NEGROS E BRANCOS EM MONTE DO CARMO (TO):
MANIFESTACOES CULTURAIS E RELIGIOSIDADE
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Resuma Este texto mostra de forma descritivem breve histérico sobre a formacao
populacional do antigo norte de Goias, atual esthmwldocantins. Faz uma abordagem
sobre as festas de santos (Nossa Senhora do Qdassa Senhora do Rosario e Divino
Espirito Santo) realizadas no municipio de Monte&Cdomo, TO, dando destaque a danca
sussa que consiste em uma das expressfes corpeas manifesta nestes festejos. A
sussa € uma danca de roda que foi ressignificaslaxeriéncias locais. Tento mostrar
que a danca € um elemento condensador de semdalado contemporaneo de ritmos e
sons que foram apropriados e reconstruidos ao ldagmercurso historico, configurando
uma identidade entre os participantes e os ap@esd

Palavras-chave Festa, Danca, Nossa Senhora do Rosario, Nosdaoi@edo Carmo,
Divino Espirito Santo.

Um dos fenbmenos que marcou a historia do Braisd fmrrida do ouro
no século XVIII e foi nesse periodo, decorrentanflaéncia da mineracéo aurifera, que
nasceu o Arraial de Monte do Carmo, no entao rywi@no.

Historiadores, memorialistas e viajantes que sdcdein a escrever
sobre a Capitania de Goias informam que o refekidaial data de 1741, muito embora
nao haja precisdo quanto a esta datagdo. Cunhas M&879, p.29) apresenta dados
divergentes quanto a esses periodos em seus [@coitos, visto que menciona duas
datas distintas, sendo que num momento se coadumaatros autores, ao afirmar que o
Arraial foi fundadoem 1741. Em outro momento o autor argumenta qued'ével que o
territorio fosse descoberto em 1736, por ser népsaa que foram visitados os distritos
contiguos”. O memorialista Silva e Souza (196&1).afirma que o Arraial de Monte do
Carmo foi fundado em 1746. Contudo, ndo € o fosbedexto precisar a data da fundacao
do Arraial e Monte do Carmo, embora ela nos sioracreferéncia temporal.

Ndo é demasiado ressaltar o que afirmam estes riadioes,
memorialistas e viajantes ao afirmarem que os detaglores eram dotados de espirito

aventureiro e conduzidos pela sede do metal peci@santo a Capitania de Goias esse

! Elaborei um texto descritivo tentando fazer uncpeso na diregdo do meu objeto de pesquisa. Traibalh
com alguns pontos que pretendo problematiza-ldesea



processo ndo foi distinto, dada a proximidade dasga$iGerais e o potencial de riqueza
gue a regiao fazia supor existir. Tais conquistesldoram seguidos por portugueses e
africanos. Os primeiros em busca do enriquecimedml e os segundos como
instrumentos facilitadores para a exploracao degsaza.

Varios autores que escreveram sobre a Capitan@odes salientam que
0s aventureiros que se disseminaram pelo inter@rtedritorio ndo tinham nenhum
interesse em fixacdo. As informacdes publicadaseptas autores, se bem que ndo sejam
detalhadas, poderédo fornecer-nos dados bastaetwaméts para este estudo.

Segundo Alencastre (1979), os colonizadores dat&@api de Goias
foram seduzidos pelos mananciais de riqueza aarif@vrada. Era uma populagéo
flutuante que néo almejava fixar moradia, objetil@especialmente a sedutora obtencao

da renda facil.

[...] Goias era uma vasta feitoria, cuja populaghidia em turmas de operarios
mineiros, sob a diregdo do guarda-moé territorelp®via em todas as direcdes,
parava onde havia trabalho, ndo tendo amor aodarédtico nem afei¢cdo ao

solo. Seu Unico estimulo consistia em cavar a ,tema deixar devorar a

existéncia nessas profundas socavas, de onde sara.d...]. A maior parte dos

gue enriqueceram com o produto das minas se mgtiraru para as cidades
maritimas ou para Portugal. (p. 22).

A citacdo anterior pode ser reportada a @salhos do império: relatos
de viagem e transculturacade Mary Louise Pratt (1999). A autora ressaltadpr@ro do
mito europeu, ndo se atribuia ao hispano-amerigaatyuer outra existéncia, e certamente
nenhuma voz: apenas a natureza falava; pouco espagmmcedeu até o século XIX para o
outro da América, ndo se reconhecendo a alteri@@43). No caso do territorio de
Goias, no contexto da mineracao e, particularmer@aegido contemplada nesse estudo,
metaforicamente, apenas o ouro falava, pouco serfdonado sobre o cotidiano dos
trabalhadores das minas e dessa populacdo assimalax flutuante. Parafraseando Pratt,
(1999) o tema permanece sendo a extasiante natoreraelhor, espetaculo do ourds
americanos, tanto senhores quanto escravos, saoiom&wos, mas apenas a Servico
imediato dos europeus, como sujeitos instrume(paid27).

Saint Hilaire, em 1816, viajando pela ProvinciaGieas descreve que a
multiddo de brancos conduzidos para a regido daasniogo que alcancaram o objetivo
do enriquecimento buscaram logo o caminho de vdliferentemente dos negros e
mesticos, que permaneceram, evidentemente devidonalécdes absolutamente desiguais

no ambito da mineragéo.



[...] Uma multidao de brancos, europeus principali@etinha acorrido ao pais
para se enriquecer; retiraram-se logo que pudelzangar esse objetivo, e ndo
foram substituidos. [...]. Formara-se, entretanbma populacdo permanente,
composta de brancos que por diversas circunstapciasieram ao pais, e de
muito maior niimero, ainda, de mesticos que jamailemm pensar em de |4 sair
(SAINT HILAIRE, 1944, p. 300-301).

Por sua vez, Cunha Matos descreve que a Provireigalas foi
descoberta por robustos e intrépidos paulistas meirmob, que procuravam ouro e
cativavam indios como escravos. Ele destaca qummguistadores foram seguidos por
inumeraveis portugueses e africanos, mas havieedifas entre estes dois grupos no que
se refere a posicdo ocupada no sistema de trabalho

Os conquistadores foram seguidos por inumeravetsigueeses, todos sim, mas
industriosos: estes e aqueles desprezavam confierimiias tanto a raga africana,
como os brasilienses cativos, que 0s seguiam @sgayam nos trabalhos. Este
desprezo deve causa a ndo se celebrarem consdegitinos. Todos o0s
proprietarios eram brancos americanos ou europmliatarios e mui raras
vezes entrou na provincia alguma mulher da sua Cbegar, trabalhar e

enriquecer e regressar a sua patria era o fito doaventureiros’ (MATOS,
1979, p. 84).

N&o se trata aqui de opor grupos étnicos, o prmpasum primeiro
momento, é chamar atencdo quanto a formacéo pamahco territdério goiano. Recorro
a este mesmo autor que nos fornece algumas infOesag respeito dessa formacao

populacional marcada por clivagem negra e indigena.

As poucas negras e as indias que existiam eramiassibbjetos de sua ternura;

e de uma unido de tanta desigualdade procederasasdtas mistas, que quase
exclusivamente ou pela maior parte dominam a vasiensdo da Comarca de

Goias [...]. Acabou o ouro ou dificultou-se a egéra dele; acabaram os brancos
e ndo foram seguidos por novos hospedes [...] (MBTIR79, p. 84).

