaridade esta pluralidade cultural, esse
encontro de diferentes dividindo 0 mesmo espaco — os quatro quilémetros de caminhada
foram preenchidos, exclusivamente, por muita masica e por muita danca. A diferenca
que o cortejo festivo que acontece em territério francés apresenta em relacdo ao
soteropolitano é que, no percurso até o templo parisiense, ndo ha nenhuma mencéo ao
Senhor do Bonfim, a Oxald ou a Nossa Senhora de Madalena — pensando em uma
correlacdo com a igreja local. O cortejo, aqui, é acentuadamente festivo, apresentando
quase nenhuma conotagéo religiosa — representada pela presenca das duas primeiras
alas, compostas por mulheres nas figuras das baianas e de orixds femininos,
acompanhadas pelo pai-de-santo. Nas imagens apresentadas a seguir € possivel
visualizar algumas das caracteristicas atribuidas, aqui, ao cortejo da Lavage de la

Madeleine.

Figura 21 — Preparacao das baianas.

A 31 N il T . e i :
FONTE: Acervo do autor. FONTE: Acervo do autor.
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Figura 24 — Cobertura da imprensa.

0 padé.

-~

Figura 23 — Realizacéo d

Figura 26: Cortejo, primeiras alas.

RS

FONTE: Acervo do autor. FONTE: Acervo do autor.

i

auto FONTE: Acervo do autor.

FONTE: Aervo do
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Figura 29 — Dancarinas.

=%
b4

Figura 30 — Ala Percusséo.

FONTE: Acervo do aﬁtor. FONTE: Acervo do autor.

Lembremos, aqui, de um item importante a ser analisado quando o assunto em questdo é
festa — a participacdo do publico. Como vimos na primeira secdo deste trabalho, o
teorico francés Jean Duvignaud (1976, 1983) considera esta avaliacdo essencial para a
compreensdo da festa e sugere duas formas possiveis de classificacdo neste caso,
“participagdo” e “representagdo” — a primeira remete a situacGes em que o publico tém
consciéncia da sua participacdo, e a vivenciam de forma ativa, experienciando de fato
aquela ocasido festiva, como é o caso das festas de candomblé e dos carnavais; a
segunda é caracterizada por uma estrutura marcada pela presenca de atores e
espectadores e estes sdo pouco impactados pela festa, dado o seu distanciamento da

experiéncia festiva em si.

A Lavage de la Madeleine, durante o seu cortejo pelas ruas de Paris assume uma
posicao intermediaria nesta proposicdo feita por Duvignaud. E possivel a enxergarmos
como uma “Festa de Participacdo”, tendo em vista que os integrantes que compdem
suas alas participam de fato daquele momento, dando vida aqueles quatro quildmetros
de cortejo festivo. Esses participantes sdo, geralmente, conhecidos dos organizadores,
ou entdo, integrantes de algum dos grupos culturais que compdem o cortejo. Contudo,
podemos categoriza-la, também, como “de representagdo”, ja que seu publico esta
dividido entre quem participa e quem assiste. O publico que passa pela rua ou que mora
ao longo do percurso assume uma posi¢do de mero espectador, ndo participa de forma
efetiva da festa, salvo poucas excecOes de pessoas que se mobilizam com aquele
acontecimento e se integram ao cortejo de forma a participar dele. Certamente que para
0S que participam do cortejo, a Lavage assume um sentido muito mais abrangente do

que para aqueles que apenas a véem passar.
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Assim como também acontece com as festas populares baianas, no caso da Lavage de la
Madeleine, os significados a ela atribuidos dependem essencialmente da familiaridade e
da afetividade que cada participante ou espectador tem com o ritual. No caso da Bahia,
hd um conjunto de significados partilhados que permite um maior entendimento do
ritual da lavagem pelas pessoas. No caso de Paris, por mais que esse significado seja
construido de forma diferente por baianos, brasileiros e demais latinos; para eles a festa
tem uma importancia especial. Esse sentimento ndo chega a ser compartilhado pela
comunidade local parisiense e 0 motivo dessa ndo-adesdo pode ser, justamente, este

desconhecimento em relacdo a natureza da festa em questéo.

Nas fotografias a seguir (Figuras 30, 31, 32 e 33) é possivel visualizar, com clareza, a
divisdo existente na festa entre atores e espectadores. Nas Figuras 30, 31 e 33 é possivel
enxergar 0s espectadores, aqueles que optam apenas por ver 0 cortejo passar —
geralmente estdo nos passeios ou nas beiradas das vias. A Figura 32 e, novamente, a 31
e a 33, trazem exemplos de participantes efetivos do cortejo, que interagem diretamente

com a manifestacao.

