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2 A CIRCULARIDADE CULTURAL

[...] o conceito de circularidade é explicitado pelas [...] influencias culturais entre as
diferentes classes sociais, num processo de méo dupla [...] que viabiliza a troca de
experiéncias e a incorporacao destas (experiéncias) por culturas distintas. (CORREA,
2004, p.21, grifos nossos).

O conceito de circularidade cultural em Corréa (2004) se baseia na leitura de
Ginzsburg(1987) no qual a ideia de cultura esta associada a processo e movimento. O conceito
ird sustentar esse capitulo, a medida que, o termo empregado por Corréa orienta ao
entendimento das singularidades culturais, como possiveis de dialogarem tradicdes que
convivem em estreita articulacdo num dado territério. Em nosso caso, a festa agencia diferentes
sujeitos e esses, articulam suas praticas culturais/religiosas, como forma de assegurem a
sobrevivéncia de seus costumes e tradigdes diante de processo de dominacdo e de imposigédo
cultural (religides de matriz afro-indigena em detrimento da religido catolica).

Neste capitulo buscaremos discutir a ideia de fronteiras porosas e discutiremos a

circularidade cultural aplicada nas duas procissdes das festas em tela.

2.1 Fronteiras Porosas: o jogo de espelhos Sdo Jorge/ Ogum e S&o Pedro/Xango

Nativo da Capaddcia (Turquia), Sdo Jorge vence o dragdo em Silene (Libia) e morre
como martir cristdo na época de Diocleciano. E reconhecido entre os cat6licos como o santo
que defende e favorece a todos os que a ele recorrem com fé e devocdo, vencendo batalhas e
demandas, questdes complicadas e perseguicdes, injusticas e desentendimentos (DIAS, 2016).

Ogum, Orixéa da luta por exceléncia, é aquele que vém a frente (VERGER, 1981). Ogum
significa guerra, Orixa das contendas, deus da guerra, dono do ferro e do fogo, também é um
guerreiro, um lutador que defende a lei e a ordem, que abre os caminhos e vence as lutas, agindo
pelo instinto para defender e proteger os mais fracos (VIANNA, 2016).

As duas caracteristicas / atributos apresentadas direcionam a compreensdo de um
sentido de performance, que ird se propor aqui, pelo viés da geogréafica cultural, buscando

representar uma ideia de performance cultural a partir das caracteristicas dos santos.
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Atraveés da subjetividade dos atributos apresentados (guerreiro, protetor, etc.), cria-se a
imagem/figura de um santo e/ou orixa, representando-se e objetivando-se em Sao Jorge e/ou
Ogum, materializando-se em um discurso de fé e crenca, concretizadas na Festa. Nesta
perspectiva, que esses distintos personagens historicos e religiosos forjam uma figura/imagem
a partir de iguais atributos e que através desse discurso performativo de suas qualidades,
controlam, definem e categorizam determinados lugares e territorios culturais/ religiosos.

Séo Jorge e Ogum denotam em suas caracteristicas o imaginario do lutador, guerreiro,
vencedor, o que defende seus fieis dos problemas e acossamentos e, como num jogo de espelhos
observa-se uma circularidade cultural (CORREA, 2004) entre a Igreja Catdlica Apostélica
Romana e as religides afro-brasileiras, o Candomblé e a Umbanda onde os devotos dessas
praticas culturais/religiosas, em S&o Jorge reconhece os atributos de Ogum e, em Ogum
reconhece os atributos de Sao Jorge. Ogum representava na cultura iorubana a divindade da
agricultura, qualidade esta que ndo é reconhecida no Brasil, sendo exaltado na pratica
cultural/religiosa afro-brasileira a performance do guerreiro/lutador, que séo atualizados (os
atributos) permanentemente nos itans/ lendas, através da orixalidade?>.

Desta feita, podemos assim demonstrar nessas performances dos atributos — Sao Jorge
e Ogum - como diversas culturas que por meio de diferentes préaticas culturais/religiosas, por
intermédio do jogo de espelhos estabelecem territorialidades, desenhando, assim, seus
territdrios culturais.

Sdo Pedro, pescador chamado Simdo Barjonasque levava riqueza para sua familia
através do seu trabalho. Casado e residente em Cafarnaum?*, Simao conhece Jesus quando Ihe
empresta um barco para que Ele evangelizasse aos ribeirinhos, Siméo concorda, mas com
desconfianca, até porque ele teve que sair do seu trajeto habitual. No retorno, Jesus, em sua
onisciéncia, diz-lhe: “langa a tua rede de novo teras o retorno na sua generosidade”. Assim feito,
a rede voltou cheia de peixes, e Simédo pede perdao a Jesus pela desconfianca. Jesus o chama

para ser “pescador de almas”? e 0 segui-lo como discipulo seu. Simdo aceita. Em uma das

23 Embasadas pela perspectiva de Vianna (2016) a orixalidade é o engendramento de narrativas alternativas que
forjam identidades. Esse processo se torna possivel por meio da vivéncia e espacialidades do cotidiano no
territorio-terreiro de candomblé, assim, as lendas, itans sobre os orixas sdo passadas de geracdo em geracdo por
meio da oralidade e atualizam permanentemente a presenca do orixa e dos ancestrais no seio do grupo cultural/
social/religioso.

24 Cidade localizada no extremo norte do mar da Galileia é reconhecida como “cidade de Jesus”, onde ele fez
muitos e grandes milagres e desenvolveu a maior parte do seu ministério.

25 Modo biblico de referir-se a espiritualidade.



56

missdes de Jesus e seus discipulos para os lados de Cesaréia de Filipe?, perguntou ele aos
discipulos:

Quem diz o povo ser o Filho do Homem?

E eles responderam: uns dizem ser: Jodo Batista; outro: Elias; e outros: Jeremias ou
algum dos profetas.

Mas vos, [continuou Jesus], quem dizeis que eu sou?

Respondendo Simao Pedro, disse: Tu és o Cristo, o Filho do Deus vivo.

Entdo, Jesus lhe afirmou: Bem-aventurado és, Simdo Barjonas, porque nao foi a carne
e sangue que to revelaram, mas meu Pai, que estas nos céus.

Também te digo que tu és Pedro, e sobre esta pedra [provavelmente a palavra é kefa,
em aramaico, significa rocha ou pedra] edificarei a minha igreja, e as portas do inferno
ndo prevaleceram contra ela.

Dar-te-ei as chaves do reino dos céus; o que ligares na terra tera sido ligado nos céus;
e 0 que desligares na terra tera sido desligado nos céus. (MATEUS, cap. 16, vers. 13-
19, grifo nosso).

A afirmacdo de fé de Siméao, Ihe deu a condicao de ser o discipulo ao qual Cristo afirma,
conforme exposto, que suas palavras sdo garantias de peticao e atendimento. Ou seja, cré em
Cristo como filho de Deus, levou a Simao, posteriormente a ser chamado de Pedro, o “poder”
de pedir aqui na terra e Deus resolver do céu. O discurso simbdlico aqui pode ser justificado
pela intencionalidade das relacGes de poder. Pedro passa a ter poder ao se submeter ao poderio
de Deus, reconhecendo-o.

A chave do reino dos céus estad com ele. Pedro é considerado o primeiro papa da Santa
Igreja Catdlica, ao morrer crucificado, pede para virar sua cruz de cabeca para baixo, pois nao
se sentia digno de morrer como Jesus.

Xangd, orixa africano vinculado a riqueza (lembremos que Pedro era um pescador
“empresario”) e tem como simbolo a pedreira. Xangd estd no comando da justica, podendo,
assim como Pedro, decidir o que é justo ou ndo justo. Assim como Pedro possui 0 poder de se
manifestar nos céus, Xangb é vinculado a raios e trov8es. Em um dos itans, ele fica rico ap6s
ser generoso, e Pedro ganha mais prosperidade financeira apds ser generoso com Jesus (mesmo
desconfiando).

Nesse jogo de espelhos, observamos e afirmamos a porosidade cultural existente entre
o cristianismo catdlico e as religiGes de matriz afro-indigena. A cultura circula na porosidade
das fronteiras simbdlicas, admitindo uma espacialidade. O espago social é produto das
continuas relagfes sociais, culturais, econémicas e politicas que se vivencia no cotidiano da
sociedade. Berdoulay (2002) frente aos espacos e sujeitos produtos e produtores da

cultura/identidade vai afirmar que

26 Cidade romana situada ao norte do mar da Galiléia, em territério ndo judeu.
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A nocédo de espago permite ao pensamento geografico um esclarecimento original em
torno das questdes as quais nos referimos frequentemente sob o termo cultura. Embora
esse termo seja altamente polissémico, ele revela uma percepcao da diversidade dos
modos de vida, dos costumes, dos simbolos ou das préaticas que os seres humanos
utilizam nas diversas esferas de sua vida pessoal ou coletiva. O olhar geogréfico nos
indica que essas praticas tem uma dimenséo espacial (BERDOULAY, 2002, p.101,
grifo nosso).

Ou seja, a geografia € a ciéncia capaz de compreender as praticas sociais que
norteiam a Festa e sdo norteadas por ela,por uma perspectiva da totalidade e pela sua

espacialidade, desde que ndo ignore a cultura, a identidade, a memaria e o proprio territorio.