Cunha Matos (1979) enfatiza que existia nos agadairiferos muita
gente de cor branca; entretanto, lentamente extargtse ou por emigracdes ou pela
morte. Ele argumenta que no territério goiano pdemeu uma populacdo mestica,

destacando que os brancos constituiam em um paoderelacdo aos pardos:

[...] existindo nos arraiais muita gente de sua weio toda a extinguir-se ou por
emigracdes ou pela morte de forma que a gente dfaun@, que resta agora, €
descendente das pouquissimas mulheres brancass viled&ao Paulo ou de
Minas Gerais casadas com algum dos aventureirasproempregados publicos
nascidos na Europa. A outra gente que parece brpocs descende dos

2 0 grifo é meu.



bastardos dos paulistas ou dos europeus celibgtagice ou morreram na

Provincia ou sairam para fora dela. Os arrai@ies@ontinham muitos brancos
puros; no dia de hoje apenas se encontrara em salguigésima parte da

populacdo branca ou em que pareca desta cor, @tens 0s brancos sdo para 0s
pardos na razao de um para dez. (p.85).

Segundo Matos (1979) a formacao populacional dat&ap de Goias é
resultante de relagbes maritais. As informacdesiqgadas por este autor fornecem alguns

dados importantes para entender a composicao miqmedda regido, no periodo.

Os bastardos dos homens brancos eram com efeitosnAiguns celibatarios
tinham de portas a dentro escravas africanas,diasircom quem reproduziam a
sua espécie, os frutos destes ajuntamentos algremas estimados de seus pais,
ou por eles reconhecidos, vieram a herdar partdas 0s seus bens, e assim
formava pequenas familias que seguiam o métodaddedos seus benfeitores.
Os pardos fizeram casamentos iguais e, subdividagldamilias ao mesmo
tempo que repartiam os bens, aumentavam o nimerimdividuos da sua cor,
porque o homem branco ndo casava com mulher pardi®-versa. Este foi o
modo porque a Provincia de Goias deixou de sergmtavde gente branca para
ficar habitada por pessoas pardas (p. 86-87).

Atualmente a cidade de Monte do Carmo tem cerca i habitantes,
dos quais a maior parte é negra. O municipio det®ddon Carmo foi emancipado em
1963, desmembrando-se de Porto Nacional. Limita-eeste com o municipio de Porto
Nacional; ao leste com Ponte Alta e Pindorama;aatercom Taquarucu e Palmas e ao sul
com Silvanopolis.

Com a decadéncia do ouro na regido, o eixo ecomofoictransferido
para a agricultura e a pecuéria de pequeno poota. €50, a maioria da populacdo passou
a residir na area rural, situacdo que ainda peroeames tempos atuais, pois segundo senso
do IBGE de 2000, a populacéo consistia em 5.98Rambs, sendo 2.201, na area urbana,
e 3.781, na area rural.

O fato é que transcorridos mais de duzentos aruserea-se que no
imaginario popular dos carmelitanos ainda sobrewivkistorias que merecem ser
destacadas, visto que sempre sdo lembradas pellag&p, sobretudo nas narrativas sobre
as pessoas que, na tradicdo oral, marcaram o peniais significativo de exploragéo
aurifera. Uma dessas histdrias refere-se ao padéeRhustino da Gama, religioso que foi
nomeado pela rainha D. Maria I, no final do sécd\dll, para conduzir os trabalhos
religiosos e o controle fiscalizatorio na regidoAtaaial. Conta-se que o referido padre era

detentor de varias minas e de aproximadamente E&€@vos. Segundo depoimento de



moradores do municipio de Monte do Carmo, o padmma&veio a morrer em decorréncia
de ter sido envenenado.

i
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No cenario dessa pequena cidade, a populacao ecudinualmente
diversas celebracdes, festas e folguedos que swabolespiritualmente a vivéncia do
trabalho, da religiosidade, entretenimento e daa vabtidiana. Tais manifestacbes
cotidianas guardam fortes tracos de referénciasaafs e portuguesas. Esse € um aspecto
que nos chamou a atencdo para essas celebracdegemngaie estas ndo se perderam
totalmente na experiéncia da diaspora, mas forasigmficadas nas experiéncias locais.
Everton Francisco da Silva (2006), ao estudar stagede Monte do Carmo, enfatiza que
“suas festas acabaram por assimilar diversas esq@esculturais afro-brasileiras, entre

elas a sussa e o Tambor”:

No campo soécio-cultural, entretanto, esse mesmi aa mineracdo, que
agregou diversos grupos étnicos e sociais, no®daima heranca cultural de
valor incalculavel. A diversidade das manifestac@elurais verificadas nesta
localidade (festejos, Cagcada da Rainha, danca de$rds, danca da Jiquitaia,
Congadas, Caretas, Catira, Sussa e Tambor), tadcisestemunha viva dessa
riqueza. E nesse contexto que reside a “Sussa @nubdi” duas praticas
verificadas no seio das populacdes negras rurarbanas, dessa regido. Essas
matrizes guardam simbologias e representacbes dmssado distante e podem
ser interpretadas como [...] ligacdo entre herdeidessas tradicbes — os
descendentes — e seus ancestrais. (2006, p. 10).

Todos os anos, no periodo de 7 a 18 de julho, pess® varias cidades
da regido e também de outros Estados, acompanhandiuersificada programacéo, que

mobiliza a populacdo residente na area rural costimbea urbe. Durante os dias de



festejos, o cenario da cidade se transforma emspet&culo teatral em que o giro da folia,
rei, rainha, imperador, imperatriz, cavaleiros, aomas, congos, alferes, folibes e taieiras,
com vestimentas coloridas, dancam, cantam e pernoruas e pracas da cidade, numa
mescla de cultura popular e fé religiosa, que hameia e representa o Divino Espirito
Santo, Nossa Senhora do Carmo e Nossa Senhora s#midRoA exemplo das fotos a

seqguir:

Fotos: Noeci Carvalho

Fotos 3 e 4 Alferes da Bandeira do Divino Espirito Santo dueantCortejo e Imperador e Imperatriz do
Divino Espirito Santo / Julho/2008

O festejo de Monte do Carmo é revestido, no esiaddocantins, como
um acontecimento da maior importancia. Compde-sedeonjunto de eventos religiosos,
sob o controle da igreja catdlica, englobando imémentos distintos, sendo o principal a

festa de Nossa Senhora do Carmo, padroeira daecidadsido em que sao realizados



diversas representagfes, como por exemplo: casasndrdtizados, além dos conhecidos
leildes e novenas, as tradicionais barraquinhas.

A festa do Divino Espirito Santo, que € uma repreggio do periodo
colonial e imperial, é a ocasido em que sao refdras giros das folias pelos sertdes. Esta
festa é considerada um universo dos brancos.

A festa de Nossa Senhora do Rosério dos pretosaérepnesentacdo da
festa dos escravos africanos, quando séo realizagloguais da coroacdo do rei e da
rainha, a cacada da rainha, os congos e as taigieagotos 11 e 12).

