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Capítulo 3

Performance e espetacularidade no ritual do Reisado

de visita às casas
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As diferentes formas do Reisado nas comunidades visitadas.

A recepção dos moradores e o estado de receptividade das reiseiras nos encontros

in-formadores da performance no ritual de visita às casas.

O olhar do Santo como centro de montagem da cena na espetacularidade da performance.
O termo giro designa o trajeto do Reisado na peregrinação de cantar nas casas pedindo dinheiro para fazer a festa do Santo. O movimento do giro inclui um processo de transformação das interações corpo-espaço que envolve a presença do Santo. O deslocamento espacial das reiseiras no giro exige a superação dos próprios limites corporais, no cansaço e no sofrimento, mas é sobretudo na capacidade de fazê-lo com prazer e alegria que as reiseiras oferecem um dom de si ao Santo e às pessoas que abrem suas casas para receber o Reis. O giro envolve um compromisso das reiseiras com o Santo: pedir esmolas para fazer a sua festa. Na peregrinação de entrar e sair de cada casa, entre dias e noites, cantando as palavras do Santo, a passagem do sofrimento ao prazer coloca em jogo o fortalecimento da alma pelo corpo. Não existe economia de esforço corporal, pois é resistindo ao sofrimento que o Santo dá forças para suportar a dor, é celebrando o Santo que ele oferece motivos para festejar, é dando que se recebe para dar mais ainda. O estado de entrega corporal ao tempo imediato, no trânsito entre sofrimento e prazer, remete à noção de sagrado como destruição dos limites individuais na experiência de totalidade. Na perspectiva do sagrado como retorno ao estado de imanência, George Bataille aborda a festa e o sacrifício como vias de rompimento da descontinuidade do homem com o mundo.  

Bataille compara a imagem do sagrado ao fogo que destrói a lenha que consome, diferenciando-a do fogo que incendiaria de maneira ilimitada e avassaladora. Neste sentido o sacrifício, que pode ser estendido ao auto-sacrifício, não é um ato de destruição irreversível, mas um ato de abandono e oferecimento. O que importa é passar de uma ordem durável, onde toda consumação de recursos é subordinado à necessidade de durar, à violência de um consumo incondicional (...). O sacrifício é a antítese da produção voltada para o futuro, é a consumação sem interesse além do instante vivido
. Através do sacrifício, a relação utilitária do homem com o mundo é rompida. A saída do mundo real proporcionada pela dimensão imediata do tempo vivido também acontece na festa. Mas o impulso de destruição que emerge na festa é limitado e controlado pela sabedoria conservadora
 que viabiliza a própria festa impedindo-a de se diluir no desvairio descontrolado, que seria como a destruição do fogo que incendeia.   

O corpo devoto como dádiva, enquanto sujeito e objeto de oferecimento ao Santo, comporta a experiência do sagrado no auto-sacrifício e na festa. No retorno ao estado de imanência o corpo ultrapassa seus limites individuais para se completar no que está fora dele. Mas é sobretudo nos encontros que acontecem dentro das casas que o corpo se revela como canal de contato entre forças visíveis e invisíveis, na confluência entre a experiência do tempo imediato e o espaço íntimo da casa. A finalidade zero da festa também é vista por Jean Duvignaud
 como comunhão corrosiva e corruptora que escapa dos códigos sociais da vida cotidiana, mas que respeita certas regras que coordenam a desordem temporária. A festa durante o ritual da visita emerge do coletivo formado pelos moradores da comunidade, que acompanham o grupo de casa em casa, e do tipo de recepção do dono-da-casa. Quando a festa acontece, as “regras” da desordem temporária, são baseadas no respeito ao dono-da-casa e no olhar do Santo. 

Existe uma seqüência de cantos tradicionais que delimitam as etapas indispensáveis a todas as visitas. Através destes cantos as reiseiras levam as palavras do Santo ao dono-da-casa. Mas é na singularidade dos encontros, dentro de cada casa, que se estabelece uma interlocução com o Santo. Neste sentido a dimensão simbólica do corpo devoto no ritual do Reisado mostra sua complexidade, visto que a organização da performance em partes que se repetem, isto é, sua estrutura baseada na seqüências de cantos tradicionais é extremamente flexível, pois o encontro em si é constituinte da ação/visita ritual que sacraliza o espaço da casa. O comportamento corporal e os processos de montagem da performance, no ritual da visita, dependem do tipo de interação das reiseiras com os donos-das-casas, ou seja, o que acontece entre os cantos tradicionais que sempre se repetem. Algumas visitas podem ser rápidas, outras emocionantes, calorosas, festivas, enfim, tudo depende do tipo de encontro que se estabelece. A sacralização da casa pela festa envolve a presença do dono-da-casa, é sobretudo a sua vontade de fazer a festa que se realiza através do Reisado. Augusta explica que no Reis não tem folia, ou seja, a alegria de cantar em nome do Santo inclui uma disponibilidade corporal para fazer a festa, mas ela não é imposta pela presença do reisado, como acontece na folia carnavalesca movida pelo estado de euforia dos foliões. Durante a visita do Reisado, nos encontros intermediados pelo Santo, existe um estado de receptividade corporal das reisieiras ao dono-da-casa.  


Mas antes de abordar o que acontece dentro das casas, mostrarei o que acontece por fora das casas durante o giro. A chegada do Reisado nas comunidades rurais é um evento que mobiliza os moradores do lugar. A presença dos moradores, que podem (ou não) se integrar ao grupo participando do ritual de diversas formas, gera um coletivo que entra em jogo nos encontros com os donos-das-casas, e conseqüentemente nos processos de montagem da performance durante as visitas. Neste sentido o giro do Reisado abre um espaço vazio, no qual a dimensão simbólica do corpo devoto envolve os encontros que acontecem por fora e por dentro das casas. Quando a participação dos moradores no grupo é intensa, uma visita pode conter mais ou menos 40 pessoas que lotam as salas pequenas, (com cerca de cinco à dez metros quadrados) tocando percussão, cantando e às vezes também dançando. Mas se a casa é pequena o coração é grande, esta frase-comum aos donos-das-casas é sempre repetida .quando o excesso de pessoas transborda pela porta. A ampliação do espaço físico da casa pela grandeza do coração de quem recebe o Reis é uma imagem significativa do engajamento corporal do dono-da-casa na sacralização do seu espaço doméstico, processada pela passagem do Reisado. Abrir a porta da casa para receber o Reisado é ter o coração grande para acolher todas as pessoas que chegarem. 

Neste último capítulo o estudo da performance e da espetacularidade no ritual do Reisado será visto em três partes, que sendo interligadas serão tratadas separadamente na organização do texto:   

1 - as condições de saída do grupo de Reis e as diferentes formas do Reisado em cada comunidade. A descrição dos giros será feita a partir da minha participação como reiseira no ritual de visita às casas, nos anos 2002 e 2004.  

2- A performance do ritual da visita:  a seqüência formada pelos cantos tradicionais e a interação das reiseiras com o espaço da casa. A participação indireta do dono-da-casa na performance, quando ele ocupa o lugar de espectador e as reiseiras atuam como veículo do Santo. O diálogo do dono-da-casa com o Reis é intermediado pela presença do Santo.  

3- A espetacularidade da performance da visita: o que emerge da singularidade dos encontros, quando o dono-da-casa  interfere corporalmente na performance conduzindo a visita do Reisado. A configuração de um olhar abstrato que emerge da totalidade do acontecimento vivido. O valor das danças no diálogo com o Santo intermediado pelos encontros humanos.  

1 – O giro-trajetória do Reisado   

O giro-trajeto do Reisado contém todas as direções. A forma do Reisado é condicionada pela sua trajetória no espaço, que inclui as interações provocadas pela presença do grupo na comunidade e os acontecimentos ocorridos durante o seu deslocamento. A imprevisibilidade faz parte desta devoção religiosa, também vivida como uma aventura em direção ao desconhecido: sair com o Reis é andar pelo mundão de Deus.  A disponibilidade corporal das reiseiras para interagir com todos os acontecimentos sem contrariedades produz uma espécie de força centrípeta no giro-trajetória, que atrai e absorve o meio externo para transformá-lo. Através do sofrimento e do prazer o corpo devoto estabelece uma alteridade necessária ao contato com o Santo. A saída do Reisado, assim como a transmissão/aprendizado da performance ritual, não comporta ensaios ou qualquer outro tipo de preparação formal das reiseiras. No entanto existem algumas condições para o Reisado acontecer, que estão diretamente associadas à força do grupo. A capacidade de resistência física, fundamental para segurar o canto do Reis, é vinculada ao bom estado físico-psíquico-emocional das pessoas que formam o grupo. Estas condições de saída do Reis não chegam a se apresentar como “regras” de comportamento, mas mostram que a harmonia confraternizadora, provocada pela presença do Reisado nas comunidades, é fruto de um processo de elaboração que começa pelo tipo de relação entre as pessoas que fazem o Reis. 

1.1- Condições de saída do giro


 A determinação e a obrigação de sair com o Reisado não é isenta das circunstâncias externas. A interação com o meio externo é constituinte da própria organização do grupo, ou seja, o compromisso com o Santo não é dissociado dos acontecimentos da vida prática: o Reis não sai de qualquer jeito. Os obstáculos que dificultam ou impedem uma saída do Reis, podem ser vistos como inteferências do Santo, que sinaliza sua insatisfação com alguma coisa. Assim os problemas práticos, enfrentados para o Reis sair, nunca são vividos como aborrecimentos, pois tudo se justifica pela vontade do Santo que deve ser aceita. Mas esta aceitação não exclui as reflexões pessoais sobre os motivos pelos quais o Santo ficou contrariado.  

A organização de uma saída pode durar o dia inteiro e muitas vezes o giro combinado não sai. A paciência de esperar faz parte da preparação do grupo. Entre recados transmitidos parcialmente e confusões em torno de problemas práticos, como a busca dos instrumentos ou do motorista com o carro, a espera pode durar algumas horas. Se alguma pessoa do grupo ficar doente o Reis pode não sair. Mas se a doença não for grave ela pode ficar curada cantando o Reis. Maria conta que um ano estava doente, aí eu deitada tava com mais de 8 dias que eu não levava nada de cama ... as menina disse come é que Maria vai menina Mara nem comendo não ta --- ai levantei da cama as menina falou leva uma bolacha ---  que lá se ocê chateá  ce come – levantei assim da cama – fui – levei a bolacha cheguei lá já tinha comido no Carrapicho --- quando chegou na casa de Julio pedi um café com uma manteiga com mandioca  tudo aí eu já comi --- refortaleci  óóóó (bate com as mãos uma na outra mostrando indiferença pela doença) passou esse Reis todo não senti nada --- é uma coisa que eu faço com boa vontade com bom coração é isso aí
. A força do grupo e das pessoas que fazem o grupo é a principal condição de saída do Reisado. Com menos de oito reiseiras o grupo não sai, pois cantar o Reis exige muito esforço físico. Se o Reis sair com poucas pessoas a devoção corre o risco de não ser realizada, pois as reiseiras podem perder suas vozes durante o giro. Esta consciência dos limites físicos viabiliza o auto-sacrifício da reiseiras na peregrinação de cantar o Reis. Quando chove o Reisado também não sai, as reiseiras molhadas podem ficar doentes e impossibilitadas de fazerem outros giros. Mas se chover durante o giro o grupo continua cantando. A chuva se torna motivo de celebração: manifestação divina entre as secas recorrentes. 

 Além das doenças um outro motivo de enfraquecimento do Reis são as brigas, que desagradam o Santo. Augusta afirma sem hesitar que o reis não sai de qualquer jeito, se não houver “ordem” e pessoas que “seguram” o Reis não sai. Segurar o Reis é ter voz para cantar em todas as casas. A “ordem” está relacionada à harmonia do grupo, que inclui tanto o controle dos conflitos como a obediência dos jovens em relação aos mais velhos. Na primeira vez que acompanhei o giro do Reis (2001/2002), as reiseiras me disseram que o Reis estava fraco. Os motivos desta fraqueza foram a ausência de Augusta, por motivos de doença, e a ausência dos homens tocadores de gaita, por conflitos internos. Além disto a saída do Reisado também atrasou por causa da construção do teto da igreja, Maria nem sempre podia sair com o Reis, por que estava ocupada com a obra na urgência de finalizar o teto da igreja, antes do dia da festa de São Sebastião.  


A construção da igreja nova, significativa do desenvolvimento do lugar foi acompanhada pelo conflito em torno da distribuição do dinheiro recebido numa das viagens do Reisado para Salvador. Nas apresentações do Reisado como espetáculo o dinheiro recebido não pertence ao Santo, como acontece no giro em que toda a esmola tem que ser dispensada na produção da sua festa. Na sociabilização do dinheiro pela festa também existem confusões, mas os problemas são resolvidos pela justiça divina associada aos valores comunitários. No processo de comercialização do Reisado como espetáculo o dinheiro paga o trabalho artístico de cada pessoa. Nesta relação financeira individualizada pelo trabalho artístico de fazer o Reis, a presença do Santo ganha segundo plano, pois o dinheiro não é dele. Do cachê recebido  por uma das apresentações do Reisado como espetáculo Germinda embolsou 40% da quantidade total, antes de distribuir o dinheiro para as pessoas do grupo. A descoberta deste desvio financeiro não abalou a relação das reiseiras com Germinda, pois a gratidão pelos benefícios que ela fez ao grupo superou o fato. Mas Sebastião, principal tocador de gaita do grupo de Reis, quando soube do fato reclamou justiça se recusando a participar do Reisado:  então eu falei se ela fosse pra o reis esse ano que eu não ia. --- Então – ela--  foi – então eu peço perdão peço pra São Sebastião que eu faço a devoção,né? de coração -- fora – mas não vou participar do reis -- esse ano. E não assim, se durante ela tiver – se toda vida ela tiver toda vida eu fico fora do reis. Eu não quero mermo, eu pedi a ele se causo ele vesse que desse certo ---- ele me dava outra atitude me mudava minha idéia --- pela fé que eu tenho nele se causo ele vesse que eu tava errado ele mudava minha idéia. Mas a minha idéia continuou, então --- eu ponho mais fé que ele tá consciente, ele tá me ajudando na minha conceita que eu tô certo, então por isso que eu não não não participo, não me sinto bem, no momento eu não me sinto bem – porque eu gostaria, é uma coisa que eu faço, acho que não só eu, todos nós faz -- por amor, né?
 A interlocução de Sebastião com o Santo faz apelo ao seu senso de justiça pessoal. Na opinião de algumas Reiseiras ele se colocou na frente do Santo justiceiro, pois o compromisso de cantar o Reis deve superar qualquer conflito. Sebastião, que já estava doente do coração, faleceu logo após a festa de São Sebastião deste ano 2002.  

1.2 – Os giros do Reisado nas comunidades visitadas 

As pessoas que fazem o Reisado podem mudar, mas é sobretudo a interação do grupo de Reis com os moradores das comunidades visitadas que direciona os movimentos do giro. A presença do Reisado em cada comunidade provoca um evento diferente, que entra em jogo nas variantes da performance ritual de visita às casas. Os relatos dos giros que participei, nos anos 2002 e 2004, mostram como isto pode acontecer
. 