2.2 A Procissao

2.2.1 A resisténcia do tracado da devocdo: Ogunhé!!

O momento da procissdo, configurado pelas suas fronteiras porosas, efeito da
circularidade entre diferentes préaticas culturais/religiosas engendradas no mesmo territério,
constréi uma territorialidade singular. Buscamos nesse subcapitulo descrever de maneira mais
detalhada cada momento da procissao, embora ja tenhamos, superficialmente, descrita no texto.

A procissdo terrestre, ato solene catdlico em reveréncia ao santo, percorre as principais
ruas do centro da cidade antiga de Niteroi (fig. 30). Ela é iniciada ap0s a Gltima missa do dia
23 de abril as 18h. A frente do séquito, a imagem de Nossa Senhora da Conceicéo é levada em
um andor enfeitado com rosas brancas e em seguida Sdo Jorge, ornamentado com cravos
vermelhos, saindo de sua Capela, perpassa entre os devotos que se aglomeram e anseiam pela
passagem do santo para reverencia-lo.

Colocado ao alto de um carro de Bombeiros, segue em meio a procissdo. Adentra a Rua
Marechal Deodoro, a principal rua de saida dos énibus intermunicipais em direcdo a ponte
Niterdi-Rio e Alameda Sdo Boaventura. A rua fica interditada para a procissdo passar. Num
acordo entre Igreja e a prefeitura, as ruas nao sdo mais cerradas todo o tempo da procissdo, mas

sdo fechadas e abertas a medida que a procissao passa.
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Figura 30 — Mapa elaborado a partir do Google Maps com o trajeto da procissdo terrestre, no centro da cidade de
Niter6i, em reverencia a Séo Jorge
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Fonte: A autora, 2017.

A primeira parada solene do cortejo é na Catedral de Sdo Jodo Batista (Fig. 31),
responsavel pela Capela de Sao Jorge. E possivel observar que muitos esperam a procissao na

porta da Catedral e dali vdo acompanha-Ila.

Figura 31- Primeira parada solene, Catedral de S&o Jodo Batista
=
J

Fonte: A autora, 2016

Inclusive, desse ponto simbolico, um homem com a indumentaria do senhor Zé Pilintra
se destaca da multiddo (Fig. 32). Ze Pilintra & uma figura que reporta toda a uma
multidimensionalidade do espaco e das praticas espaciais e do processo diaspdrico. Borges

(2009, p. 91) fundamentada na teoria da literatura pos-colonial se propde a discutir “como um
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sujeito diasporico, nas suas relacbes de sobrevivéncia em uma sociedade carregada de
preconceitos, resultantes dos efeitos da colonizacdo, [...] oriundo do deslocamento geogréafico
e cultural, usa-se de sua identidade hibrida para impor seu espago na sociedade pos-
colonizada”. O processo circular da cultura, proposto por Corréa (2004) pode ser exemplificado
pela figura de Zé Pilintra, sua historia é o retrato do constante dialogo cultural e religioso
presente no territorio brasileiro: as religides de matriz afro-indigena.

Para Silva (2012, p. 1086) Exu “representaria, com sua mitologia associada aos reinos
das passagens, das rotas, dos cruzamentos, a possibilidade de continuidade entre o espaco
publico e o privado, ou a prépria problematizacéo no plano simbolico destas dicotomias”. Ou
seja, na dialética das suas diferentes representagdes, “Exu fon-ioruba, de caréater falico, jocoso
e irreverente, e o diabo da tradi¢do catdlica medieval” (Ibidem), se faz a constru¢do imagética

do personagem EXxu.

[..] o carater agregador e disruptivo de Exu admite vé-lo também como uma
possibilidade de romper ou questionar estas dicotomias. Nesse sentido, meus
argumentos se beneficiam de ideias relativas a circularidade hermenéutica ou cultural,
desenvolvidas por autores como Mikhail Bakhtin (1999) e Carlo Ginzburg (1987),
entre outros.

Outro aspecto importante na abordagem proposta refere-se ao fluxodas continuidades
e das rupturas entre imagindrio africano e afro-brasileiro na construgéo da imagem de
Exu. (Ibidem)

Podemos observar que Silva (2012), para compreender a dindmica do “Exu do Brasil”,
ird se fundamentar nas ideias de Ginzburg (1987) assim como Corréa (2004) ao acionarem 0
termo do circulo bakhtiniano juntamente com a proposta cultural de Ginzburg. Assim,
observamos que h4, nessa hibridizacdo da identidade de Exu um desdobramento material desse
imaginario cultural e religioso, baseado nas trocas culturais que existiram no Brasil desde seu
processo de colonizacdo. O autor vai discutir que, no Brasil, Exu assume diferentes facetas: “no
Brasil, devido a escraviddo e a conversdo obrigatoria ao catolicismo, o Exu assumiu varias
faces, ora prevalecendo seu aspecto de deus mensageiro e ordeiro, ora seu aspecto de trickster
e promotor do caos social.” (Ibidem, p. 1088).

Dessa forma, “segundo o mito, Exu movimenta-se no tempo e no espaco (pelos quatro
pontos cardeais) por meio do bastdo que carrega. A encruzilhada, por ser o encontro de todos
os caminhos, ¢ um dos espagos preferenciais para a realizagdo de suas oferendas.” (Ibidem,

p.1100, grifo nosso). Exu também possui, segundo o autor, uma performance feminina na
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umbanda, a Pombagira?’.
Importante destacarmos que a figura de Exu se desenrola nos enredos que norteiam a
cultura popular brasileira. Como o autor destaca, “Exu faz arte, danca no carnaval e se torna

icone nacional” (Ibidem, p.1104). Ou seja, essa entidade, se materializa no espago, € em nosso

caso, na Festa de Sdo Jorge. Mas quem ¢ o senhor Z¢ Pilintra? O famoso “malandro carioca”?:
A categoria social dos malandros, personagens tipificados do inicio até meados do
XX — capoeiristas, sambistas, freqiientadores de bares e cabarés — permaneceram por
algum tempo em contemporaneidade com suas versdes sagradas: os espiritos de
malandros. Esta dupla existéncia, no que diz respeito a elaboracdo da memodria, é de
fundamental importancia para o entendimento que temos hoje acerca desses agentes
[...]. (PIMENTEL, 2011, p. 436).

Na umbanda, o espirito desse malandro, boémio amante da noite e da rua, que
geralmente morre assassinado por faca ou tiro numa briga por mulher, divida de jogo
ou outro vicio, é cultuado como Zé Pilintra. Esta entidade é um tipo de Exu urbano,
das zonas portuarias e das areas de meretricio, assim como as Pombagiras. Veste-se,
entretanto, com paletd, calca e sapatos brancos e gravata e lenco vermelhos. Sua
vestimenta impecéavel é uma forma de ludibriar sua condicdo de pobre e marginal
social e chamar a ateng&o para si como sujeito que ndo tem propriamente um lugar na
estrutura social excludente da sociedade brasileira. (SILVA, 2012, p. 1105).

Figura 32 - Senhor Zé Pilintra

Fonte: Fotografia feita por André de Lima AiVarenga, 2017.

27 A Pombagira é um Exu feminino que desafia a ordem patriarcal da sociedade brasileira por meio da ndo aceitacio
da subordinacdo da mulher aos papéis domésticos tradicionais de esposa e mae. Como "mulher da rua" e ndo "da
casa", a Pombagira, no esteredtipo da prostituta, questiona o lar, a familia, a maternidade e o casamento como as
Unicas possibilidades de agdo da mulher ou de expresséo do feminino. Ela se utiliza da diferenca anatémica (pénis
e vagina) associada ao sexo bioldgico (macho e fémea) e aos papéis de género (masculino e feminino) para
questionar, através da jocosidade e da licenciosidade (como se fosse um "trickster de saia"), o poder social que
instaura as relagdes de dominacgdo (SILVA, 2012, p. 2100, 2101).

28 Silva (2012, p. 1105) Walt Disney, quando esteve no Rio de Janeiro na década de 1940, foi seduzido pela
imagem de um pais festivo, alegre, amante das cores vivas, das comidas apimentadas, exético e sensual. Produziu,
para representar o Brasil, o "José (ou Z&) Carioca”, um papagaio verde e amarelo, falante, alegre, porém
preguicoso, ou seja, um expert na arte de encontrar um "jeitinho" para sobreviver sem trabalhar, ou o famoso
"malandro carioca”.
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O Zé Pilintra, encontrado na Festa de Sdo Jorge em Niterdi, é devoto de Séo Jorge. Essa
informagao foi obtida por meio de uma conversa com as “ekedis” (quatro mulheres) que zelam
pela entidade, durante todo o seu rito devocional. A constituicdo da imagem de Zé Pilintra, em
si, ja € um exemplo da circularidade cultural que norteia esse capitulo, mas o fato de
encontrarmos a entidade (matriz afro-indigena) incorporada em meio a festa de S&o Jorge
(Catolica) e seguindo um rito de devogéo (a procissdo) como reconhecimento de seu afeto e fé,
é o melhor exemplo que poderiamos encontrar para sustentar a discussdo proposta de Corréa
(2004). Concordamos com Melo (2017) ao sustentar que a categoria de analise proposta de

Corréa (2004), para analisar o espaco social, a circularidade cultura, constitui

Processo de resisténcia estabelecido a partir de relagGes de poder, uma vez que se
contrapdem a cultura hegeménica, criando alternativas que possibilitam a delimitacéo
de fronteiras, mesmo que porosas, e ainda, em constante movimento, e a constitui¢do
de territorialidades que asseguram a sua identidade constituida no principio de
alteridade, elemento este que se constitui a partir do agenciamento de valores e
costumes de origem negro-africana que se entrecruzam na realidade sociohistorica e
socoiespacial de tal grupo social [...] (MELO, 2017, p. 4683).