1

FO‘TE: cervo do utor.

o
b, =22 -

FONTE: Acervo do autor. FONTE: Acervo do autor.
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Na chegada a Igreja da Madeleine, Chaves solicita que todas as alas que compdem o
cortejo silenciem; ao tempo em que as baianas e o pai-de-santo se posicionem no topo
das escadarias, encontrando com o padre que aguardava, ali, o cortejo. Como jé citado
em sec¢do anterior, 0 espaco que a Igreja destina para esta festividade e ritualistica € a da
parte de tras do prédio — que, por mais que seja grande e pomposa como a da frente, ndo
conta com a mesma visibilidade. O primeiro momento é marcado pela fala dos dois
sacerdotes presentes e, assim como aconteceu na missa ecuménica, o discurso evocando
a unido dos povos e a paz universal € repetido aqui. Em seguida, o ritual da lavagem das
escadarias do templo acontece, sendo protagonizado pelas baianas, com a participacdo

do produtor Roberto Chaves.

Aqui, a exaltacdo festiva que marcou o cortejo deu lugar, sobretudo, a curiosidade. A
pequena multiddo que acompanhou o percurso de quatro quilébmetros — neste ano de
2012, aproximadamente, trés mil pessoas — se aglomerou em frente das escadarias,
aguardando pelo momento da lavagem — que foi breve e seguido de uma salva de
palmas e de um rufar da percussdo que se manteve posicionada na parte frontal da
igreja. Findado o ritual, as pessoas cumprimentaram-se e acompanharam em danca 0s

grupos de percusséo, que tocaram por mais, aproximadamente trinta minutos.

N

FONTE:

i

Acervo do autor.
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Figura 36 — Sacerdotes. Figura 37 — Espera do ritual da lavagem.

FONTE: Acervo do autor.

Flgura 39 Lavagem das escadarlas

FONTE. Acervodo autor. o FONTéE ;&cer\ib do autor.

O aspecto religioso, no caso da Lavage de la Madeleine, se fez existir pela presenca dos
sacerdotes e dos seus discursos, proferidos no espaco da igreja. Entretanto, mais uma
vez, assim como foi registrado no decorrer do cortejo, a fé ndo ocupa lugar de destaque
nem durante a cerimonia da lavagem das escadarias do templo. N&o houve saudacdes e,
tampouco, citagdes a qualquer santo — seja Bonfim, Oxald ou Madalena. Diferente do
gue observamos na Lavagem do Bonfim, a Lavage ndo possui nenhum santo ocupando
uma posicéo central de devogdo. Dessa forma, diferente das festas populares catélicas

baianas, que sdo caracterizadas pela sua “polaridade ritual”’, com a presenca
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concomitante de elementos religiosos e profanos (Serra, 2009), a Lavage de la
Madeleine se configura muito mais pelo seu elemento festivo, do que por elementos de

fé e devocgéo.

Assim, na busca por compreender a Lavage de la Madeleine enquanto manifestacéo
festiva em que se configura, é possivel relaciona-la as teorias que trouxemos na primeira
secdo deste trabalho. Trata-se de uma festa organizada por brasileiros e prestigiada,
principalmente, pelos latinos imigrantes que moram em Paris. Dessa forma, baseando-se
nas ideias de Bakhtin (2010) e Duvignaud (1983), ela pode ser compreendida como um
espaco possivel de fuga daquela rotina dificil a que estdo submetidos continuamente
grande parte desses imigrantes que dela participam. Sobre esta “vida dificil”,
lembremos do que Chaves nos apontou sobre o assunto, em um trecho da entrevista, ja
registrada neste texto. Durante o cortejo pelas ruas de Paris, compartilhando daquelas
emocOes com seus semelhantes, somos levados a compreender que a rotina cotidiana
daquelas pessoas e a sua luta didria pela sobrevivéncia é suspensa por alguns instantes
para dar lugar a este acontecimento atipico. Esse ambiente carnavalizado que a Lavage
propicia cria uma nova forma de ser e de estar diante do mundo e dos outros, ja que as
relacfes hierdrquicas — tdo comuns no dia-a-dia dessas pessoas, ndo tém espaco neste
novo contexto. A ocasido da festa surge como uma ferramenta integradora daquela
gente que vive em terra estrangeira, € um momento agregador, que age contra a
dissolucdo daquele grupo restrito de pessoas. Dessa forma, podemos enxergar a Lavage
de la Madeleine como uma véalvula de escape para seus participantes imigrantes, mesmo

que de forma temporaria.