Nem todas as comunidade rurais, próximas do Mulungu são visitadas todos os anos exceto a cidade de Boninal que é um lugar muito importante. Além desta cidade, que é cantada todos os anos, a escolha das comunidades rurais que entram no percurso do Reisado depende da demanda dos moradores. Os lugares que não foram visitados no ano tendem a ser priorizados no ano seguinte. No caso de algum morador fazer promessa para receber o Reis, oferecendo uma mesa de comida, a passagem do grupo é quase certa. Mas este compromisso com os moradores que esperam a passagem do Reis não é determinante, pois o rumo do giro sempre está sujeito às mudanças de última hora, conforme a vontade do Santo.  
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Foto 33: O Reisado na estrada.

                                         Capão no Município de Boninal 2004.

Giro na comunidade rural Conceição: 

Início: noite do dia 22/12/2001
Término: tarde do dia 23/12/2001 

Total de esmolas R$57,00

 Cerca de 20 horas de giro. 30 minutos de pausa para comer farinha com carne, numa das casas visitadas em torno das 12hs, quando o calor e a fome eram quase insuportáveis. 

Chegamos em torno das nove horas da noite com todo cuidado para não fazer barulho antes de começar a cantar. O som do primeiro canto quebrou o silêncio da noite. As pessoas acordaram acendendo as luzes da casa. A magia da chegada do Reis estava nos limites entre o sono e a realidade. Por detrás da porta que se abriu a sala vazia guardava a imagem de um Santo ao lado do casal idoso. A vela acesa diante da imagem foi uma preparação do espaço para receber o Reis. O grupo, formado por 15 pessoas, cantou e tocou em torno do Santo iluminado. A vibração sonora encheu os poucos metros quadrados da sala. Depois tocamos uma chula seguida por uma esmola de R$ 0,25. A senhora se desculpando pela sua pobreza agradeceu a passagem do Reis. Nesta primeira visita não houve festa, nem dança, nem cachaça, apenas o olhar do casal dono-da-casa que deu sentido às palavras do Santo no canto das reiseiras.      
Durante a noite toda as visitas foram relativamente rápidas, sem danças e com pouca oferta de bebida. Alguns moradores seguiam conosco para indicar as casas dos crentes. Esta participação foi fundamental para o bom andamento do giro, pois cantar numa porta que não abre enfraquece o grupo. A comunidade Conceição tem muitos crentes e é difícil saber onde eles moram, visto que os adeptos da religião aumentam a cada ano. Mas isto não impede o giro do Reis, pois predomina o compromisso de passar nas casas das pessoas que esperam o Reis, ainda que sejam poucas. Em torno das oito horas da manhã entramos numa casa que ofereceu uma garrafa de cachaça. A porta foi aberta com muita alegria. O cansaço de andar e cantar a noite toda se desfez no prazer de sermos recebidos em festa. O dono-da-casa com sua esposa e algumas filhas queriam ver o Reis dançar. A presença da cachaça imprimiu uma excitação imediata ao grupo. Dançamos, para agradar o dono-da-casa, celebrando no corpo sua boa vontade em receber o Reis com alegria. O vigor corporal, suscitado pelas danças e pelo entusiasmo contagiante dos moradores, colocou o espaço da casa em movimento. O peso da noite sem sono se desfez no prazer de beber e dançar. Os donos-da-casa seguiram com o Reis até a próxima visita. As danças mudaram o tom do Reis, que também passou a ser recebido de maneira festiva pelos outros moradores.  

O entusiasmo dos moradores contrastava com nosso cansaço físico, depois de ter cantado a noite toda a quentura do sol aumentava o sofrimento da penitência. Maria puxava praticamente todos os cantos de entrada sozinha, pois Augusta não estava. Enquanto muitas reiseiras começavam a sentar um pouco para descansar, revezando o toque dos instrumentos, Maria sem hesitar continuava cantando de casa em casa. Com dificuldade de segurar o equilíbrio do próprio corpo, em estado de exaustão, ela puxava o coro das vozes. Mas o sofrimento não diminuía o prazer dos encontros dentro das casas. A boa receptividade das pessoas que abriam suas casas alimentava o corpo em peregrinação. O prazer dos encontros parecia envolver uma necessidade orgânica de transmutar sofrimento em alegria, para seguir cantando em nome do Santo. Neste giro da Conceição a pouca quantidade de reiseiras, apenas oito, aumentou a dureza do giro que exigiu um esforço sobre-humano para segurar o canto do Reis, pois normalmente o grupo sai com cerca de 15 pessoas. Depois de cantar cerca de 20 horas, as vozes começaram a faltar na hora em que sol queima os miolos da gente (às 14hs aproximadamente).  Nem todas as casas foram visitadas. Combinamos de voltar outro dia para acabar de cantar as casas, mas o combinado não aconteceu. Voltamos para o Mulungu de noite, depois da comida oferecida pela festeira Olívia, que neste ano 2002 alimentou o grupo em todos os giros feitos. Esta função do festeiro, apesar de não ser obrigatória, favorece o bom andamento do Reisado, pois a expectativa de comer no final do giro anima o corpo cansado, e a comida compartilhada celebra o que foi vivido fortalecendo o grupo para o próximo giro. Depois desta primeira vez que eu participei do Reisado, quando chegamos no Mulungu eu dormi cerca de 12 horas. Acordei com a sensação de ter outro corpo cujos limites eu ainda desconhecia. De manhã as reiseiras riram muito da minha ousadia em acompanhá-las, se divertindo com a reação de alguns moradores que estranhavam minha presença branca e estudada no meio do Reis. O fato de ter agüentado o sofrimento de fazer o Reis sem reclamar foi visto como uma prova de força. Mas foi sobretudo pelo prazer de dançar e cantar que começou a se estabelecer uma espécie de cumplicidade corporal. 

Giro no Machado e em São Joaquim

Início noite do dia 29/12/2001 

Término noite do dia  30/12/2001 

Cerca de 26 horas de giro sem interrupção. A fome era remediada por cafés e biscoitos oferecidos em muitas casas. Machado e São Joaquim são duas comunidades rurais divididas por uma rua.  

Os moradores estavam esperando a chegada do Reis, alguns se aproximaram logo com alegria, como se estivessem diante de um grande acontecimento. Eu ainda não podia imaginar o que de fato iria acontecer, ou seja, como seria o canto do Reis naquela comunidade onde a única pessoa estranha era eu mesma, pois todos se conheciam. De repente chegou um homem completamente bêbado, falando muito alto, com graça escandalosa. Um homem que tomava a atenção de todas as pessoas: Meni, famoso por estar sempre bêbado. A sua presença foi marcante no giro do Machado. Acompanhando o grupo em todas as casas, até o final do giro, ele fez do Reisado uma comédia. Como a figura de um palhaço Meni foi absorvido pelo grupo através do riso. As suas interferências na performance da visita não tinham limites. No final do canto de entrada, quando do lado de fora da casa, um dos reiseiros respeitosamente grita: Viva São Sebastião, e a pessoa de dentro da casa responde: Viva! Meni gritando fazia o diálogo ritual da entrada do grupo na casa: Abre essa porta porra! É o Reis! Caralho abre a porta! A presença de alguém completamente bêbado também acontece em outros giros, e isto nunca é um problema: a bebedeira associada ao humor parece fazer parte da espiritualidade do Reis. Não existe nenhum processo de exclusão durante o giro, os acontecimentos desagradáveis são simplesmente ignorados sem contrariedade. As brigas ou confusões sempre podem acontecer antes ou depois, mas nunca durante as visitas, isto seria o desrespeito máximo ao dono-da-casa e uma ofensa ao Santo.

Quase todos os moradores ofereciam café com biscoito (de polvilho). De vez em quando eu acompanhava algumas reiseiras até o bar. Discretamente saíamos para tomar um golim e matar a sede de cachaça sem fazer falta no grupo, que crescia cada vez mais com a participação dos moradores. Depois de beber um golim voltávamos revigoradas para cantar. A cachaça é fundamental para a animação do grupo, se ela não é oferecida nas casas, sempre ou quase sempre alguém encontra um bar, que entra no circuito off do giro. Quando a participação dos moradores é intensa, existe um processo de formação do coletivo que permite a entrada e a saída das pessoas do grupo para beber ou descansar um pouco. Alguns moradores chegavam com pandeiros pessoais para tocar no Reis, outros pediam os instrumentos do Reis emprestados, mas a maioria eram mulheres com fogo pra dançar. Se a grande quantidade de crentes marca o diferencial da comunidade Conceição, a comunidade Machado é conhecida pelas mulheres que gostam de dançar. 


Em cada casa o tempo das visitas se prolongava pelas danças. Vendo as mulheres dançarem e dançando com elas, entendi a grande expectativa da comunidade gerada pela chegada do Reis: a possibilidade de dançar livremente. Os bailes de forró são comuns nas comunidades rurais, mas o samba abre um espaço de liberdade pelo movimento. Diferentemente de outras comunidades em que as danças coletivas, específicas do Mulungu, são muito solicitadas, no Machado o prazer das mulheres era dançar dentro da roda, sozinhas ao som do batuque. Em quase todas as casas eram as mesmas mulheres que, acompanhando o grupo, puxavam as danças. Incansáveis e insaciáveis elas participavam de quase todas as performances.  Depois que voltamos para o Mulungu algumas reiseiras comentaram a dificuldade de controlar o Reis, pois o tempo das visitas se estendeu muito por causa das danças. O tempo de cada visita depende dos encontros feitos. Mas o próprio diálogo com o dono-da-casa parecia ganhar segundo plano quando as danças, sempre puxadas pelas mesmas mulheres, se tornaram o principal acontecimento das visitas. 

Dois anos depois, em janeiro de 2004, a passagem do Reisado nesta mesma comunidade foi diferente. O giro durou cerca de 25 horas sem interrupção. Chegamos no começo da tarde, entrando pela comunidade São Joaquim, para depois seguir pelo Machado, no caminho inverso daquele feito no ano 2001. Começamos a cantar o Reis entre mulheres, pois os homens chegariam mais tarde. A presença exclusiva de mulheres provocou a formação de uma platéia masculina que nos observava da rua, com o devido respeito mantido pela distância física. No pudor de chegar perto a sensualidade dos olhares era visível. O cheiro de terra molhada e a excitação das moças da comunidade que dançavam com o Reis dentro das casas, aumentava a sedução dos olhares que podiam ver alguma coisa. Depois que os reiseiros chegaram eles imediatamente começaram a participar do Reis, acompanhando todas as visitas. A presença dos reiseiros foi fundamental para a formação de um espaço comum entre homens e mulheres, que logo detonou em festa. 
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 Foto 34: Visita do Reis numa casa do Machado. A mulher com blusa 

                                branca e gorro preto dança no meio da roda. Machado, 2002.

Na comunidade São Joaquim muitas mulheres pediam para dançar a Roda Piranha, a única que tem rebolado. Roda Piranha é feita individualmente no centro da roda, a pessoa entra e ilustra corporalmente as palavras cantadas: Rodou rodou piranha / Tornou a rodar (repete) / Põe a mão na cabeça / Outra na cintura / Dá um requebro no corpo / Dá uma umbigada no outro. No último verso a pessoa sai colocando outro dentro da roda. Esta única dança que tem rebolado coloca em jogo o olhar espectador, pois é no fato de mostrar o requebro dos quadris que se abre um espaço de contato. Nas outras danças baseadas no senso do equilíbrio/desequilíbrio individual como meio de toque/contato físico entre os corpos a interferência do olhar espectador ganha segundo plano, como será visto adiante na abordagem da espetacularidade da performance.  

No final da tarde aumentou a quantidade de cachaça. Durante a noite inteira a participação dos moradores foi intensa. Dançamos em quase todas as casas e quando amanheceu o dia as pessoas que acompanhavam o Reis eram tantas que transbordavam das casas. Saindo de uma das casas Antônio, morador do Machado que tocava no Reis, estava com os olhos completamente vermelhos. Ele me perguntou se eu dormi, orgulhoso da sua capacidade de suportar a perda do sono, segurando o rítmo dos cantos na percussão a noite toda. O cansaço era tanto que meu próprio corpo parecia ser uma abstração, eu também não dormi, mas estava longe de me orgulhar disso. No estado de exaustão física a vontade de agir se diluía no contato com a dimensão orgânica do meu próprio corpo, que parecia se mover pela necessidade de continuar cantando o Reis. Assim, comecei a sentir na pele como a resistência física ao sofrimento faz parte do prazer de ser bem recebido pelas pessoas que abrem suas casas com alegria. Nesta espécie de alteridade orgânica, a zoada (barulho forte) do Reis dentro das casas revela um silêncio profundo no qual se estabelece um diálogo corporal/espiritual entre as reiseiras, o dono-da-casa e o Santo. 

Total de esmolas tiradas no giro do São Joaquim e do Machado, em 2004:  R$130,00  

Giro na Rocinha: 

Início : dia 19/01/2002 

Termino: dia 20/01/2002

A comunidade rural Rocinha é formada por apenas uma rua. Em apenas 15 horas todas as casas foram cantadas, sem oferta de comida nem bebida.  


Na Rocinha as casas são muito afastadas umas das outras. A diversão no caminho entre as casas pelo escuro, no frio da noite, se tornou parte importante do giro. Rir do outro e de si mesmo é quase um esporte entre o pessoal do Mulungu, sobretudo quando algum problema prático se apresenta. No caminho os problemas básicos eram conseguir enxergar alguma coisa e andar na terra molhada sem cair. A presença bêbada de Antônio, que conhecia os moradores da Rocinha e facilitava o acesso às casas, era também fonte de humor. Em alguns giros, quando alguém do grupo conhece os moradores da comunidade, ele mesmo indica quais são as casas que não recebem o Reis, e cumprimenta o dono-da-casa estabelecendo de imediato uma relação pessoal. O fato de  Antônio estar bêbado fazia da própria interação com o dono-da-casa um espaço de humor. Outra presença importante neste giro foi Firmina, que chegou de São Paulo de manhã e saiu no Reis de noite, para pagar uma promessa feita à São Sebastião. Com a graça do Santo ela conseguiu ganhar dinheiro suficiente na cidade para terminar a construção da sua casa no Mulungu. Agora era preciso pagar a promessa feita: tocar zabumba no Reis a noite toda. Zabumba é o instrumento mais pesado de todos (cerca de 5kg). A presença da Firmina animou o grupo que segurou o Reis sem a participação dos moradores. Na Rocinha os moradores não acompanhavam as visitas do Reis de casa em casa, como aconteceu no Machado e no São Joaquim. Eles abriam suas casas e observavam os cantos, sem nada oferecer nem pedir. A chuva forte, que caiu durante o giro, prolongou o tempo das visitas dentro das casas. Mas as danças não aconteciam e os sambas eram poucos. No meio da madrugada, quando o cansaço começava a bater no corpo, entramos numa casa diferente. Um homem alegre vestido com roupa de festa abriu a sua casa. Sozinho e emocionado ele recebeu o Reis. Seu entusiasmo esquentou a performance do grupo. Além de abrir sua casa ele também guardava as chaves da igreja e do bar. Cantamos o Reis de altar na igreja vazia e depois passamos diretamente para o bar onde a festa rolou sem limites. O fato deste homem ter sido o único que ofereceu alegria e cachaça intensificou a festa sagrada, que no circuito casa-igreja-bar mostrava todas as sutilezas do corpo na passagem por diferentes espaços. A qualidade da sua presença única como espectador/participante da performance detonou a efervescência do coletivo entre as pessoas do próprio grupo de Reis. 
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Foto 35: O samba na casa do homem que tinha a chave



 
    da igreja e do bar. Giro do Reis na Rocinha, 2002.