Isto posto, afirmamos aqui, a importancia da geografia cultural para compreender os
fendmenos das diversas praticas culturais e religiosas presente no territorio das festas, é
fundamental a analise multidimensional dos fendmenos em sua triade. A caracterizacdo de Exu
na figura de Zé Pilantra é resultado da hibridizacdo (resisténcia) e trocas culturais e religiosa,
que s6 foram possiveis, dado o carater poroso das fronteiras que separam os ritos dos negros
escravizados que foram trazidos ao Brasil, 0s ritos indigenas e os ritos catdlicos:

Exu é a chave deste didlogo de longa duracdo entre as cosmologias africanas,
americanas e europeias que, desde o século XVI, fluem umas nas outras. A
demonizagdo do Exu e a "orixaliza¢do" do deménio, ou suas mediagdes, expressariam,
assim, as leituras reciprocas de universos culturais em contato (SILVA, 2012, p.
1109).

Dessa forma, os sentimentos de respeito e despeito se entrecruzam na leitura dessa
entidade. Mas independente dos sentimentos que ela exprime, a entidade Exu exerce um poder
sobre o territdrio brasileiro e no territorio da Festa, apds o término da procissao em homenagem
a Sao Jorge, € a Exu (Zé Pilintra) que muitos devotos vao abracar e pedir bencdo no bar da

esquina da rua da Capela, onde Zé Pilintra se acomodar para beber cerveja.

Desejo, repulsa, fascinio pelo exotico e medo do feitico sdo alguns dos sentimentos
que estes "corpos hibridos" passaram a despertar na sua condigdo simultanea de
marginais sociais (como o Zé Pilintra e a Pombagira) e de reconhecidos agentes da
transformacdo do mundo por meio de um suposto e privilegiado manuseio de
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"ferramentas méagicas". Imagens de seres "meio-a-meio" fornecem, portanto, uma boa
metafora de uma sociedade que se v& como resultante do transito transatlantico de
corpos e culturas que modelaram um mundo unido e dividido, tnico e mdltiplo. E,
pois, na capacidade de interagir ou dividir, de provocar o consenso ou 0 dissenso,
dejuntar os opostos ou separar 0s pares, de obedecer ou subverter as regras que Exu,
em suas inimeras faces, exprime o seu poder no Brasil (SILVA, 2012, p. 1109, 1110).

Com todo o imaginario e poderio, Zé Pilintra esta em meio ao préstito que se detém na
catedral, muitos fogos disparam e a musica cessa. Em ato de regozijo ouve-se aplausos ao final
dos estouros dos fogos e a procissao segue para a segunda parada solene, na Capela de Nossa
Senhora da Conceicdo.

Neste momento, a imagem de Nossa Senhora adentra as escadarias da Capela, e €
posicionada de frente para a rua (Fig.33), onde é coroada por uma menina vestida de anjo, e
Sao Jorge se posiciona de frente para a santa (Fig.34), sob uma postura de respeito e jubilo.
Muitos fogos sdo disparados, tornando vermelha a cena citadina. Os sinos dobram e 0 povo
louva, trazendo aos fiéis a vivéncia de um momento de encontro, reveréncia e fé. Ha emocdes
por toda a parte, a préatica cultural /religiosa penetra em cada recanto da vida do grupo social/
religioso, mediando as relagbes ali presentes, significando o momento festivo. Viva a

performance de Sao Jorge, viva a performance de Ogum!

Figura 33 - Nossa Senhora posicionada para ser homenageada

Fonte: A autora, 2016
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Figura 34 - S8o Jorge reverencia Nossa Senhora
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Fonte: Fotografia feita por Aureanice de Mello Corréa, 2016

Com muitas palmas e olhos lacrimejantes de emocdo, apds o encontro com o sagrado
na segunda parada solene, climax da procissao, o cortejo retorna pelas ruas do centro da cidade
em direcdo a Capela de S&o Jorge. Neste retorno é notavel a quantidade de bares, cheios de
devotos, vestido de vermelho e de vermelho e branco, e quando o preéstito passa em frente a
esses botequins e bares hd um siléncio respeitoso e muitos seguram o copo de cerveja em sinal
de reverencia e respeito. Dessa forma, aguardam a procissdo seguir e voltam a beber.

Ao chegar a Capela os cravos que adornavam o santo guerreiro sao disputadas pelos
devotos. A busca pelo sentido de ter o objeto/ signo sagrado para sacralizar sua casa, pois as
flores foram ritualizadas pelo cortejo, pelo ato de fé, pelo préprio grupo social comungando
com o santo/ orixa, sob a efervescéncia coletiva (DURKHEIM, 1989) sera protegido por Sdo
Jorge e Ogum.

O itinerario do séquito assume uma dimensdo simbdlica que, a partir dos atributos
culturais/religiosos ao qual, o cortejo celebra e fortalece a identidade dos devotos, no momento
de unidade em que S&do Jorge e Ogum performam os atributos de protetor, guerreiro, vencedor
das causas dificeis.

Essa performance cultural que fora apresentada pelo centro da cidade de Niterdi, na
Festa de Sdo Jorge a partir dos atributos do santo e Orixa (Ogum), produz discursos que
configuram uma territorialidade. Essa territorialidade esculpe um novo arranjo na cidade, esse
novo arranjo conforma a concepcdo da disputa e reordenamento territorial tendo como ponto
central as préaticas culturais e religiosas 14 engendradas. As praticas culturais/religiosas
transformam o cotidiano da cidade, reorganizando seus espagos e construindo novos territorios,
mesmo que efémeros.

A procissdo, geossimbolo da Festa, demarca na cidade a importancia das praticas

culturais e religiosas vivenciadas em sua materialidade e imaterialidade, experimentadas e
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perpetuadas em fungdo de Séo Jorge, para os catdlicos e Ogum para os religiosos de matriz
afro-indigena. Mesmo a festa possuindo um carater efémero, tem uma composicdo onde
subsistem relacdes econdmicas, politico-ideologicas, simbdlicas e afetivas extremamente ricas
(MAIA, 1999:213-214). Desta forma, ¢ fundamental ratificar a centralidade da cultura na
formacdo das identidades pessoais e sociais, assim, a festa estd impregnada de processos
identitarios.

Neste sentido recorremos a Hall (1997) que afirma ser necessario reconhecer que 0s
signos e seus significados sdo subjetivamente validos ao mesmo tempo em que estdo
objetivamente presentes na sociedade observados em nossas agoes, instituicdes, rituais e

préticas culturais e religiosas.

2.2.2 Geossimbolizando a orla niteroiense: Kawé Kabiesilé!

A Festa de Sao Pedro dos Pescadores em Jurujuba era mantida pelos proprios pescadores
nas suas origens, no entanto, ao passar dos anos, a Igreja Catolica assume a Festa e passa a
conduzir esse espetaculo. Num bairro majoritariamente devoto a Sdo Pedro, essa conducao nao
era, digamos “dificil”. Existia por parte da comunidade, principalmente dos pescadores, um
apreco por colaborar financeiramente para a realizacao desta.

O apreco e a consciéncia da importancia simbdlica da Festa ainda existem. Segundo
entrevistas realizadas por nds durante o0 més de abril de 2016, constatamos algumas respostas
que demonstraram essa consciéncia simbdlica coletiva. A pergunta feita aos moradores foi: “O
que representa a Festa de S&o Pedro pra vocé e para o bairro?”

Algumas respostas?®:

Fidel, sem religido, morador hé trinta anos, responde: “ndo representa nada”. Mas
afirma: “é tradi¢do em relacdo a igreja — comemora o padroeiro dos pescadores”.
Condessa, evangélica, moradora ha onze anos, diz: “representa distracao e lazer, por
se dificil ter outra coisa”. Destaca: “é uma festa simboélica e atrai muitos turistas e
aumento de renda”

Bardo, catélico, morador h& 67 anos, afirma que a Festa representa: “simbolo do lugar,
animacao, chama a atencdo dos outros, se findar (a festa), acaba o lugar”.

Marta, espirita, moradora ha 28 anos, responde que “a festa € um meio de divertimento
por ndo ter nada além da festa e da procissdo”.

2%0s nomes dos entrevistados foram modificados para preservar suas identidades.
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Alanis, catélica, moradora a 58 anos, afirma que participou da festa durante a sua
adolescéncia, e que a realizacdo da festa ja faz parte da vida cotidiana e é sempre bem-
vinda. A festa, pra ela, “ajuda a divulgar a cidade e possui importancia religiosa”.
(Entrevistas Realizadas aleatoriamente nas ruas do bairro de Jurujuba, em abril de
2016).