Se por um lado a festa surge como uma ferramenta propiciadora de coesdo para aquele
grupo de pessoas que dela participa, confirmando as teorias de Bakhtin (2010),
Duvignaud (1985) e Maffesoli (1985); por outro, a Lavage ndo é um espago sem regras,
onde reinam apenas o0s valores da liberdade — como também defendem os dois primeiros
autores citados. Para eles, ndo ha nenhuma lei que regule a festa, apenas as leis da
liberdade — e estas seriam 0 caminho para o éxtase festivo (Bakhtin, 2010) ou para um
estimulo a subversdo (Duvignaud, 1983). Desde o cortejo até a lavagem das escadarias
da igreja, a festa € seguida e monitorada pela policia francesa, que acompanha tudo com
inimeras motos e viaturas. Apesar de no ano de 2012 nenhuma ocorréncia ter sido

registrada, qualquer agdo que fuja do que é considerado como aceitavel as leis locais é
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rapidamente combatido pela patrulha, que, inclusive controla o espaco territorial que foi
disposto para aquela ocasido — tudo teve que ser previamente liberado junto a Prefeitura
de Policia, conforme j& explicado neste texto. Entretanto, este acompanhamento policial
ndo inibe os participantes de se divertirem, pularem, dancarem, irem de um canto a
outro para interagirem entre si. O clima festivo € mantido do inicio ao fim, pela
animacdo da musica e pela integracéo e resposta do publico ao que acontece durante o
trajeto e nas escadarias da igreja.

Com o0 que apresentamos até aqui, permanece, ainda mais forte, o questionamento
inicial de entender como essa festa, a Lavage de la Madeleine, baseada em uma tradi¢ao
festiva popular catdlica baiana, acontece em um contexto acentuadamente diferente da
sua inspiracdo original. Ja tratamos, aqui, do contexto contemporaneo da cultura — que
passa a transformar-se pelos processos de desterritorializacdo e reterritorializagéo,
tipicos do cenario globalizante que vivemos, onde a relagdo da cultura com seus
territdrios geogréficos e sociais ndo é mais estavel como outrora; abrindo espago, assim,
para um cenario de transnhacionalizacdo generalizado. Nesse processo, estdo
contemplados, inclusive, bens culturais e simbdlicos (CANCLINI, 2011; COELHO,
2008; HALL, 2011).

Complementando este pensamento, a pesquisadora Natalia Coimbra de Sa (2012), ao
estudar a Lavagem da Rua 46 — manifestacdo cultural que acontece em Nova York e
que também € inspirada nas experiéncias da organizadora, uma baiana, na Lavagem do

Bonfim — defende que

A festa que acontece em Manhattan ndo busca reproduzir em territério
norte-americano o que acontece na Bahia, pois trata-se de uma pratica
cultural que foi transnacionalizada. Ela é (re)inventada como tradicao
(Hobsbawm; Ranger, 1997) em um novo territério e em um novo
contexto especifico, que sdo informados pelas dindmicas culturais dos
imigrantes brasileiros que residem em Nova York. (COIMBRA DE
SA, 2012, p.17)

Assim, seguindo nesta linha de entendimento, podemos compreender a festa que
envolve a lavagem das escadarias da igreja parisiense como uma representacdo
simbolico-cultural transnacionalizada. Entretanto, este € um processo que traz consigo

uma série de complexidades. O préprio idealizador da Lavage, em trecho esclarecedor
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da entrevista que concedeu durante a nossa pesquisa de campo, nos auxilia no

entendimento desta situacéo.

Muitos jornalistas me perguntam se a Lavage € uma réplica do
Bonfim. Eu costumo dizer que ndo, que ndo é réplica. Toda cria¢do
sofre evolugéo e transformagdo. Tudo na vida, até a gente. A Lavagem
do Bonfim me deu régua e compasso, junto com a de Santo Amaro.
Os elementos nasceram 14, Bonfim “¢é mae”. Eu trago elementos, sim.
L4 foi a minha escola, a minha faculdade. Sé que aqui estamos na
Europa, o clima é outro, entdo temos que adaptar. Vocé ndo pode
botar uma baiana como na Bahia, porque aqui tem que esquentar um
pouquinho, né? E mais frio. E tem mais, 0 som do trio elétrico...eu nio
posso usar um volume alto como na Bahia, aqui eles néo
aceitam...quebra os vidros das janelas...tem que adaptar. (Roberto
Chaves, artista e produtor cultural. Entrevista gravada, setembro/2012)