 Giro na cidade de Boninal
Início: 7/01/2002

Término: 14/01/2002

Em Boninal moramos numa casa vazia alugada, durante sete dias, para o grupo de Reis cantar na cidade.   

A cidade de Boninal é o único lugar que faz parte do trajeto do giro todos os anos, e que envolve um outro tipo de preparação. Ao invés de cantar dia e noite passando por todas as casas, como acontece nas comunidades rurais, o grupo aluga uma casa vazia por uma semana (aproximadamente) para dormir de noite e cantar apenas durante o dia. Na cidade o Reis não canta de madrugada para não incomodar os moradores. Porém nas casas pobres, na periferia da cidade, o Reis seguia o tempo da festa sem limites de horário, como acontece nas comunidades rurais. A casa para dormir também ajuda as reiseiras, que precisariam perder muitas noites de sono para cantar a cidade toda, ou quase toda. A quantidade de casas nas comunidades rurais varia em torno de 50 a 200 enquanto na cidade se pode contar de 800 à 1000 casas. A importância de cantar na cidade, além da valorização social dos moradores do Mulungu que entram nas casas “ricas” em nome do Santo, também envolve um aspecto financeiro, pois a quantidade de dinheiro das esmolas tiradas em Boninal é maior do que todas as comunidades rurais juntas. O dinheiro arrecadado pelo giro do Reis em Boninal é importantíssimo para a grandeza da festa de São Sebastião. 

A casa onde moramos, durante sete dias, era um lugar de comer e dormir. Doze mulheres num quarto e cinco homens na sala, dormindo embolados sobre tapetes e esteiras. Todos os dias começávamos a cantar entre nove e dez horas da manhã, com pausa no almoço, para seguir cantando até às 23h mais ou menos. Dormir no chão duro era parte da penitência. O inabalável humor cotidiano fazia do incômodo mais um motivo de riso. Na pulsação da vida coletiva: acordar-cantar-comer-cantar-comer-dormir juntos, os pequenos acontecimentos podiam se tornar muito engraçados. Nesta semana não fez calor, o chuveiro com água fria não foi usado e as mesmas roupas eram utilizadas para cantar e para dormir. O corpo se bastava. 

 
A maior preocupação era com a comida. A fome faz parte do Reis. Não existe economia de esforço físico para cantar, tocar, dançar em nome do Santo. Mas o Reis sem comida fica fraco. Olívia, a festeira do ano, que alugou a casa, se responsabilizou pela comida dos reiseros. Todos os dias ela cozinhava duas refeições para 20 pessoas
. A segunda maior preocupação entre algumas pessoas, sobretudo os jovens, era a presença da garrafa de cachaça na casa. Apesar de beber todas as horas do dia e da noite, na cidade ninguém chega ao estado de bebedeira total, como acontece nas comunidades rurais, pois existia uma forte preocupação com a auto-imagem e a boa educação. A cachaça era bebida com a dignidade de segurar as pernas no lugar. Os bêbados da cidade apareciam para acompanhar Reis, sendo aceitos por todos e absorvidos pelo grupo sem problema algum. Mas em Boninal a performance do Reis tende a ser mais séria do que nas comunidades rurais, onde todos são “iguais”. 
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Foto 36: Visita diurna numa casa em Boninal, 2004.

Entrar com o Reis nas casas de pessoas com dinheiro demanda uma atitude de respeito pela distância corporal, também condicionada pelo espaço físico maior das salas. O caráter formal da visita era acentuado pela presença do estandarte, levado de vez enquando, por causa do pedido de alguns moradores. Quando o Reis entra na casa o estandarte é entregue ao morador que o segura enquanto a visita acontece. Esta maneira de participar da performance, baseada na quase imobilidade do dono-da-casa que sustenta o estandarte, ilustra a valorização do aspecto formal do Reis na cidade. Durante o dia esta distância respeitosa era maior do que à noite, quando aumenta o nível alcoólico e a quantidade de pessoas que se incorporam ao grupo, acompanhando as visitas.  Alguns reiseiros e reiseiras que de dia trabalham na roça chegavam para cantar à noite, quando os moradores da cidade também recebiam o Reis com mais animação. De dia ou de noite, algumas das casas mais ricas da cidade recebiam o Reis no jardim. Na performance feita entre a parte interna e externa da casa, não existia a passagem/surpresa da entrada do Reis pela ação/atitude do dono-da-casa abrir a porta  da sua casa. Nas visitas feitas no jardim o morador sai da sua casa para ver o Reis. O corpo é dissociado da potência coletiva sacralizadora do interior da casa. 

No ano 2001 o homem mais rico de Boninal pediu para o Reis visitar sua casa. As reiseiras colocaram suas melhores roupas. Ele e sua esposa, que moram em Salvador viram o Reis na televisão, mas nunca tinham recebido o grupo na casa e não “sabiam” como fazê-lo. Germinda, preocupada com o bom desempenho do grupo para agradar o dono-da-casa, conduzia as danças organizando as pessoas no espaço e dando “ordens” ao grupo. O casal dono-da-casa observava tudo com admiração, mas a boa receptividade deles era desprovida das lembranças de outras passagens do Reisado na casa. As emoções do dono-da-casa suscitadas pela visita são indissociáveis da sua memória do Reis. Cada encontro remete aos encontros passados em torno do Reis. Neste sentido a formalidade da visita não estava apenas vinculada à distância social, mas à falta de memória do corpo e do espaço. Nesta visita a esmola foi de R$50,00. As reiseiras saíram felizes com tanto dinheiro. 

A participação ativa de Germinda no giro em Boninal  é importante tanto para indicar onde moraram os crentes que não recebem o Reis, como para facilitar a boa entrada do grupo nas casas, pois ela vive na cidade. No ano 2004, quando ela viajou para São Paulo, sua ausência dificultou o giro em Boninal. Augusta reclamou da quantidade de pessoas que deixaram de abrir a porta por que se tornaram crentes, mas esta “oposição” aos crentes não é declarada. Numa das noites, durante o giro, passamos diante de um grupo de crentes que cantavam numa igreja pequena. A mulher que morava em frente a igreja viu o Reis se aproximando pela rua e abriu a porta da sua casa. Mas desviamos o caminho antes de chegar até ela. Maria me explicou que não queria atrapalhar os crentes, pois eles chegaram primeiro. Em qualquer situação o Reis nunca se mostra contrário a alguma coisa. A presença dos crentes incomoda apenas quando as portas das casas não se abrem.   


No ano 2004 foi alugada uma casa na periferia de Boninal, e o giro começou nesta região onde a festa de receber o Reis não tem hora de acabar. Cada casa vibrava uma memória diferente de outras passagens do Reisado. A memória da casa, ativada pela emoção dos moradores com os cantos do Reis, se manifestava de diversas formas: conversas, lágrimas, euforia, dança, etc. Tarde da madrugada o chão para dormir era amaciado pelo cansaço e pela cachaça. De manhã cedo as reiseiras prolongavam o giro da noite pelo prazer de contar e recontar o que foi vivido, sobretudo os acontecimentos engraçados que quando contados eram ainda mais divertidos. Além da cumplicidade de sofrer e cantar com alegria, as aventuras vividas no Reis também criam uma memória corporal comum. Durante os cinco dias que dormimos na casa, todas as manhãs Maria e Augusta sentavam em torno da esmola arrecadada. Contando cada nota com cuidado, elas calculavam as obras da igreja, que seriam parcialmente pagas com o giro do Reis. A construção da igreja, finalizada há dois anos atrás, ainda precisava de acabamentos (altar, janelas e piso). Em 2004 o total de dinheiro tirado na cidade foi apenas R$300,00. A pobreza na região aumentou por causa da falta de chuvas. Em dois anos de seca o rio que corta a cidade de Boninal virou mato. O crescimento da pobreza, pela falta de produção agrícola na região, aparecia no preço do saco de feijão, que passou de cinco para oito reais. Esta foi uma das piores secas vividas na região nos últimos dez anos
. No Mulungu o aumento da pobreza era visível. No trabalho diário de capinar a terra seca as pessoas envelheceram, o sofrimento na falta de chuvas consumiu mais do que dois anos de vida do corpo. Em período de seca o canto do Reis pede chuvas. A força da voz coloca em jogo a própria sobrevivência de quem canta.  


Depois de cantar dois dias em Boninal aconteceu o milagre: a chuva caiu. Um rio chegava do céu trazendo água grossa. O espetáculo da natureza paralizou o Reis e todos os moradores num êxtase coletivo. A água grossa diluiu as distâncias sociais por uma tarde. A passagem do Reis se tornou uma grande festa de celebração da vida que chegava com a chuva. As reiseiras confirmaram o valor da penitência:  São Sebastião ouviu os pedidos do Reis. A paciência e a força de resistir ao sofrimento com alegria foram retribuídas pelo milagre. Augusta, segura de si, declarava rindo: o presidente Lula inventou o negócio da fome zero, mas quem resolve é Deus, ele é que faz chover. Logo depois da chuva o Reis começou a cantar de tarde e continuou pela madrugada adentro sem limites de horário, na festa regada com muita cachaça. Em todas as casas as danças foram uma conseqüência “natural” do estado geral de felicidade. Na cidade de Boninal uma das danças mais solicitadas é o quebra-côco. Mas nas umbigadas o contato corporal pela região sexual é apenas observado pela maioria dos moradores. A conotação sexual nesta dança é bem humorada, nas diferenças entre corpos grandes, pequenos, gordos, magros, etc. cada umbigada é muito engraçada. Na festa da chuva alguns moradores entraram na roda para quebrar o côco. 

Mas a felicidade da chuva na festa sem fim não impediu uma confusão dentro do  grupo fora do tempo/espaço das visitas. A reiseira Francisca brigou e foi embora. O Reis sempre continua independente de quem sai ou entra, exceto Maria e Augusta que são indispensáveis. 

Giro no Sonhem, na Rua dos Brancos e no Capão 

Começo: dia 25/01/2004 

Término:  dia 26/01/2004 

Total de esmola nas três comunidades: R$96,65, seis galinhas vivas, farinha e milho para plantar.  

As comunidades rurais Sonhem, Rua dos Brancos e Capão são próximas. O giro durou 29 horas, com pausa para dormir numa das casas visitadas.

 
Alguns parentes do pessoal do Mulungu vivem na comunidade rural Sonhem, onde os moradores esperam a passagem do Reisado todos os anos. Mas neste dia em que chegamos muitas casas estavam vazias. Quase todos os moradores foram para Boninial assistir o jogo final do campeonato de futebol entre as comunidades rurais do Município. O bar estava fechado, alguns moradores receberam o Reis lamentando a falta de cachaça para oferecer ao grupo. Tarde da noite o bar abriu, Sinhozinho discretamente ia beber de tempos em tempos. Mas a saída de alguém do grupo fazia falta nos cantos e na percussão. O Reis cantava com a participação dos poucos moradores que estavam na comunidade. A cachaça bebida individualmente não tem efeito festivo. A excitação pela bebida acontece quando uma garrafa é oferecida pelo dono-da-casa e bebida por todos durante a visita, num prazer compartilhado. Mas a entrada do Reis, com ou sem cachaça, abre um espaço de liberdade no qual predomina a boa vontade das pessoas em se receberem mutuamente. Numa das casas havia uma criança “doente da cabeça”, bastante nervoso ele entrou para tocar no Reis e foi incorporado pelo grupo com humor, apesar de dificultar o bom andamento do rítmo percussivo. Ninguém nunca é excluído do Reis, e isto parece ser quase um “princípio” desta forma de devoção.  


Na ausência de euforia festiva havia um contato delicado com os donos-das-casas, que acordavam de madrugada para receber o Reis. Nesta comunidade as doações nem sempre envolviam dinheiro, mas a própria produção do dono-da-casa: farinha, milho ou galinha. Tudo era recebido com gratidão pelas reiseiras. Para o Santo o que vale é a boa vontade de dar o que tiver para ser dado. Nesta relação material com o Santo é dando que se recebe para dar mais ainda. 
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                             Foto 37: No fundo o casal dono-da-casa 

                                     que ofereceu farinha. Sonhem, 2004
O giro foi interrompido de madrugada pela falta de luz na próxima comunidade: a Rua dos Brancos onde a eletricidade ainda não chegou. Os poucos homens reiseiros voltaram para o Mulungu de noite para trabalhar de manhã cedo. Quando chove o trabalho aumenta pois é preciso aproveitar a terra molhada para plantar o máximo possível de grãos. Dormimos emboladas no chão da casa de Juvenal, professor do Mulungu. No dia seguinte saímos cedo para caminhar até a próxima comunidade, pois tinha muito chão pela frente. O sol escaldante que aumentava com as horas endurecia o caminho. Na rua dos Brancos eu fui uma atração a parte, quase todos os moradores perguntavam de onde eu vinha e o que eu estava fazendo no Reis. Maria lhes explicava que eu vinha de Salvador e estava escrevendo sobre o Reis pra passar na televisão. Dançamos em poucas casas, numa delas o clímax da festa se deu quando o senhor dono-da-casa, com cerca de 80 anos, entrou na roda para dançar o quebra-côco. As reiseiras, rindo muito, se tornaram também espectadoras deste acontecimento excepcional. 

Quando chegamos no Capão, terceira e última comunidade a ser visitada neste giro, a notícia de que o Reis iria chegar já tinha circulado por todos. Havia muitas expectativas e poucas casas (mais ou menos 20). Com muita fome cantamos em todas as casas sem dançar. Numa das casas havia um altar que foi aberto especialmente para o Reis cantar. A entrada do Reis no espaço sagrado do altar faz parte da visita à casa.  
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                                                Foto 38: O casal dono-da-casa e do altar no Capão, 2004.

O giro no Capão sempre é finalizado na casa da Nicinha, irmã de Germinda, que todos os anos oferece uma mesa para o Reis. A idéia de comer na casa da Nicinha circulava entre nós, mas quando chegamos lá não tinha ninguém. Nicinha recebeu tarde demais o recado avisando que o Reis ia passar e foi para a roça trabalhar, se sentindo ofendida por não ter sido prevenida pelo grupo com antecedência. Sua prima e vizinha teve piedade de nós e ofereceu uma farofa com ovo. Depois de comer, algumas pessoas cochilaram outras ficaram assistindo novela na televisão. Mas esta pausa durou apenas cerca de meia hora, pois era preciso cantar no altar de um homem que estava esperando o Reis. Andamos cerca de 9 km para chegar neste altar. O esforço corporal nunca é poupado diante do pedido de uma visita, sobretudo neste caso de cantar para abençoar um altar recém-construído. Nesta visita a interação das reiseiras com as imagens ganhou primeiro plano, não houve danças. A cachaça foi oferecida fora do espaço do altar dentro da casa. 

