RESEN
DE LI







Resenha

A Alma das Coisas

patrimédnios, malerialidade e ressondncia

A ALMA DAS COISAS: PATRIMONIO,
MATERIALIDADE E RESSONANCIA,
Gongalves, J. R S.; Guimaraes, R. S. &
Bitar, N. P. 2013. Ed. Mauad x FAPER]:
Rio de Janeiro. 312 p.

Ariana Kelly L. S. da Silva
Universidade Federal do Para

arianabelem@gmail.com

O livto “A Alma das Coisas: Patrimiénio,
Materialidade e Ressondncia”, dos autores
José Reginaldo S. Gongalves, Roberta
S. Guimaries e Nina P. Bitar, lancado
em 2013 pelas editoras Mauad e FA-
PER]J, aborda variados temas consi-
derados “classicos” na Antropologia
Social como a “dadiva” e a “contra
dadiva”, a “reciprocidade”, as “trocas”
enquanto “dons”, “rituais de magia”,
“identidade”,

“ambiguidade”,

“eficacia
“tabu”,

“memoria”,
simbdlica”,

“sociabilidade”, “iniciacao”,
lidade”, entre outras categorias tao im-
portantes na analise social de uma série
de objetos e ambientes que possuem
“agéncia” e “materialidade”, assumin-
do, muitas vezes, o universo da ideia de
“patriménio” em diferentes localida-
des pelo Brasil e fora dele (Lévi-Strauss
1976; Mauss 1970).

ancestra-

A no¢io de “objeto” enquanto “pes-
soa” — que agencia inumeros e inéditos
significados de “coisas” vivenciadas
por coletividades —, como um macha-
do indigena, uma estatua de Buda ou
uma folia, sdo descritos em dez capi-
tulos densamente registrados por um
verdadeiro “time” de Antropdlogos e
Antropologas que discorrem a respeito
de vicissitudes de grupos nacionais es-
pecificos do Rio de Janeiro, Maranhao,
Tocantins, Rio Grande do Sul e Minhas
Gerais, e ainda, internacional, como no
Afeganistio, tracando comportamen-
tos em relagdo a objetos do presente ¢ do
passado, temas amplamente emprega-
dos na Arqueologia como processos
de materialidade, imaterialidade e me-
diacoes na relagdo sujeito-objeto, arte-
fatos e lugares que constroem muitas
simbologias que contribuem para que
nos tornemos humanos, demasiada-
mente humanos (Gosden 2005; Cabral
2009; Miller 2010; Bezerra 2011; In-
gold 2012).

Na Apresentacao da obra escrita pelos
préprios autores, percebemos que “o
espirito das coisas dadas” faz parte de
um emaranhado de percepcdes que,
como intuida pela “Radio Nacional
dos anos de 1950, caracteriza a ‘“@lma
das coisas”, isto ¢, a vida social dos pa-
trimonios, de objetos e museus — do
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“pensamento selvagem” — a magia, a
cosmologia —, ja teorizados por Clau-
de Lévi-Strauss; ou entendendo ainda
que “um vaso tem a/ma, ¢ uma pessoa”,
elaborado pela nogao de Dddiva, de
Marcel Mauss, sao construcoes sensi-
vels que possuem poderes de agéncia ou
Jormas de antoconsciéncia que, intercedi-
do pela ressondncia de praticas cultu-
rais classificadas como  ‘“patriminios”,
sao reivindicados cotidianamente por
concepgoes nativas, informando-nos que
“objetos materiais ndo atendem apenas
a funcdes utilitrias e nem sio apenas
suportes identitarios, mas mediadores ¢
constituidores da vida social, nao existindo
Separadamente dos sujeitos” (p. 12, grifo
meu).

Assim sendo, o I Capitulo escrito por
Alberto Goyena, intitulado “O sorriso
irdnico dos Budas: demolicao e patriminio no
Vale Sagrado de Bamiyam”, como o pro-
prio titulo enfatiza, problematiza a po-
lémica demolicio de duas estatuas de
Buda no Afeganistio, no Vale de Ba-
miyam, em 2001, cinematograficamen-
te registrada pela rede de televisao A/
Jazeera do Governo Taliba, articulada
pelo Lider de minoria Muculmana, o
mnli Mohammed Omar. O autor res-
salta que “ndo bastava dinamitar as es-
tatuas de um dia para outro sem prévio
aviso, quis-se propagar a cena, assinar a
obra e registrar a interven¢ao”. O Mi-
nistro Taliba da Informacio, abalizan-
do a justificativa da demoli¢do, alega:
“Como ¢é que nés vamos nos justificar,
na hora do dltimo julgamento, por ter-
mos deixado essas impurezas em solo
Afegio?” por serem pecas de “idola-
tria”, devendo ser totalmente destruidas (p.
20).

Resenha

Ao longo do artigo, Goyena demons-
tra a “postura de afronta” do Taliba
diante daquilo que o Embaixador da
UNESCO chamou de “patriménio
da humanidade” e uma “catastrofe”
quando tomou ciéncia que, mesmo
apoOs inumeras tentativas de “salvar o
patriménio”, as “estituas sagradas”
seriam realmente implodidas! Todavia,
0 que ¢ muito interessante na discus-
sao € que temos uma telativizacio da
noc¢ao de ‘demoli¢do’, que seria, prio-
ritariamente, uma “acio de descender
uma estatua de seu pedestal” versus a
nocao de cultura material propriamente
dita, que deve ser entendida como a
“transmissao de identidades coletivas”,
aqui, sistematizada na figura das estatu-
as que deveriam ser sumariamente pre-
servadas. Mas, para quem? A questdo
muda de status e passa a pensar sobre
o aprendizado que temos ao demolir
ou demover algo de seu lugar, de seu
pedestal, de sua montanha, citando In-
gold (2011:16):
[Ingold] Nos estudos sobre cultu-
ra material, tendeu a privilegiar a
materialidade dos objetos em detri-
mento dos materiais e de suas pro-
priedades [...] aprenderfamos mais
se tratdssemos diretamente dos ma-
teriais, acompanhando-os em seus
deslocamentos, em suas fusdes com
outros objetos e em seus processos
de solidificacio e dissolugio (p. 24).
Adiante, Goyena relata a chegado dos
Budas ao Afeganistdo, que provém da
Dinastia Tang da China (Século VI d.
C.), posteriormente, ocupada pelos
muculmanos durante a Rota da Seda
(Século XI d. C.). Durante cinco sécu-
los, foi a “referéncia para o budismo” e
“um dos mais importantes centros de
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oracdo e praticas cerimoniais da cultu-
ra budista pancontinental”, sendo que
o vale continha “estatuas colossais que
chegavam a medir 60 metros de altu-
ra”, que configuravam as “fei¢oes e
gestos dos Budas”, ainda tivesse sido
esculpidas sem rosto, representando “a
luz que brilha através do universo”. O
que se discute é a “neutralizacio'” das
esculturas a partir de sua demolicao de
grande complexidade material. Entre-
tanto, “analisar as particularidades des-
sa interacdo ¢ ler o modo segundo o
qual um determinado grupo concebeu
aquilo que um objeto “é¢”
poderia “estar fazendo

ou aquilo que
, isto ¢, quais
as cosmologias e estratégias que aquele
objeto ocupa ou ocupou para detet-
minada sociedade e que, hoje, ja nido

293

mais teria tanto significado do ponto
de vista religioso, pois mesmo Buda
solicitou que a sua imagem ndo fosse
disseminada, a nio ser aquela refletida
pelas aguas (p. 29).