Esta “adaptag@o” citada por Chaves equivale ao conceito de “tradu¢ao” que abordamos
anteriormente. Segundo Hall (2011), isso acontece exatamente neste contexto de
ocupacdo de um espaco territorial que ndo é o seu de origem. Ainda, o teorico defende
que nessas situacdes de desterritorializacdo, tradi¢bes e vinculos com o territério de
origem ndo deixam de existir, mas faz-se, também, indispensdvel uma continua
negociacdo com as novas culturas com que se passa a se relacionar. Estas, naturalmente,
sdo absorvidas, cruzando-se, entdo, com as identidades de origem. Configura-se, assim,

um quadro identitario plural e mesti¢o — tipico dos nossos tempos.

E é este 0 cenario que nos parece mais adequado para situar a Lavage de la Madeleine.
A festa, para que aconteca em Paris, precisa ser traduzida — mantendo elementos da sua
origem, ressignificando outros, criando novos. E a exigéncia desse novo contexto em
que ela passa a existir. Sobre o processo de escolha dos elementos identitarios, Chaves

explica:

Eu trouxe comigo as baianas, as flores, o pai-de-santo — que vem de
Santo Amaro, na Bahia. Do Bonfim eu trago a forma do cortejo, a sua
diversidade... L4 tem as baianas, os travestis, as bicicletas, o “homem
do tonel”, a musicalidade e a alegria. Entdo, aqui eu tenho o maracatu,
a ala dos bailarinos, o Boi Barrica — grupo que o Brown convidou este
ano. Temos Vérias coisas que na Bahia ndo tem. Entdo somos
diferentes. Paris é essa mistura dos trés. Da minha origem em Santo
Amaro, da minha inspiragdo no Bonfim e da propria Paris. Essa foi a
evolucdo da Lavagem de Madeleine. Apesar de a Lavagem ndo ser no
Brasil, ela se transformou aqui. (Roberto Chaves, artista e produtor
cultural. Entrevista gravada, setembro/2012)
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Atentemos para a questdo que se mostra. Os novos elementos que Chaves afirma ter
inserido na festa ndo sdo franceses, continuam sendo brasileiros — maracatu, bailarinos,

a “Companhia Barrica do Maranhao”. Questionado sobre isso, ele afirma que

A Bahia vem como carro chefe de tudo, mas eu quero trazer
representacdes do mundo todo. Agora, com a parceria com a Unesco,
isso vai ser ainda mais possivel. Ndo podemos ficar em guetos, nédo
podemos fechar...¢ a evolucdo. N&o da pra parar. Nao da pra viver s
de tradicdo. Eu quero criar. (Roberto Chaves, artista e produtor
cultural. Entrevista gravada, setembro/2012)

Assim, fica claro que os elementos eleitos para compor a Lavage de la Madeleine sao,
exclusivamente, brasileiros e, sobretudo, baianos. E que toda esta composicdo
identitaria original passa por um processo de “traducdo” a fim de que a festa seja aceita
em um contexto diaspdrico diferente do seu territorio natural. Como vimos, ndo sdo
contempladas no quadro festivo da Lavage manifesta¢cbes culturais francesas,
entretanto, hd uma influéncia direta do comportamento cultural e social deste lugar — é
isto que fornece os contornos necessarios para o processo de traducdo e reconfiguracdo
da festa. Essas ressignificacdes que compdem o processo da “tradu¢do” podem ser
entendidas também como negociac@es feitas no territorio de chegada e com a populagédo
local, buscando uma aceitacdo e uma melhor receptividade, j4 que o que se propbe

também é muito diferente para quem acolhe.

Assim, a Lavage de la Madeleine acontece em um quadro complexo e diasporico.
Formada pela hibridez caracteristica do cenario transnacional que a faz existir, ela
ressignifica uma composicdo festiva tradicional baiana, traduzindo-a com o objetivo de

que seja possivel sobreviver neste novo chéo que lhe serve de cenario.



105

5 CONSIDERACOES FINAIS

O problema que buscamos esclarecer ao longo desta dissertacdo foi como se da o
processo de formacdo de uma festa como a Lavage de la Madeleine diante do cenéario
diaspdrico que a faz existir. Planejamos e trilhamos um caminho a fim de compreender
como acontece este processo de transnacionalizacdo em Paris, investigando como a

festa se configura em relagéo a sua inspiracédo original, a Lavagem do Bonfim.