Nesses relatos é nitido o sentimento de afeto que se construiu em relacdo a Festa,

reafirmamos Guarinello (2001) quando ele sustenta que

Uma festa é uma producédo social que pode gerar varios produtos, tanto materiais como
comunicativos ou, simplesmente, significativos. O mais crucial e mais geral desses
produtos é, precisamente, a produgdo de uma determinada identidade entre os
participantes. A festa é, num sentindo bem amplo, producéo de memodria e, portanto,
de identidade no tempo e no espacgo social. (GUARINELLO, 2001, p. 972)

Voltando dimensé&o territorial da cultura e da identidade, a procissdo simboliza essas
relacBes sociais, culturais e simbdlicas no cotidiano do bairro. Nas falas que ouvimos durante
os trabalhos de campo, ressaltamos: tradicao, festa simbdlica, lugar, procissao. Essas palavras
demonstram como o discurso identitario orienta estas escolhas, de tornar normal, l6gico,
necessario, inevitavel, o sentimento de pertencer, com uma forte intensidade, a um grupo. (...)
O discurso tem tarefa de definir o grupo, fazer passar de estado latente aquele de “comunidade”
em que os membros sdo persuadidos a terem interesses comuns, a ter alguma coisa a
defenderem juntos (MARTIN, 1994, p.23).

Essa memoria coletiva se materializa no territorio através da repeticdo de praticas
espaciais (culturais e religiosas), neste caso a procissao maritima. Como ja observamos, para
Bonnemaison (2012), “um lugar, um itinerario, uma extensdo que, por razdes religiosas,
politicas ou culturais, aos olhos de certas pessoas e grupos étnicos assume uma dimensédo
simbolica que os fortalece em sua identidade ¢ denominado geossimbolo”. A procissao
maritima (Fig.35) em homenagem a Sao Pedro dos Pescadores de Jurujuba constitui esse
itinerario.

Essa pratica cultural/religiosa que se traca na Baia de Guanabara, percorrendo toda a
enseada de Jurujuba, compreendendo os bairros de Jurujuba, Charitas, Sdo Francisco, lIcarai,
Inga, Boa Viagem (onde passa pelo Museu de Arte Contemporanea) retornando a Jurujuba pela
Fortaleza de Santa Cruz da Barra imprimi uma marca na cidade. A marca do “ato de festejar”
que “enseja a constituicdo de territorialidades que delineiam o territério — um territorio
encarnador da cultura”. (CORREA, 2013). E partir dessa marca o grupo social preserva uma

memoria social e cultural. Durante a procissdo maritima, observamos que a mesma € vista e
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revista pelos sujeitos que compdem a cidade niteroiense, sejam as pessoas na orla ou de seus
prédios. Isso reafirma a dimensdo territorial da identidade e da cultura. (Figuras 36, 37, 38).

Figure 35 - Procissdo Maritima

Fonte: A autora, 2017

Figura 36 - Multiddo na orla de Charitas para verem a procissdo maritima.

Fonte: A autora, 2016
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Figura 37 - Pessoas de seus prédios em Icarai observando a procissao.

Fonte: A autora, 2016

Figura 38 - Pessoas no Museu de Arte Contemporanea observando a procissao.

Fonte: A autora, 2016

Importante destacar que nesse movimento-percurso-procissao terrestre e maritima ha
legados de diferentes religiosidades. As velas colocadas entre as rochas (Fig.39), a presenca de

uma mulher na igreja, vestida de branco, chamou-nos atencéo (Fig. 40).



69

Figura 39 - Velas acesas entre as rochas no bairro de Jurujuba

Fonte: A autora, 2017

Figura 40 - Uma mulher fazendo uso do 0jé na Capela de Séo Pedro

Fonte: A autora, 2017

S3o Pedro pode ser comparado, na cultura afro-indigena brasileira, com Xang6*C. Essas
relagBes, que ja foram comparadas no texto, trouxe-nos uma leitura diferenciada sobre as velas
que foram depositadas nas rochas durante o dia 29 de junho. Morais (2018, p. 224) afirma que
na cidade do Rio de Janeiro, “as formac¢des rochosas da Pedra da Gavea ¢ Corcovado sdo
verdadeiros santuarios para a entrega de oferendas a Xang6”. Dessa forma, é possivel
associarmos o oferecer da pratica cultural-religiosa de acender a vela, especificamente por entre

as rochas, como uma oferenda ou pedido a Xango.

30 Xang0 pode ser considerado o orixa que mais sincretiza com os santos catdlicos, podendo encontrar atributos
do orixa com S&o Jeronimo (MARTINS, IWASHITA, 2017), Séo Jodo Batista, Sdo José e Sdo Francisco de Assis.
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Melo (2013, p. 31) ao discorrer sobre os mitos pertinentes as a¢6es de cada Orixa, relata
um mito que expressa uma queixosa “falta de poderes e de atribui¢cdes especificas” por parte
dos Orixas a Orunmila - sacerdote responsavel pela consulta com o plano divino através de
diversos sistemas divinatorios denominados de Ifa (BENISTE, 2006 apud MELO, 2013, p. 31).
Apos as reclamacdes, Orunmila decidiu distribuir para os Orixas, determinados poderes, e que
em um dia especifico comecaria a cair do Orim poderes e cada um poderia pegé-los.

No dia marcado. Do alto comecaram a surgir sons estranhos acompanhados pelo
movimentado da brisa que pairava sobre todos. Foi nesse instante que os poderes
comecgaram a cair do Ordn. [...] Exu foi um dos mais persistentes e ndo hesitou em
empurrar quem estivesse perto; por causa disso, pegou grande parte dos poderes; entre
eles, o de ser o guardido do Axé de Olodumaré e o transportador das oferendas votivas.
[...] Xangb, através do que conseguiu apanhar, tornou-se o dono da pedra. Obaluaé
veio a ser 0 senhor das doencas em especial a variola; Ossain adquiriu o conhecimento
do uso liturgico e medicinal das plantas; Orix4 Oko tornou-se o senhor da fartura das
colheitas; Ogum ficou com o poder do uso dos metais. Assim cada Orixa recebeu a
sua parte dos poderes do Orun(BENISTE, 2006, p. 65apud MELO, 2013, p.31, grifo
N0sso).

Observamos que a ligacdo entre a préatica cultural e religiosa na Festa de Sdo Pedro — a
vela acesa dentro da rocha- retrata sua conexdo com o orixa Xangd. Mais uma vez, se faz
presente a leitura proposta por Corréa (2004) referente a ideia de circularidade cultural, ja que,
na festa cat6lica observamos o movimento circular das religiosidades catdlica e afro-indigena
brasileira.

A mulher na igreja vestida de branco e fazendo uso do oja ou torso (Fig. 40) nos fez
repensar a discussao da circularidade cultural presente na festa de S&o Pedro. Durante trés anos
de pesquisa, ainda ndao haviamos observado uma disposicao clara de uma religiosidade afro-
indigena brasileira durante a festa, mas na festa de 2017, isso mudou. O oja é um tecido que
serve para cobrir o ori, ou seja, a cabeca das pessoas; e também se enuncia como um signo
hierarquico dentro da religido. Talga e Paulino (2011) discutem as relagdes entre algumas
regides em Africa e os terreiros de candomblé no Brasil, e como 0 movimento diasporico trouxe
caracteristicas marcantes da cultura africana, os tecidos, por exemplo, e a disposi¢cdo deles
possuem significados, eles revelam elementos que passam desapercebidos para aqueles que néo
conhecem: “[...] um seguidor dessa religiosidade que nao passou por nenhum ritual de iniciagdo
deve apenas usar tecidos simples, sem bordados, costuras, rendas ou deixar sua saia armada,
pois esses elementos podem representar até a quantidade de anos de feitura de alguém no santo”
(Ibidem, p.10).
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No caso do oja usado pela mulher na igreja, segundo Talga e Paulino

[...] se esse pano estiver com uma das abas levantada, significa que a pessoa tem sete
anos de santo sendo filha de um orixa masculino, caso as duas abas estejam levantadas
isso significa que ela também possui sete anos de feituras pagas ao santo e filha de um
orixa feminino (TALGA E PAULINO, 2011, p. 10).

Ap0bs a mulher sair da capela, ap6s a missa, a seguimos com o intuito de perguntar sobre
sua ida a igreja vestida com uma indumentaria®! notadamente diferenciada do catolicismo. No
entanto, ao abordarmos a mulher, perguntamos se ela era devota de Sdo Pedro, e ela
prontamente respondeu: “- sim, sou devota de S&o Pedro. Meu pai. E meu pai Xangb e eu nio
poderia deixar de vir aqui, hoje, prestigia-lo. Embora eu esteja de preceito, pedi permissdo a
meu pai (pai de santo da casa) para vir aqui prestar minha homenagem”. Perguntamos se era
de umbanda ou candomblé e a ela respondeu, umbanda. Neste caso, as abas do oja direcionam
sua feitura em Xango, e, a cor branca ¢ referente a cor do orixa Oxala®?. Acreditamos que essa
manifestacdo corporea, uso da indumentaria, mais uma vez ratifica a discussdo da circularidade
cultural e religiosa exposta ao longo da dissertacéo, ja que, para a umbandista, estar na capela

(igreja catolica), é fundamental para sua devocdo, crenca.