Giro no Mulungu: 

Início: dia 22/01/2004


Término: dia 23/01/2004

 
No Mulungu o Reisado acontece duas vezes. A primeira entre o dia 1 e 6 de janeiro, quando o Reis, herdado da Tia Rita, tira a esmola para a reza do dia de Santo Reis. O segundo giro encerra o período do Reisado de São Sebastião, depois que todas as comunidade rurais foram visitadas.     

O giro no Mulungu começou num final de tarde com apenas cinco reiseiras, mas a cada visita novas pessoas se incorporavam ao grupo. De noite o grupo contava com mais de 30 pessoas tocando e cantando de casa em casa. A presença vital de São Sebastião no cotidiano da comunidade é celebrada pelo Reis com a participação intensa de todos os moradores. Do contato festivo entre as pessoas da mesma família emerge a performance da visita, diferentemente do que acontece nas outras comunidades em que a formalidade da visita, pela boa educação e o respeito ao dono-da-casa precede a festa, que pode acontecer ou não. No Mulungu o Reis é indissociável da festa. As emoções suscitadas pelos cantos do Reis, no calor das visitas, envolvem uma memória comum que atravessa as gerações passadas e o cotidiano das pessoas. No Mulungu todos que já morreram, em vida vibraram com o Reis. Da superficialidade festiva emerge uma memória profunda que evoca a presença dos parentes mortos, que moravam na casa. Esta dimensão ancestral dos cantos nos encontros intensifica a interlocução com o Santo.  
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Foto 39: A festa do Reis numa das casas

 do Mulungu, 2004.

 Os cantos do Reis são reforçados pelas vozes das mulheres que sabem cantar mas não são reiseiras, das reiseiras que deixaram de cantar por que casaram, e das meninas que ainda não têm idade para acompanhar o Reis. A carga emocional destas mulheres, que cantam apenas no Mulungu, e a grande quantidade de pessoas que tocam os instrumentos, imprimem uma qualidade diferente às visitas. Dentro do Mulungu todos os moradores em algum momento se tornam Reiseiros. Existe uma grande  liberdade de sair e entrar a qualquer hora do grupo, pois todos estão em casa. A potência expansiva da festa é desvinculada da necessidade de resistir ao sofrimento pelo auto-sacrifício corporal. Não existe a obrigação de cantar em todas as casas de uma só vez. O Reisado que começou às cinco horas da tarde cantou apenas até às cinco horas da madrugada. Cerca de cinquenta casas foram cantadas, outras sessenta foram visitadas no dia seguinte. 

 De dia muitas crianças dançam e tocam no Reis, esta participação infantil alegra ainda mais as visitas. De noite as mães que querem se divertir levam os meninos de colo e assim dançam. Antes de falar eles aprendem o prazer da festa sofrendo a perda do sono. Mas tanto de dia como de noite as crianças que sabem andar circulam livremente em torno do Reis. A intensidade da festa durante as visitas rompe as fronteiras da casa. Entre as casas acontecem alguns flertes juvenis, pois no Mulungu onde todo mundo é primo o controle dos namoros é difícil. Mas os limites do que é permitido socialmente são conhecidos por todos. No auto-controle corporal, que dispensa qualquer forma de vigilância, tudo pode acontecer entre pequenas trocas de olhares ou toques furtivos, pois o respeito se manifesta sobretudo na capacidade de ser discreto.  

A festa no giro dentro do Mulungu também é maior por causa da grande quantidade de cachaça, oferecida e bebida por todos, ou quase todos que compartilham o grande prazer de beber. A cachaça abre um espaço de comunhão entre as pessoas que, se entregando aos efeitos do álcool, abandonam o corpo ao sabor das danças na efervescência da festa. As danças no giro do Mulungu acontecem “naturalmente” como impulsos corporais, que materializam no espaço a pulsação sonora dos instrumentos. A dança mais freqüente é a dança da garrafa: quando o dono-da-casa oferece cachaça (ou outra bebida alcoólica) uma mulher entra na roda e dança equilibrando a garrafa na cabeça. Depois o conteúdo da garrafa é consumido por todos no mesmo copo. A cachaça é bebida num gole só rapidamente. A circulação do copo cria um ritmo coletivo. Esta dança que, nas apresentações do Reisado como espetáculo, faz sucesso pelo virtuosismo corporal de dançar equilibrando uma garrafa na cabeça, no Mulungu é uma celebração coletiva do ato de beber. Tendo em vista que no Mulungu todas as mulheres transportam coisas na cabeça na vida cotidiana, esta dança não representa nenhum virtuosismo corporal, salvo no caso da pessoa fazê-la depois de ter bebido muita cachaça. Festejando a oferta do dono-da-casa, a dança da garrafa também celebra o valor da cachaça e o prazer de beber na vida cotidiana das pessoas no Mulungu.   
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Foto 40: Dézinha na dança da garrafa

 pegou uma criança e me pediu para fotografá-la. 

 Mulungu, janeiro 2002.

1.3 - Aberturas do Reisado durante o giro


A passagem do Reisado em cada comunidade gera acontecimentos diferentes que in-formam a performance ritual da visita às casas. No giro-trajetória o meio externo é absorvido e transformado pela corporeidade das reiseiras de duas formas: na interação com os moradores que se integram ao Reis, acompanhando as visitas de casa em casa, e na interação com os donos-das-casas que recebem o grupo de Reis. 

Entre as formas de integração dos moradores ao grupo de Reis, o toque dos instrumentos é uma maneira imediata de participar da performance. Qualquer pessoa que pede para tocar no Reis pode fazê-lo, as reiseiras nunca recusam nenhum pedido. A rotatividade dos instrumentos entre os moradores, sobretudo crianças que adoram tocar no Reis, exige muita atenção das reiseiras, pois além de segurarem o bom rítmo, no caso das pessoas tocarem mal, elas também devem cuidar para que os instrumentos não se percam. Este exemplo dos instrumentos é significativo da importância do controle na formação do coletivo, pois como diz Augusta no Reis não tem bagunça. No entanto as formas de controle do coletivo podem ser extremamente sutis no movimento do giro que, sem contrariedades, absorve tudo o que acontece. A recusa e a exclusão não cabem no giro do Reis. Através da boa vontade as reiseiras afirmam o tempo/espaço imediato de todos os acontecimentos provocados pela passagem do Reisado. Neste sentido as formas de controle do coletivo podem ser vinculadas aos processos de elaboração da harmonia gerada pela passagem do grupo.  

A ausência de conflitos entre as pessoas dentro do grupo, a aceitação do sofrimento e a falta de contrariedade diante dos obstáculos externos, vistos como “a vontade do Santo”, são importantes na elaboração da harmonia necessária ao movimento de inclusão do grupo de Reis, que interagindo com os moradores transforma o meio externo. A harmonia do Reis é indissociável da alteridade constituinte da interlocução com o Santo. Na obrigação de cantar o Reis em nome do Santo o que vale é a boa vontade em agradar o dono-da-casa, transmutando o próprio sofrimento em alegria. A disponibilidade corporal das reiseiras em corresponder às expectativas do dono-da-casa, ultrapassando os limites físicos do próprio corpo, é testemunhada pela presença do Santo. Neste sentido, a recepção da pessoa que abre a porta da sua casa para o Reis encontra ressonância no estado de receptividade corporal das reiseiras, que chegam prontas para darem tudo de si, pois se o dono-da-casa não ficar satisfeito com a visita elas ficam devendo ao Santo.     

Uma questão central que se apresenta neste estudo da performance no ritual da visita do Reisado, a partir da visão de Grotowski sobre comportamentos meta-cotidianos no teatro e no ritual, é:  como este estado de receptividade das reiseiras, associado à organicidade do corpo, se articula com os processos de montagem da cena no ritual da visita?  

No ritual da visita existem dois processos de montagem da cena. O primeiro, realizado pelas reiseiras, envolve a totalidade do giro, ou seja, todas as casas visitadas, a participação (ou não) dos moradores que acompanham o grupo, os acontecimentos ocorridos no exterior das casas, e a presença do Santo que fornece sentido à peregrinação. O segundo processo de montagem feito pelo dono-da-casa, que recebe o grupo de Reis, é baseado naquilo que acontece diante dos seus olhos, ou seja, o começo-meio-fim da visita dentro da sua casa. Estes dois processos de montagem envolvem diferentes estados corporais. Quando o Reisado chega numa comunidade, as expectativas dos moradores de receber o grupo em suas casas tende a aumentar na medida em que o grupo avança, entrando e saindo de casa em casa. O entusiasmo dos moradores pela festa cresce enquanto o desgaste físico das reiseiras aumenta. Apesar disto não acontecer de maneira linear, como foi visto nos relatos dos giros, existe uma tendência do desejo de festa dos moradores aumentar com o tempo de permanência do grupo na comunidade. Em muitas visitas a alegria do dono-da-casa contagia o corpo cansado das reiseiras, lhes dando força para continuar a devoção. Neste contexto de contrastes corporais, entre as reiseiras e o dono-da-casa, se revela a magia do encontro: o contato humano se materializa pela mudança do estado corporal das reiseiras e das pessoas que recebem o Reis. Mas é no corpo das reiseiras que esta mudança acontece de maneira radical, a transformação do peso corporal (em estado de exaustão) em leveza pode ser muito rápida no contato com o dono-da-casa, seja pelo contágio da sua alegria ou pela oferta de uma garrafa de cachaça, entre outras coisas.  No auto-sacrifício da peregrinação, a fome e a perda do sono abalam o funcionamento orgânico do corpo. Através do sofrimento se processa uma espécie de esvaziamento de si, quando a vontade própria/individual se perde no compromisso de continuar cantando o Reis e o corpo se entrega ao “aqui e agora”, como uma “preparação corporal” das reiseiras para receber quem os recebe. O estado de receptividade das Reiseiras ao dono-da-casa, vinculado à alteridade na ética religiosa do Reisado, também aparece na maneira como a ação/visita ritual se organiza, conforme será visto no estudo da performance e da espetacularidade da visita.  

As aberturas do giro-trajetória do Reisado nas comunidades visitadas foram indicadas através dos relatos da experiência de campo, mas nesta abordagem da cena não seguirei o mesmo procedimento do relato da experiência vivida. Reconhecendo que a ausência dos acontecimentos vividos reduz a complexidade da performance, esclareço que optei pela descrição das etapas da performance, a fim de focalizar as conexões entre comportamento corporal e processo de montagem da cena, como possibilidade metodológica de estudo da cena com texto cultural.   

2- A performance do Reisado no ritual de visita às casas     

  Peter Brook questionando as limitações do edifício teatral enquanto lugar do teatro, cria na prática artística uma concepção do espaço cênico fundada na relação triangular entre ator-atores-espectador. O contato do ator consigo mesmo, o contato entre os atores, e o contato do espectador com o que é produzido entre os atores, estão na base da desconstrução do teatro como representação de uma realidade fictícia na concepção do ato teatral como um fato relacional
. A liberação do processo dinâmico das relações suscitadas pelo ato cênico, no teatro de Brook, é sintetizada por Nicolescu: se trata de “liberar” e não de « capturar » este processo (relacional), isto explica o caráter imediato do acontecimento: um desenvolvimento linear seria o signo de um determinismo mecanicista, enquanto o acontecimento é ligado à uma estrutura altamente não linear, de inter-relação, de interconexão.
 Na realidade da cena, que emerge do encontro entre as pessoas envolvidas no ato teatral, o resultado da obra se confunde com seu processo de elaboração produzido no aqui e agora da sua apresentação. Esta perspectiva relacional do ato cênico na dimensão ritual do espetáculo em Brook, abriu-me os olhos para observar a dimensão espetacular do ritual da visita através das relações estabelecidas entre atuantes e espectadores. 
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Foto 42: Passagem do Reisado entre as casas. 

Comunidade rural Lagoinha, ano 2004.

No ritual da visita a performance do Reisado, que acontece dentro da casa, é baseada numa seqüência de cantos que sempre se repetem: o canto de entrada, o canto de altar, a chula e o canto de despedida. Estes cantos compõem uma “estrutura aberta” na medida em que entre os cantos se passam acontecimentos imprevisíveis, provocados pelos encontros singulares, que entram em jogo no processo de sacralização da casa. O Reisado do Mulungu apresenta duas vias de transformação do espaço: os cantos e as danças. A reiseira Isabela Francsico de Souza explica que quando a gente tá dançando é dançando, e quando tá com o Santo -- é com—a devoção do santo é uma e a da dança é outra né? Se ocê tá pegada com Deus, se eu faço um pedido aqui hoje ô Deus me ajuda meu São Sebastião Santo, peço a Deus se tivesse assim ua dor ua coisa – ---- ali tem que ficar o sentido só nele --- aí agora é que vai – --- aí agora se for pra dançar, aí agora vamo dançar – o sentido só de dança
. Mas o fato da devoção do Santo se manifestar apenas através dos cantos que sonorizam suas palavras, não exclui sua presença no ritual da visita, quando as danças acontecem. 

As palavras de Isabela permitem uma interpretação dos cantos tradicionais como a parte sagrada e das danças como a parte profana, num tipo de estrutura ritual que unifica a polaridade sagrado/profano
. Mas esta visão desconsidera que a presença do Santo participa de ambos os movimentos na sacralização do espaço, processada pela totalidade da performance ritual da visita. Do ponto de vista cênico é possível perceber que existe um deslocamento dos centros de montagem da performance na passagem dos cantos para as danças. Na visita do Reisado que sacraliza o espaço da casa, a presença do Santo nunca é excluída, mas cenicamente ele ocupa lugares diferentes nos cantos e nas danças.    

A partir das interações estabelecidas através dos cantos e das danças na relação triangular reiseiras / dono-da-casa / Santo, desenvolverei o estudo da performance e da espetacularidade do ritual da visita através de dois centros de montagem da cena: 

- o olhar do dono-da-casa, quando durante os cantos tradicionais ele não interfere diretamente na performance. 

- o olhar do Santo, quando através da participação do dono-da-casa na performance se abre o espaço da dança

Através destes dois centros de montagem da cena, associados ao comportamento corporal das reiseiras, nos cantos e nas danças, proponho uma abordagem da sacralização do espaço da casa enquanto um ato relacional, que não inclui a dicotomia sagrado/profano no ritual da visita, como representação de uma sistema simbólico pré-fixado. O pensamento católico se faz sentir na corporeidade das reiseiras, seja na associação entre auto-sacrifício e alteridade ou na atitude corporal in-formada pelo valor da boa vontade, mas isto não implica na existência de uma estrutura ritual baseada na dicotomia sagrado/profano.  

2.1- O corpo devoto veículo do Santo

No ritual da visita o corpo devoto se faz veículo do Santo através dos cantos. A expressão segurar o reis na garganta, utilizada pelas reisieras, é significativa da importância do canto no ritual. No estado limite do corpo, provocado pela fome, pelo cansaço e pela falta de sono, os cuidados com a garganta fazem parte do giro, entre eles o mais importante é beber cachaça pra poder cantar melhor. A garganta molhada aumenta o prazer de cantar as palavras do Santo. Na obrigação de cantar cerca de 25 horas sem muitas interrupções o prazer corporal viabiliza a continuidade do sofrimento. Cantar o Reis, sinônimo de fazer o Reis, é um serviço prestado ao Santo. As reiseiras cantam as suas palavras, mas quem abençoa a casa e pede dinheiro para a festa é o próprio Santo. 