Para responder a esta indagacdo, optamos por caminhos investigativos que se
mostraram importantes para 0 avan¢o da pesquisa. Em primeiro lugar, abordamos o
estudo conceitual da festa e essa escolha foi exitosa na medida em que nos ajudou a
compreender a Lavage de la Madeleine como manifestacao festiva que é. Confirmando
as ideias de Bakhtin (2010) e de Duvignaud (1983), a Lavage configura-se como uma
segunda vida temporéria para o seu publico, majoritariamente formado por imigrantes
latinos, que enfrentam cotidianamente uma série de desafios para conseguirem
sobreviver de forma digna em terra estrangeira. O que propicia esta nova realidade € o
ambiente carnavalizado da festa, sobretudo da etapa do seu cortejo — cendrio propicio,
como vimos, para uma forma de socia¢do acentuadamente diferente da que é comum na
rotina ordinaria daquelas pessoas. No tempo da festa, as relagdes hierarquicas entre eles
e com a propria cidade ndo ganham importancia demasiada, sendo caracterizadas por

uma certa informalidade.

Essa constatacdo faz da Lavage uma poderosa ferramenta de sociabilidade daquela
comunidade de latinos estrangeiros, especialmente os brasileiros — que se sentem ainda
mais familiarizados com aquele conjunto simbolico que a festa apresenta. Essa
caracteristica é importante na medida em que integra e agrega aquelas pessoas,
fortalecendo a nogdo de grupo. Este coletivo, apresentando com suas praticas culturais
esses momentos de coesdo, serd um organismo mais forte para enfrentar as
adversidades, buscando legitimar-se frente ao cenario de imigracdo que vivem que,
como sabemos, em muitos casos representa uma situacdo instavel, com registros

frequentes de opresséo, discriminacgdo e preconceitos.
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Buscando uma relacdo da nossa compreensao acerca da Lavage de la Madeleine com a
teoria de Duvignaud (1983) de que a festa € um cenério naturalmente subversivo,
propomos uma analise paralela, que difere da radicalidade do autor francés. Por mais
qgue ndo chame muito a atencdo e ndo interfira diretamente no andamento da festa, a
Lavage € monitorada pelas autoridades civis locais, sobretudo, através do
acompanhamento da policia durante todo o tempo da festa. Além disso, possui uma
organizacdo que impQe regras sobre diversos aspectos, como por exemplo, o tempo que
cada ala tem para o desfile, que fantasias sdo permitidas, quais grupos podem compor o
cortejo oficial etc. Essas duas situacdes vado de encontro ao quadro de liberdade absoluta
que Duvignaud afirma ser o grande caminho para a subversao. Se analisarmos fielmente
a defesa do autor, realmente a Lavage ndo € uma festa subversiva. Entretanto, por uma
via alternativa, observamos que ela pode vir a se configurar como um estimulo a
atitudes subversivas. Isso aconteceria caso ela — por representar um “segundo mundo
temporario”, como ja concluimos, suscitasse questionamentos no seu publico,
levantando indagacdes sobre os excessos de formalidade da vida cotidiana, que, por
tantas vezes, é extremamente penosa. No entanto, por mais que seja possivel levantar
essa hipotese, ndo a julgamos muito provavel — tanto por conta do histérico da Lavage,
como pela sua configuragdo atual, que ndo da nenhum indicio de qualquer ato mais

revolucionéario por parte do seu publico.

Apesar de ndo resvalar na subversdo, a Lavage ganha teor transgressivo na nossa
avaliacdo, na medida em que se configura como uma manifestacdo baiana-brasileira-
latina, ou seja, oriunda do “terceiro mundo”; que desembarca e se credencia em solo
francés, o “primeiro mundo”. Isso, inclusive, nos lembra uma andlise de Canclini (2011)
sobre o processo de desterritorializacdo, comum no cenario global contemporaneo — “ha
uma implosdo do terceiro mundo no primeiro” (CANCLINI, 2011, p.314). Essa situagao
vai de encontro ao que, até pouco tempo atras, era praticamente a Unica possibilidade —
paises menos desenvolvidos restringiam-se ao papel de receptores das producgdes dos

ditos desenvolvidos.

Continuando, a discussdo que trouxemos neste trabalho sobre a Lavagem do Bonfim
mostrou-se extremamente pertinente por trazer informacgdes essenciais para a analise
dos processos de desterritorializacdo e reterritorializagdo que a Lavage € submetida.