As estatuas foram ressignificada ao
longo do tempo e foram compreendi-
das pelo Taliba como “apenas objetos
de barro e pedra” e que deveriam ser
demolidas porque “os deuses poderiam
voltar” (iconoclastia). O autor indaga:
“Por que temé-las?”. Serd uma forma
de acreditar que eles (Deuses), de fato,
irdo retornar? Nao. O que impulsionou
a decisao do “massacre as estituas”,
do “patriménio” foi uma estratégia
politica que garantiu os seguidores de
Omar a legitimidade de seu poder po-
litico, particularmente, sobre um povo
especifico, os Hagara, que viviam nos
arredores do Vale de Bamyiam, que
dependiam economicamente do turis-
mo no entorno das estituas e que eram

sumariamente contrarios ao grupo do
muld. Os Hazara também ressignifica-
ram as estatuas, que no imaginario lo-
cal, incorporando “tais imagens a ico-
nografia local, atribuindo-lhes novos
sentidos e significados”. Humilhar os
Hazara, para o Taliba, era uma questio
de guerra, de estratégia politica:

Podemos entender a demolicio
de outro modo, como forma de
humilhar — ndo os budistas, nao
os ulemas, nio a Unesco, mas os
povos hagara, para quem as esta-
tuas eram simbolos de identidade
por
des para o estabelecimento de um
sonhado Hazaraquistio (p. 38).

reivindicados forcas rebel-

O que estava em jogo, portanto, era a
importancia de manter um objeto pa-
trimonial em seu contexto original sob
a égide de leis internacionais sobre a
propriedade de bens culturais. Ainda
assim, o autor, na ocasido, questiona a
limitagdo do uso do termo “pattimo-
nio da humanidade”, anteriormente ci-
tada, que soariam “dissonantes quanto
aos contornos e as definicdes de ou-
tra ideia principal, a de propriedade”.
Propriedade de quem? Para quem? O
que temos siao visdes contraditorias
sobre um mesmo “bem”, as estatuas
de Buda. Logo, compreendendo dife-
rentes perspectivas, podemos também
relativizar a nog¢do de patriménio. O
autor finaliza relatando que apds a de-
moli¢io e a legitimidade do poder do
Taliba, que “o espago vazio é precisa-
mente o ensinamento mais sagrado de
um templo dedicado a transmitir uma
mensagem de desapego aos bens mate-
riais” (p. 41).

Sem melancolia, Goyena consegue
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construir novos horizontes semanticos
¢ materiais sobtre os escombros. Dian-
te de todas as circunstancias, é preciso
entender que a importancia religiosa
e simbolica de Buda nio sera perdida
mediante a sua sensacionalista destrui-
¢do porque,
A demolicio, assim como a cons-
trucdo e a restauracao tem um vo-
cabulo tem mesmo seu vocabulario
e gramatica proprios e parece-me
central leva-los em consideracio ao
empreendermos um estudo sobre
a alma das coisas, afinal, é demo-
lindo que lembramos e, preservando,
que esquecenos (p. 43-44, grifo meu).

Desse modo, restaria do Buda, singela-
mente, sorrit. Conclui.

O I Capitulo escrito por Roberta Sam-
paio Guimaries, intitulado “O encontro
mitico de Pereira Passos’ com a Pequena
Africa: narrativas de passado e formas de ha-
bitar na Zona Portudria Carioca” discorre
sobre variadas intervencdes e transfor-
macgoes fisicas e simbolicas enfrentadas
pela construgio do Projeto do Porto
Maravilha — Operacio Urbana Con-
sorciada da Area de Especial Interesse
Urbanistico da Regido Portuaria do Rio
de Janeiro, que previa a “construcio de
redes de agua, esgoto e drenagem, co-
leta seletiva de lixo, incremento da ilu-
minag¢io publica, alteracdo das vias de
trafego e apoio de dois museus”, uma
idealizacdo aos moldes arquitetonicos
do bairro da Alfama, em Lisboa, que
seria mais organizado com melhor trata-
mento, demarcando as “auséncias e nao
as caracteristicas e contextos sociais concre-
108, causando muitos ¢feitos locais entre
os moradores (p. 47 e 58).

Em 2011, no Morro da Conceigao, que

Resenha

fica na regiao do projeto em questio,
foi “descoberta” por arquedlogos “la-
jes de pedra do antigo Cais do Valon-
go, por ele, escravos africanos haviam
aportado na cidade entre os anos de
1750 e 18317, espaco esse, em segui-
da, valorizado como de salvaguarda
do Instituto de Patrimoénio Histérico
e Artistico Nacional — IPHAN. Além
disso, foram integrados ainda ao sub-
projeto o
Circuito Histérico e Arqueolo-
gico Heranga Africana, que ob-
jetivava sinalizar e divulgar de-
terminados  pontos da Zona
Portuaria associados a4 memoria
da “diaspora africana™ a Pedra
do Sal, o Jardim Suspenso do Va-
longo, o Cemitério dos Pretos
Novos, o Centro Cultural José
Bonifacio e o Largo do Deposito,
atual Praga dos Estivadores (p. 48).

No entanto, a ideia inicial era outra,
pois a proposta do projeto deveria
regularizar um “sitio historico de ori-
gem portuguesa” trazendo os cena-
rios da urbanizacio e da civilidade
que ‘higienizaria’ o Morro da Con-
ceicdo e o Porto, muito estereotipado
como “lugar insalubre, do abandono,
da prostituicio e da vadiagem”, uma
zona perigosa, degradada, sendo necessa-
rio, entdo, moraliza-lo! Na visio dos
habitantes do Morro, era um lugar de
sociabilidade e harmonia, o que confi-
gura “espacos heterotépicos, abarcan-
do diversos grupos e individuos cujos
posicionamentos refletiam e designa-
vam uns aos outros, movimentando
sistemas especificos de espacialidade
e temporalidade”, gerando conflitos e
novas formas de identidade social rei-
vindicados por dois grupos, o Bloco
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Carnavalesco Afoxé Filhos de Gandhi
e 2 Comunidade de Remanescentes de
Quilombo da Pedra do Sal, local onde,
historicamente, “havia sido ocupada
residencial e religiosamente por afti-
canos e baianos até o inicio do século
XX” e o primeiro, tinha como sede de
ensaios e reunides, um casarao antigo e
”sem uso” do poder publico (p. 49-50),
sendo que os grupos:

Posicionaram-se entao como “het-
deiros” desses espacos para se
afirmar diante das modificacoes
espaciais e sociais que estavam sen-
do implantadas direta ou indireta-
mente pelas obras da Prefeitura. E
a partir da categoria nativa “Peque-
na Africa”, ambos operaram uma
narrativa de passado totalmente
distinta da que estava sendo orga-
nizada pelos planejadores, pautada
em um ideal afrodescendente que
valotizava a sociabilidade do sazba,
do trabalho portudrio ¢ do Candomblé
e as formas de habitar onde diver-
sos nucleos familiares cooperavam
cotidianamente entre si (p. 50).

Partindo da geracdo de identidades
étnicas, religiosas e de a¢des afirmati-
vas de memorias do passado, o Afoxé
Filhos de Gandhi e a Comunidade de
Remanescentes de Quilombo da Pedra
do Sal passaram a construir socialmen-
te a sua historia, uma luta que resistiu a
gentrificagdo* em oposicao a simples a¢ao
de serem “tombados”, “preservados”
ou “tutelados” pelo Estado, com a
ocupagio dos “espacos abandonados”
importa pelo plano urbanistico. Nesse
interim, “na produgdo das memorias,
as primeiras politicas patrimoniais ha-
viam sido difundidas durante anos o
imaginario que associava seus espacos

exclusivamente ao passado portugués,
catolico, militar e urbanistico/arquite-
tonico” (p. 60).

A autenticidade do Morro da Concei-
¢do estava em xeque e o reconhecimen-
to de um passado “afrodescendente”
ainda enfrentaria muitos obsticulos,
pois para os planejadores, os auténti-
cos eram as “propriedades particula-
res” (27,5%), os demais, “inquilinos”
(48%) e “fechados” (o restante), po-
deriam ser desalojados. Apesar disso,
o Afoxé e a Comunidade Quilombola
Pedra do Sal, entdo reconhecida pela
Fundacao Palmares, solicitavam visi-
bilidade, pois “a auséncia da memoria
afro-brasileira ndo havia sido uma falta
de conhecimento dos planejadores da
Prefeitura sobre o passado escravista”,
pelo contrario, o que ocorreu foi “a
materializacio de um processo seleti-
vo de memorias”, que exclufa as for-
mas de habitar indesejadas, “agindo de
maneira propria [...| e produzir formas
construtivas
para a habitacdo de familias de classe
média e visitacdo turistica” (p. 63).

consideradas atraentes

Tensao social instalada. Os “auténti-

’

cos” e “inauténticos” refletia antago-
nismos de classe, econdmicas e étnicas:
“os putos/genuinos” e os “impuros/
conjunturais”, porém, segundo Gui-
mardes, no Morro, “uma mesma pes-
soa poderia ser definida pelo local de
moradia, afinidade religiosa, atuacdo
profissional, time de futebol, etc.”,
marcadores de identidade que eram
muito diferentes da visdo técnica do
projeto que tentava legitimar a sua re-
lagao de poder, porém, sem sucesso (p.