O esforço de cantar exige uma abertura física do corpo pela garganta. A firmeza do corpo é importante para a força da voz emitida em alto volume sonoro, mas é cantando que o corpo ganha força e se afirma como canal de comunicação com o Santo. As vozes, emitidas pela caixa de ressonância da cabeça, expressam as mudanças de estados do corpo de quem canta, com prazer e alegria no sofrimento da peregrinação. A harmonia é baseada na dissonância das vozes que sempre soam de formas diferentes, pois não existe uma unidade vocal baseada na reprodução da melodia-modelo musical. Grotowski, pesquisando os cantos tradicionais como meio de transformação de energia do corpo nas artes performáticas, coloca a questão: Onde está a pessoa que canta?
 No ato de cantar existe uma transcendência associada aos impulsos orgânicos ativados pela memória coporal de quem canta. No Reis o canto atravessa o corpo de quem canta, ativando uma memória que transcende o momento presente, para penetrar no espaço da casa e atingir o corpo de quem ouve.  

Quando as reiseiras param de andar e começam o canto de entrada diante da casa, elas tocam em ritmo de marcha. Este ritmo que acompanha todos os cantos tradicionais baseados nas palavras do Santo (a entrada, o canto de altar e o canto de despedida) é significativo da passagem contínua entre o movimento corporal externo no espaço e movimento musical interno do corpo. Este trânsito entre exterioridade do movimento corporal no espaço (na peregrinação ou nas danças) e interioridade do movimento corporal pelos cantos é importante no comportamento orgânico constituinte do processo de montagem da performance. O corpo das reiseiras durante os cantos tradicionais permanece imóvel, em sinal de respeito ao dono-da-casa. No canto de entrada a atitude de humildade se manifesta corporalmente pela cabeça baixa, quando as reiseiras muitas vezes olham para o chão ou para nada: a interação visual com o espaço é colocada em segundo plano. Esta imobilidade física potencializa os movimentos pulsionais internos do corpo desencadeados pela memória dos cantos. 
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Foto 43: Reiseiras no canto de entrada                                           Foto 44: Homens com gaita no canto          Giro na Lagoinha, 2004.                                                                                  de entrada. Giro na Lagoinha, 2004.

A dimensão subjetiva das emoções e das imagens suscitadas pelos cantos transita pelo eixo vertical do tempo, enquanto o corpo não interage diretamente com o espaço da casa. A ancestralidade dos cantos não determina uma interação corporal direta das reiseiras com o dono-da-casa. Mas na medida em que as palavras do Santo (que são quase incompreensíveis sonoramente) encontram sentido na memória corporal do dono-da-casa sua receptividade dos cantos é ativa. 

No ritual da visita, a relação entre as reiseiras e o dono-da-casa começa pelo canto de entrada, quando do lado de fora da casa, diante da porta fechada, elas cantam as seguintes palavras do Santo: 

Senhor dono da casa 

Deus lhe dê uma boa noite

Boa noite Deus lhe dê 

alegrando este cantar

Hoje é ocasião de festa 

vem chegado o novo ano

É chegada a ocasião 

de a nós aparecer

( Deus cumprimenta o dono da casa através das reiseiras. A visita anual é associada à festa e ao começo do novo tempo.)  

Ô Maria pura e nata 

Deus para nos defender

Tudo isso é assim 

Santo Reis mandou nos dar 

com prazer e alegria

Quem tiver saudade dele 

vai na festa do seu dia 

Santo Reis na sua porta 

tá correndo a freguesia

Tá tirando uma esmola 

pela festa do seu dia

Quem não quer reiseiro na porta

Nem também quereis a mim

(O Santo é humanizado. Elas cantam se doando com prazer e alegria por que ele mandou, e quem tiver saudade dele vai na festa do seu dia. O Santo está na porta tirando uma esmola para a festa do seu dia. As reiseiras não representam o Santo, elas se apresentam como  veículo desta presença que as acompanha.) 

Que cavaleiro é aquele 

Foi atrás de Jesus Cristo

Nunca mais poder achar

Foi encontrar com ele em Roma

E vestido e no altar

Com seu livro de ouro na mão

Missa nova vem cantar

São José Nossa Senhora

Ele foi para Belém

Ele foi cantar o Reis 

Para nós cantar também

Aqui dentro viva nós

Lá de fora viva ocês

Vamos dar mais um louvor

Viva Senhor Santo Reis
. 

(A história do nascimento de Jesus celebrado no Santo Reis se mantém no Reisado de São Sebastião, pois no deslocamento do ritual da visita em função da festa de São Sebastião a performance não sofreu alterações cênicas de cantos ou danças. A figura de Jesus também é humanizada: ele foi cantar o Reis em Belém para as reiseiras cantarem também. Nos últimos versos o espaço da casa se inverte, como se o canto colocasse as reiseiras dentro da casa antes da porta se abrir.)

Os versos deste canto, assim como de todos os outros, são repetidos duas vezes da seguinte forma: 

Voz 1 - Senhor dono-da-casa


 Deus lhe dê uma boa noite

Voz 2- Boa noite Deus lhe dê 

Alegrando este cantar 

Na lógica dialogal dos cantos baseados em duas vozes cantadas em coro: aquela que puxa e a outra que responde, é preciso ouvir o outro. Em todos os cantos as palavras do Santo são praticamente incompreensíveis para quem ouve, pois no diálogo das vozes dissonantes, ritmadas pelo alto volume dos instrumentos de percussão, é sobretudo a sonoridade das vogais que chega aos ouvidos do espectador dono-da-casa. Mas para as Reiseiras estas palavras são importantíssimas, pois além de transmitir a mensagem do Santo, elas orientam a seqüência dos versos no diálogo entre as vozes. Este valor das palavras exige das reiseiras uma grande atenção ao que está sendo falado, pois uma distração pode desandar o canto que sempre continua, mas quando o canto desanda o Reis perde a sua força. A concentração nas palavras cantadas pela voz emitida em altíssimo volume, conduz o corpo numa espécie de meditação sonora. Este diálogo das vozes estabelece uma relação horizontal com o espaço através da audição, antes da interação visual das reiseiras com o dono-da-casa. No final do canto de entrada começa um diálogo do Reis com o dono-da-casa.  Depois do último verso um reiseiro grita: Viva o dono-da-casa! E todos respondem: Viva! O mesmo reiseiro grita Viva São Sebastião! E o dono-da-casa, antes de abrir a porta responde: Viva!  Cantando as palavras do Santo as reiseiras celebram a pessoa que abre sua casa para receber o Reis. Neste duplo sentido do canto: transmissão das palavras do Santo e celebração do dono-da-casa, se abre um diálogo das reiseiras com o espaço da casa.  

2.2- Os cantos do corpo no espaço da casa     

As etapas indispensáveis da performance no ritual da visita são marcadas da seguinte forma: o canto de entrada, o canto de altar, a chula (um tipo de samba) e o canto de despedida. Todos esses cantos sonorizam as palavras do Santo, com excessão da chula cantada para agradar o dono-da-casa e alegrar a visita. Na hora da chula se estabelece uma relação direta entre as reiseiras e o dono-da-casa, que pode interferir no andamento da performance de diversas maneiras. A chula marca o ponto de mudança do centro de montagem da cena, quando o corpo das reiseiras deixa de atuar como veículo das palavras do Santo diante do dono-da-casa, para atuar com o dono-da-casa diante do olhar do Santo. Mas antes de abordar a configuração deste olhar abstrato através das interações corporais constituintes da cena, na espetacularidade da performance, é preciso esclarecer os diálogos entre os cantos do corpo devoto e o espaço da casa, quando o olhar espectador do dono-da-casa é o centro de montagem da cena. 
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         Foto 45: O canto de entrada em torno da porta..

                                                   Mulungu,2004.

No primeiro canto diante da porta da casa, ainda fechada, quando a potência sonora dos instrumentos e das vozes penetram na casa antes da entrada do Reis, as reiseiras formam um semi-círculo em torno da porta. Esta distribuição espacial dos corpos diante da porta situa a casa no centro do acontecimento. A porta fechada cria uma dimensão oculta que estabelece uma conexão misteriosa entre o corpo de quem canta e o espaço interno da casa. Atrás da porta estão as expectativas de quem mora na casa, suas emoções, seu despertar (caso esteja dormindo), sua preparação do espaço, etc. 

  O mistério do Reis inclui esta dimensão oculta dos acontecimentos vividos pelas pessoas que estão atrás da porta de cada casa ouvindo o canto de entrada. Para Sebastião Oliveira Santos esta é a parte mais interessante do Reisado quando a gente chega lá chega um pouquinho mais tarde a pessoa tá dormindo, então quando a pessoa dorme que eu sinto que tá tudo em silêncio que a pessoa tá dormindo e aí acorda com o tom do reis, me parece que a pessoa acorda toma aquele susto ali vai se concentrar com o tom do reis – aí quando a gente caba de cantar o reis que grita o nome do reis, aquela pessoa lá dentro responde com aquela murrinha, aquele cheiro , então a gente também fica alegre que a pessoa acudiu, respondeu com aquela alegria então a gente fica alegre
. A maneira como o dono-da-casa abre a porta pode alterar imediatamente o estado das reiseiras, pelo contágio da sua alegria. Mas o mistério do que existe por detrás da porta se revela ao longo da performance ritual da visita pelos acontecimentos inesperados que emergem do encontro humano. 

Uma das condutas do grupo de reis é não tocar os instrumentos na sua passagem entre as casas. O silêncio dos instrumentos, que faz parte da “ordem do Reis”, também é mantido dentro das casas fora das horas de cantar. Um pandeiro tocado individualmente por mero divertimento pessoal é sinal de bagunça. A diversão na devoção é processada coletivamente, pois o humor e a graça compartilhados por todos se inserem na sacralização do espaço, mas o prazer mantido nos limites da individualidade pode atrapalhar o Reis. Esta associação entre o toque dos instrumentos e os cantos, além de alimentar o coletivo, também abre espaços de silêncio que entram em jogo no diálogo das reiseiras com o dono-da-casa. Os momentos de silêncio instauram uma atenção do corpo a si mesmo e ao outro, numa alteridade necessária à harmonia sonora e ao diálogo estabelecido com o dono-da-casa através das palavras do Santo. Quando a porta se abre, depois do canto inicial, a entrada das reiseiras na casa é silenciosa.  
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   Foto 46: Entrada silenciosa das reiseiras na casa.





 Mulungu, 2004. 

Logo que as reiseiras entram, depois de cumprimentarem informalmente o dono-da-casa, elas se direcionam para o que existe de sagrado dentro da casa: a Lapinha. As Lapinhas representam o nascimento de Jesus, sendo um tipo de presépio católico armado entre o dia 25 de dezembro e o dia 6 de janeiro, quando os Reis Magos visitam o menino recém-nascido. Mas a representação deste acontecimento universal é construída pela justaposição dos elementos mais diversos, que sem se fundirem produzem uma totalidade aberta que pode sempre incluir novos elementos, numa composição eternamente inacabada feita de partes independentes e recombináveis. A montagem das Lapinhas expõe o seu próprio processo de construção artesanal do sagrado: objetos cotidianos deslocados do seu contexto utilitário são associados ao nascimento de Jesus. O resultado visual das Lapinhas mostra de maneira surpreendente como o simbolismo católico, indissociável da corporeidade dos devotos, pode interagir com a vida cotidiana.
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                    Foto 47: Lapinha numa casa do Mulungu, janeiro 2004.

 Todas as Lapinhas, montadas no chão da sala de cada casa, são construídas a partir de uma base comum: a forma de gruta feita com barba (uma espécie de cipó) rodeada de plantas. A gruta que faz referência ao lugar do nascimento de Jesus, visualmente também remete à imagem do sexo feminino por onde nascem as crianças. A imagem de Jesus não aparece, sendo apenas sugerida pelo lugar do seu nascimento. Os objetos situados em torno da gruta são escolhidos pelo dono-da-casa que constrói a Lapinha. Mas na multiplicidade de formas, que emergem da justaposição dos objetos mais diversos,  alguns deles se repetem sendo justificados pela associação com o nascimento de Jesus. Loção cremosa, perfumes, sabonetes, esmalte de unhas, e tudo que exala algum cheiro é relacionado ao incenso oferecido pelos Reis Magos à Jesus. Lâmpadas, farol de carro, velas, e tudo que ilumina mostra a chegada da luz no mundo. Os brinquedos de plástico, sempre vistos em todas as Lapinhas, fazem uma referência à infância. Os bonecos simbolizam tanto a criança nascida como os presentes que lhe são oferecidos. Os bichos de plástico, louça, barro, ou qualquer material, remetem ao lugar em que Jesus nasceu e à criação de animais (porco, galinha, boi) no cotidiano da vida local. Os calendários e relógios são associados ao começo dos tempos, simbolizado na passagem cotidiana dos dias e das horas. Além destes elementos que podem ser combinados com outros, como conchas, pedras, desenhos, objetos pessoais, fotografias de pessoas da família, do Papa, do padre Marcelo Rossi, cartazes de propaganda política, etc. a presença das imagens de Santos também é recorrente em todas as Lapinhas. A estética de cada Lapinha materializa a subjetividade da pessoa que a construiu. Mas a presença da Lapinha na casa é uma herança de família, que a cada ano pode ser construída de maneira diferente, pois o compromisso de manter a tradição consiste em construir uma Lapinha e não reproduzir uma forma. A memória dos antepassados nesta tradição familiar é evocada pelo valor estético da Lapinha, que sempre deve ser muito bonita. 
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                            Foto 48: Lapinha numa casa do Mulungu, 2004.

O primeiro canto do Reis dentro da casa acontece diante da Lapinha.  As reiseiras se posicionam em torno da Lapinha armada no canto da sala. A formação semi-circular dos corpos situa este altar no centro da performance, como acontece com a porta no canto de entrada. Este objeto sagrado, que representa o nascimento e materializa a subjetividade do dono-da-casa,  é celebrado com o canto de altar. Mas nos giros do Reisado de São Sebastião feitos depois do dia 6 de janeiro, quando a maioria das Lapinhas já foram desarmadas, o canto de altar é direcionado para a imagem do Santo de devoção do dono-da-casa. Neste caso a primeira ação das reiseiras, ao entrarem na casa, é procurar a imagem do Santo para louvá-lo. Isto acontece de maneira muito rápida, pois nem todos os Santos são grandes e estão pendurados na parede, às vezes sua presença pode ser sutil. No canto de altar, seja diante da Lapinha ou diante do Santo, se estabelece um tipo de relação entre as reiseiras e o dono-da-casa que é fundamental ao processo de sacralização do espaço. Cantando as palavras do Santo elas celebram o que já existe de sagrado na casa. Neste sentido as emoções do dono-da-casa, suscitadas pelo canto de altar, o colocam em comunicação direta com o próprio Santo, pois a relação humana é literalmente intermediada pelo sagrado. Neste canto de altar o dono-da-casa é o principal espectador da performance. Mas é importante destacar que como espectador ele é extremamente ativo, pois ouvindo o canto de altar o dono-da-casa participa de uma oração.
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Foto 49: Os Santos de devoção ao lado da moringa de água.

                           Giro na Lagoinha, 2004.