Esta etapa da pesquisa nos situou no contexto festivo religioso baiano, apresentando a
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riqgueza de elementos simbolico-culturais comuns a essas manifestagdes. Ainda, a
compreensdo da configuragdo contemporanea da Lavagem do Bonfim nos fez reavaliar
as teorias sobre decadéncia da festa apresentadas pelos autores que tomamos como
referéncia neste trabalho. A Lavagem pode ndo estar na mesma categoria de festa que os
autores analisaram, entretanto, é fato que representa uma manifestacdo festiva
extremamente rica do ponto de vista cultural, estando distante de qualquer indicio de
decadéncia. Como vimos, ainda hoje, no século XXI, a festa se mantém forte, plural e
popular, sobretudo, pelas vias da resisténcia e da atualizacdo — necessidade imposta pelo

contexto social e cultural dindmico que vivemos na atualidade.

A Lavagem do Bonfim, decorrente de seus mais de duzentos anos de historia,
representa, hoje, uma imagem tdo forte simbolicamente, a ponto de ultrapassar as
fronteiras territoriais da Bahia, inspirando festividades em outros pontos do planeta —
como € o caso do nosso objeto de estudo, a Lavage de la Madeleine. Como vimos, 0
contexto globalizante contemporéneo interfere diretamente em uma série de questées,
inclusive na configuracdo da propria cultura. A transnacionalizacdo cultural, processo
comum deste momento em que as fronteiras sdo cada vez mais fluidas, é o caminho

necessario de ser trilhado para que a Lavage surja do outro lado do Atlantico.

Nessa etapa do nosso estudo, avaliamos que este contexto transnacional em que 0 Nosso
objeto de pesquisa esta inserido, implica, necessariamente, na pratica de um outro
processo — o de traducdo. Concluimos isso, ndo sé com base no referencial tedrico e nos
apontamentos de Hall (2011, 2013) que nos nortearam acerca desta questdo, mas
também, pela observacdo direta da festa em Paris e, ainda, pelo conjunto de elementos
gue compuseram a nossa analise qualitativa deste estudo. Essa tradugdo se da na medida
em que a festa € ressignificada no interior dessa rede complexa de intercdmbio cultural.
Aqui, elementos ‘“originais” sdao mantidos, outros atualizados, outros excluidos por
completo, e, ainda, novos também podem ser criados. A adaptacdo das roupas das
baianas para o clima mais frio de Paris; a diminui¢cdo do volume do trio elétrico; a
menor incidéncia de aspectos religiosos durante o cortejo e na propria lavagem; a
mudanca de conceito para “Festival”, e a missa ecuménica (que nao acontece na Bahia)
sdo alguns exemplos de ressignificacbes necessarias para que a festa encontrasse

aceitacdo — tanto por parte do publico, como das instancias oficiais.
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Aqui, nos apoiando também no conceito de transculturalismo, que abordamos no texto,
e que defende este encontro de culturas como um processo bastante complexo, capaz de
unir uma diversidade de identidades oriundas de uma série de situagdes e lugares, tendo
em vista o cruzamento de elementos diferentes. Como vimos, este contexto configura-se
como um lugar hibrido, heterogéneo e agregador de uma pluralidade de referéncias. E
neste lugar que posicionamos a Lavage de la Madeleine. Ao irromper o contexto
diaspdrico que Ihe é natural, a festa que vem da Bahia, resvalando no Brasil e que chega
em Paris ndo se fixa a nenhuma dessas identidades de forma restrita. A sua formacéo
identitaria, tendo em vista o seu encontro com diferentes culturas e contextos sociais, é
plural e mestica. Usando de uma analogia, a Lavage ¢ cada lugar onde ela se “encosta”.
Assim, ¢ durante todo o trajeto do “cortejo transnacional” que a faz chegar em Paris,
que o seu processo de formacdo identitaria acontece — desde a sua influéncia nas
lavagens baianas, em especial a do Bonfim; passando pelo Brasil — que ndo deixa de ser,
também, seu chao de origem; até a sua chegada na Franca. A Lavage de la Madeleine é
tudo isso, mas, também, nada de forma exclusiva. Ainda, é mutivel e atualiza-se

continuamente — tendo em vista o contexto dindmico em que a cultura se encontra hoje.