65):

Nesse processo tanto de formacido
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de grupos quanto de autoconsci-
éncia do que seria uma tradigdo ¢
identidade singulares, tais habitan-
tes passaram a protagonizar confli-
tos em busca do reconhecimento
social e de acesso ou permanéncia
em relagdao aos espagos do morro.
A categoria nativa de Pequena Afri-
ca foi uma das narrativas de passa-
do, que mobilizou diferentes inter-
pretacoes e demandas em torno do
que seria no presente a memoria de
ocupagao pelos “negros” (p. 68).
Memoérias do “Atlantico Negro” e de
uma ‘“ancestralidade negra” em con-
traponto a “origem portuguesa” con-
tribuiram para, finalmente, reconhecer
o territorio étnico do Quilombo da
Pedra do Sal, pois possufam “relagbes
territoriais especificas e uma ancestrali-
dade negra relacionada com a resistén-
cia a opressdo histérica sofrida”, com
cinco familias tendo as ordens de des-
pejo suspensas em 2005 (Gongalves et
al 2013: 69). Tais espacos polifonicos,
os ritos de Axé, como a lavagem da
Pedra do Sal por praticantes do Can-
domblé ¢ habitos alimentares de refe-
réncia africana sdo alguns indicios da
“legitimacdo do pleito étnico”, que
fortaleceram a “eficicia baseada em
nogdes identitarias e religiosas, a partir
do pertencimento dos pleiteantes aos
“afrodescendentes” e ao “povo de san-
to”” (p. 71).

Finalizando o artigo, a autora ressalta
que “a construcdo ativa de uma identi-
dade capaz de ser afirmada e valorizada
perante as outras, produz uma emet-
géncia na esfera publica de suas de-
mandas e de reconhecimento social”.
A autoclassificacdo ou auto definicao
da identidade negra/afrodescendente,

Resenha

no contexto do Morro da Conceicio,
pode ser compreendida como memo-
rias construidas e reelaboradas pos-
-diaspérica de interacOes sociais efica-
zes, que colaboram para a garantia de
diretos histéricos em constante proces-
so de mediacdo social entre a sociedade
e o Estado, materialidade simbdlica via
acoes afirmativas tao urgentes em todo
o pais (p. 73).

O I Capitulo de tema “Patriminio e dadi-
va: as Baianas de acarajé no Rio de Janeiro”,
de Nina Pinheiro Bitar, descreve um
tipo de biographical objects® que envolvem
as “Baianas do acarajé” que vivem no
Rio de Janeiro, conceito que serviria
como a reificacio de caracteristicas de
personalidade de determinado sujeito
com histéria de vida construida a pat-
tir da interagdo de pessoas com objetos
especificos, como o acarajé, que ¢ uma
comida baiana caracterizada por va-
riados nomes, como “comida tipica”,
“comida de santo”, “quitute baiano”,
um “meio de sobrevivéncia”, uma “co-
mida africana” ou “comida de rua”.
Para Cascudo (2001), é uma “iguaria,
um bolinho feito de massa de feijao-
-fradinho temperada com cebola e sal”,
sendo vendido em Salvador e no Rio
de Janeiro pelas populares “baianas do
acarajé”, sendo “recheado com cama-
20 seco frito no azeite de dendé” em
um determinado “ponto™ da cidade,
adquirindo significagdes sui géneris em
sua materialidade e simbologia étnica e
religiosa de formacdo sociocultural de
“tornar-se baiana do acarajé” (p. 79).

O quitute esta envolto em uma totali-
dade, que engloba um sistema culinario
representativo, também sendo classifi-
cado como um “patrimonio imaterial
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brasileiro” pelo IPHAN (2004), cate-
goria problematizada no enfoque da
relacdo entre objeto (acarajé) e pessoa
(baiana), com multiplos significados
mediadores da vida social. Bitar infor-
ma que “o mundo das baianas” relacio-
na o acarajé as suas historias de vida,
logo, sdo categorias interdependentes.
O processo de interagdo com a comida
é um marco na vida das vendedoras,
significando “os caminhos e as esco-
lhas” que fizeram ao longo da vida, ¢é
“um processo tanto metaférico, em
que o acarajé significa algo ¢ representa
algo, quanto metonimico, na medida
em que as baianas estio construindo a
si mesmas ao fazer e vender o acarajé
de determinada forma” (p. 81-82, grifo
meu).

A venda do acarajé agrega pessoas ao
redor do “ponto”, produzindo sociabi-
lidades, na medida em que os clientes
tornam-se amigos, solicitam conselhos,
beijam a mio e pedem a bencao das
baianas, que se auto intitulam “filhas
de Iansa” (Divindade do Candomblé),
especialmente, as “ligadas a esfera das
religides afro-brasileiras, essa relacdo
com os clientes é mais marcada”. O
acarajé ¢ um “patrimoénio” que ¢ “resul-
tado de um processo de a¢des politicas
[...] fruto da atuacido das proprias baia-
nas do acarajé”, uma justa “valorizacio
de elementos de cultura popular, um
bem cultural”, demarcado, principal-
mente, apds a adoc¢do do termo “aca-
rajé de Jesus”, por baianas evangélicas,
distantes da realidade religiosa do Can-
domblé (p. 83-85). Para elas, “tornat-se
“patrimonio” significou marcar uma
alteridade, ora associando o acarajé as
religides afro-brasileiras, ora ao que en-

tendem por “tradi¢cdo” |...] incorpora-
do ao sistema cosmoldgico através de
relacdes de dadiva e contra dadiva” (p.
87 apud Mass 2003).

A autora ressalta que “a atual reivin-
dicacdo das baianas de acarajé é o re-
conhecimento dessa atividade como
profissio ¢ nio como ‘“‘cozinheira”,
pois “coginhar, ela cozinba em casa””, de-
sabafa uma interlocutora. Como nio
estd atrelada ao espago doméstico, ven-
der acarajé ou “ser baiana de acarajé é
estar vinculada a esfera publica”. As
baianas “fazem o seu ponto” de diver-
sas formas: por estarem atreladas ao
“movimento negro”, por terem feito
“cursos de capacitacio de Economia
Solidaria”, por vender uma “gastrono-
mia afro-brasileira vinculada as rafzes
étnicas africanas” — a culindria afro — por
estar ligada a antepassados africanos,
nesses termos, sao consideradas “baia-
nas auténticas” que vendem acarajé,
relatos que muitas vezes aglutinam o
fato se “ser baiana” e “ter ancestrais
africanos”. Um exemplo de ritual do
Candomblé ¢é a distribuicao de comi-
da realizada pela baiana Cica’ no dia de
Sdo Cosme e Damido, o “Caruru do
Cosme”, na Praca XV de Novembro,
“atualizando com os santos gémeos
uma relagio de reciprocidade” no seu
“ponto de santo” (p. 88-91).

O acarajé enquanto comida e patrimo-
nio ¢ referéncia inconteste no dia-a-dia
das baianas e o ponto, um “terreiro da
rua”, local de relagdes sociais signifi-
cativas e que as diferencia dos “ambu-
lantes”. A “lei” que protege a baiana
pontua o “sentido do acarajé”, garante
a sua permanéncia e faz da comida um
processo identitario étnico, ¢ um siste-
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ma cosmoldgico entre “fazer o ponto”
e a “obrigacdo” com os “santos de
Candomblé”, que sao mediadores da
extensa rede de trocas/dons e simbo-
logias afro-brasileiras.

O IV Capitulo, de Roger Sansi, chama-
do “A vida oculta das pedras: historicidade e
materialidade dos objetos no Candomblé” re-
lata o fluxo de uma “pedra que cresce”,
a ofa ou itd, a pedra ritual dos santos
de Candomblé, que apenas os pais e
maes de santo podem visualiza-la de-
vido o segredo mitico que ele contém,
mas que esteve exposta no Museu de
Medicina Legal de Salvadot® para vi-
sitacdo publica ao lado de “armas de
crime”, foi posteriormente retirada
por reivindicacbes de pessoas do Mo-
vimento Negro, exatamente pelo fato
de ser a of2 um simbolo sagrado que
fundamenta religido, podendo ser vis-
ta por poucos ou sentidas apenas “em
meio a vasilhas, embrulhos, oferendas,
cheiros e cancdes que as rodeiam”,
sempre coberta, ocultada distante dos
olhos de quem nio ¢ zniciads’ no Can-
domblé. Entretanto, apés a pedra ser
retirada do museu, foi “simplesmente
arquivada no porao”, para Sansi, um
“local inadequado para uma pedra de
tamanha complexidade” (p. 100).

No Candomblé, os santos, as pedras
e as pessoas passam por processos de
iniciacdo, sendo que muitos individuos
afirmam que “ndo entraram no culto
por vontade prépria, mas devido a uma
entidade espiritual, o “santo” que exi-
giu a sua devogido, chamada de obriga-
¢ao”, numa relacdo onde “fazer o santo
¢ fazer a si mesmo”, sendo a religido
“um sistema dinamico que constroi
novas pessoas |[..] um dom particulat,
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uma capacidade inata de reconhecer e
se comunicar com o santo, o candom-
blé nio é sé uma férmula, mas uma
arte” (p. 107).