N&o se sabe ha quanto tempo ocorreu a juncéoétafestas, mas alguns
moradores explicam que essa unificagdo das tréasfese justifica devido & maior
comodidade de locomocao dos festeiros e festddas garantir a participacdo de maior
namero de pessoas foram reunidas em um unico pertpchndo anteriormente eram
realizadas em épocas distintas. Silva (2006) dasipng a unificacdo das datas dos festejos
de Monte do Carmo reduziu a visibilidade da festapadroeira, tendo em vista a
notoriedade das outras duas festas, a do Divindritespanto e de Nossa Senhora do
Rosario.

Um fato curioso é que a festa de Nossa SenhoraodériR é celebrada
duas vezes durante 0 ano, sendo uma no més degjalloaitra no més de outubro. Através
de depoimentos de alguns moradores observa-sexptie significativa diferenca entre as
duas festas, muito embora a festa de outubro ajieese mesmos rituais que a de julho.
Os moradores afirmam que a festa do més de outébroenor. Algumas pessoas
argumentam que para ser rainha na festa de julsprser rica e branca, ter bastante
dinheiro, visto que as despesas sdo grandes. dstaado més de outubro possibilita a
participacdo de rainha com menor poder aquisifagrecendo assim a participacdo das
mulheres negras que se candidatam para assunmad® rainha.

Pelo Brasil resistem manifestagdes culturais, cojagens se perderam
no tempo, mas fazem parte das nossas referéndtasasu A festa do Divino Espirito
Santo é tradicional em varias cidades brasileiN#s.cidade de Monte do Carmo ela é
considerada da maior importancia e para a qual sbilima parte significativa da
populacdo. Silva (2006), em seus estudos sobrestasfde Monte do Carmo, atribui a
festa do Divino Espirito Santo, bem como as folagyem européia, tendo sido trazida

para o Brasil pelos portugueses.



A festa do Divino Espirito Santoalém do aspecto “sagrado”, é uma
forma também de exaltar o poder do rei como reptaste de Deus na terra. Para
explicitar melhor me reportarei a Moura (2003),d@screver que no periodo colonial e
imperial, durante a festa do Divino Espirito Samtonava-se um trono para o imperador
do Divino. O imperador eleito para realizar a festinvestido de um poder consideravel,
pois bastava um simples gesto seu para que fosbemio$ presos comuns. O autor
destaca que no imaginario dessas celebracdes asaidgpes europeus, pela graca do
Divino Espirito Santo, sdo representados como sustaridosos, inteligentes e ricos. Dai,
por exemplo, o cortejo do império, a farta distighio de comidas, bebidas, queimas de
fogos etc.

Campos (1988, p. 41), que desenvolveu uma signtBcpesquisa sobre
as festas do Carmo enfatiza que “a festa do Diginem toda parte, ocasido de comida
abundante, fartamente distribuida, realmente condom, para todos”. A referida autora
acrescenta que a preparagao da comida envolvengo taual

A comida servida na festa envolve um preparo btestlbomgo, confiado as
mulheres: a preocupacao com os licores perpassa tbdo ja que estes devem
ser apurados com antecedéncia; os bolos e biseitgsm semanas de trabalho,
sendo guardados em grandes latas. Nos dias quedete a realizacdo da festa,
as mulheres estdo constantemente reunidas emdereoormes gamelas onde
se prepara a massa.

Bakhtin (1993, p. 243) baseado nas imagens de bsmgieixadas por
Rabelais, assinala que o comer, 0 beber e a imgestdo diretamente ligados as formas
das festas populares. O autor traca uma distinglie e comer e beber cotidiano e o da
festa popular. Ele argumenta que nado se trata rdeafalguma do comer e do beber de
todos os dias, que fazem parte da existéncia d=s tosl individuos isolados. Trata-se do
banquete que se desenrola na festa popular, nie ldaiboa mesa. Pode-se observar que
Bakhtin, reportando-se a Rabelais, considera queamuete, isto €, a tendéncia a
abundéancia € uma peca necessaria a toda festapopul

Por sua vez, Campos (1988) ressalta que existertasnsemelhancas
entre as comemoracgfes atuais dos festejos de Miontearmo com as realizadas em
Portugal e no Brasil, de modo geral. Tais semebmrsg expressam na coroacdo do

imperador, conduzido em cortejo; a existéncia de wonfraria, ou irmandade, cujos

Durante a festa do Divino Espirito Santo, as nesidromenagens cerimoniais sao dirigidas a “familia

real”, isto é, ao reinado, uma das principais cogses simbdlicas dessa festa.



mordomos zelam pela organizacdo e parte financkiréesta; os fogos de artificios; a
presenca de musica e dancga, utilizando-se o pandeiriola e a caixa; a autoridade do
imperador durante o periodo da festa assentadoono,tao lado da familia presidindo
tudo: a comida e o baile, que sempre se segue angsoracdo. Nesse universo de brancos,
no quintal da casa do imperador, danga-se tamtsrasa, ao som dos tambores. (1988, p.
43). Mais adiante focalizarei melhor esta danca.

No municipio de Monte do Carmo esta festa compddesem conjunto
de eventos religiosos controlados diretamente jgedga catodlica, como por exemplo, o
giro das folias que percorrem o sertdo durantei@d @hunciando a presenca do Divino
Espirito Santo, conduzindo sua bandeira numa venmdadissao religiosa (ver fotos 1 a
4). Durante o giro, os folides recolhem esmolasantribuicées que os devotos doam para
a realizacao da festa do Divino Espirito Santoofdego do imperador, o levantamento de
mastros, as missas sdo apenas uns entre divessus®v

A festa da padroeira, popularmente conhecida coestafde Nossa
Senhora do Carmo, € destacada por Silva (2006) cendo, provavelmente, a mais
antiga das trés festas que sao realizadas de fmon@mitante, na cidade de Monte do
Carmo. O autor pondera que em razdo dos costumegrefa catdlica romana, a
constituicdo de um padroeiro ou uma padroeira de ecidade configura prioridade; é algo
como uma espécie de batismo do lugar, por issa@eee realizado nos primeiros anos de
existéncia. A festa da padroeira é respaldada peldominio dos rituais catolicos, tais
como: novenas, leildes, casamentos, batizadossedes, entre outros sacramentos.

A festa de Nossa Senhora do Rosario de Monte dod&;aemelhante as
varias manifestacdes culturais populares do Bragile compdem seu inestimavel
patrimdnio cultural, teve suas origens no periamorgal.

Os estudos revelam que o festejo do reinado deaN8sshora do
Rosério nasceu das praticas rituais desenvolvidasrmandades negras coloniais. Como
se sabe, as confrarias surgiram na Europa medeagbareceram como instituicoes
marcadas por funcdes caritativas e religiosas.nbotontexto das praticas religiosas das
confrarias que as festas surgiram como importdateento de devocéo.

Em Portugal, as confrarias eram consideradas conadas principais
instituicbes de enquadramento social, disseminaged@or todo império colonial e
constituindo-se em um dos pilares da colonizacatugoesa. Nessa altura, a colénia

brasileira construida com os esfor¢cos da méao-da-edurava, a insercao dos africanos em
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confrarias aparecia como a solucdo para os proble@aua integracdo e evangelizagéo.
(MAGALHAES, 2004).