Analisando os pontos criticos da Lavage, salta aos olhos o quéo o evento como um todo
estd desamparado, do ponto de vista de bons parceiros. Como vimos, a Unesco
representa uma excelente incorporacdo a festa, entretanto, esta parceria ainda nao
aconteceu de forma efetiva na pratica. Avaliamos como pouco significativa a presenca
da instituicdlo BAHIATURSA, 6rgdo responsavel pela divulgacdo e promocao turistica
da Bahia no Brasil e no exterior. Esta, como explicamos, apoia a festa apenas com uma
pequena quantia em dinheiro. No entanto, tendo em vista que a Lavage ja estd em um
patamar consolidado, como evento fixo do calendario do verdo francés ha mais de uma
década, ela passa a configurar-se, também, como uma vitrine da Bahia na capital
francesa. Assim, seria pertinente que a BAHIATURSA, além do apoio financeiro que ja
garante, auxiliasse no sentido de ser, também, um apoio consultivo. J& que se trata de
um orgéo oficial responsavel pela promogdo da Bahia no exterior, faz-se urgente uma
aproximacdo a fim de compreender de que forma a Bahia estd sendo tratada ali, que
elementos estdo sendo reproduzidos e que discurso esta sendo usado por parte da
Lavage de la Madeleine. Os beneficios, caso essa proposta fosse concretizada,

alcancariam tanto a festa — que teria um apoio capacitado sobre sua gestéo, seu discurso
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e sua posicdo no contexto parisiense; como o 6rgdo baiano, que fortaleceria mais um

canal de divulgacdo da Bahia no exterior.

Tendo em vista esta fragilidade apontada ao longo desta pesquisa — a auséncia e a
prépria demanda citada por Chaves por um suporte de consultoria capacitado para
auxiliar no desenvolvimento da festa, avaliamos que os apontamentos feitos ao longo
deste trabalho, bem como os resultados apresentados, tém utilidade para propria
organizacdo da festa, que tera um documento com informacdes possiveis de servirem de

apoio para uma reflexdo e anélise critica da atual conjuntura da Lavage.

Ainda, consideramos o resultado apresentado neste trabalho como uma influéncia
positiva aos pesquisadores, tendo em vista que apresenta uma possibilidade de

investigacdo rica e com uma diversidade grande de desdobramentos possiveis.

Em um momento auto avaliativo, assumimos a falta de algumas abordagens importantes
ao longo do trabalho, como foi o caso da ndo contemplacdo de alguns autores e
conceitos que poderiam aprofundar ainda mais a discussdo, como analisar o contexto e o
publico local (Paris); investigar o perfil do imigrante baiano, brasileiro e latino que
compde o publico da Lavage etc. O principal motivo para estas auséncias no trabalho é
0 curto espaco de tempo do curso de mestrado. De todo modo, estes pontos

transformam-se em novas propostas e caminhos possiveis para pesquisas futuras.

Enfim, o desenvolvimento deste trabalho serviu, também, para nos lembrar da beleza e
da forca da nossa cultura e da diversidade que acompanha as suas manifestacdes. Mais
do que isso, nos mostrou que a complexidade dos processos diaspdricos a que sdo
submetidos tantos bens simbolicos os deixam ainda mais ricos culturalmente, tendo em
vista que seu processo de formacdo identitario se da de forma plural. E, ainda, desse
cruzamento de diferentes a que sdo submetidos nesse cenario transnacional, nascem

outras realidades ainda mais surpreendentes pelo seu fator mestico.
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APENDICE A — Roteiro para entrevista com o idealizador da Lavage de la Madeleine,
Roberto Chaves.

Dados de identificacdo

Titulo do Projeto: “A Transnacionalizagdo de um Produto Cultural: uma festa baiana em
Paris”

Pesquisadora Responsavel: Caroline Fantinel

Instituicdo a que pertence a Pesquisadora Responsavel: Mestrado Multidisciplinar em
Cultura e Sociedade / Universidade Federal da Bahia

Telefones para contato: 55 (71) 9262-0782 (Brasil)

E-mail para contato: carolinefantinel@hotmail.com

Nome do entrevistado: Roberto Chaves

Local da entrevista: Casa do Produtor, Marais, Paris.
Data: 24/09/2012

Inicio: 14h

Fim: 17h15min

ROTEIRO PARA ENTREVISTA

1. Conte um pouco da sua experiéncia e como surgiu a idéia de trabalhar com

cultura brasileira em Paris?