Sansi descreve pormenorizadamente
sobre os altares, alguidares e assentos
do Candomblé, como objetos funda-
mentais de “fazer o santo”, sendo a
pedra o elemento primordial que com-
poe a cosmologia da religido, na qual
“cada orix4 tem 074 ¢ fundamentos par-
ticulares”, sendo as pedras “encontra-
das” por seus filhos e filhas de santos,
ou roubadas, quando em situagdo de
conflito entre maes e filhos de santo.
No Candomblé “certamente existe o
elemento do hasard objectsf; “acaso ob-
jetivo” [...] a pedra pedindo para ser
encontrado”, um objeto que agrega os
seus praticantes:

Ha reconhecimento da agéncia per-
sonificada nas pedras antes de sua
consagra¢ao [...| no momento cer-
to e pela pessoa certa — ela apare-
ce como dom do objeto para essa
pessoa. [..] elas passam por um
ritual [..] em que sdo assentadas
nos altares, 14 serdao lavadas ritual-
mente ¢ alimentadas com oferen-
das e sactificios. [...] O assento nio
¢ a imagem, mas a casa do orixa;
uma casa assentada, fixada, per-
manentemente, idealmente, para
toda a vida do iniciado (p. 109).

Sendo a 073 o objeto sacro mais impot-
tante do processo de inicia¢ao, pois “as
pedras crescem” devido as constantes tro-
cas rituais e sem a alimentagdo da pe-
dra, ela é apenas uma pedra, sem valor
religioso e sua publicizacdo ¢ um grave
deslocamento de sua eficicia simboli-
ca:
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O material de cultura do candom-
blé fosse reconhecido em pé de
igualdade com a arte ocidental. Eles
nao estavam exigindo que os obje-
tos retornassem para as casas de
candomblé; queriam que os objetos
fossem reconhecidos como arte
sagrada ¢ expostos em museus de
arte junto com as obras de arte his-
toricas e contemporaneas, € nao em
um museu policial. [...] reconheciam
0s museus como instituicdes apro-
priadas para guardar esses objetos,
mas no museu aproptiado (p. 115).

A agéncia sagrada da pedra ¢ o seu re-
conhecimento. O autor conclui que “o
fetiche, a historicidade e a materialida-
de da oa nio sao irredutiveis aos atos
de consagracdo e nao pode set subtra-
ido pelos humanos”, portanto, por sua
condicao simbdlica e ritual ndo dever
ser guardada num porao, mas ressigni-
ficada no museu para que assim, seja
também consagrada por todos aqueles
que tenham a oportunidade de conhe-
cer a sua histéria e origem sagrada e
o seu verdadeiro agenciamento afro-reli-
gioso (p. 120).

O Capitulo V" descreve as “Bandeiras ¢
mdscaras sobre a elagdo entre pessoas e objetos
materiais nas folias de reis”, no Morro da
Candelaria, no Rio de Janeiro, analisa-
das por Daniel Bitter, especialmente,
na “circulacido e nas media¢des sociais
e simbolicas da “bandeira” da “masca-
ra” entre folides de Reis e uma ampla
rede de pessoas” que organizam e ela-
boram a “Folia de Reis Magos Sagrada
Familia”, na qual a bandeira é represen-
tada como “detentora de poderes espe-
ciais”, trazendo “béncios, protecio e
benesses materiais” a seus portadores,
e a midscara, usada pelo palhaco, “opera

significativas transformagoes ou signi-
ficados moralmente negativos™:

A mascara “inventa” o palhaco'’,
que a ela sdo atribuidas, do ponto
de vista nativo, determinadas qua-
lidades de poderes (o que equivale
a nos referirmos aos seus pode-
res de agéncia), o mesmo valendo
para a bandeira. [...] esses objetos
nao siao apenas suportes mate-
riais de um processo social ou ri-
tual [..] eles produzem, desenca-
deiam esses processos (p. 125).

A Candelaria, uma das subdivisoes do
Complexo da Mangueira, abriga trés
mil pessoas e a Folia de Reis é um
“modo particular de sociabilidade e se
desenvolve, em meio a parentes, que
vivem como vizinhos, por outro lado,
vizinhos que vivem como parentes”.
Para Bitter, a manifestacio assume
“significativa importancia no fortaleci-
mento de lagos e pertencimentos so-
ciais e a criacdo de novas relacoes, de
aspecto agonistico'! e festivo” (p. 126).

As disputas e os conflitos também fa-
zem parte de “disputas pessoais por
poder e prestigio” dentro da Folia e
em relagdo a outros grupos, uma coz-
munitas festiva para além do sentido
de Turner (1974), pois a “regra social
basica ¢é assentada na triplice obrigacdo
de dar, receber e retribuir”, pelo paga-
mento de promessas que constituem
trocas ¢ dons com alto risco de incerte-
za por parte das divindades espirituais,
possuindo uma ampla rede de sociabi-
lidades para além da Candelaria, como
no Leme ou na Penha, um circuito que
envolve a festa do arremate e a sacrali-
dade da bandeira com “os ritos dedica-
dos a retirada da bandeira do altar, que
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marcam a passagem do tempo-espago
cotidiano para o tempo-espago mito-
-magico dos Reis Magos, conferindo
protecao espiritual dos componentes
do grupo”, um rito de passagem que
caracteriza a sua eficicia por gragas al-
cancadas (p. 128-129).

A bandeira é personificada por reve-
réncias feitas pelos folides sempre de
frente a ela, em sinal de respeito, sen-
do sempre a “Ultima a sair” das casas
visitadas em jornadas de até 12 horas
de folia, recebendo agradecimentos e
doacoes em dinheiro que sustentam
o processo ritual, reforcando a “auto-
consciéncia individual e coletiva” de-
sencadeada pela bandeira. Os folides
e participantes sentem “a presenca dos
Reis Magos e sua agao, celebradas en-
tre como uma realidade concreta e ndo
como uma realidade imaginada”, sendo
ainda “a bandeira e a casa como media-
¢bes importantes, levada aos comodos
mais reconditos e intimos da casa, com
destino a sacraliza-los, purifica-los e
afastar maus espiritos” (p. 131).

A entrega da bandeira é a sua despedida
ritual, um fundamento que caracteriza
as folias, que costumam ter vida lon-
ga, sendo reaproveitadas e novamente
enfeitadas para o ano seguinte, sendo a
troca ritualizada, e a bandeira “tratada
como uma pessoa ¢ ao que tudo indi-
ca, do género feminino”. No entanto,
as fitas e aderecos sdo descartados e
considerados “impuros”, por conter o
“suor das pessoas”, um zabu, “realida-
de objetificada que se transforma em
“fundamento”, um processo dialético en-
tre “invencdo e “convencao”, o cerne
de todas as culturas humanas” (p. 141).
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A mascara esta ligada a “dimensao lu-
dica, criativa e transgressora da folia”,
produzindo um “equilibrio” entre a
“funcdo negativa do diabo encarnada
pelo palhaco e, por contraste, o do-
minio do Bem”, tornando-o um “ser
liminar transicional, marginal, vivendo
de sua proépria indefini¢do, desobri-
gado a cumprir certas regras sociais”,
acentuada pelo uso da mascara em ca-
rater de “ordem”, “perigo, “poluicao”
e “estabilidade”. Para o autor, “essa
ambiguidade ndo é apenas de perigos
e contagios, mas também de poder e
criatividade”, citando Douglas (1970).
A mascara é “‘um amuleto, funciona
como um zalisma e produz um disfar-
ce, uma ilusdo, produz uma transfor-
magcao radical da pessoa que, em sua
performance, traz a ideia de persona,
uma pessoa que da voz ao ator”. Nesse
contexto, “o sentido pleno da mdscara s6
pode ser alcancado quando vestido e
posto em movimento por uma pessoa,
um brincante, uma extensio do seu
préprio corpo”, mediando uma agdo
magico-religiosa em sua diversidade de
formas, materiais e estilos, assustado-
res ou cOmicos”, todas caracteristicas
subjetivas da pessoa que evocam di-
mensdes simbdlicas, religiosas e alegd-
ricas, agenciamentos materiais de ob-
jetos aparentemente simples, mas que
carregam atributos morais, positivos e
negativos em uma situacao cosmologi-
ca particular em sua relagdo direta com
atuacoes humanas (p. 145-149 apud
Mauss 2003, grifo meu).