Ao estudar as festas populares no Brasil, Mour@3p8alienta que a
origem da festa de Nossa Senhora do Rosario renaantséculo XVIII, quando Sé&o
Domingos criou a devogao do Rosério; as contas eriammlmente em formato de rosas (o
que deu origem ao nome de Rosario). A referidagieveofreu uma interrupg¢do durante o
século XIV, em face da peste negra que assolour@gpBuNo século XV a devocao do
Rosario foi renovada em Portugal, justamente no embonem que este pais iniciava seus
contatos com a Africa. Em 1573 o papa GregoridnBtituiu a festa do Rosario, devendo
ser comemorada no primeiro domingo do més de cutolomo dia 7 do mesmo més. No
inicio a devocéo a Nossa Senhora do Rosario erardosos. Pouco a pouco 0s escravos
negros, por intermédio dos frades dominicanos,aasumindo lugar nas Irmandades do
Rosario, enquanto os brancos adotavam outras casfra

A festa de Nossa Senhora do Rosario é considecgda ¢ universo das
representacdes africanas. Frei Audrin (1963), quéonobservou e escreveu sobre a

regido de Monte do Carmo fez algumas observacd®e ssta festa:

Outra festa de muito estima € a da Senhora do Ro§&utrora exclusivamente

reservada aos escravos, NUmMerosos em nossos saadésmpos da mineracgéo,
essa festa conserva até hoje, vestigios de sgadisionomia.Ouvimos muitas,

ressoar os tambores do congo e de Angola, enqaanémte do cortejo do rei e

da rainha dancavam freneticamente os filhos e misdibertos pela Lei de 13

de maio. [...] As principais demonstracdes, taptmiosas quanto profanas, sédo
as mesmas que as festa do Divino: coroacdo dosortessreais, mastros,

cantorias, bailes e banquetes.” (1963, p. 125-126).

Encerrada a festa do Divino Espirito Santo, noldiade julho, com o
almoco que € servido aos participantes da fegya, doseguir iniciam-se as manifestacoes
ritualisticas em louvor a Nossa Senhora do Ros&mon o cortejo popularmente
conhecido como a Cacada da Rainha.

O ritual da Cacada da Rainha é descrito por Carfi#88) e endossada
por Gomes (2004) e Silva (2001; 2006) como um dags resperados pelos moradores,
festeiros e participantes da festa.

Para os moradores da cidade a justificativa pargt@ de origem desse
ritual remonta ao periodo da escraviddo. Nao exista data precisa, mas as narrativas
destacam que certo dia um homem negro, possivedngseravo, encontrou na Serra de

Monte do Carmo uma imagem da Nossa Senhora do iRasdevou-a para a cidade.
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Entretanto, no dia seguinte a imagem desaparedau.cbihformado com o inexplicavel
desaparecimento da imagem, retornou a serra arardaumesma e, tendo reencontrado, a
trouxe novamente para a cidade. O mistério do desajnento da imagem, que ocorreu
pela segunda vez, levou um grupo de homens e nesllaese organizarem e travarem uma
verdadeira cacada a referida imagem. Silva (20@6frdve que esse grupo de pessoas
“mobilizou a populacdo, seguindo em cortejo, runta@ada da rainha”. Para esse cortejo
levaram a folia com os tambores, cantaram e damcardensamente e assim
reencontraram a santa e em ritual levaram-na da aotidade. O fato € que apds aquele
episddio a imagem da santa nunca mais desaparkomdita-se que foi devido ao ritual
organizado por aquele grupo de pessoas que fexjuera santa permanecesse na cidade.

Ao analisar esse mesmo episodio Silva (2006, pad8jua que

Esse ritual, uma mistura de musica e religiosidpdssou a ser conhecido por:
Tambor, o Tambor da Cacada da Rainha. Com a santidade, iniciaram a

construcdo de uma igreja para agregar a imagentr#d, 00 entanto, jamais foi

concluida, mas suas ruinas perduraram até poucpoteatras, quando foi

destruida por completo, dando lugar a uma praca avemida central da

cidade.[...] A tradicdo do Tambor e da Cacada datRaentretanto, se mantém
até os dias de hoje.

O ritual da Cacada da Rainha consiste em uma amelitde
significados. No meio da tarde, devido ao period@io, com sol intenso e muito calor,
as pessoas comecam a se aglomerar na casa da faamwuido todos os preparativos
(montarias, bebidas, vestimentas etc) o cortejtodase pelas ruas da cidade, agregando
pessoas também na assisténcia, que acompanhante @m jubilo. Campos (1988,

p.47) descreve o ritual:

Um cortejo a frente do qual seguem pares de cagalesempre um homem e
uma mulher, montando cavalos caprichosamente omtad®s, com pelegos
vistosos e tecidos bordados. As mulheres usam pedg@sias antigas, que lhes
permitem conservar as pernas de um mesmo lado dtanzo O Ultimo par € o
do rei e da rainha. Logo atras vem a multiddo aSaéndo da casa da rainha,
nesta hora do sol mais quente [...] seguem aténpaale futebol, onde foi
edificado o chamado “botequim”, razoavelmente distado centro da cidade.
Durante todo o trajeto, a caravana vai parando spen dos tambores, danca-se
a sussa animadamente, levantando muita poeira.
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Fotos: Noeci Carvalho

N .3,

Fotos 5 e 6 - Tambores — Julho/2008

Silva (2001, p. 35) que ja foi rei, também descreviual endossando o
que afirma Campos (1988) “a animacao e a eufonand@ todo o trajeto da cacada fica
por conta do som dos tambores, e a cada paradga-dama “sussa animadamente”. (ver
fotos 5 a10).

Durante o trajeto, ao som dos tambores a populegdia, danca e grita
com muita animac¢do. Gomes (2004, p. 35) tambénmackesjue alguns homens, quando
nao batucam o tambor, carregam-nos nos ombros daz&mdo uma coreografia e a
multiddo acompanha, repetindo os gestos, fazeneioa™ levando as maos ao chéo e aos
céus e cantando:

O passarim alegre
Alegre vou cantando
Senhora do Rosario
Que nds tamo festejano

Passarim beija fuld
Beija aqui beija acola

Quem pode mais
E Deus do céu

O rei é bom
A rainha é mio.

Silva (2006, p.19), ao descrever esse mesmo ria@kscenta que
“durante o trajeto fazem algumas paradas. Abrersa toda, no meio da rua, nesse

momento, tocam somente dois tambores, cantam refddaoca sussa”.
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Ao chegar no espaco festivo do “botequim”, (fotes8,79 e 10) param
por um periodo, a fim de homenagear o rei e &aiRorma-se uma grande roda e licores
e bolos Ihes sdo servidos e posteriormente aosisigradicipantes da festa. O rei e a
rainha dancam a sussa e ap0s permanecem sentaadogqeber todas as gentilezas. Na

grande roda homens, mulheres, adultos e crianggsgiea sussa.

Foto: Noeci Carvalho Dancarinos no “botigi dancando Sussa

a

Dancarinos e dangarinas dancando sussa durartrmloda Cacada da Rainha — Julho / 2008
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Apo6s terminar essa cerimbnia, retorna-se a cidadeylando-se por
outras ruas, passando em algumas casas e dangaadssa. Apds uma breve parada na
praca da igreja, o ritual termina na casa da ramhiaa casa da festa.