Diante da Lapinha ou da imagem do Santo as reiseiras imóveis, numa atitude corporal de respeito e humildade, cantam em ritmo de marcha as seguintes palavras do Santo:   

Deus lhe salve a casa santa / Onde Deus fez a morada / Onde mora o cáliz bento / Deus e a óstia consagrada / É chegada a ocasião / De a nós aparecer / Ô Maria pura e nata / Deus para nos defender / Ô Belém ô gógó / Teu assunto celebrar / Onde estão as três pessoas / Da Santíssima Trindade / É uma gruta referida / Aonde Jesus nasceu / Lá nos braços da virgem / O mundo de luz encheu / Ômilé ô milá / É um juntamento queredor / É uma água do reis embroca / Deus menino Salvador / É uma jóia do alto do mundo / Três Reis Magos a ofertar / Pois agora nosso Reis / A Deus queremos levar / Com o maior combatimento / Nasceu menino Jesus / Filho da virgem Maria / O menino Jesus é nascido / Está em nossa companhia/ E também nos acompanha / São José Santa Maria / Que cavaleiro é aquele / Que é vem beirando o mar / Foi atrás de Jesus Cristo / Nunca mais poder achar / Foi encontrar com ele em Roma / E vestido e no altar / Com seu livro de ouro na mão / Missa nova vem cantar / São José Nossa Senhora / Ele foi para Belém / Ele foi cantar o Reis / Para nós cantar também / Aqui dentro viva nós / Lá de fora viva ocês / Vamos dar mais um louvor / Viva Senhor Santo Reis. 


Qualquer Santo é louvado com o mesmo canto de altar
, mas quando chove este pode ser cantado com uma variação que, sem alterar as palavras descritas, acrescenta o seguinte refrão: 


Choveu choveu molhou molhou

A Lapinha de Belém toda coberta de flor


Esta variante do canto de altar em função da chuva é significativa do seu aspecto sagrado e da relação religiosa com a necessidade vital de água, na vida cotidiana marcada por períodos de seca. 

A relação visual das reiseiras com a casa, através da Lapinha ou do Santo, é fundamental para entender que o processo de sacralização do espaço, pelo presença do corpo devoto como veículo do Santo, inclui um diálogo com o que existe dentro da casa. Nesta interação das reiseiras com o espaço da casa, através do canto de altar, o dono-da-casa é espectador. A celebração das reiseiras à devoção do dono-da-casa precede sua interferência física na performance da visita. Se não houver Lapinha nem imagem de Santo, o que é raríssimo, pois todos os moradores são devotos, o canto de altar é direcionado para o dono-da casa. No entanto a imobilidade corporal das reiseiras, associada à postura solene, estabelece uma relação distanciada com o dono-da-casa, que começa a interagir diretamente com as reiseiras apenas na hora da chula, quando sua participação no andamento da performance pode se manifestar de diversas formas. 
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Foto 50: Santos louvados no canto      Foto 51: Sinhozinho com flauta, Augusta, Eva e Gilson no                         altar. Giro do Reis na Lagoinha, 2004.                                         canto de altar. Lagoinha, 2004.  

 2.3 – Diálogos do dono-da-casa com o Reisado
Na hora da chula o corpo do dono-da-casa é inserido na performance pela formação semi-circular das reiseiras em torno dele. Mas diferentemente dos cantos de entrada e de altar, em que esta distribuição dos corpos no espaço celebram objetos sagrados, na chula é o corpo do sujeito celebrado que entra na performance. Esta interação corporal direta entre as reiseiras e o dono-da-casa também é marcada pela mudança de rítmo, nos instrumentos de percussão que deixam de tocar a marcha, característica dos cantos iniciais, para entrar no rítmo da chula, que é um tipo de samba. Existe um vasto repertório de chulas, portanto a hora da chula pode durar bastante tempo se a visita for animada. Uma visita pode durar entre 15 e 40 minutos, dependendo do que acontece dentro de cada casa. Mas existe uma atenção das reiseiras para que as visitas, mesmo animadas, não se prologuem por muito tempo, pois a quantidade de casas para cantar é enorme. No final do giro, quando restam poucas casas para cantar e a excitação dos moradores é grande, as visitas são mais festivas e o entusiasmo geral pode prolongar a quantidade de chulas. A reiseira Isabela Francisco de Souza explica a importância da chula na visita: se não cantar a chula o reis fica muito sem graça. Porque tira o reis, cabou o reis ali – ali vai despedindo o reis vai saindo não, tem que cantar a chula pra poder esquentar as coisinha mais um pouco e ficar mais alegre
. 
              











Foto52:A chula na visita. Mulungu,2004.
Mas esta alegria da chula acontece de fato quando os moradores da comunidade seguem o Reis nas visitas e as casas ficam lotadas de gente. A proximidade física entre 30/40 pessoas, que entram nas pequenas salas (cerca de 8 metros quadrados) acompanhando o Reis, literalmente esquenta o ambiente da festa, embalado pela cachaça e pelo rítmo da chula
. O contato corporal pelo excesso de pessoas se intensifica pela ocupação exclusiva do espaço da sala. A performance da visita se reduz ao espaço principal da casa: a sala. O dono-da-casa pde afastar os móveis da sala para receber o Reis, isto em geral acontece quando ele quer ver o Reis dançar.        

 Além da alegria em receber o Reis, o dono-da-casa também interfere no estado corporal das reiseiras com suas ofertas de comida ou bebida. É importante lembrar que estas ofertas não são obrigatórias e elas nem sempre acontecem, como se pode ver nos relatos sobre o giro do Reis. O dono-da-casa participa da performance através do que ele oferece para alimentar as reiseiras: café, comida ou cachaça. O corpo cansado de fome reage numa alegria orgânica. Qualquer alimento oferecido altera imediatamente o estado corporal das reiseiras, que agradecem a boa vontade do dono-da-casa cantando mais chulas.  Mas cada coisa oferecida estabelece um tipo de interação diferente. O café, com ou sem biscoito, abre uma pequena pausa na performance. As pessoas param de tocar e se deslocam até a cozinha pra tomar o café, que ajuda a despertar o corpo amolecido pela perda do sono. Na hora do café também se estabele uma relação pessoal das reiseiras com o dono-da-casa que sempre fala alguma coisa, lembranças de outras passagens do Reis, chuvas, comentários sobre o café, enfim... assuntos mais diversos que podem surgir. Tudo é ouvido com muita atenção pelas reiseiras, que nunca perdem a oportunidade de rir quando tem algo engraçado, ou de inventar graça rindo dos acontecimentos imediatos, sempre numa relação de respeito ao dono-da-casa.  
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Foto 53 : Uma mesa oferecida ao Reis. 

Comunidade rural Lagoinha, 2004.

Quando o dono-da-casa oferece uma mesa de comida para o Reis o tempo da pausa e da visita se prolonga. A comida oferecida em geral é uma maneira do dono-da-casa pagar alguma promessa feita ao Santo. Neste caso ele pede uma visita do Reis. Também pode acontecer do dono-da-casa ser parente ou amigo das pessoas do grupo e ter o costume de oferecer uma mesa. Depois de comer as reiseiras cantam pai-nosso e ave-maria em torno da mesa, ao som do batuque, celebrando a oferta de comida e a devoção do dono-da-casa. Mas nesta reza em torno da mesa o dono-da-casa já não ocupa apenas o lugar de espectador, como acontece nos cantos de altar. O pagamento da promessa, como manifestação da sua devoção, através da oferta de comida atua na dinâmica da performance alterando a dimensão orgânica do corpo das reiseiras, cujo estado de fome entra em jogo na sacralização da comida. A oferta de cachaça, outra bebida alcoólica, ou refrigerante não abre nenhuma pausa na performance. As reiseiras não param de tocar para beber, a cachaça que alimenta o corpo para cantar melhor é celebrada corporalmente pela dança-da-garrafa, como será visto mais adiante na espetacularidade da performance. 
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Foto 54: Reiseiras rezando Pai-Nosso e Ave-Maria agradecem a comida

 oferecida pelo dono-da-casa. Mulungu, janeiro 2002.

  Desta dinâmica de interação do dono-da-casa com o grupo de Reis, através do que ele oferece para ser consumido durante a visita, emergem acontecimentos únicos cuja dimensão espetacular deixa de ser apenas associada ao olhar do dono-da-casa, pois sua presença entra em jogo no andamento da performance. Mas a chula e as ofertas de comida e bebida não implicam necessariamente em danças. Na dança a sacralização do espaço é processada pelas interações corporais que manifestam a pulsação coletiva da festa. Mas antes de abordar a presença das danças na espetacularidade da performance é preciso descrever o último canto indispensável na visita do Reis às casas: a despedida.  

 O canto de despedida retoma o mesmo rítmo inicial da marcha, mas sem a postura solene das reiseiras. Enquanto a despedida é cantada, algumas pessoas já começam a sair da casa em direção à próxima visita.
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Foto 55: Final de uma visita do Reisado.

Mulungu, 2004.

Canto de despedida da visita
Deus te pague pela esmola

Deus lhe dê muito o que dar

O reis do céu se vê

Sentado em bom lugar

Já se vai e já se despede

A rama do maracujá

Leva ramo e verdura

Com esperança de tornar

Lá no céu tem um santo

Pelo nome São Mateus

A esmola que nos deu

Seja pelo amor de Deus

Este canto final também marca o pedido da esmola e o seu agradecimento. Uma pessoa de confiança se responsabiliza por receber o dinheiro e agradecer pessoalmente o dono-da-casa. Esta pessoa chamada de sulião ou suliona pode mudar a cada giro. O dono-da-casa às vezes se recusa a dar o dinheiro para pedir outras chulas. Isto é bem visto pelas reiseiras, pois o prazer oferecido ao dono-da-casa é uma satisfação para o Santo.  

3 – A espetacularidade da performance no olhar do Santo 


 Grotowski associa o caráter artesanal da performance ao processo de montagem feito pelo atuante: a elaboração dos seus movimentos corporais internos e externos, associações pessoais, precisão formal dos gestos no tempo e no espaço, etc. Esta elaboração artesanal da performance através do corpo atuante, enquanto sujeito e objeto da sua criação, pertence tanto ao campo do ritual como do teatro. Em sua última fase de pesquisas Grotowski utiliza a expressão objetividade ritual
 para indicar que no contexto artístico o caráter artesanal da performance é indissociável da sua potência transformadora do tempo/espaço de realidade. Através das suas associações pessoais o performer pode fazer aparecer alguma coisa que na realidade não existe. Quando o diretor do espetáculo pede para o ator executar uma forma, o trabalho artesanal do ator se faz extremamente necessário. Ele precisa criar associações internas que o mobilizem ao ponto de dar vida à forma exterior
. Em suas investigações práticas em torno do artesanato da performance como meio de transcendência, Grotowski focaliza os processos de montagem do performer e exclui a presença do espectador, na Arte como Veículo. 

No contexto ritual as associações internas do performer são baseadas no valor simbólico das ações que ultrapassam sua presença corporal, como comportamentos estocados
 transmitidos tradicionalmente através de gerações. Mas a atuação do performer também envolve a dimensão simbólica do seu corpo na vida cotidiana, pois sua sensibilidade corporal in-formada pela dinâmica de mudanças sociais altera sua maneira de atuar. Neste sentido existe uma margem de criação pessoal no processo de montagem do performer baseado em ações e comportamentos transmitidos tradicionalmente. Portanto, a performance tradicional é preservada e transformada através da coporeidade do performer. Mas no contexto ritual as mudanças da performance não abalam a competência artesanal do performer, visto que esta condição de transcendência é necessária à vida social e religiosa. 

 
Para explicar o valor do aspecto artesanal na performance, Grotowski conta a história de um pintor polonês contratado para pintar uma igreja. Os santos que podiam ser vistos pelas pessoas que entravam na igreja foram pintados com maestria, mas ele não pintou aqueles que estavam fora do campo de visão dos espectadores. O padre quando entrou na igreja se espantou ao ver que no fundo do teto havia apenas sombras. O pintor se justificou dizendo que ninguém os veria. Mas o padre convicto respondeu: Deus verá. Não importa o que iremos dizer, se é Deus ou outra coisa qualquer, não importa como nos referimos a um olhar mais importante. É diante deste olhar que as coisas devem parecer perfeitas. Sim, porque para o espectador não importa se os santos estão pintados ou não, mas Deus vai ver, diante desta coisa é preciso ser perfeito
. No caso da performance, no teatro e no ritual, a competência artesanal do performer é associada ao seu compromisso com este olhar abstrato, que independe da presença dos espectadores.  

Na performance ritual da visita do Reisado este olhar superior, que testemunha o acontecimento, se apresenta de maneira particular. Como manifestação religiosa essencialmente sincrética, contextualizada no catolicismo popular, a idéia de perfeição associada à pureza formal ou à reprodução de algum modelo não cabe em nenhuma instância da performance da visita. Mas existe um valor divino associado à atitude corporal das reiseiras: a boa vontade. Enquanto valor social e religioso, a boa vontade in-forma uma atitude corporal que envolve a boa intenção e a capacidade de colocá-la em ação. No contexto ritual da visita, esta atitude se manifesta através do estado de receptividade corporal das reiseiras às pessoas que recebem o Reis em suas casas, e aos moradores que acompanham o Reis nas visitas. A emergência de um olhar abstrato que testemunha a totalidade da visita, na singularidade dos acontecimentos provocados pelos encontros, envolve a boa vontade das reiseiras. 

As danças, que nem sempre acontecem nas visitas, são uma conseqüência dos encontros das reiseiras com os donos-das-casas e com os moradores das comunidades visitadas, pois o Reis não dança por vontade própria. Neste sentido as danças não são feitas para serem vistas pelo Santo, pois seu olhar é uma perspectiva abstrata, que abre um espaço de liberdade ao corpo lhe oferecendo um centro de montagem para suas próprias ações. A configuração deste olhar através das danças envolve dois aspectos. O primeiro é a ética da alteridade, pois as danças são um meio de agradar o dono-da-casa, e o Santo testemunha a boa vontade das reiseiras em fazê-lo. O segundo é a pulsação orgânica do corpo em movimento, que transcende os limites do corpo cotidiano e as regras sociais de comportamento na efervescência da festa, cujo espaço de liberdade é garantido pelo olhar do Santo. 
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Foto 56 : Visita do Reisado numa casa do Mulungu, janeiro 2002.
A embriaguez da cachaça e a exaustão da peregrinação entram em jogo nas danças que alimentam a alegria festiva. Mas as danças não acontecem de qualquer jeito. No entanto a “ordem” do Reis nas danças é diferente daquela que predomina nos cantos. As interações corporais suscitadas pelas danças precedem a emergência de uma forma no espaço. Pela descrição de algumas danças indicarei que o artesanato da performance é indissociável do seu caráter relacional: o encontro é constituinte do ritual da visita. Neste sentido a espetacularidade da performance vinculada ao seu próprio processo de formação, pode ser comparada às imagens das Lapinhas, nas quais o sagrado se manifesta enquanto totalidade inacabada. 