O Capitulo VI, “A mesa com os santos:
a nogao de “fartura” nas folias de Urncaia
(Minas Gerais)”, de Luzimar Paulo Pe-
reira, destaca a relacio entre a Folia de
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Reis de Urucaia (MG) com as refeicOes
oferecidas pelos “/mperadores” da festa,
os organizadores, geralmente, pagado-
res de promessas que se comprometem
em proporcionar um jantar farto aos
folides, em primeira instancia, assim
como, em festas de “bastante forca”,
servem também os participantes, num
contexto em que “ficar regulando co-
mida, nao da!”’, desabafo de um brin-
cante a0 se referir a comida regrada
distribuida em uma das festas em que
participava, pois a fun¢io simbélica do
jantar e dos lanches servidos por oca-
sido das folias e jornadas em homena-
gem a Sio José, € a fartura simbolizada
enquanto um dozz, uma dddjva, pois “o
nome, a reputa¢io e a devo¢ao de cada
um dos participantes dos festejos sem-
pre estardo em jogo” (p. 155).

A “obrigacao” das pessoas que orga-
nizam a Folia, principalmente, de um
“imperador permanente”, é a de “re-
alizar suas folias todos os anos” e o
casal que passava por dificuldades eco-
noémicas e, por isso, regulava a comida,
tinha “fama” na cidade por ser o mais
completo, com maior farfura que os de-
mais, sendo que ambos “nio tinham
escolha” e, mesmo sem recursos, reali-
zaram o ritual festivo. Um dia em espe-
cial, os folides estavam “com fome” e,
devido os imperadores terem brigado
com a vizinhanca, durante a jornada,
ficaram sem comer e, “ap6s 12 visitas,
realizadas entre as 8 da noite e 6 da ma-
nha, nenhuma das casas visitadas pare-
cia preparada para receber os folides,
causando a insatisfacdo dos viajantes”.
Por conflitos internos, os moradores
da 4rea rural se sentiram desprestigia-
dos, pois o Mestre da Folia, segundo os

proprios moradores, esperava “arreca-
dar mais esmolas” no centro da cidade,
justificando a “recepg¢do nada amistosa
aos folides”. Independente da razio,
“a comida deve ser abundante e bem
distribuida: farofas de carne de gado
ou de frango, cachacas, café, biscoitos,
come-se muito numa folia, e ninguém
pode ficar sem “comer”, a fartura, deve
ser a tonica das festividades”, sendo
que a festa do casal (2007) foi conside-
rada “fraca”, devido a “pouca comida
oferecida” (p. 157).

E interessante perceber que refeicoes
sao “feicoes verdadeiramente rituais”
em diversas folias em todo o Brasil,
que significam a demarcagao da “cui-
dadosa passagem simbolica de uma
espécie de escassez para um periodo
de fartura’. Pereira cita Douglas (1999)
a0 referir-se aos eventos alimentares,
0s “food events emergem como uma es-
pécie de idioma social e cultural, por
meio do qual valores, visdes de mundo
e modelos de relagdes sociais podem
ser expressos [..| pela autoconscién-
cia individual e coletiva”, pois o ato de
alimentar o outro é uma “necessidade
social e cultural”, além de ritual e agen-
ciadora, porque a “entrega” da comi-
da — como ¢ chamado o momento do
jantar — “indica o acontecimento mais
publico de todo o empreendimento da
folia, mobilizada pelo auxilio mudtuo e
devocdes religiosas” que dao o tom e o
dom: das festas (p. 159):

Uma “boa” entrega, “bonita”, “de-
vota”, “cheia”, “alegre” ou “ani-
mada” ¢ o sinal de uma festa bem
sucedida; ¢ o indicio certo de que
os festejos foram bons e serdo lem-
brados por muitos anos por aqueles
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que tiveram o privilégio de partici-
par deles. [...] se é “fraca”, “desa-
nimada”, “com pouca gente” ou
“baguncada”, [..] serd usada para
indicar o fracasso do empreendi-
mento. [..] A “fartura da comida”,
como ser fala entre os devotos, é um
dos critérios fundamentais para o
sucesso de uma festividade (p. 160).

A autora ressalta que os alimentos
em questdo sdo parte da “cultura ma-
terial”’, na medida em que “circulam
permanentemente na vida social, eles
podem ser descritos ou analisados em
seus movimentos e transformacoes
pelos mais diversos contextos sociais
e simbdlicos”, sao entendidos como
trocas cerimoniais, também evoca a
nocao de communitas de Turner (1976),
que constroem hierarquias ¢ estrutu-
Os
giros, as jornadas e visitas dos foliGes

ram cosmicamente a sociedade.

as casas de outros moradotres, sA0 res-
ponsaveis pela recolha dos donativos
20s santos, em dinheiro ou animais e
outros, reforcando as #rocas simbilicas
durante as peregrinacoes, iniciada pela
retirada (o inicio das Folias) com suas
bandeiras, mascaras e alegorias “sacra-
lizadas” e concluindo com a entrega da
comida, um “verdadeiro fato social em
movimento”, que baseados em dadivas
Cristas ¢ Afro-religiosas, instauram um
universo sagrado mediado por divin-
dades, folides e banquetes na alvorada,
momento exato da refeicio durante a

festa (p. 161-163).

Os folides ocupam o lugar central du-
rante o jantar e o povo da festa aguar-
da a conclusio da janta para, apenas
apoOs os brincantes estarem fartos, ter
acesso aos alimentos, hierarquia de
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respeito aos participantes e a0s santos,
tendo a “mistura”, isto ¢, as proteinas,
eram dispostas em cima da “comida”,
os carboidratos, com carnes diversas,
feijao, arroz e outros elementos fartos,
porque “a comida d4 e sobra”, enre-
do fundamental para que os donos da
casa niao “passem vergonha”, sendo
“melhor sobrar que faltar comida” (p.
164-165).

Segundo Pereira, “a fartura evoca, as-
sim, o milagre divino”, sendo a fartura
€ a escasseg, Por contraste, categorias totais
(Mauss 2003) que formam “redes de
reciprocidade” ao alimentar camadas
marginalizadas da sociedade brasileira,
como os agricultores e os assalaria-
dos, um sinal de “distin¢do religiosa e
sagrada”, contexto em que o0s objetos
doados pelos devotos funcionam com
a qualidade de sagrados, uma modali-
dade mediadora cosmica, social, ritual
e simbdlica, tendo na escola a repre-
sentacao da divindade oferecida aos
santos, onde “numa verdadeira festa
de folia, sem a mediacao do trabalho,
ndo ha como chegar a fartura”, a #roca
de dons, o “pao nosso de cada dia”, que
¢ “servido a mesa, garantindo assim
a estrutura e a antiestrutura das folias
urucaianas’” que com pouca ou muita
Jforga, constroem significados religiosos
e de reciprocidade intensos, sdo capa-
zes de trazer prestigio e reforcar a de-
vogio e riqueza de seus praticantes (p.
167- 174).

O Capitulo V111, de Ana Gabriela Mo-
rim de Lima, “Uma biografia do Kajre, a
machadinha Krahd”, discorre a respeito
de um objeto ritual do Povo Kraho,
o “kdjre (kaj = machado; r¢ = dimin.
Masculino na lingua Kraho), ¢ uma
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machadinha de pedra polida em for-
mato semilunar, presa a um cabo ci-
lindrico ornamentado com longos
pendentes de algodao trancado, o ha-
crer’, da Aldeia Pedra Branca (Tocan-
tins), que em uma sags” de “roubos”
e “conquistas”, “evocam um extenso
corpus de mitos” narrados pelos indige-
nas, especialmente, apds a descoberta
do paradeiro do machado, no acerto
etnografico do Museu Paulista, levada
em troca de um rifle calibre 22, 70 anos
atras, pelo antropologo Harald Schultz,
sendo reivindicada pelos Krah6 como
objeto sagrado que deveria voltar para

a aldeia (p. 185).

Para os Kraho, a machadinha possui
um mito de origem do proprio macha-
do que remete a uma “arma de guerra”
disputada por povos distintos em ca-
cadas ou feiticaria, tendo o kdjre como
mais que “um simples objeto, ele pos-
sui perspectiva de sujeito”, pois seria
um “machado-cantor, que cantava can-
tiga antiga muito bonita”, e sua impot-
tancia de retorno a aldeia ¢ para “fazer
a festa e animar o povo” novamente.
A nog¢io do objeto como “pessoa” e
como ‘“agente ritual” para “pintar o
corpo de vermelho (com urucum, sig-
no de beleza para os Kraho) para can-
tar com o kajre” ¢ uma versdo mitica
que reforga:

Para cantar com o kdgjre, o cantor
nio pode pegar em gordura, em
mel, em semeagdo ou caga, deve ser
asseado e ndo pode ser ciumento,
deve saber ouvir, dormir pouco
e nio pode brigar. [..] sdo prati-
cas de resguardo que uma pessoa
deve seguir no caso de doenca,
parto, luto de parentes proximos,
aqueles cujos corpos estdo intima-

mente ligados pela troca de flui-
dos, substancias, cuidados (p. 190).