2.2 Arremates desse enredo

Nesta tentativa de arrematar a ideia de circularidade cultural nas duas festas, nos parece
claro, as potencialidades do debate, seja pelas fronteiras porosas, seja pelos agenciamentos na
construcdo do dialogo cultural religioso.

Para Melo,

a circularidade cultural, empregada por Aureanice de Mello Corréa, é uma ferramenta
e/ou uma categoria de andlise, elaborada a partir da analise do conflito entre a
Irmandade da Nossa Senhora da Boa Morte com a Igreja Catélica. A abordagem
proposta pela autora em ambito geografico permite compreender outros fendmenos
sociais, 0s quais apresentam em sua realidade espacial evidéncias de territorialidades
distintas que estdo em constante agenciamento. (Melo, 2017, p. 4688).

31 E senso comum no Brasil associar o branco a “pessoas de santo”, ou seja, religiosos de religides afro-indigenas
brasileiras.

32 Essa proposi¢do da cor branca ao orixa Oxal4 pode ser lida em “Ritos e Rituais” de Guilouski e Costa, 2012.
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Essa categoria de analise - a circularidade cultural - esclarece e norteia nosso trabalho,
seja pela construcédo das representacfes sociais, imbricadas na logica dialética da producéo do
espaco, seja pela descoberta nosso, de uma fronteira invisivel, porosa e dialética presente nas
festas de Sdo Jorge e Sdo Pedro, que se materializa claramente nas duas festas, seja pela
presenca da entidade Zé Pilintra, incorporado, seja pela fala dos entrevistados, seja pelas velas
dispostas dentre as rochas, seja pelo uso do corpo como suporte signico (CORREA, 2004) ou

como o proprio signo.



73

3 DISPUTAS POLITICAS E REPRESENTACAO SOCIAL

Para Guarinello (2001, p. 974) “toda festa uma estrutura de poder [...] que se inscreve
na memoria coletiva e individual dos participantes”. Atrelada a discussdo sobre relagdes de
poder na geografia esta o territorio e todos seus possiveis desdobramentos, inclusive disputas
politicas e qual representacdo social a mesma esta se propondo a construir. Qual o discurso a
ser proposto pela fala do padre, dos organizadores, dos folhetos, do manual do triduo? S&o essas
questBes que buscaremos discutir nesse ultimo capitulo, e dessa forma, mostrar que

multidimensionalidade do espaco pode ser observada no territério-lugar da festa.

3.1 A disputa pelo discurso

A Festa de Sao Jorge na cidade de Niterdi envolve varios atores e conforma distintas
espacialidades a partir de determinados discursos. A Capela dedicada ao santo, vinculada a
Arquidiocese, possui sua representatividade historica na area central da cidade e comp&e-se no
calendério da Igreja. Entretanto, foi criada uma capela dentro do Batalhdo da Policia Militar
gue possui outra representa¢do no espago niteroiense, outro territorio de ‘Jorge’.

Importante destacarmos que o discurso em si legitima uma representacdo social e é
legitimada por ela.E o discurso, cheio de intencionalidade, que fundamenta um pensamento
social. Halbwachs (2004, p. 54) ao argumentar que “a memoria individual ndo é possivel sem
instrumentos, como palavras e ideias, 0s quais ndo sdo inventados pelos individuos, mas
tomados emprestados de seu meio” mostra 0 processo dialogico entre discurso e representacdo
social. Um legitima o outro em um processo circular. “Movimento dos sentidos, errancia dos
sujeitos, lugares provisorios de conjuncdo e dispersdo, de unidade e de diversidade, de
indistin¢cdo, de incerteza, de trajetos, de ancoragem e de vestigios: isto € discurso, isto € o ritual
da palavra. Mesmo o das que nao se dizem” (ORLANDI, 2005, p. 10). A partir dessa definigéo
de Orlandi, podemos identificar que as praticas espaciais sdo discursos, 0 movimento do corpo
é discurso. O discurso pode se apresentar de diversas formas e produz efeitos espago-temporais.
S&o produtos e produtores das representacdes sociais.

Dessa forma, podemos considerar que o fendmeno das representacdes socias
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[...] constitui uma forma de pensamentosocial que abrange informagdes, experiéncias,
conhecimentos e modelos que circulamna sociedade e que s&o recebidos e
transmitidos pelas tradicdes, pela educacdo e pelacomunicacdo social, 0 que o torna
presente em todas as areas da vida humana, ndo serestringindo aos acontecimentos
culturais ou politicos. Esse é, portanto, um fendmenocomplexo, pois envolve uma
multiplicidade de setores, de praticas sociais, de atividadese de objetos da vida
humana.

As representacdes sociais indicam a existéncia de um pensamento social queresultou
das experiéncias, das crengas e das trocas de informacdes ocorridas na vidacotidiana
dos seres humanos (MACEDO, PASSQOS, p. 3, grifo nosso).

As préticas sociais constituem um discurso da mesma maneira que sdo frutos de um
discurso. E a partir dessa perspectiva buscaremos tencionar 0s discursos expostos nas duas
missas a S&o Jorge na area central da cidade, a da Capela vinculada a Arquidiocese e, da Capela
dentro do 12° batalh&o.

3.1.1 A missa e a devocdo na Capela de Sdo Jorge

Trés dias antes de 23 de abril, a Capela faz o triduo ao santo padroeiro. O triduo, segundo
a organizadora da festa de Séo Jorge, é uma preparacdo para a comunidade entrar num clima
de oracdo, para assim saber, dentro da doutrina catélica, celebrar melhor aquele dia do santo. O
padre busca todo o tempo deixar claro que o objetivo da Festa ndo é adorar S&o Jorge, mas sim
adorar a Cristo através da historia de vida de Sdo Jorge. Preza-se no triduo tratar Sdo Jorge
como uma pessoa que foi importante para a histdria da Igreja, mas ndo como fundamental para
a aquisicdo de béncdos e vitorias, mais uma vez € frisado a importancia do Cristo, Sdo Jorge
intercede, mas ndo realiza. Dessa forma, o padre refere-se ao santo durante o triduo ao usar sua
vida como exemplo de fé, esperanca e caridade, o chama apenas por Jorge.
Na Capela de S&o Jorge, o primeiro dia do triduo é referenciado pela Fé. Faz-se a leitura
da Carta de S&o Tiago, capitulo 2, versiculos 14-16:
[...] 14. De que aproveitard, irmdos, a alguém dizer que tem fé, se ndo tiver obras?
Acaso esta fé podera salva-lo?/15. Se a um irmdo ou a uma irmé faltarem roupas e o
alimento cotidiano, /16. e algum de vés lhes disser: Ide em paz, aquecei-vos e fartai-
vos, mas ndo Ihes der o necessario para o corpo, de que lIhes aproveitard?/ 17. Assim
também a fé: se nao tiver obras, é morta em si mesma./ 18. Mas alguém dira: Tu tens
fé, e eu tenho obras. Mostra-me a tua fé sem obras e eu te mostrarei a minha fé pelas
minhas obras./ 19. Crés que ha um s6 Deus. Fazes bem. Também os demdnios créem
e tremem./ 20. Queres ver, 6 homem véo, como a fé sem obras é estéril?/21. Abrado,
nosso pai, ndo foi justificado pelas obras, oferecendo o seu filho Isaac sobre o altar?
/22. \Vés como a fé cooperava com as suas obras e era completada por elas./ 23. Assim

se cumpriu a Escritura, que diz: Abrado creu em Deus e isto lhe foi tido em conta de
justica, e foi chamado amigo de Deus (Gn 15,6)./ 24. Vedes como o homem ¢
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justificado pelas obras e ndo somente pela fé?/ 25. Do mesmo modo Raab, a meretriz,
ndo foi ela justificada pelas obras, por ter recebido os mensageiros e os ter feito sair
por outro caminho?/ 26. Assim como o0 corpo sem a alma é morto, assim também a fé
sem obras é morta (BIBLIA CATOLICA).

Apos a leitura do texto biblico, segue-se um répido sermdo, no qual o padre reafirma a
importancia da vida de Jorge e que devemos seguir seu exemplo, ter fé. A leitura da Carta de
Tiago € o discurso da importancia combinada, a fé s6 sera considerada se houver obras
(materiais), e as obras s6 produzirdo frutos (perpetuacdo simbdlica biblica da multiplicacéo de
acdes) se houver fé. Jorge ¢é lido e interpretado pelo padre como um homem de fé, a obra que
ele teria realizado foi sua luta em favor da Santa Igreja Catolica. E essas obras, ou seja, a
perpetuacdo da Santa Igreja, sé aconteceu porque ao lutar ele teve fé. Sua obra vive!

E no final, a oracdo baseia-se na logica da fé: “Eu creio que Jesus, pela intercessao de
Sdo Jorge, me atenderd nas minhas aflicdes, e da mesma maneira, caminharei na vida
fortalecido pela fé em Deus e amparado pela méo firme e poderosa de meu santo protetor, Jorge
da Capadocia. Amém.” (TRIDUO A SAO JORGE, 2017).