3.1- O movimento da casa no espaço da dança

As danças que acontecem no ritual da visita são praticadas internamente no Mulungu, nos batuques que acontecem depois das rezas nos altares. Dentro do vasto repertório de danças do pessoal do Mulungu, elas são escolhidas conforme o gosto do dono-da-casa e dos moradores que acompanham o Reis. Acompanhando o Reisado testemunhei que existe uma tendência para que as mesmas danças sejam solicitadas em várias casas da mesma comunidade, este “gosto comum” por determinadas danças envolve os valores simbólicos do corpo em movimento, como será visto adiante. Por enquanto apenas explico que as danças não são realizadas numa seqüência pré-fixada, muitas vezes apenas um tipo de dança acontece durante a visita. Portanto a ordem adotada para descrevê-las não corresponde à seqüência de danças durante a performance. Na organização do texto a ordem das danças segue uma interpretação baseada na observação do eixo vertical associado aos movimentos internos do corpo no tempo rítmico/pulsional pessoal,  e do eixo horizontal associado aos movimentos externos do corpo no espaço. Segundo Grotowski estes dois eixos se cruzam no artesanato da performance: o contato do atuante consigo mesmo, vinculado ao tempo e à sua subjetividade corporal, e o seu contato com as pessoas e o espaço, vinculado à sua fisicalidade corporal. Tanto a verticalidade como a horizontalidade fazem parte da competência artesanal do performer, pois as associações pessoais desvinculadas do espaço podem se tornar incompreensíveis e a relação espacial desprovida de subjetividade exclui a possibilidade de transcendência. Grotowski explica que é possível uma verticalidade totalmente independente da horizontalidade. Nas técnicas de meditação orientais não há contexto. Mas no contexto performático isto não é possível. É preciso estar presente e perceber o outro. A horizontalidade é necessária, sem ela a verticalidade é bloqueada por uma espécie de narcisismo... tanto no teatro quanto no ritual precisamos andar com uma perna vertical e outra horizontal senão caímos.

Na performance da visita, as danças oferecidas às pessoas que esperam a passagem anual do Reisado também são uma oportunidade para elas dançarem. Neste sentido a espetacularidade das danças não é baseada apenas na visualidade do corpo, mas no tipo de interação corporal que se estabelece através das danças. 

Durante as visitas as danças podem acontecer depois da chula, mas nunca antes. As danças envolvem um estado corporal gerado pela festa. Musicalmente não existe diferença entre a chula e o samba, mas todas as chulas quando dançadas são chamadas de samba. Na chula o espaço semi-circular formado pelas reiseiras em torno do dono-da-casa reverbera sua presença corporal. Quando o dono-da-casa pede para ver o Reis dançar a sua casa já está em festa, portanto sua visão das danças não se fundamenta no distanciamento espacial, como acontece no espetáculo. Ver o Reis dançar é sobretudo usufruir do prazer da festa que aumenta com as danças. Neste sentido agradar o dono-da-casa através das danças não é mostrar a dança em si, mas se deixar atravessar pelos movimentos da dança, numa entrega corporal  à pulsação do rítmo comum.    

A vontade do dono-da-casa em ver o Reis dançar condiciona a formação de um novo espaço dentro da casa: a roda. Nas pequenas casas lotadas de gente as danças acontecem apenas no centro da roda. A delimitação deste espaço circular enfatiza o caráter participativo das danças, cuja visualidade permanece em segundo plano. Devido ao excesso de gente nas casas, as pessoas que ficam fora da roda vêem apenas fragmentos de corpos em movimento. Para de fato ver as danças é preciso participar da formação da roda e conseqüentemente estar disposto à dançar. A roda abre um espaço de interação corporal que transcende o lugar da casa pela celebração do corpo em movimento. Se nos cantos tradicionais a sacralização do espaço é baseada em elementos que fazem parte da casa, como o Santo ou a Lapinha e a própria casa simbolizada pela porta, nas danças o processo de sacralização do espaço é vinculado ao movimento do corpo. 

A sacralização da casa através do corpo em movimento supõe a abertura de um espaço vazio: o interior da roda. Quando o excesso de pessoas ocupa todos os centímetros da sala a formação da roda é feita de maneira delicada, pois a euforia da festa em nenhum momento exclui o respeito ao dono-da-casa pela atenção das reiseiras ao seu espaço doméstico. Quando a casa inteira vibra pelo vigor corporal de quem entra na roda e dança dando tudo de si o espaço milagrosamente cresce. Este fenômeno espacial é revelador da atitude ativa/passiva das reisieras enquanto dançam. No vigor físico das danças existe um estado de receptividade corporal ao que é provocado pelo movimento. O abandono de si ao movimento através do prazer é semelhante ao que acontece durante a peregrinação através do sofrimento. Nas danças não existe preocupação formal, no sentido de mostrar o corpo em movimento. O aspecto artesanal da performance envolve um tipo de comportamento orgânico, vinculado aos impulsos que saem de dentro do seu corpo antes da configuração de uma forma no espaço, diferentemente da linha artificial em que a reprodução de uma forma corporal precede a emergência de impulsos orgânicos
. Este comportamento orgânico, do qual emerge uma precisão formal, inclui uma codificação das interações corporais no espaço circular da roda, que não é isenta da dimensão simbólica do corpo no espaço social cotidiano.

3.2 - O corpo como veículo das danças


No Mulungu o verbo atropelar, utilizado como sinônimo de dançar, é expressivo do vigor físico suscitado pelas danças, numa associação entre força corporal, beleza e prazer. No atropelo o movimento começa pelos pés, que batem contra o chão. Nas batidas extremamente vigorosas o corpo inteiro vibra em pequenos pulos, como se um pé atropelasse o outro no rítmo do samba. No atropelo, a ausência de movimentos periféricos intensifica a pulsação interna do corpo numa contenção relaxada, como se a dança surgisse da necessidade de bater os pés no chão, pois todos os outros movimentos são apenas uma conseqüência destas batidas. Esta intensidade pulsional do movimento, que não chega a se revelar totalmente no espaço, envolve a verticalidade do corpo, que reverbera o vigor dos pés, como se fosse um canal de conexão entre a terra e o céu. No atropelo não tem rebolado, nem movimentos sinuosos. O rebolado, assim como qualquer manifestação explícita de sedução sexual, é associado à sem-vergonhice. A presença do pudor corporal não diminui a excitação das danças, visto que é justamente neste contexto social religioso católico de interdições morais, associadas à visão do sexo como pecado, que a potência subversiva das danças entra em jogo na sacralização do espaço pela festa. Neste sentido as danças, enquanto espaço de liberdade do corpo garantido pelo olhar do Santo, envolvem a ambigüidade controle/descontrole corporal.  
O atropelo segue a dinâmica do samba-de-roda: cada pessoa dança no centro da roda para depois sair colocando outra no seu lugar. A externalização do movimento interno do corpo no espaço emerge da conexão entre os pés e a verticalidade da coluna vertebral. Na embriaguez da festa quem entra na roda se deixa atravessar pela dança, sem estabelecer uma relação de sedução com as pessoas que formam a roda. Com a cabeça erguida ou baixa a pessoa que atropela não estabelece uma relação visual de troca de olhares com as outras pessoas. No prazer íntimo da dança, vivida sem ser exibida, o corpo reage aos impulsos sonoros de maneira orgânica. Neste sentido a pulsação interna do corpo no atropelo apresenta uma dimensão misteriosa. Quem atropela vive uma experiência maior do que aquilo que aparece no espaço. 

A presença do eixo vertical nas danças do Reisado é indissociável do comportamento cotidiano das pessoas, que no trabalho de capinar a roça com enxada e no esforço de transportar coisas na cabeça naturalmente sustentam o próprio corpo na verticalidade. Além do corpo treinado pelas atividades cotidianas, existe uma relação do espaço celeste em conexão com a terra associada ao simbolismo agrário e católico: as chuvas que caem do céu, pela graça divina, viabilizam a atividade agrícola. A própria condição de existência se apresenta pelo eixo vertical terra-céu, como espaços que fornecem a vida do corpo.  

Na visão de Grotowski sobre o processo de montagem do performer a dimensão temporal das experiências vividas é vinculada ao eixo vertical do corpo Não se trata de representar o papel de alguém que você não é. Neste trabalho aparece o aspecto vertical, sempre em direção ao começo “estar de pé como no começo”
 (da condição humana). Através da verticalidade Grotowski traça uma ponte entre a credibilidade artística e alguma coisa que não demanda uma competência técnica, mas uma competência de si mesmo, que pode desencadear um processo de transformação de energias das relações estabelecidadas no plano horizontal, ou seja, a interação corporal com o espaço e com as pessoas. Esta competência de si também é apontada por Peter Brook na configuração do sagrado em cena:  o ator não hesita em mostrar-se como ele é, para desvendar o segredo de um papel ele precisa se abrir totalmente, ele precisa revelar seus próprios segredos. No ritual da cena no teatro o ator sacrifica o que a maioria dos homens preferem esconder. Este sacrifício é oferecido ao espectador.
  No Reisado o sacrifício do corpo apresenta uma dimensão concreta, coletiva e religiosa, que não é comparável à imagem do performer na cena artística. Mas a doação de si através da dança no ritual da visita se aproxima da cena como um ato relacional, na medida em que é a própria condição humana que entra em jogo na vulnerabilidade do corpo exposto e disposto a entrar em relação. 

No centro da roda, o corpo que atropela também se faz canal de conexão entre as pessoas que formam a roda. Esta relação horizontal com as pessoas é indissociável da verticalidade do corpo, como eixo de associações pessoais no qual transita a sua intensidade pulsional. Mas é sobretudo nas danças codificadas que a verticalidade e a horizontalidade do corpo em movimento se apresentam com meio de transcendência do espaço real da casa no calor da festa.   


Entre as danças codificadas, que são específicas do Reisado do Mulungu, existem aquelas que provocam a formação de um corpo coletivo através do deslocamento contínuo dos corpos, e aquelas que deslocam o equilíbrio do corpo abrindo um espaço de risco que envolve a sua dimensão física e simbólica. Diferentemente do atropelo que acontece ao som de qualquer samba, com diferentes letras, estas danças são marcadas pelo rítmo das palavras que ilustram o tipo de movimentação.Mas é sobretudo nas diferentes formas de interação corporal que estas danças se fazem veículo de transcendência. 


Nas danças baseadas no deslocamento espacial dos corpos cada pessoa entra e sai rapidamente de dentro da roda. Estas saídas e entradas seguem um fluxo contínuo, marcado pelo rítmo da música. Neste tipo de ocupação do centro da roda o corpo se engaja numa movimentação coletiva que o ultrapassa. A precisão rítmica na seqüência de entradas e saídas contínuas das pessoas no interior da roda não abre espaço para hesitações pessoais. Estas danças formam um corpo coletivo que coloca o espaço da casa em movimento. A repetição dos mesmos movimentos de entrar e sair da roda é acompanhada pela continuidade voz-corpo-espaço na pulsação rítmica dos instrumentos de percussão. No fluxo contínuo do movimento coletivo o foco de atenção não é mais direcionado para o corpo em movimento, pois é o próprio movimento coletivo que direciona o corpo no espaço. Neste sentido o eixo horizontal predomina: as interações corporais precedem as associações pessoais. Nestas danças existem variações como, por exemplo, a entrada de duplas com os braços enlaçados, que giram dentro da roda, ou a velocidade de entrada e saída de cada pessoa dentro da roda, mas a tônica da movimentação está no deslocamento contínuo de um corpo depois do outro. Todas as pessoas se sentem à vontade para participar destas danças cuja dinâmica do coletivo conduz a movimentação individual. Neste jogo de entrar e sair da roda se cria um corpo coletivo no qual predomina a exterioridade do movimento no espaço. O movimento no espaço gera uma pulsação interna do corpo, no sentido inverso do atropelo, pois é a partir do deslocamento corporal no espaço que se abre um espaço de transcendência. Mas o foco na dimensão externa do movimento no espaço não comporta a visualidade formal da dança, codificada pelas interações corporais na ocupação do centro da roda. O corpo se deixa levar pelo fluxo da movimentação externa.  


Mas estas danças são feitas sobretudo entre as pessoas do Mulungu, quando depois das rezas acontece o batuque. Nas casas visitadas elas podem acontecer quando o dono-da-casa apenas pede para ver o Reis dançar, sem solicitar nenhum tipo de dança específica. Então as reiseiras atropelam ou fazem alguma destas danças de deslocamento, ambas animam a festa. Mas em geral, o dono-da-casa pede alguma das três danças específicas, que são o grande motivo de sucesso do Reisado do Mulungu: o quebra-côco, a dança da garrafa ou a dança do marimbondo. Estas danças, também praticadas internamente no Mulungu, no contexto da visita subvertem o comportamento social através dos aspectos físicos e simbólicos da movimentação, que coloca em jogo o controle/descontrole do corpo na unidade impulso/ação.  O fato de serem mulheres que dançam enfatiza o aspecto subversivo destas danças no contexto social religioso católico. 

3.3 – O olhar do Santo através das danças

Nas danças que fazem parte do sucesso do Reisado do Mulungu existe um equilíbrio dinâmico entre o eixo vertical e o eixo horizontal, constituintes do aspecto artesanal da performance. A dimensão subjetiva do corpo, vinculada às associações pessoais de quem dança, se manifesta no espaço em formas precisas. Este equilíbrio dinâmico entre interioridade e exterioridade nas danças se apresenta através de ações: dar uma umbigada em alguém (no quebra-côco), equilibrar uma garrafa de cachaça na cabeça (na dança da garrafa), e coçar o próprio corpo mordido pelo marimbondo (na dança do marimbondo). Estas danças são ações que colocam em jogo a interação do corpo com algo que está fora dele, como o corpo da outra pessoa, a garrafa de cachaça e o bicho marimbondo. As ações dançadas agem sobre quem dança. Assim, no movimento/ação se abre um espaço imprevisível de descoberta do corpo através da dança: o que vai acontecer com a pessoa que dança? 

Estas ações físicas, que oferecem ao performer um eixo horizontal para suas associações pessoais, ganham inteligibilidade no olhar das pessoas que observam quem dança. Na medida em que não existe uma forma corporal a ser reproduzida, a visualidade das danças não pertence às pessoas que dançam: os movimentos engajam o corpo numa ação que o ultrapassa ao agir sobre ele. O olhar do Santo garante um espaço de liberdade ao corpo que se se revela através da dança, interagindo com o alto nível de excitação coletiva durante a festa. Neste sentido a espetacularidade da performance pode ser associada à imprevisibilidade do que acontece através das danças.  


A dança do quebra-côco, ritmada pela repetição da palavra quebra-côco no canto coletivo, sustentado pelo alto volume sonoro da percussão, é feita de umbigadas. Enquanto o centro da roda permanece vazio as umbigadas circulam, no sentido horário, pelas pessoas que formam a roda. Do centro de equilíbrio do corpo parte um movimento único, direcionado para o contato físico direto com o ventre da pessoa que está ao lado. Esta que recebeu dá outra umbigada na pessoa que está ao lado, e assim a umbigada circula por todos, numa seqüência contínua ritmada pela música. Esta dança extremamente vigorosa fortalece o corpo, quando o cansaço da peregrinação já esgotou todas as suas forças físicas. No corpo a corpo das umbigadas a firmeza individual é provocada pelo contato vigoroso entre os ventres. O  centro do corpo encontra equilíbrio no contato com outro corpo. Na umbigada a precisão do movimento corporal, na unidade impulso/ação direcionada para o contato, demanda um estado de prontidão das pessoas que fazem a roda. Enquanto as umbigadas circulam de corpo em corpo, as pessoas ficam paradas esperando a umbigada chegar. A expectativa corporal de todos em torno da umbigada, que passa no rítmo da música, gera um estado de excitação coletiva que intensifica a potência de cada umbigada. As umbigadas circulam várias vezes pela roda. O tempo do quebra-côco pode ser decidido por alguém, que finaliza a dança pegando a pessoa no colo ao invés de dar a umbigada, ou pela interrupção da música, neste segundo caso muitas vezes é Augusta quem decide o tempo da dança. Mas a finalização de  uma dança (não apenas o quebra-côco) exige da pessoa muita sensibilidade ao clima da festa, para interromper a dança no auge da excitação coletiva.  
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Foto 57: A dança do quebra-côco numa casa do Mulungu, janeiro 2002.