Esses principios fazem parte da ideia
de “propriedade” dos bens materiais
e imateriais para os Kraho, ligadas as
“nog¢des de “invencdo”, “producio”
e “circulacao” do conhecimento” que
rege a mitologia Jé. Os Krah6 se se-
dentarizaram recentemente e suas nat-
rativas sobre “a origem de certos bens,
praticas e saberes é o resultado desse
por  espagos-tempo
distintos, onde moram povos huma-
nos e nao humanos, mitos ligados as
formas xamanicas” de reproducio da

deslocamento

realidade. O 44gjé engloba uma série
de “relacoes de alteridade”, por ser a
“razao do embate com povos inimigos

299>

que “pegaram o machado””’, como de
outras “agencialidades do machado-
-cantor”, ¢ a atitude de “pegar” garan-
tiria a sua circulacdo, uma acao ritual
que “é orientada fundamentalmente
para a fabricagao dos “corpos de pes-
soas humanas: a nocio de “artefactual
se estende a construcao de “pessoa”,

assim como esta informa a concepgao
de “objeto™” (p. 191-192).

Em sendo assim, para os Kraho, “a
perda e o resgate sdo uma espécie de
reviver do mito, uma demonstracio de
que mito e historia se confundem na
cosmologia indigena, acontecimentos
sincronicos” que deveria ser recupera-
da do Museu Paulista. Pereira informa
que “a machadinha fazia parte de uma
cole¢do heterogénea, que projetava
uma histéria indigena nacional, fun-
damentada na classificagdo e exposi-
¢do da cultura material” dos Krah6 e
outros povos indigenas de todo o pafs.
Uma curiosidade é que, a machadinha
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Jé, enquanto “simbolo nacional”, o
unico exclusivamente brasileiro, “virou
emblema da VI Reuniao Brasileira de
Antropologia — ABA (1963)”, agora
ressignificado pelos proéprios indigenas
como “objeto-pessoa”, com “praticas
rituais especializadas que devem ser
constantemente atualizadas de forma
a manter-se vivas (e o significado de
“vida” para os Kraho esta ligado a ideia
de “estar em movimento”, um “obje-
to-dadiva” que deve ser reincorporado
a Aldeia Pedra Branca, passando a ser
“um simbolo, talvez o mais representa-
tivo e emblematico, da cultura Krahd”
(p- 193-197):
Em 19 de abril de 1986, no Dia
do Indio, um grupo de 11 indios
Krah6 chega a Siao Paulo [..], na
Universidade de Sao Paulo, tornan-
do-se simbolo da luta politica indi-
gena (e indigenista) pelo reconheci-
mento de sua cultura: o movimento
de resgate do kajre, que para além

da “machadinha que canta”, torna-
-se a “machadinha Krah6” (p. 197).

O processo de “rekrahotizacio” do
kdjre, a0 receber negativa dos respon-
saveis pelo Museu Paulista de “nao-
-devoluc¢ao” de um “patrimonio nacio-
nal”, recebeu apoio de antropdlogos e
outros sujeitos da sociedade civil e, o
Krah6 Pedro Pend, reagiu assim:

Vocés nao entendem nadal Assim
vocés vao matar a machadinha, ela
nao pode ficar assim trancada num
cofre. Ela precisa ficar de movi-
mento, ndo pode ficar no escuro.
O senhor nos prometeu que nos
entregaria nossa kajre. O senhor
¢ um velho, como eu, porque nio
cumpre a sua palavra? (p. 199).

Dois meses apds a cena, o objeto sagra-
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do retorna a aldeia Kraho. Tal episodio
deve ser compreendido ndo como uma
simples “reivindica¢do da proprieda-
de”, mas, objetivamente, como um
“resgate da tradicdo como ferramenta
de afirmagcao émica, transcendendo o espectro
material” da machadinha, por ser “uma
luta de afirmacio da identidade indige-
na perante a sociedade dos brancos”.
Os Kraho pretendiam construir um
museu para a kajre, para movimentar
dinheiro em um espago de visitagdo
publica, garantindo assim algum recur-
so para o futuro do povo J¢, a musei-
ficagao do objeto, uma “reflexibilidade
cultural” reivindicada e resgatava pelo
povo Kraho, que em sua ressignifica-
¢Ao e retorno ao mito, pos em pratica
a “festa” do “machado-cantador” ela-
borado pelo cumprimento de politicas
étnicas e socioculturais indigenas tio
negadas pelo Hstado Brasileiro e con-
quistadas pelos povos Kraho (p. 197-
205).

O Capitulo V111, escrito por Clarisse
Kubrusly, intitulado “s moradas da ca-
Ilunga Dona Joventina: objetos, pessoas ¢ den-
ses nos maracatus de Recife”, narra a histo-
ria da “Nacido de Baque Virado Estrela
Brilhante”, folia de maracatu de Recife
que tem na boneca Dona Joventina
(uma “calunga” = boneca) um objeto
sagrado e ritualistico que fora “rouba-
do” do entdo originario maracatu de
Igarassu de mesmo nome, mas que hoje
estaria sendo reivindicada a reincorpo-
racao do Estrela Brilhante do Alto José
do Pinho, cujos integrantes de ambos
os maracatus alegam que sua calunga
fora levada para um museu internacio-
nal pela pesquisadora Katarina Real na
década de 1960, intitulada a “guardia”
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de Dona Joventina, “mediada por uma
série de trocas e finalizando como um
presente a pesquisadora, um “dom es-
pecial” recebido do Mestre espiritual
da nacio, devido dissidéncias internas
dos folides e também para fugir da di-
tadura, indo para o exilio, quando a cul-
tura popular foi duramente reprimida,
sendo a calunga levada para os EUA,
retornando 30 anos depois ao Brasil
por Katarina, que nio reconhecendo
em nenhum dos grupos os integrantes
originais, decidiu doar a boneca ao Mu-
seu do Homem do Nordeste (MHN),
causando frisson entre os brincantes:

Os maracatus nagao sao uma ma-
nifestacio carnavalesca de Recife
que tem como mito de origem as
Institui¢oes de Reis do Congo ou
Mestras,
as Irmandades que prestavam as-

Instituicoes associadas
sisténcia aos negros nos bairros
portuarios do Recife antigo (Ir-
mandade de Nossa Senhora do Ro-
sario ¢ de Sao Benedito dos bair-
ros de Santo Antonio e Sdo José).
[..] Ostentam seus vinculos com
alguma religido “afro” do Recife
(Xangd, Catimb6 e Jurema) e se di-
zem “nacGes” devido a alegada as-
cendéncia “africana” (p. 216-217).

Nesse universo, as nacoes de maraca-
tus sdo “bens inalienaveis” e “patrimo-
nios” fundamentados pela “ancestrali-
dade africana, tendo nomes de eguns,
orixas e mestres e falecidos sacerdotes
evocados e alimentados na pratica do
segredo” — sendo que a figura de Dona
Joventina, “uma escultura, uma boneca
de madeira de aproximadamente 65 cm
de altura e exposta no MHN desde me-
ados da década de 1990” — ¢ a repre-
sentacao de um objeto ritual dos mara-

catuzeiros, que percebem nessa boneca
“algo de especial, poderoso e potente”,
iniciada pelo Candomblé Jurema e di-
vinizada por sua “qualidade de “agén-
cia espiritual” que o objeto até entdo
exercia”, agora em exibi¢do constante
no MHN, “uma vez no museu, para
sempre nele” — retruca o folido, isto ¢é:

Uma vez o objeto tornado patrimo-
nio de alguma institui¢io museal e
entrado no circuito de exposi¢oes,
dificilmente tornard a fazer parte de
um maracatu atuante ¢ nao podera
sair as ruas compondo a corte e o
cortejo real, muito menos exercera
seu papel de protetor da nagio. A
protecdo exige que se “alimente”
e se “cultive a boneca, mantendo
um contato intimo e de atencio
as vontades da escultura (p. 219).