No segundo dia, o fieis chegam na capela para ouvir a importancia da Esperanca. Para
justificar o discurso da esperanca, faz-se a leitura da Carta de Sdo Paulo aos Romanos, capitulo

5, versiculos 1-5:

1.Justificados, pois, pela fé temos a paz com Deus, por meio de nosso Senhor Jesus
Cristo./ 2. Por ele é que tivemos acesso a essa graca, na qual estamos firmes, e nos
gloriamos na esperanca de possuir um dia a gléria de Deus./ 3. N&o s isso, mas nos
gloriamos até das tribulagdes. Pois sabemos que a tribula¢do produz a paciéncia,/ 4. a
paciéncia prova a fidelidade e a fidelidade, comprovada, produz a esperanca./ 5. E a
esperanga ndo engana. Porque o amor de Deus foi derramado em nossos coragdes pelo
Espirito Santo que nos foi dado (BIBLIA CATOLICA).

Apobs a leitura do texto biblico, segue-se um rapido serméo sobre a importancia do
“cristdo ter esperanga, pois a esperanca conduz a vitdria que ¢ dada por meio da Fé”. Mais uma
vez se recorre a vida de Jorge para exemplificar esse texto biblico, o padre fala todo o tempo
da necessidade do cristdo catdlico compreender que a sua fé precisa estar firmada em Cristo e
a esperanca nele, pois Jorge é apena um exemplo a ser seguido. Resgata todo o tempo o
versiculo 1, “justificado pela fé por meio de nosso Senhor Jesus Cristo”. Jorge foi um homem
de esperanca e seus esforcos devem ser compreendidos nessa perspectiva. Apos o rapido

sermao, a oragdo é feita pelo padre:

Quando em minha vida tudo parecer perdido, chamarei por S&o Jorge e ele dara outro
rumo a minha vida: mudard meu em sorriso, minhas lagrimas em alegria e meu
desanimo em coragem.
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Quando a tempestade do desassossego e da dlvida levantar um turbilhdo em minha
alma, apelarei para Sdo Jorge para que ele esclarega as minhas dlvidas e acalme os
sentimentos de medo e inseguranca. E quando o dragdo do desespero rugir no meu
coracdo, confio que ha de surgir o cavaleiro da esperanca, Séo Jorge, para vencé-lo e
esmaga-lo, devolvendo ao meu espirito a seguranca e a tranquilidade, a alegria e a paz

com Deus e com os homens. Amém (TRIDUO A SAO JORGE, 2017).

Importante analisarmos que no livro de triduo que nos entregue ao chegar a capela, o
texto da oracao centraliza-se na figura de Sdo Jorge, mas a missa em si, buscar salientar a figura
de Cristo como centro.

O terceiro e altimo dia refere-se a Caridade. Lé-se a 12 Carta de S&o Paulo aos Corintios,

capitulo 13, versiculos 1-13.

1. Ainda que eu falasse as linguas dos homens e dos anjos, se ndo tiver caridade, sou
como o bronze que soa, ou como o cimbalo que retine./ 2. Mesmo que eu tivesse 0
dom da profecia, e conhecesse todos 0s mistérios e toda a ciéncia; mesmo que tivesse
toda a fé, a ponto de transportar montanhas, se nao tiver caridade, ndo sou nada./ 3.
Ainda que distribuisse todos os meus bens em sustento dos pobres, e ainda que
entregasse 0 meu corpo para ser queimado, se ndo tiver caridade, de nada valeria!/ 4.
A caridade é paciente, a caridade é bondosa. Ndo tem inveja. A caridade ndo é
orgulhosa. Nao é arrogante./ 5. Nem escandalosa. Ndo busca 0s seus proprios
interesses, ndo se irrita, ndo guarda rancor./ 6. N&o se alegra com a injustica, mas se
rejubila com a verdade./ 7. Tudo desculpa, tudo cré, tudo espera, tudo suporta./ 8. A
caridade jamais acabara. As profecias desaparecerdo, o dom das linguas cessara, o
dom da ciéncia findara./ 9. A nossa ciéncia é parcial, a nossa profecia é imperfeita./
10. Quando chegar o que é perfeito, o imperfeito desaparecerd./ 11. Quando eu era
crianga, falava como criancga, pensava como crianga, raciocinava como crianga. Desde
que me tornei homem, eliminei as coisas de crianga./ 12. Hoje vemos como por um
espelho, confusamente; mas entdo veremos face a face. Hoje conhego em parte; mas
entdo conhecerei totalmente, como eu sou conhecido./ 13. Por ora subsistem a fé, a
esperanga e a caridade — as trés. Porém, a maior delas é a caridade (BIBLIA
CATOLICA).

Nesse momento,pds leitura da texto biblico, o padre recapitula os dias anteriores
referentes a Fé e a Esperanca, e embasado no texto produz o discurso do amor/ caridade,
conforme Paulo escreveu, “a Caridade é o maior de todos os dons”. Lembra que ndo importa a
Fé e a Esperanca se ndo tiver Caridade. Pois a mesma precisa estar presente no coracdo dos
fiéis catdlicos. Discursa que Jorge foi um guerreiro justo, fiel a Deus e a Igreja, e que tudo que
fez foi porque havia caridade em suas agfes. Ao terminar o breve serm&o, pois havia reunido

marcada entre os organizadores e colaboradores da festa, o padre ora, junto a igreja:

Meus, Deus, para que eu possa cumprir o grande mandamento: “Amar a Deus sobre
todas as coisas € ao préximo como a ti mesmo”, permita-me que invoque o0 auxilio de
Sdo Jorge, meu protetor.

Sdo Jorge, vos que perdoastes o imperador Diocleciano e 0s carrascos que vos
torturaram e tomastes a defesa dos cristdos perseguidos, ajudai-me a perdoar os que
me ofendem e fazem sofrer injustamente. Ajudai-me a suportar 0s que me irritam e
esgotam a paciéncia. Fazei-me mais amavel para com meus familiares, para com meus
superiores, meus companheiros de trabalho. Tornai-me mais compreensivo com 0s
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meus subordinados, mais caridoso com os pobres, mais generoso com os necessitados,
mais solidario para com os que sofrem.

Sdo Jorge, meu Santo guerreiro, que s6 fazeis guerra a maldade e a injustica, nao
permitais que o 6dio entre em meu coragao, mas conservai sempre em mim o amor a
Deus e ao préximo, que é o distintivo dos discipulos de Cristo e o estandarte dos filhos

de Deus. Amém (TRIDUO A SAO JORGE, 2017).

Durante a reunido, o padre responsavel pela capela cedeu-nos um momento para
entrevista, uma fala nos marcou muito. Ao perguntarmos da importancia do triduo para a festa,
o padre relata que ¢ “uma experiéncia para catolicos, onde a igreja doutrina os seus, ja que a
festa recebe diversos tipos de religiosos”. Para o padre ha uma necessidade da igreja em
desconstruir a ideia do santo como “fazedor de milagres” ¢ sim demonstra-lo como mediador
entre os cristdos e a Jesus, ele seria o elo, o intercessor. Essa discussdo doutrinaria, no entanto,
passa despercebida para aqueles que ndo conhecem as doutrinas biblicas, como falamos de um
determinado lugar®, para nds ficou nitido esse processo. Mais uma vez ha um discurso em
disputa. Quando discutimos anélise discursiva a linguagem é vista como mediacdo necessaria
entre 0 homem e a realidade natural e social, o trabalho simbdlico do discurso esta na base da
producdo da existéncia humana (ORLANDI, 2005).

Esse trabalho simbdlico se justifica na imagem que a igreja quer atribuir a Sdo Jorge:
um santo que traz amor e caridade, fé e esperanca, justo, tolerante. A mensagem do paroco
responsavel pela capela de Sao Jorge € de tolerancia religiosa, onde Sao Jorge € aquele que leva
a paz, que busca justica, mas sem o intuito vingativo. Desta forma, conhecemos um S&o Jorge,
gue mesmo guerreiro incansavel, € justo e ponderado. Assim sendo, a festa é aberta a todos 0s
sujeitos em suas distintas religiosidades e préaticas culturais/ religiosas.

3.1.2 “Os covardes nunca tentaram, os fracos ficaram no caminho, s6 os fortes conseguiram’:

Sédo Jorge no 12° Batalhdo da Policia Militar

Com o titulo desde subcapitulo estampado dentro do 12° Batalhdo da Policia Militar de
Niteroi (Fig.41), ocorre no meio do gramado local uma missa campal a 10h em homenagem ao
santo protetor dos policiais militares. Ao chegarmos ao batalh&o, ha dois sargentos na recepgéo

gue encaminham os devotos - que chegam para a missa - a uma pequena sala. S&o-nos

33 Esse lugar é dado pelo fato da pesquisadora ser formada em curso de bacharel livre em Teologia e estar inserida,
religiosamente, na Igreja Assembleia de Deus.
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oferecidas camisas estampadas com a foto de S&o Jorge na frente e nas costas das camisas, 0S
patrocinadores da Festa (Fig. 42), Guarana Crac, entre outros. Essas a¢des que aconteceram na
chegada da festa ja traduz discurso, o do ndo dito, mas produzido e sentido. Ha um “uniforme”
para igualar todos naquele ambiente e ha patrocinadores na festa. Essa missa que acontece no
batalhdo ndo € para todos. A propria vestimenta (“uniforme™) delimita um perfil. Na camisa
estd estampado:“11° Encontro dos filhos de S&o Jorge”. A missa faz parte de uma festa, um
evento — o encontro dos filhos de Séo Jorge - mas como esta dentro de um o6rgdo da
administracdo publica, ha um pequeno cartaz na porta do batalhdo que expde o horario e a data
da missa (Fig. 43), e deixando claro: Entrada Franca. No entanto, ao chegarem os filhos que
marcaram aquele encontro, percebe-se suas relagdes vinculadas a policia: sdo policiais — ativa

e aposentados, familiares desses policiais e dos policiais mortos em servigo.