2. Como surgiu a idéia da Lavagem de Madeleine?

3. Essa foi a primeira Lavagem, que vc fez junto com Fafa?

4. Como se da a sua participacdo na organizacdo da Lavagem de Madeleine?

5. Qual o seu objetivo em viabilizar uma Lavagem (baiana) em Paris?

6. Na sua opinido, qual a importancia da Lavagem para a cultura brasileira no

exterior? E em Paris?

7. Sua idéia de trazer um pouco da cultura baiana para Paris comegou em 1998,
com a Lavagem da Igreja du Sacré Coeur. Por que o evento precisou mudar de lugar? O

que houve?
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8. A Lavagem ja esta na sua 11 edicdo. O evento esta mais maduro, do ponto de

vista da organiza¢do? Como vocé enxerga essa caminhada até aqui?

9. E aqui de Paris, vc tem algum apoio?

10. A Lavagem de Madeleine foi inspirada nas tradicionais Lavagens do Bonfim e
de Santo Amaro, ambas na Bahia. Quais elementos foram mantidos? O que precisou ser
excluido? O que precisou ser ressignificado? Conte um pouco sobre como se deu esse

processo de transnacionalizacéo.

11. O evento comecou com a idéia de ser uma Lavagem baiana em Paris. Hoje ja se
fala em uma “celebracdo multicultural em homenagem a cultura brasileira” ou entdo
“Festival Cultural do Brasil em Paris”. Existe um plano de ampliagdo do evento? Em
ndo limitar-se sO a cultura baiana, mas brasileira como um todo? (este ano vocés estdo
trazendo um grupo cultural maranhense).

12.  Quais suas expectativas e planos futuros para este evento?

13.  Quais as maiores alegrias em realizar o evento?

14.  Quais as maiores dificuldades?

15. Como € feita a organizacdo do evento? (Ex. Selecdo das atracdes, dos
convidados, captacdo de patrocinio (local, brasileiro?), divulgacdo, escolha da equipe,

etc.)

16. A Lavagem tem apoio de 6rgdos publicos franceses? Quais? (nivel municipal,

estadual ou nacional?)

17.  Vocés tém controle de publico? (quantidade, nacionalidade, classe social)

18. Vocés recebem caravanas de fora de Paris?

19.  Como vocé avalia a repercussdo do evento nacional e internacionalmente?
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20.  Como a imprensa local trata o evento?

21.  Como vocé acredita que os brasileiros representam a cultura e as identidades

brasileiras no exterior? E no caso especifico de Paris?

22.  Como vocé acredita que os estrangeiros véem a cultura e as identidades

brasileiras aqui em Paris?

23.  Pela sua experiéncia, vocé acredita que em Paris ha diferencas na forma como a
cultura brasileira € vista (pelos estrangeiros) e vivenciada (pelos brasileiros) em relacao

a outros lugares?
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ANEXO A — Termo de Compromisso para o uso das fotos de Pierre Verger nesta
dissertacdo.

FUNDACAO

Termo de Compromisso

Eu, Caroline Fantinel, portadora do RG 70827101-09, aluna do Programa
Multidisciplinar de Pés-Graduagéo em Cultura e Sociedade, Mestrado em Cultura
e Sociedade, Universidade Federal de Bahia, sob matricula 2121151 85,
comprometo-me junto a Fundacdo Pierre Verger, enviar uma copia do trabalho
académico intitulado “A transnacionalizagédo de uma representacdo cultural: uma
festa baiana em Paris.”, no qual foram liberadas 03 (trés) fotos de autoria de Pierre
Verger (abaixo relacionadas), cedidas sem cobranga de direitos pela Fundacao
para realizagédo do trabalho acima citado e previsto para ser concluido em 11 de
Margo de 2014. Esta autorizag&o vale somente para a utilizagdo académica acima
especificada e para nenhum outro suporte (site, exposicbes, livros, revistas, entre
outros). As fotos deverzo ser identificadas Foto Pierre Verger©Fundacio Pierre
Verger. Estou ciente que se houver publicag@o e exibicdo deste trabalho, deverei
entrar em contato com a Fundac&o Pierre Verger para nova liberagdo e
pagamento dos direitos referentes a utilizagdo de imagem.

Imagem(s) - N® inventario: 28404, 28405 e 28500.

Salvador, 19 de Fevereiro de 2014

\/ grtinge fontiud,

Caroline Fantinel/ RG 70827101-09

Fundagio Pierre Verger = 2* travessa da Ladeina da Vila América, %6 - Engenbo Velho de Brotas
402430-340 Salvador - BA ~ Brasil - Tel (55) 71 3203 8400 - Fax - (353713203 8416 - www.plereverger.ong