Quando a noite chega a rainha “nova” e seus famesliaguardam em sua
casa a chegada da rainha “velha” para em cortefelés até a igreja. Antes, porém, do
ritual de coroacdo o rei e a rainha caminham entejoorpelas ruas da cidade,
acompanhados de uma multiddo entusiasmada. Novamegurto-me a Campos (1988, p.

49-50) que assim descreve este ritual:

O rei e a rainha caminham em cortejo pela cidagspeitando-se a mesma
etiqueta existente entre o Imperador novo e o velhooite da mesma maneira
gue no caso do Imperador, os acompanhantes dgoclevam pequenos fachos

feitos de taquarinhas onde se enrola um pavio lofeitm de algodao fiado, e

mergulhado na cera quente, de maneira a que esasapar, endureca em toda
sua extensdo. Este tipo de iluminacdo, muito efieiee de bonito efeito no

conjunto do cortejo, exige mais um esforco pregai@atdas festas: além da

necessidade de se cortar no mato as taquarinllapa@-las do tamanho certo, é
preciso colher o mel; [...] fiar 0 algodao e us&daadosamente para o pavio.

Acompanha, ainda, este ritual uma banda de musitgasta de varios
instrumentos, tais como: zabumba, triangulo, sam®om instrumento de sopro, além dos
fogos de artificios.

Em frente a igreja da-se o ritual de coroacdo d@aa que consiste no
momento em que o rei e a rainha do ano anterinsfegeem a coroa para o rei e a rainha
atuais. Este ritual é intermediado pelo padre lecaltoridades religiosas, sendo o padre
responsavel por fazer a coroacdo e abencoar oneoeoa nova rainha. Gomes (2004, p.
38-39) assim descreve este momento:

Ao chegarem na porta da igreja sao recebidos palerdote, ajoelham-se no
umbral da porta e o padre os abencoa, retira @aada Rainha e do Rei que
estdo entregando a festa, em meio a umas ora¢cOpHagr para 0 momento.
Com o mesmo gesto coroa 0s novos festeiros, degoifazem beijar um

crucifixo, entram na igreja e comeca a celebracao.

Terminada a celebracdo, as duas rainhas e os esigetornam em
cortejo pelas ruas da cidade até a casa da festairthas e reis sentam em um trono para

receber as homenagens por parte dos participaatestd.



15

Na manh& do dia seguinte, a rainha recebe a \dsiacongose das
taiéiras e juntos tomam café. Posteriormente, seeprcortejo, a populagdo acompanha o
rei e a rainha a missa de Nossa Senhora do Ropélas, ruas da cidade, saindo da casa da
rainha em direcéo a igreja, acompanhados com oesoanes africanos dos congos e das
taiéiras. (fotos 11 e 12).

Relatos deixados por Frei José Audrin (1963, p.52bye 0s congos na

festa de Nossa Senhora do Rosario séo explicadios: as

Ouvirmos, muitas vezes, ressoar os tambores dodConlg frente ao cortejo do

rei e a Rainha do Rosério dangavam freneticamenfithos e netos dos libertos

pela Lei de 13 de Maio. [...] Eram sempre negrdmhes, trajando, porém,

luxuosas indumentarias [...] Reserva-se essa damgehomens de cor que se
apresentam em trajes de cores berrantes, com tepab® penas de ema na
cabeca, e nas maos instrumentos primitivos, fai®scantos compostos de
palavras ininteligiveis, durante as suas interngigevolucdes. Os Congos tém
por misséo para formar o cortejo especial da rairddeando-a na sua ida e na
volta para casa, com numerosos movimentos coreogsaé cantigas bizarras,

reminiscéncias truncadas das melopéias trazidasodées africanas.

Esta também é a posicdo de Mario de Andrade (¥26H.,6) que associa
a danca dos congos a rituais africanos antigo®@&cao periddica de seus reis. Para ele,
o congo faria referéncia a acontecimentos histérim Africa, como por exemplo, as lutas
e embaixadas entre for¢ca de um rei Coriongo e amaa Ginga.

Por sua vez, Nina Rodrigues (1988) desenvolveu lamga pesquisa
sobre os africanos no Brasil, no final do séculX.XDs dados arrolados pelo autor
apontam a existéncia do Rei do Congo, em Pernamfiuem 1706. Encontra-se, também
em sua obra referéncias a festa de Nossa SenhdR@s#sio, com participacdo ativa do
Rei do Congo.

O culto de Nossa Senhora do Rosario tem sido semesele tempos coloniais,
confiado no Brasil aos negros bantos. Era destiiar@nreligiosa, deixada como
partilha exclusiva aos negros, que os reis de Ctéirg@am a sancdo divina da
sua investidura, como, na licenca dada pelas datbes brancas a sua eleicéo,
iam buscar a sancdo temporal do cargo. Em todo, esiaopor forca da sua
dignidade de juizes da festa da invocacao do Ros@e os reis de Congo se
investiam nas suas fungdes majestaticas e pordocdsssas festas se elegiam e

coroavam (p. 32-33).

“ . As congadas acontecem em diferentes festastaldoede Goias. O grupo do congo é a menor unidade
de danca da Congada. Cada grupo de congo é demmndeaerno e o agrupamento de todos os ternos é
a Congada. O trabalt® Festa do Santo Pretdp antropdlogo Carlos Rodrigues Brand&o, € um pkem

importante de pesquisa sobre essa festa.
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Vérios estudos destacam que na estrutura ritual ceéasndnias de
reinado, a rainha e o rei congos representam a®esategras da Africa. Ao estudar as
festas de Monte do Carmo, Campos (1988, p. 50&¥ uima descricdo sucinta sobre os

congos

O grupo de congo nao é fixo e organiza-se espeerdfpara a festa. Vao em
pares, em duas filas, num conjunto de 8 a 12 hgndeinente do quadrado onde
estdo o rei e a rainha. Sobre a calca e camistuhihivestem saias e uma roupa
curta, feitas ambas de tecidos brilhantes e calsridom detalhes contratantes.
Trazem a cabeca enfeitada, invariavelmente com comaa feita de papel
prateado ou mesmo plastico, ornamentada com penagzes, acrescentam
guirlandas de papel crepom. Como instrumentos, uspandeiro, a caixa, reco-
reco e 0 ganza, fabricados com uma cabaga. O drdlusivo a ocasido,
repetindo-se constantemenéer vou eu vou. Iremos pra igreja com Deus Nosso
Senhor (ou louvar Nosso Senhobangam ritmadamente, com evolugdes das
filas e passos laterais, para frente e para trétesizando-se como uma das
dancas que Méario de Andrade chamou de dramaticas.

Silva (2001, p. 47) em seu livi@ som secular do Carmdambém
descreve que “0s congos e as taieiras trazem cofaigres que representam a alegria,
harmonia, fé e reveréncia a ocasiado, repetindmsstantemente. “Ei quem festeja no ano?
E Senhora do Rosario (bis)”.