 
 A excitação contagiante do quebra-côco também inclui sua conotação sexual, desde a formação da roda para dançar o quebra-côco (quem fica ao lado de quem?) até o momento da umbigada, passando pelo prazer de ver o jeito de cada pessoa dar a umbigada. Pela simplicidade deste movimento de dar uma umbigada, qualquer pessoa pode dançar o quebra-côco, o que intensifica a espetacularidade gerada em torno do seu aspecto erótico. A excitação provocada pelo contato público e direto dos corpos através da região sexual, é fortalecida  pela contexto social religioso católico. A tensão gerada entre a potência orgânica do corpo e o respeito pelas regras do bom comportamento feminino, instaura um espaço de risco que alimenta a excitação da festa. Mas este contato direto pela região sexual do corpo é bem humorado, pois o corpo todo entra em jogo na movimentação, e no jeito de dar a umbigada a pessoa se mostra inteira. As diferenças entre cada corpo, alto, magro, gordo, grande, etc. nas umbigadas são engraçadas. A excitação provocada pelo quebra-côco apresenta uma dimensão sexual coletiva indissociável do humor. A dança do quebra-côco é muito solicitada pelos moradores da cidade de Boninal, que gostam mais de ver a dança do que de participar dela. 

Ao contrário do quebra-côco, a dança da garrafa só é executada pelas reiseiras, por causa do virtuosismo corporal cotidiano destas mulheres que sempre transportam coisas na cabeça. Augusta explica que esta dança foi inventada pelas mulheres na primera saída do Reisado em Boninal quando os homens davam vinho doce pras meninas e a gente dançava com a garrafa na cabeça.
 A espetacularidade da dança da garrafa também está associada ao fato das mulheres beberem em público. Nas comunidades rurais o hábito de beber cachaça, apesar de ser comum, não é feito publicamente pelas mulheres. Neste sentido a imagem da mulher dançando com a garrafa na cabeça também remete ao auto-controle do corpo, que apesar de embriagado nunca se abandona, como acontece com os homens que podem beber até cair, pois esta queda não compromete sua imagem social. 

Na dança da garrafa uma mulher entra na roda para dançar equilibrando a garrafa na cabeça. Desta forma a garrafa de cachaça pode circular por várias cabeças femininas antes de ser bebida por todos. A dança da garrafa celebra a oferta do dono-da-casa e o prazer de beber cachaça. Num equilíbrio perfeito as reiseiras fazem da garrafa um prolongamento do próprio corpo. A verticalidade que existe no atropelo se intensifica nesta dança. Os movimentos internos gerados pelo deslocamento do centro de equilíbrio do corpo, que passa do ventre para a região do plexus solar, são provocados pela presença da garrafa que não pode cair. O eixo horizontal que orienta a atuação do corpo no espaço envolve a tensão gerada em torno da garrafa em cima da cabeça. O auto-controle do corpo nesta dança gera uma qualidade de movimento delicada, que contrasta com a excitação geral em torno do risco da garrafa cair e do prazer de beber a cachaça depois da dança. A celebração do ato de beber faz parte da dança. Neste sentido o ato de equilibrar a garrafa na cabeça se prolonga no movimento do copo na hora de beber a cachaça. O dono-da-casa apenas oferece a cachaça sem servir a bebida. Depois da dança uma reiseira serve a bebida para todos com apenas um copo. Rapidamente o mesmo copo circula de boca em boca. Quem serve controla o tempo de beber, cada pessoa deve beber a dose de cachaça num gole só, para passar o copo adiante. Este rítmo comum permite uma distribuição igualitária da cachaça e o aumento da alegria geral. A dança da garrafa se completa no movimento do copo.  
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Foto 58 : O dono-da-casa ofereceu duas garrafas.

 Nicinha e Firmina dançaram juntas. Mulungu, 2004.  
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     Foto 59: O copo de cachaça em movimento.





        Mulungu, janeiro 2004

A cachaça pra molhar a garganta é sempre motivo de festa entre as reisieras, mas esta dança não é uma resposta obrigatória à oferta do dono-da-casa. No Reisado dentro do Mulungu, onde o prazer de beber é maior, por ser compartilhado por todos os moradores, a dança da garrafa acontece em muitas casas. Pode-se dizer que nesta dança, que não tem música específica e nem é formalmente solicitada pelo dono-da-casa, existem duas ações: equilibrar individualmente a garrafa na cabeça e beber coletivamente o seu conteúdo, numa relação física e simbólica da cachaça associada ao controle/descontrole do corpo. 

Esta ambigüidade entre controle e descontrole do corpo atinge seu clímax na dança do marimbondo. A dança do marimbondo é feita individualmente no centro da roda: uma pessoa dança coçando o próprio corpo das picadas do marimbondo, ao som da música que começa com o verso marimbondo picou aonde? Para seguir infinitamente com palavras que marcam o rítmo da coceira: Aqui aqui/ Aonde aonde/ Aqui aqui/ Aonde aonde/ Aqui aqui..... sem variação melódica, o canto coletivo sutenta a pulsação interna de quem dança. Na ação de se coçar dançando o bicho pica o corpo de quem dança. Esta dança é a única em que os impulsos de dentro do corpo são totalmente externalizados na ação de se coçar. A ausência de forma pré-estabelecida, comum a todas as danças, é radicalizada pela presença do marimbondo que agindo sobre o corpo de quem dança, suscita movimentos inusitados, que manifestam o próprio devir impulso/forma. Nesta dança, extremamente excitante, a pessoa que entra na roda atua como um canal de convergência da pulsação de todos que formam a roda.
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Foto 60: Ambrosina dançando o marimbondo. 

                 Lagoinha, janeiro 2004.


O próprio gesto de se coçar funde movimentação interna e externa na unidade corporal impulso/ação. A coceira fornece vida ao marimbondo que age sobre o corpo de quem dança. Quando o bicho ganha vida e pega firme o fluxo da coceira frenética leva o corpo ao descontrole. As mãos que coçam também parecem tirar algo de dentro do corpo, num frenesi próximo ao transe. A coceira segue um movimento crescente, quanto mais a pessoa coça mais o bicho pica, e quanto mais pica mais coça. A excitação geral provocada pela dança do marimbondo atinge seu clímax quando o bicho pega firme e tira parte da sua roupa. Quando eu dancei me coçando de verdade o marimbondo tirou o lenço da minha cabeça. No final da performance as pessoas rindo muito vieram me falar que o marimbondo picou firme. Augusta entre gargalhadas me avisou que depois de morder o cabelo de cima o marimbondo pega no cabelo de baixo. O desnudamento do corpo pode ser sutil, mas no corpo de uma mulher o gesto de tirar um lenço da cabeça ou um casaco, pelo contato sensual com o próprio corpo na excitação da coceira, subverte a imagem social do recato que lhe cabe. Neste sentido as margens do comportamento social feminino intensificam o aspecto erótico das picadas do marimbondo. 

As interdições relativas às manifestações de sedução explícita fazem parte do controle coletivo da festa no ritual da visita, conforme explica Maria: no Reis não tem lambança. A potência subversiva da conotação sexual na dança do marimbondo encontra ressonância neste contexto social religioso católico. O simbolismo sexual das picadas do marimbondo também se manifesta pelas diferentes maneiras de dançar das mulheres e dos homens. Quando a mulher dança o marimbondo pica seu corpo inteiro, os pequenos movimentos de coceira criam um estado de excitação que a leva ao descontrole temporário, e sua nudez parcial é uma conseqüência disso. Quando um homem dança, rapidamente o marimbondo pode picar diretamente o seu sexo, e isto não implica em nenhuma forma de descontrole.

 Os rapazes, em torno de 20 anos, que participam do reisado, estão dançando o marimbondo de maneira diferente dos homens mais velhos. Alex, sobrinho de Augusta e morador da cidade de Boninal, que participa do Reisado desde criança, inventou um jeito de dançar o marimbondo que focaliza o caráter espetacular do corpo em movimento. O sucesso da dança do Alex levou outros rapazes a imitá-lo. Esta maneira de dançar não é baseada no frenesi de movimentos rápidos e curtos da coceira, mas numa verdadeira mise en scène da relação corporal com o marimbondo. Alex entra na roda lentamente, de repente ele vê o bicho de longe e tenta matá-lo no ar, mas antes de ser picado ele foge do animal. Primeiro o bicho pica suas costas, ele se coça sem perder a calma, depois tira sua camisa para tentar matá-lo batendo com o pano no próprio corpo como se o marimbondo estivesse picando sua pele. De repente o marimbondo pica seu sexo. Demonstrando desespero ele começa a coçar seu sexo numa tensão crescente, até que finalmente desabotoa suas calças para pegar o bicho. Este movimento de streep-tease é acompanhado da excitação coletiva com muitos gritos e risadas. Mas antes dele tirar as calças a dança é interrompida por Sinhozinho (ele sempre faz este papel) que entra na roda e segura o corpo todo de Alex num abraço. O ato é suspenso no auge da excitação provocada pela performance.  
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          Foto 61: Alex na dança do marimbondo. Mulungu,2002.

A conotação sexual explícita do marimbondo no corpo masculino é evidente na performance do Alex, mas esta descrição detalhada também mostra outra diferença fundamental em relação ao jeito das mulheres dançarem: o centro de montagem da cena baseado no olhar espectador. A elaboração da performance do Alex, extremamente precisa, prioriza a forma do movimento num espaço de comunicação direta o espectador. Neste sentido a excitação provocada nas pessoas que vêem a dança é maior do que os movimentos de Alex, que não chega a correr o risco de perder o controle do próprio corpo. O seu distanciamento em relação às suas próprias ações é a fonte de espetacularidade da sua performance direcionada para o olhar do espectador.   

A dança do marimbondo inventada por Alex, e que é absorvida pelo grupo como mais uma novidade, esclarece (por oposição) a espetacularidade da performance do Reisado associada à presença do olhar do Santo nas danças em que visualidade do corpo em movimento é colocada em segundo plano. Quando através da dança se abre um espaço de risco físico/simbólico, garantido pelo contexto ritual que envolve a presença do olhar do Santo, a forma espacial do movimento que emerge dos impulsos de dentro do corpo é sempre imprevisível. Neste espaço de risco, em que a dimensão oculta do corpo se revela através da dança, o bom comportamento social é momentaneamente subvertido. O sucesso da performance do Reisado do Mulungu é indissociável das danças. Como foi visto, este sucesso das reiseiras no contexto social foi fundamental para a continuidade do Reisado após o pagamento da promessa ao Santo. Mas se a boa receptividade dos moradores é associada às  danças, elas não poderiam acontecer fora do contexto religioso que permite às mulheres do Mulungu dançarem o marimbondo ou o quebra-côco, fora dos batuques que acontecem depois das rezas internas na comunidade. A performance do ritual de visita às casas feito pelo Reisado do Mulungu é um acontecimento social e religioso, no qual as reiseiras atuam em nome do Santo e diante dele. A sua presença lhes oferece uma condição corporal que é indissociável da espetacularidade da performance associada ao comportamento orgânico que se torna expressivo no olhar espectador, mas que não é motivada pela sua presença. 


Neste sentido me sirvo das palavras de Grotowski, sobre organicidade e artificialidade nas artes performáticas, para esclarecer a noção de espetacularidade associada ao olhar do Santo, no ritual da visita realizado pelo Reisado do Mulungu: 


...eu diria que há uma diferença entre expressividade, uma espécie de necessidade de se exprimir, que também tem um aspecto artístico profundo, mas que não é o único, e entre a expressão de um processo real, que pelo menos numa primeira fase não é procurada, como se estivéssemos diante de algo que apresenta uma expressão natural, como o movimento do oceano, como uma árvore, há certas árvores que podem nos fascinar profundamente, há uma expressão dentro (...) Eu sei que a coisa é delicada, de fato os dois aspectos funcionam nas artes performáticas, os dois, mas é preciso ver que há os dois, que não existe apenas a procura de ser expressivo.

� BATAILLE, George. Théorie de la religion. Paris : Gallimard col.Tel, 1973, p.66.


� Idem, p.73.


� DUVIGNAUD, Jean. Festas e civilizações. Ceará: Tempo Brasileiro, 1983.








� Maria Caetano dos Santos. Op.Cit.,2002.


� Sebastião Oliveira Santos. Op. Cit.,2001.


 


� O giro do Reisado na comunidade rural Lagoinha, feito em 2004, não foi inserido neste relato. As imagens e os acontecimentos deste giro aparecem nos tópicos seguintes, que tratam da performance e da espetacularidade do ritual da visita.  


� No giro de Boninal dois anos depois, os festeiros não participaram do Reisado, e a comida foi oferecida pela prima de Maria, que era vizinha de outra casa alugada para o Reis.


� Entrevista com Umberto Carvalho Moraes, técnico da EBDA (Empresa Bahiana de Desenvolvimento Agrícola). Boninal, 17/01/2004. 





� BROOK, Peter. A porta aberta. Rio de Janeiro: Civilização Brasileira, 1999, p.20.


� NICOLESCU, Basarab. Peter Brook et la pensée traditionnelle. In : Les Voix de la Création Théâtrale, n°XIII. Paris : CNRs, 1985, p.146.


� Isabela Francisco de Souza. Entrevista coletiva com as reiseiras, Mulungu, 27/12/2001.


� BRANDÃO, Carlos Rodrigues. A cultura na rua. Campinas: Papirus, 1989, p.18.





� GROTOWSKI, Jerzy. Tu es le fils de quelqu’un. In : EUROPE. Revue Littéraire Mensuelle. Le théâtre ailleurs autrement. Paris, octobre, 1989, p.23.





� O texto do canto de entrada pode ser cantado de seis formas diferentes. Esta variação é para as reiseiras não cansarem de cantar sempre a mesma coisa. Quem decide o tipo de canto é a pessoa que puxa as vozes: Maria ou Augusta.  








�Entrevista com Sebastião Oliveira Santos. Mulungu, 29/12/2001. 

















� Exceto Santa Luzia, que é louvada com um canto específico. Esta Santa muito adorada no Mulungu e nas comunidades rurais vizinhas, tem o poder de curar as doenças dos olhos, cujas formas de tratamento médico são totalmente inacessíveis. Santa Luzia, humanizada nas palavras do seu canto, é uma realidade próxima que pode ajudar.
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� Durante os cantos de altar as casas também ficam cheias, mas na imobilidade corporal das reiseiras cantando em rítmo de marcha não cabe nenhum tipo de interação corporal direta. O contato corporal pelo excesso de pessoas é intensificado pela ocupação exclusiva do espaço da sala.
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