Figura 41 — Foto dentro do 12° Batalhdo da Policia Militar em Niter6i

Fonte: A autora, 2017.
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Figura 42 - Costas da camisa oferecida a todos que chegam para a missa no 12°BPM
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Fonte: A autora, 2017.

Figura 43- Cartaz da missa e procissdo a serem realizadas no 12°BPM
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Fonte: Fotografia feita por Julio Guills, 2017.

Ao iniciar a missa, louvores no estilo carismatico®, marcam a emoc&o dos que estdo ali
presente. De pé todos cantam com fervor e fé as masicas durante aquele momento simbdlico.
O numero de pessoas cresce no espaco reservado para a missa (Fig. 44), que passa a ndo ser

mais suficiente, buscam-se mais cadeiras e nem a chuva dispersa 0s devotos.

3 Termo explicado na pagina 32 deste trabalho.
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Fig. 44 — Missa no 12° Batalhdo da Policia Militar

2 Y
o

Fonte: A autora, 2017

Com um discurso enérgico, o capeldo inicia seu serméo. Propde-se a falar em nome dos
parentes dos policiais mortos em servigo: “sdo vitimas da criminalidade que assola o pais € ndo
ha politicas publicas que ajudem esses familiares”. O capeldo tenta em todo 0 seu serméo,
legitimar as agOes da PM no estado do Rio de Janeiro, ao mesmo tempo em que, acredita ele,
estar dando conforto aos familiares desses policiais que ali estdo presentes.

A missa, realizada pelo capelao da capela, usa como abordagem discursiva a paradbola.
Segue o texto que ele discursa para legitimar sua prelecao:

Na margem de um grande rio estava, um dia, um sapo. Ele precisava chegar a margem
oposta. Enquanto se preparava para entrar na agua, chegou um escorpido. Também
este precisava chegar a outra margem, mas nédo podia fazé-lo: os escorpides ndo sabem
nadar. A contragosto viu que o sapo era a Unica possibilidade de chegar ao outro lado.
O escorpido pediu ao sapo para ajuda-lo: - Deixa-me subir nas tuas costas e
transporta-me até a outra margem. Es grande o suficiente e n3o te cansarés.

Mas o sapo, que conhecia 0 veneno do ferrdo do escorpido, respondeu: - Nas minhas
costas? Estas louco! Tenho medo de teu veneno mortal!

E o escorpido: - Estas equivocado em temer-me. Eu desejo atravessar o rio. E meu
interesse que tu vivas.

Com tal raciocinio, o escorpido induziu o sapo a aceitar. Subiu, entdo, em suas costas.
O sapo entrou na agua carregando 0 escorpido e comegou a nadar perfeitamente a
vontade no seu meio natural.

Assim que chegou ao meio do rio, no ponto que era mais forte a corrente e maior o
esforgo do sapo, o escorpido levantou o rabo e enterrou o ferrdo com toda forca nas
costas do sapo. Enquanto o veneno mortal se difundia em seu corpo, sentindo que a
vida se esvaia, 0 sapo exclamou: - Maldito, o que estas fazendo? Néo vés que ambos
morreremos: eu envenenado e tu afogado! Por que fizeste isso?

E o escorpido, ja se afogando, diz: - Porque eu sou um escorpido e esta é minha
natureza (AUTOR DESCONHECIDO).

Apbs essa pardbola cheia de intencionalidades simbélicas e politicas, vemos uma outra

representacdo de S&o Jorge, um santo que guerreia e mata antes de morrer. O capel&o discursa
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usando Tomé como exemplo e pergunta: -Vocés querem ser como Jorge ou como Tomé? Tomé
precisou ver para crer, S8o Jorge ja veio com a espada.

Esse discurso incisivo do capelao constroi uma representacédo social de S&o Jorge como
0 santo que guerreia independente de justica, mas por causa propria. Um alento aos familiares
dos policiais mortos? Talvez. Mas esse discurso também da carta branca as policiais na ativa
para matar. E necessario se discutir a abrangéncia desse discurso. Os chamados “autos de
resisténcia” tém sido usados nos boletins de ocorréncia e inquéritos policiais para justificar
mortes em areas periféricas em todo territério nacional. Segundo dados apresentados pela
revista Exame (2016), ao se levar em consideracao a proporc¢ao populacional brasileira, o estado
do Rio de Janeiro possui a maior taxa de mortes causadas por policiais, 3,5 mortos a cada 100
mil habitantes.

Bandeira (2017) apresenta, em seu artigo publicado no jornal Nexo, dados do Férum

Brasileiro de Seguranca Publica mostrando que

em 2016, 4.224 pessoas morreram em decorréncia de intervengdes das policias civil
e militar, um aumento de 25,8% em relacdo ao ano anterior. Entre 2009 e 2016, 21.897
pessoas morreram em agdes policiais. A maioria das vitimas sdo homens negros com
idades entre 12 e 29 anos. Um estudo da HumanRightsWatch mostra que, muitas
vezes, tais episodios ndo sdo investigados corretamente. A ONG analisou 64 casos
em que havia evidéncias de uso ilegal da forca letal, ocorridos entre 2009 e 2015, no
Rio. Em 36 casos, 0s promotores ndo chegaram a apresentar dendncias. Apenas 8
foram a julgamento, e em 4 os policiais envolvidos foram condenados. Cézar Mufioz,
pesquisador da ONG, disse ao Nexo que havia casos em que a policia civil ndo ouvia
todos os envolvidos no fato, ndo fazia pericia ou sequer ia ao local do crime
(BANDEIRA, 2017, grifo nosso).

O uso discursivo do capeldo, legitimando as a¢des violentas da policia na cidade de
Niter6i, no estado do Rio de Janeiro é preocupante. Face aos dados que apresentamos, e
conscientes que o discurso produz uma representacdo social - um imaginario coletivo - 0s
familiares presentes na missa, ao incorporarem esse discurso, o reproduzirdo em suas familias
e entre 0S seus amigos. Ratificando um “senso comum” que j& existe no meio da sociedade
brasileira, muito influenciado pela midia e por algumas figuras emblemaéticas, como o radialista
Afanasio Jazadji*®, de que “bandido bom é bandido morto” (BUENO, 2004). Neste sentido, é
importante discutir os “autos de resisténcia”. No mesmo artigo de Bandeira (2017), ja citado

anteriormente, o jornalista buscar discutir o projeto que acaba com o auto de resisténcia no

% Afanasio Jazadji (Sdo Paulo, 2 de novembro de 1950) é um jornalista, radialista, advogado, publicitario e
politico brasileiro de origem romena. Hoje, ndo possui mais filiagdo partidaria, mas ja exerceu 0 mandato de
deputado estadual entre 1987 e 2007 pelo PDS, PST e PFL, com cinco elei¢Ges seguidas.
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Brasil (Projeto de lei 4.471/2012%). Para isso ele discute o que seriam os chamados “autos de

resisténcia’;

O termo “auto de resisténcia’” ndo existe penalmente. Em entrevista ao Nexo, Ignéacio
Cano, membro do Laboratério de Analise da Violéncia da Uerj (Universidade do
Estado do Rio de Janeiro), disse que se trata de uma ficcdo administrativa criada
durante a ditadura militar (1964-1985) para impedir que policiais fossem presos em
flagrante por homicidio. O objetivo, afirma, era transmitir a ideia de que houve
resisténcia, ou seja, de que a morte foi em legitima defesa do policial. O problema, de
acordo com ele, é que a expressao e seus sindnimos —como, por exemplo, “resisténcia
seguida de morte” — continuaram a ser usados sob a mesma premissa, sacralizando a
presuncao de inocéncia do policial. Em 2012, uma resolucdo da Secretaria Nacional
de Direitos Humanos recomendou o abandono do termo. Alguns estados, como Rio
de Janeiro e Sdo Paulo, pararam de usar a expressdao. Em 2016, uma resolucao
conjunta do Conselho Superior de Policia, 6rgdo da Policia Federal, e do Conselho
Nacional dos Chefes da Policia Civil, definiu a abolicdo dos termos. Porém, as
expressdes foram substituidas por "lesdo corporal decorrente de oposi¢do a
intervencao policial” ou "homicidio decorrente de oposicao a agdo policial” — o que,
segundo Cano, ainda indica que houve resisténcia e, consequentemente, culpa da
vitima (BANDEIRA, 2017, grifo nosso).