Foto: Noeci Carvalho

Fotos 11 e 12 - Congos e taiéiras durante o CadejRainha e do Rei de Nossa Senhora do Rosério
— Julho /2008
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Para aquelas pessoas que direta ou indiretamesgenmiam os festejos
de Monte do Carmo, como era 0 meu caso, que es@weondicdo de observaddra
tentando entender os rituais, percebe-se, naitentd captar as emocdes dos momentos
vividos e ritualizados pelos participantes, que fator importante naquele contexto € a
manifestacdo de continuidade que os rituais dendago isso em relacdo aos dialogos
informais que observei, 0s quais expressam o sentonde orgulho relacionado ao
processo de continuidade historica.

No campo do patrimoénio cultural, Aloisio Magalh&d®77, p. 51)
salienta que uma cultura é avaliada no tempo as&#d no processo histérico ndo sé pela
diversidade dos elementos que a constituem, ouqoeliddade de representacdes que dela
emergem, mas, sobretudo, por sua continuidade. Bs$a& argumenta que essa
continuidade comporta modificacbes e alteracbes pumcesso aberto e flexivel, de
constante realimentacg&o, o que garante a uma&usitar sobrevivéncia.

Ao estudar as festas na cidade de Goias, antigdalcalp Estado,
Brandao (1977), procurando descrever as represastageoldgicas de negros e brancos,
fornece uma explicacédo das relacbes sociais doanesoentes dos africanos que foram
levados para as minas de ouro do planalto cerdrphés. Neste estudo o autor dedica uma
atencdo as relacdes interétnicas entre negros redsranaquela sociedade e de modo
especial focaliza as representacdes dessas relaitéess do ritual “dos pretos”. Através
das falas de atores sociais, Brand&o observa cqrelgunterrogados a respeito do congo,
as pessoas oferecem informagdes imprecisas. Atéhanes que participam da danca ou
que assistem desde criangca declaram pouco a rkegpeititual e normalmente fazem
recomendacfOes para consultar outros informantesemManto, o autor elenca alguns

pontos sobre os quais, segundo ele, existe algan@ancia:

Ha uma notavel conformidade em atribuir o congo @@gros, desde os
primeiros escravos trazidos a regido para a lawaodro. Tanto o0s
assistentes mais velhos quanto os dangadores ni@jesaséo incapazes de
recordar nomes, datas e lugares necessarios a uma axplicacao precisa
sobre a origem da danca. Para a maior parte dasgseda cidade, ele veio
da Africa trazido diretamente pelos primeiros egusa Os mais velhos
guase sempre afirmam terem ouvido de seus paiseusteavds, que desde
guando existe a cidade, ja os congos saiam aponaxasiao das festas do
Divino Espirito Santo e de Nossa Senhora do Rasd®d7, p.158-159).

® Em 2002 participei pela primeira vez dos festajesMonte do Carmo. Em julho de 2008 participei
novamente dos festejos, permanecendo durante umenaenaquela cidade, porém ainda ndo desenvolvi a
pesquisa de campo, isto €, ainda nédo dialogueiaminhas fontes a ponto de problematizar o mezt@bj

de estudo.
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Brandao (1977) argumenta que a evidéncia de osososgrem de
origem africana esta associada ao préprio nomaisepda Africa. No entender do autor,
essa caracteristica manifesta-se na representacéicechdria de lutas entre faccbes de
negros de reinos e a permanéncia de palavras essggs possivelmente africanas, as
quais nem os mais velhos conseguem decifrar.

O mesmo autor destaca que os dancadores do corgulagu e
transmitem de uma geracao para outra 0 conhecineeososaberes do ritual: as dancas, a
coreografia de simulacdo de luta e suas falasetamtio, Branddo admite que sejam 0s
brancos letrados e assistentes 0s que conservamsoohecimento considerado mais
elaborado referente as origens e as relacdes gigabmantém com outros similares e
com as festas em que é apresentado.

As narrativas de Branddo, quanto a promocao e awarmdo das
festividades, reportam ao que observei nos festigddonte do Carmo, quando em julho
deste ano participei, na condicdo de pesquisadiagyele ritual. Para explicar melhor
enfatizarei os sermdes do sacerdote no dia da rimedade Nossa Senhora do Rosario.
Em seus sermdes, o sacerdote destacou a importinse@manter a ordem e o respeito no
cortejo da rainha de Nossa Senhora do Rosaridsporos congos ndo deveriam executar
tal brincadeira de Tambores, que era praticada mos anteriores porgue moralmente
falando ndo condizia com o ritual dos congos. Ned#is@a, 0s sermdes do padre deixam
bastante claro quem deve comandar as festividadgae deve ou ndo ser praticado no
ritual; nesse caso a igreja deve dar a orientgudie, esta revestida de autoridade por ser
representada pelas autoridades religiosas. Obseo&eriormente, através das conversas
informais, que varias pessoas ndo gostaram dessigaredotada, argumentando que as
brincadeiras que os congos faziam com os tamboee® €ue havia de mais bonito e
divertido no ritual do cortejo da rainha.

Diante de tal intervencdo numa tradicdo seculamrre novamente a
Brand&o (1977, p. 170) que chama atencéo parace$so dos ‘rituais de oposi¢ao’, tais
como o0 samba e o batuque, capoeiras e cultos efsildiros, que foram proibidos pelos
senhores e patrbes brancos e praticados as esaendidnalise que o autor faz € de que
0S congos, como um tipo de ‘ritual de submiss&®y permitidos e controlados pelos
brancos e apresentam-se em Ultima analise paraNaste sentido, o autor em seu enfoque
nos ajuda a refletir sobre os espacos de aprefentigsses rituais, como lugares de

dominio e controle dos brancos, como se pode earifieste trecho:
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[...] Os rituais de cultos religiosos afro-brasidasi possuem os seus lugares de
realizagdo. S80 espacgos simbolicamente escolhidpgegarados, como, por
exemplo, os terreiros de umbanda. Sao areas denoimiediato de negros ou
de “pessoas de cor”. Os brancos, quando interessagl@articipantes, vao a
esses lugares. Para o caso dos congos, o “lugaregpss” é tdo somente o dos
ensaios. Quando saem as ruas, os dancadores desle@ntre espacos urbanos
de controle direto dos brancos, e védo as casaspgasoas de bem” ou aos
lugares publicos sob seu controle. Mesmo quandgasama igreja de Nossa
Senhora do Roséario dos Negros, subordinam-se aarminde religiosos com
poder de decisdo ndo limitado aquela igreja e aqielal. (BRANDAO, 1977,

p. 170-171).

Reside aqui, portanto, uma questdo importante mpensao do ritual
dos congos e no entender de Branddo (1977) “a ddmgacongos é um ritual que se
conserva e realiza em uma circunstancia definideamearierétnica e dentro de uma
contradicao evidente”.

Parece paradoxal, mas diante da andlise sobre @ daalizada por
Brandao ressalto a semelhanca de valores ideoK)gimis parafraseando este autor, 0s
negros participantes da danca do congo em MonteCdono conseguem marcar
publicamente sentido de identificacdo étnica, saoradicdo de subordina-la, em ultima
instancia, ao controle de uma ordem e dos valooss ltancos, aos quais prestam
homenagem com o proprio ritual. Tal interpretacéforca a tese de que os brancos,
através da utilizacdo de seus santos, sacralizandsuocdo também por essa via,
contribuindo para a predominancia sobre 0s ritnegsos.