A caxumba dialoga com o grupo de
maracatu e com os “guias espirituais
especializados que dominam o “jogo
de buzios”, por meio do qual a bone-
ca fala”. Se ela esta no museu, ela nio
pode comer, nao pode agir, ndo pode
falar, tendo a vida reduzida a “uma po-
téncia que pode até ser reativada, mas
que esta parada, como de fosse morta”.
Assim nota-se que 0 contexto cosmo-
légico da boneca Dona Joventina abar-
ca uma gama de significativos nativos
baseados nas religides afro-brasileiras,
um “objeto popular” transformado em
“objeto de cole¢ao” e que, caso nio
seja “salvo” e “alimentado”, ira morrer
para os macaratus, cuja funcio simbo-
lica e eficacia ritual morrera junto, que
“divulga ao grande publico sobre a im-
portancia de tal sujeito-objeto de valor
“magico, artistico e cultural”, trazendo
uma pretensio de “vida eterna” a bo-

neca” (p. 220).
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Ambiguidades de vida e de morte, tan-
to do macacatu do Alto José Pinho
como o de Igarassu desejam ressignifi-
car a cazumba e té-la de volta as folias
de tua, com a intencio de movimen-
tar o mundo, luta dissolvida perante
a institui¢io do museu da Fundacio
Joaquim Nabuco que, juntos, conti-
nuam lutando pela retirada de sua ca-
lunga sagrada do museu, devendo ser
entregue a na¢ao Igarassu tdo logo seja
recomposta.

O Capitulo IX, “Entre a roda de boi ¢ o
musen: um estudo da careta de cazumba”, de
Flora Moana Van de Beuque, retrata as
diversas simbologias da careta cazum-
ba do bumba meu boi “Boi da Flo-
resta”, “grupo no qual o artesao Abel
das caretas também participa como
cazumba na regido da Baixada mara-
nhense”, cujas réplicas estio expostas
no Museu Casa do Pontal (Rio de Ja-
neiro), entre outros museus em todo o
pals, que compdem o universo dos fo/-
guedos de boi e do personagem cazumba

(p. 231-233).

O cazumba pesquisado por Van de
Beuque “é um personagem encontrado
nos grupos considerados do sotaque
da baixada, sediados na regido da Bai-
xada maranhense”, cujo personalidade
ambigua, por ser comica e assustadora
por cometer traquinagens com os par-
ticipantes do bumba meu boi, é “muito
importante para o pleno exercicio das
funcoes rituais do personagem”. As ca-
retas, que sao um tipo de mascara, tem
formatos grandes e pequenos, cujas
menores cobrem o rosto e trazem
uma representacio antropozoomot-
fologica; as maiores, que sdao as forres
ou zgrejas, usa-se acima da cabecga: “O
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cazumba utiliza uma veste que cobre
o corpo todo e tem também grandes
nadegas”, que ao serem balancadas,
causam grande clima hilariante entre
os brincante e participantes do Boi da
Floresta, uma cena comica que causa
“medo, cutiosidade, atra¢io e graga”
a festa, incrementando a eficicia ritu-
al do cazumba. Nota-se, entdo, que a
mascara agrega um poder de agéncia,
pois funciona como uma atuagio so-
cial, produzida para causar efeitos nas
pessoas”. A rivalidade entre a melhor
“careta” e melhor 77 também
compde as simbologias da folia, que
disputam trazendo temas diversos en-
feitando os aderecos, importante espa-
¢o de sociabilidade entre os cazumbas
(p. 235-236 e 239).

“forre

A autora focaliza a pesquisa no dia-a-
-dia de Abel, que de “artesao de mas-
caras de cazumba”, agenciado por pes-
soas ligadas ao poder publico, a cultura
local e aos museus, contribuiram para a
transformacido do antes artesio-folido
em “artista plastico” expositor de mu-
seus tanto em Sao Lufs como em outras
cidades de fora do Maranhao. O Boi da
Floresta ¢ composto por 130 folides,
fundado na década de 1970, com uma
“proximidade com grupos intelectuais
e pesquisadores”, que brincam nos ar-
raiais contratados pela Prefeitura como
também, durante as Festas de Sao Joao,
entre outros. Os cazumbas sdo forma-
dos por 15 pessoas (a maioria homens e
algumas mulheres), em conjunto com a
tribo de indios (parte exterior da roda),
que brincam com os personagens do
boi e seu vaqueiro no centro da roda,
que praticam “a¢oes rituais” em forma
de brincadeiras (p. 237).
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Como forma de dar um novo sentido
de representacdo e legitimidade artis-
tica para as cazumbas, Abel informa:
“eu fago as pequenas porque elas me
levaram mais longe”, longe do circui-
to maranhense, o que denota “o poder
de agéncia das suas mascaras, revelan-
do a capacidade desses objetos por ele
produzidas de promover o seu deslo-
camento social e o seu reconhecimen-
to como artista”. A cazumba assume
variados sentidos, uma careta para
brincar ligada ao universo rural, reali-
zando trocas, dadivas e contradadivas,
capazes de transformar a pessoa que a
utiliza, evocando a sua liminaridade e
acoOes inventivas por ela produzidas (p.
238-240).

As cazumbas® assumem ainda a “fun-
¢io estética” e a “funcio performati-
ca”, que ligadas a plasticidade e a acdo
do folido, formalizam a sua eficacia ri-
tual, pois ¢ importante notar que:

Os objetos festivos (a careta e a
indumentaria) nio tem sentido
sem o brincante que da vida ao
personagem, da mesma forma
que o cazumba ndo se presentifi-
ca fora do espaco/tempo festivo,
portanto, a agéncia dos objetos
esta atrelada a acio do brincante e
a moldura da brincadeira (p. 249).

Abel e o seu conjunto especifico de
relagbes com pessoas que mediaram
e ajudaram a compor uma rede social
em seu entorno e pelo artesio ser re-
conhecido dentro da festa na qual pos-
sui um papel ativo, também agencia “a
circulacio da mascara, o que produz a
ressondncia entre aqueles que fazem a
mascara circular”, um “ator social li-
minar” que é, também, o seu préprio

mediador, tanto a cazumba estando no
ambiente dos museus, dentro de uma
“Otica antropologica”, quanto ocu-
pando um lugar de folido ou artesio/
artista, sendo o objeto-obra-de-arte, o
cazumba, um fato socialmente cons-
truido, um fenémeno social que tem
como lugar o campo, o tempo e o es-
pago das culturas populares no contex-
to de sociedades modernas e comple-
xas pela propria natureza (p. 253).

O Décimo e Ultimo Capitulo da obra,
intitulado 4 morada e a casa: materiali-
dade ¢ memdria no processo de construcao
do patriménio familiar”, de Anelise dos
Santos Gutterres, conta a histéria de
duas mulheres de 50 anos, de Porto
Alegre, que “viviam em casa de metra-
gem ampla, com drea externa espagosa
e patio”, repleta de moveis e objetos
pertencentes a seus antepassados: uma
vivia 2 beira do tio, na zona sul; a outra,
no centro da cidade, que viveram a ex-
periéncia de “mudanca de residéncia” e
a “desocupacdo” das respectivas casas,
sendo a casa do centro postetiormente
destruida, para “dar lugar a um prédio
de apartamentos”, sendo a agora ex-
-proprietaria, estava de mudanga para
outra cidade, no entanto, a outra mu-
lher, cuja casa também seria destruida,
continuaria morando préximo a ela (p.
267).

O foco da andlise de Gutterres era o
processo dramatico das duas mulheres
que precisariam escolher, “no espa¢o
de tempo estabelecido pelos prazos
contratuais de desocupagao do terreno
— aqueles moveis, fotografias, roupas,
brinquedos, objetos que seriam impot-
tantes para a narrativa do que seria des-
truido”. Uma era “braba e geniosa”,
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por ser “leonina, né?” e tinha a “torre”,
um amontoado de pedras que tinha vi-
sao para tio, o seu “xodd”, onde cos-
tumava ver o “p6r-do-sol do rio Guai-
ba, que ¢ uma das imagens mais forte
para a memoria coletiva do morador
de Porto Alegre, um acontecimento,
um privilégio”; e o “cozinhao”, onde
fazia as refeicOes e assistia a televisao,
sendo a “guardia da memoria familiar”,
observando cada detalhe da espacosa
casa, murmurando: “Vai tudo”, mes-
mo que o lugar aonde iria fosse menos
espacoso, ndo teria problema, “tudo
bem”, disse. Lembra-se dos “guarda-
napos de linho” de sua casa, quando
em sua infancia”, sendo a sua mie',
uma “mog¢a sem estudo” que casou
com um homem rico, trazendo de sua
genitora o ke ruim”, mesmo assim,
ficando com a heranca da maie ao te-
ceber parte da indenizagdo da casa,
todavia, “a pedra, os objetos, o tio, o
entardecer, os moveis, o avarandado,
as flores, a casa, as ervas, isso tudo era
do seu pai. Destruindo, ela configurou
o patrimonio da familia paterna para
além da materialidade da casa” (p. 277).