Para melhor conhecimento do tema, Brandao (19&mMada que outros
estudiosos, a exemplo de Pohl, na tentativa detrcdmama historia da época, apontam
descricbes semelhantes, onde as constantes db sétoiaa tolerancia dos brancos e a
atribuicdo de uma realeza ficticia ao “rei de cdngo

Outra demonstracdo de comando que observei nesamanmissa foi
com relagdo ao processo de escolha da rainha ei di@ Nossa Senhora do Rosario. O
sacerdote anunciou que haviam decidido que a phrtproximo festejo a escolha seria
através de sorteio semelhante ao do imperador dodEspirito Santo e ndo da forma
como acontecia anteriormente, através de uma eseoifrazdo de promessas.

Nessa altura, com relacéo a presenca e a parécipse negros na festa
de Nossa Senhora do Rosério, em Monte do Carnavéatde depoimentos de moradores
da cidade, Gomes (2004, p.79) mostra que a relag#e congos e brancos também era e
continua sendo hierarquizada. Aproprio-me dasatisas de uma de suas depoentes que

fornece informacdes significativas a esse respeito:
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Na época da escravidao, os congos eram proibideatd&rem na igreja, mesmo
levando em cortejo a Rainha nos dias da Festagnfiavam na igreja, eram
discriminados. [...]. Existe na igreja matriz a @aera onde a elite participava
das celebracdes, os congos ficavam de prontidfiwdéa porta da igreja, ou na
parte lateral. Até hoje nesta parte lateral asgassde cor preta, ou de condi¢cdes
pobre do Carmo, ndo sentam nos bancos da naveeja. i§e observar nos dias
de festa, véem eles |4, sentados. Os congos camecar participar das
celebracdes, entrando pra ficar ao lado do troah n® pé do altar, foi de uns
tempos pra ca. Mas mesmo assim, uns anos atraésjiiepai de uma rainha que
nao queria que os congos entrassem, ficassemalacimmo antigamente, isso eu
acho uma discriminagédo, eles até hoje, alguns delds, sentem discriminados.

Reportando-me uma vez mais a missa de Nossa Semindrasario, ao
final da celebracéo, divulgou-se o nome do rei eralaha da festa do ano seguinte.
Diferentemente de como acontece com o imperad@iwno Espirito Santo, a escolha do
rei e da rainha néo é feito através de sorteics &deapresentam de forma voluntaria e na
maioria das vezes € para pagarem promessa. Ebdratamo ressaltei anteriormente, esse
procedimento de escolha do rei e da rainha sofredantas, que foram reveladas
justamente nesta celebracéo religiosa.

Apds o término da missa, o rei e rainha retornantertejo para a casa
de festa, onde oferecem a todos os festeiros cafiébolo e licor de jenipapo, que foram
preparados com muita antecedéncia e bastante ouidaoh grande quantidade.
Concomitante aos comes e bebes, os festeiros dargarado forro.

Apo6s o almogo ou o café com bolos, o ciclo da festainha para o
término. No entanto, um novo ciclo j& comecgou &ipdo momento em que 0S NOVOS
festeiros (imperador/imperatriz, rei/rainha) foramunciados, na missa final de Nossa
Senhora do Rosario.

Além de toda a amplitude de significados que otejes de Monte do
Carmo apresentam, outra manifestacdo expressivda@i@a sussa. Campos (1988, p.54)

descreve essa danca assim;

A sussa possui elementos das chamadas “dancadds’,rou batuque, com
dancarinos ao centro, acompanhados por instrumeetq@ercussao, de origem
nitidamente africana, angola-conguenses. Sdo damasdvendo movimentos
impetuosos, até rudes na sua sensualidade, fremiente dancadas por
mulheres sozinhas. [...]. Na sussa, as mulherearemtrovocativamente na roda,
aliando a dancarina do momento. As vezes, os hotaemsém se substituem,
mediante o uso do chapéu.

Ao analisar o giro da folia do Divino Espirito Sard autora referida
mais uma vez descreve a danca enfatizando os moMismmsinuantes e provocativos das

dancarinas e dos dancgarinos, como podemos observeecho a seguir:
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Cantadas as rodas, toca-se a sussa, em que, aom#ncado do tambor, um
homem e uma mulher bailam no meio da roda, em mentios de fuga e
aproximacao, numa espécie de desafio, a mulheramsop mitdos, sobretudo
graciosos, mao a cintura ou as costas, girandmedyp, e 0 homem, sapateando,
com forga, se acercando dela e em alguns momeetagastando. Tem-se as
vezes a impressdo de uma provocacao aberta de uoutem em outros
instantes, uma defesa e um recuo. Homem mulhecqrarge relacionar numa
disputa igual, realizando coreografias muito diasn As mulheres mais habeis
equilibram uma garrafa na cabeca, movimentandegsdamente.

Para os dancarinos e dancarinas, a sussa € idaadifcomo sendo de
origem africana. As letras das musicas sdo bregesstituindo-se no maximo,
normalmente, por dois refrdes provocativos e rdpstiarias vezes. “E hoje, é hoje que a
paia da cana voa. E hoje, é hoje que ela tem gag.vAo som do ritmo rapido dos
tambores, num repicado forte os pares dancam a.gf@®s 7, 8, 9, 10 e 13).

Silva (2006), um dos poucos pesquisadores desga,dambém admite
que o circulo ou a roda da sussa remete as simasldigadas a cosmovisdo da
religiosidade africana. Os estudos deste autoeslussa acrescentam-nos mais algumas

caracteristicas dessa danca:

[...] para se cantar e dancar a sussa, seja de Imoglacomo na festa do Divino

Espirito Santo, em que as pessoas dancam livrepmentgaldo ou no terreiro,
ou como no Tambor da Cacada da Rainha, onde es$zae da nas ruas, no
percurso do cortejo, forma-se um circulo, ou sefaa grande roda, onde os
pares rodopiam freneticamente, todos juntos ou natlsnados. Os Mogos
nesse momento profanam ludicamente, as regras dm @i cortejam

acintosamente as damas. [...] O homem, normalmgimeem torno da dama,
fazendo sapateados, baixando a cabeca e abrinuo, wm passaro grande, os
bracos tentando colher para si, a “fémea”. Esta, gp@a vez, desvia-se das
investidas do parceiro, driblando-o. [...] As mub® utilizam vestuarios como
elementos de provocacéo e sensualidade. A saida@am desses elementos.

O autor sugere uma possivel diferenciacao entressasapresentada na
festa do Divino Espirito Santo e a sussa do codaj@acada da Rainha, ponderando que a
“sussa € uma pratica cultural carregada de simlzdog representacdes que transita no
interior das duas festas, tanto na festa do Divanojo no Cortejo da Cagada da Rainha.
Porém, ha uma profunda” [...] diferenca entre elas.

Nos mais variados espacos onde acontece as apiEsEtda sussa,
verifica-se que além do aspecto “profghgue a danca denota pode-se ver, ainda, a
expressdo de uma espécie de resisténcia negrabénmade orgulho. A expressao corporal

na sociedade brasileira € uma forma de linguagemomo tal, comunica e informa

® Porque viola dogmas do catolicismo apostélico momna
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também sobre as relacdes raciais. Nessa alturanga dambém pode ser pensada como
uma expressao de reconhecimento das raizes aBjassm como de reacao, resisténcia e
denuncia contra o racismo.