A outra planejava uma festa de despe-
dida da casa com o filho, com partes da
casa ja esvaziadas quando a pesquisa-
dora a encontrou. Vitva, “ap6s a mor-
te do marido, ela mudou tudo, trocou
o branco de uma parede da sala pela
cor laranja, quebrou uma parede da co-
zinha e se pés a pensar por que nao
havia feito a reforma antes”, pois agora
queria jogar muita coisa fora, mas que
“havia uma mesa muito especial para
ela, o primeiro mével que levaria para
a casa nova”. A mesa “era 0 espago
em que ela “fazia absolutamente ques-
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tao” de que todos estivessem reunidos
nos almocos e nos jantares didrios”, e
que até o casamento dela tinha sido 14,
usando a mesa como lugar de reunido
dos convidados. O “quartinho” era
outro lugar significativo, pois continha
fotos, brinquedos e muitos objetos do
passado que vinham a tona cada vez
que remexia neles. Ela ndo queria jogar
os brinquedos fora porque temia que
“os filhos perdessem lembrancas na
auséncia daqueles objetos, ficando sem
uma parte do patrimonio da familia”,
que “estava ameagado pela mudanca e
novos arranjos que havia projetado aos
filhos”, e “sugerindo uma ressonancia,
ela os intima a ingressar naquele lugar
para que facam a eleicao do seu patri-
moénio” (p. 281-287).
Nesse circuito de agenciamentos
— entre humanos, antepassados
e contemporaneos; objetos guar-
dados ou jogados fora —, as casas
produziram conexdes que foram
significadas por ambas na expe-
riéncia da mudanga [...] espago
privilegiado para a construcio de
recordagbes do passado e do pre-
sente e que s6 foram passiveis de
COMPreensio como construgcoes

do passado vivido pela mudan-

¢a (p. 289 apud Bachelard 1988).

Relagoes de parentesco e novas vincu-
lagdes familiaridades foram se configu-
rando ao longo do processo da wudan-
¢a de casa, “nas escolhas dos objetos e
moveis que iam sendo guardados, em
meio as rupturas nos lagos parentais e
as transformacdes nas relacoes de cada
familia ao longo do tempo”, assinala a
autora (p. 290), finalizando uma obra
recheada de emocgdes, mediaces, sig-
nificancias, ressonancias, patrimonios
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e materialidades da vida cotidiana que,
muitas vezes, podem passar despet-
cebidos por nés, que devemos treinar
o nosso olhar a fim de melhor notar
a realidade social que nos cerca, que
¢ carregada de sentidos, formas, rela-
¢des sociais, sociabilidades, objetos, ali-
mentos ¢ coisas que possuem “alma’,
signos, vontades e valores intrinsecos,
assim como sao as pessoas. Concluo in-
formando que o livro deveria ser lido
por todo estudante de antropologia —
e arqueologia — que tem interesse em
analisar e pensar a complexidade dos
fatos e artefatos que produzimos e
reproduzimos, demarcando a cultura
material e imaterial daquilo que nos
classifica enquanto humanos observa-
dores e pensadores da ficgao social.

NOTAS

! Segundo Goyena, a expressio arabe Ruh
“descreve um objeto “neutralizado” ou
cuja alma fora retirada em funcio da dis-
posicio no qual o objeto é apresentado.
Colocados de cabega para baixo, no chio sem
tapete |...] despida de poderes (estitua pisote-
ada), os objetos da iconografia pré-islamica
encontrados em Bamyiam”, sendo ressig-
nificados pelos mugulmanos, mesmo assim
usados, ainda que de forma “impura”, nos
arredores das casas, no lado de fora, nos

jardins, etc. (p. 30).

2¢“Criado em 1998, o Instituto Pereira Pas-
sos homenageava o engenheiro civil e pre-
feito da cidade que realizou diversas obras
nos bairros portudrios e do centro entre
1903 e 19006, que ficaram conhecidas como
a Reforma Pereira Passos”. A acao modet-
nizadora do engenheiro no Rio de Janeiro
foi “retomada” pelo projeto do Porto Ma-
ravilha, que previa um porto mais “sanea-

do” e “moderno” (p. 49).

? Segundo a autora: “Nessa narrativa [...]
ndo foi apresentada uma reflexdo sobre
como as diferentes intervengbes governa-
mentais dialogavam entre si e quais os efei-
tos sociais provocados sobre os espacos
portudrios e seus habitantes”, o que causou

conflitos (p. 59).

*Conceito de Glass (1963), que consistiria
em “bairros operarios ou populares” do
Centro de Londres, de uma populacio que
sofreu gentrification em substituicdo as ca-
madas médias assalariadas, comparando a
situacdo por ser o que aconteceu no Morro
da Conceicio e o possivel deslocamento de
cerca de 2 mil pessoas que la habitavam,
mantendo os “proprietitios antigos” e re-
tirando os “inquilinos”. Os grupos citados
faziam parte da base do morro, dos comer-
ciantes, que em tese ndo seriam afetados,
contudo, a reivindicacio nao deixou de ser
feita.

> A autora informa que o termo foi cunha-
do por Janet Hoskings, no tema de livro
homénimo (1998), que “demonstra a im-
portancia de certos objetos como consti-
tuidores da no¢io de pessoa” (p. 79).

0O “ponto” deve ser entendido como o
local de trabalho das baianas de acarajé ¢
pode ser associado aos pontos de candom-
blé, os “toques” dos atabaques, além de ser
classificado como o “ponto da massa”, no
sentido de “dar o ponto” certo na hora de
fazer o acarajé, quando o ax¢ (forga vital,
poder) da baiana sera passado para a co-
mida”. Em termos legais, o “ponto” ¢ a
licenca da Prefeitura autorizando a venda
(p- 95).

7 A autora também entrevistou um “baia-
no do acarajé”, que ainda nio tem o seu
“ponto” oficial, mas que estd em busca de
sua licenga. Por outro lado, demonstra que
ser “baiana do acarajé”, nao é exclusivida-
de das mulheres.
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8 “A Faculdade de Medicina era [..] pa-
trimonio das elites locais, nao é de se es-
tranhar que muitos alunos e professores
tivessem interesse em assuntos de ordem
publica. A Medicina Lega parecia corres-
ponder a esse interesse, como forma esten-
dida da Criminologia [...] baseada no po-
sitivismo e no racismo cientifico”. Nesse
periodo, o candomblé viveu uma intensa
repressao (p. 112).

7¢O processo de inicia¢io é chamado lite-

ERER)

ralmente de “fazer o santo””, e quem par-

ticipa do ritual, é iniciado (p. 107).

! Folido de carater ambiguo, “de aparéncia
grotesca, retirando a mascara em determi-
nados momentos da folia, revelando a sua
identidade”. Assim, “os palhacos perma-
necem do lado de fora das casas, assustan-
do as criangas e passantes na rua, aguat-
dando o momento de sua exibicao Iudica, a
brincadeira, onde costuma fazer zombarias
com as pessoas, percebido como o Diabo
ou Exu, evidenciando o culto dos folides
entre cultos afro-brasileiros”. O “jogo” do
palhago ¢ divertir e conseguir mais dinhei-
ro ofertado pelos participantes que cus-
teiam a folia (p. 125; 133-134).

Para o autor, “a rivalidade entre diferen-
tes grupos ¢ uma constante, o que pode
envolver a manipulagio de atos magico-
-religiosos, a bruxaria”, revelando o carater
agonistico da folia (p. 127).

12 As torres sofrem criticas de artesdos e
brincantes mais antigos, pois acreditam
que o excesso de competicio entre os brin-
cantes “cazumbas” e “torres” tiram o foco
das apresentacées do boi propriamente
dito, sendo uma questdo da modernidade
que demarca mudancas sofridas na tradi-
¢ao da Folia do Bumba Meu Boi.

2O lado comico e as traquinagens do ca-
zumba podem ser entendidos como tabus,
“como o sexo, a violéncia, 2 morte, o dia-
bo, ja que é mais facil tomar o contato com
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esses temas pelo viés do humor”, reforcan-
do a eficacia simbolica da mascara ritual (p.
249).

" A mie traiu o pai com o cunhado, culmi-
nando no seu julgamento de “meretriz”. A
finalizacdo legal com o divércio “deixou a
mie tica”, bem de vida, mas sem abando-
nar o estigma e o constrangimento (p. 279).

5 A autora usa o termo de Woortmann
(1994), sendo o keim “uma categoria cultu-
ral que pode ser traduzida como “principio
germinativo”, de pessoas “casaveis e nao
casaveis”, portadoras de um ez bom ou
ruim” (p. 275).
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