Michel Agier (2001, p. 28) em seus estudos sobre“rasrativas
identitarias” decorrentes da diaspora africana esastégias politicas e culturais dos
negros na América Latina observa que nos desfites fdmilias Angulo e Quindnes
durante as aberturas do pequeno carnaval da cidad@iemaco, no litoral do Pacifico Sul
colombiano, tornavam-se os representantes do magarocal e de uma resisténcia negra.

Esse € um aspecto que nos faz deduzir que esta ddogse perdeu
totalmente na experiéncia da transculturalidades foaressignificada nas experiéncias
locais. A danca sussa €, assim, o0 resultado coot@mgo de ritmos e sons que foram
misturados e reconstruida ao longo do percurs@rtdst configurando uma identidade

entre os participantes e os apreciadores, comaabgumenta Hall (2000, p. 108)

Essa concepcdo aceita que as identidades ndo iséa mificadas; que elas sao,
na modernidade tardia, cada vez mais fragmentadesgueadas; que elas nédo
sdo, nunca, singulares, mas multiplamente conssué&b longo de discurso,
praticas e posi¢cdes que podem se cruzar ou sgoantas. As identidades estdo
sujeitas a uma historicizagéo radical, estandotaotemente em processo de
mudanca e transformacéo.

Também a respeito desse carater dindmico e de phaslti
ressignificacdes, Michel Agier (2001, p. 12) faferéncia a pesquisa de Clyde Mitchell
(1956) sobre a danca kalela e o sentido da etgéizaem uma cidade mineira do
Copperbelt, na Rodésia do Norte; o autor salienéaaq

A danca kalela é exemplar dessa anélise da retaxystruida entre identidade e
cultura [...]. E assim, o resultado bastante coptgéneo de todas essas
informagBes — misturando caricaturas e roupastjtnjos e sons — que reunidas,

produzem uma dancga “étnica [...] nos termos deoesgdtornou uma categoria
hibrida [...].

Nessa linha de pensamento, podemos dizer que a dassa também
pode ser pensada na perspectiva da teoria cutiomémporanea, uma vez que 0 processo
de formacédo da cidade de Monte do Carmo desencadecontato entre diferentes
identidades, especialmente indigenas, africanastaqueses. Silva (2000) argumenta que
estas historias de ocupacéo, como por exemplocasiss da diaspora forgcada dos povos
africanos por meio da escravizacao, trata-se, narimalos casos, de uma hibridizacéo

forcada. Nesta mesma perspectiva, Arruti (1990nt&p “uma reapropriacdo de velhos
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modelos ou antigos elementos de cultura e de maméra novos fins, em que o passado
serve como repertério de simbolos, rituais e pagems exemplares que até entédo

poderiam ser desconhecidos pela maior parte darddade”.

Foto: Noeci Carvalho

Fotos 13 - Dangarinos dangasdssa — Julho/2008

Desde a escravidado, a mulher e 0 homem negro eaanviom o desafio
de desconstruir o olhar negativo sobre si, padrosknte sobre a sua cor e 0 seu corpo.
Um olhar que impregnou as varias técnicas corpoesenvolvidas pelos descendentes de
africanos. A danca é uma delas. Esta, consideradaportancia fundamental para os
ancestrais africanos, assume, com base no condexascraviddo e do racismo, outros
contornos, significados e sentidos (GOMES, 2008/1b).

Gomes (2006, p.21) salienta que no Brasil a cogétrulas identidades
negras passa por processos complexos e tensos sséidades foram e tém sido
ressignificadas, historicamente, desde o processesdraviddo até as formas sutis e
explicitas de racismo, a construcao da miscigenesgdal e cultural e as muitas formas de
resisténcia negra, num processo tenso de contoiida recriacdo de referéncias
identitarias africanas. E nesse processo que @ aaplestaca como veiculo de expressdo
e de resisténcia sociocultural, mas também de sfwes negacdo. A danca como icone

identitario e expresséao de resisténcia se destmta processo de releituras culturais.
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Por isso, a discussao sobre a apropriacdo cutforabrpo n&o pode ser
feita sem levar em consideracdo o contexto histprsocial e etnografico no qual os
sujeitos da pesquisa estdo inseridos. Assim, aenadrso significado do corpo na vida de
dancarinos e dancarinas, poderemos entender algangportamentos que foram
culturalmente apreendidos a partir da interacéreerdgros, brancos na cidade de Monte
do Carmo.

Apesar das contradicbes e mesmo tendo sido “plahtasou
“replantada” em condi¢cGes adversas, a africanidadeada no Brasil e que compde a
identidade do negro brasileiro continua sendo umwacteristica marcante. A planta
originada dessa raiz certamente ndo tera a mesar@nga que o tubérculo que a
originou, mas ambas continuam sendo parte umatda, @uma nao subsiste sem a outra.
E assim que se da a relac&o entre o negro da thaspoorpo e a heranca cultural africana
(GOMES, 2006, p.199).

As identidades negras sao entendidas como um pmaEmnstruido
historicamente em uma sociedade que padece de cismoaambiguo e do mito da
democracia racial. Como qualquer processo ideittjtéfa se constréi no contato com o
outro, no contraste com o outro, na negociagadrata, no conflito e no didlogo. Como
salienta Souza (1990, p.77), ser negro no Brasitr@ar-se negro. Assim, para entender o
“tornar-se negro” num clima de discriminacéo, éci@@ considerar como essa identidade
se constroi no plano simbolico. Refiro-me aos \edpAs crencas, aos rituais, aos mitos, a
linguagem, a expresséao corporal.

A dangca deve ser entendida como uma das formasivpisssle
representacdo, que pessoas ou classes sociagamtiiara expressar suas experiéncias e
vivéncias. As formas de expressdo corporal, emi@taestdo impregnadas por
experiéncias, lutas, sobrevivéncias, relacdes ecma8 e de poder, entremeadas dos
fazeres cotidianos, mas também da quebra deleseomesfazendo de acordo com as
circunstancias histéricas, ora se refazendo delacam os interesses coletivos.

Assim, ao observar o significado social da susses@e€ue é possivel
perceber que, junto as analises historiografichsesa construcao das identidades negras,
€ necessario também construir interpretacdes geeajualem a entender as estratégias
individuais desenvolvidas pelos negros na construg&econstrugdo do seu processo
identitario.

As singularidades culturais sdo dadas também pmbasturas, pelas

predisposicoes, pelos humores e pela manipulac@dedentes partes do corpo. Por isso a
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sussa € importante para pensar 0s processos deucénse reconstrucdo identitarias em
Monte do Carmo.

Os espacos festivos onde a sussa acontece SacoespapoOreos,
estéticos e identitarios e que contribuem paratrefim pouco mais sobre a complexidade
e os conflitos das identidades negras. Nestes @spacgsussa vista socialmente como o
estigma da vergonha, é muitas vezes transformadsirabolo de orgulho. Assim, estes
espacos de manifestacdo da sussa poderdo revelansdies importantes a respeito da
construcdo das identidades negras e como as relag#itarias tém sido construidas e

reconstruidas historicamente na sociedade carmelita
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