O termo que fora usado durante décadas pela policia no Brasil, sequer existe
penalmente. A sua criacdo ¢é decorrente de um processo ditatorial, os assassinatos ocorridos no
Brasil durante o periodo da ditadura civil-militar (1964-1985), foram justificados por um termo
inexistente, e até 2012 seguiram sendo usados. Observemos como o discurso possui valor
simbolico fundamental para a materializacdo de acBes. O discurso de um lider religioso que
justifica os crimes de “lesdo corporal decorrente de oposi¢do a intervencdo policial” e
"homicidio decorrente de oposicdo a acdo policial” (antes chamados ‘autos de resisténcia’),
usando a imagem de um santo catélico caracterizado pela luta e justica, partindo do pressuposto
que todos sdo culpados até que se prove o contrario, nos parece uma necessidade de legitimar
o discurso do Estado, a quem de fato, a policia tem servido.

Apo6s o sermdo do capeldo, a palavra foi passada para um padre vinculado a
Arquidiocese, que estava presente. O padre, notadamente constrangido com o serméo, abre sua
fala: “- Notemos como a vida € interessante. Estou aqui nesse momento com voceés, aqui nesse
batalhdo. E mais tarde estarei na favela da Maré para a crisma de mais de 70 jovens daquela
comunidade.”. Dito isto, paira-se um silencio. O padre ora pela vida de um bebé que esta a ser
apresentado, e em seguida forma-se uma pequena concentracdo (em vista da procissdo que
ocorre na capela vinculada a Arquidiocese) para a procissdo terrestre (Fig.45) que acontece

apos a missa do 12° BPM.

3 O projeto pode ser acessado por meio do link:
http://www.camara.gov.br/proposicoesWeb/prop_mostrarintegra?codteor=1027001&filename=PL+4471/2012
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Figura 45 - Concentracdo antes do inicio da procissdo do 12° BPM

Fonte: A autora, 2017.

Inicia-se o cortejo. Mais uma vez o discurso nao dito toma forma nesta festa. O trajeto
é tracado apena no entorno do batalhdo. Sdo Jorge do 12° BPM ¢ apenas dos policiais e seus
familiares. O tracado esté repleto de intencionalidades, é simbdlico. E nesse trajeto, além da
prépria logica discursiva exposta no sentido da semiografia do séquito, encontra-se em frente
ao 12° BPM uma oferenda religiosa (fig. 46). No capitulo trés deste trabalho discutimos a
categoria de analise “Circularidade Cultural” proposta por Corréa (2004), onde as diferentes
culturas se interpelam e agenciam seus processos de hibridizacdo. Essa oferenda é parte desse
processo circular da cultura. Notemos que no jogo de espelhos discutido nesse trabalho na
pagina 51, Sdo Jorge e Ogum se associam. E essa oferenda apresentada € fruto das
incorporacdes histdricas da alimentacdo do negro, da associacdo das praticas culturais e

religiosas. Mascarin (2013) afirma que um dos exemplos das mudangas no

[...] habito alimentar do negro, inclusive utilizado no alimento como oferenda para
orixa é o card, a farinha de mandioca, que segundo Camara Cascudo foi introduzida
na alimentacdo do negro de forma impositiva.

Na primeira fase do ajustamento o escravo no Brasil ndo consumia de bom grado os
cards, as pacovas e mesmo o milho que Ihe davam por fruta, como dizia Gabriel Soares
de Souza. Preferia naturalmente inhames em vez de cards e bananas em vez de
pacovas, alimentos que deixara de provar desde a sujeicdo (CASCUDO, 2004, p. 201).
[...] Desse exemplo pode-se verificar que o inhame preparado como comida de orixa
esta na receita de card de ogum, em que se utilizam trés caras grandes, destes um é
cozido inteiro, um amassado e um cru. Arruma-se no alguidar, abrindo-os, rega-se
com mel e dendé. Esta receita é uma das utilizadas no preparo de oferenda a ogum no
terreiro em tela.

A tradicdo dos mitos em relacdo aos alimentos foi se solidificando, principalmente
nos ensinamentos nas cozinhas, quando da preparagdo de um iniciado. Isto trouxe ao
cotidiano dos terreiros até a atualidade, a tradi¢do dos mitos e de oferendas que foram
se consolidando e enriquecendo o gosto das pessoas e dos orixas pelo processo do
hibridismo advindo das diferentes culturas alimentares, sem perder de vista o aspecto
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sagrado que envolve o alimento que o orixa aprova, assim como, sua preparacdo e
local do assentamento (MASCARIN, 2013, p. 3, 4).

Historicamente, as mudancas alimentares foram sendo incorporadas e ressignificadas.
Destacamos o fato, de que a base da oferenda - no caso de Ogum, cara ou inhame — é a mesma,
mas de acordo com cada terreiro de candomblé ou casa de umbanda havera incorporacfes a
oferenda. Também devemos nos atentar que nos ritos das religides afro-indigenas quando se
faz oferenda para um orixa, também pode se ter a necessidade de fazer a outro. Bahia (2016)
ao discutir a transnacionalizacdo das religides afro brasileiras em Portugal, faz algumas

consideracBes em relacdo as oferendas de orixas:

Embora Exu seja o primeiro, para dar alguma coisa para este tem que se reverenciar
a Ogum. Quando se faz uma festa para exu, também se reverencia Ogum. Quando se
faz despacho para exu leva também uma oferenda para Ogum, se leva uma cerveja
(na umbanda ele toma cerveja). (BAHIA, 2016, p.2).

Embasados em Mascarin (2013) e Bahia (2016), podemos afirmar que a oferenda
encontrada no dia 23 de abril em frente ao 12° BPM, contendo um alguidar com inhame, azeite
dendé e cerveja, foi oferendada a Ogum. Por serem esses alguns dos alimentos que Ogum
recebe enquanto oferenda. Estar ali, no dia 23 de abril, dia de Sdo Jorge, reafirma o carater
dindmico da festa e da circularidade cultural religiosa, como codigo sécio espaciais, na

paisagem citadina. Notemos que ha reconhecimento, ha dialogo, houve enunciacéo.
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Figura 46 - Oferenda religiosa em frente ao 12° BPM

Fonte: Fotografia feita por Jalio Guills, 2017

3.2 Os sentidos da Festa

[...] a festa foi, por muito tempo, ignorada pelos geodgrafos, que naturalmente
privilegiaram o espago em detrimento do tempo e a "temporalidade habitual®
(CLAVAL, 2010) em detrimento do excepcional, do temporario, do
EXTRAORDINARIO, do paréntese, da descontinuidade ou da ruptura. Mas o espago
reline-se com o tempo. (GWIAZDZINSKI, 2011, p.338)

Em Jurujuba, encontram-se varios conflitos de ambito religioso, intolerancia religiosa
por parte dos protestantes em fungdo da Festa Catolica; ha uma disputa financeira em jogo,
guem vai comandar a Festa, organizar; a0 mesmo tempo em que ocorre a turistificacdo da
mesma, a busca incessante da organizacdo para criacdo de novas tradicdes com o objetivo de
manter a festa soberana, e desta forma, ela ndo se findar na memoria coletiva. No ano de 2017,

houve uma moto procissao que saiu de Boa Viagem até Jurujuba carregando a imagem de S&o
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Pedro, ndo é uma tradi¢do, mas foi inserida para torna-se uma. Sao nessas tramas que a festa
produz discursos que produziram sentidos. S&o novas representa¢des a serem incorporadas, ou

nao.

3.2.1 A dialética do comando local: Sdo Pedro em Jurujuba

E tradicdo, é tradicdo do povo de Jurujuba.(Maisa Vasconcelos®?)

Guarinello (2001, p.972) afirma que a “festa é uma producdo social” e que varios
produtos sdo por ela gerados — materiais, comunicativos, significativos — mas,” o mais
importante € a producdo de uma determinada identidade entre os participantes”. Porque €
producdo de memdria, e memoria produza identidade inscrita num tempo e num espaco social.
Dessa forma, a narrativa que é construida para producdo de signos e sentidos em funcdo da
Festa torna-se fundamental para o agente que est4 no comando da mesma. O sujeito que possui
0 poder elege a narrativa que se tornara memoria, elege a memoria coletiva. As organizadoras
da Festa possuem atualmente esse poder, mas antes das mesmas assumirem, havia outro sujeito
que disputava o comando da mesma, principalmente para ter acesso a recursos financeiros
provenientes do evento festivo.

Conceber a Festa sem pensa-la como um territorio é ignorar o carater determinante na
concepcao de Sack (1986, p.19) sobre Territorialidade e Territério. O primeiro sera
caracterizado pelo autor como "a tentativa de um individuo ou grupo para afetar, influenciar ou
controlar pessoas, fendmenos e relacfes, e para delimitar e impor controle sobre uma area
geografica. Essa area serd chamada de territdrio™. O territdrio exige um limite territorial, mesmo
que este seja simbolico, sinalizado por gestos, palavras, vestimentas, aderecos, afetos e
narrativas miticas. (CORREA, 2004).

A Festa se impde no sentido de afetar, influenciar e controlar acessos, pessoas...mesmo
que seja em um tempo-espago efémero. Desta feita, “a festa como territorio se constitui através
das praticas culturais, inseridas numa multiplicidade de relacBes de diversas naturezas
(religiosa, econdmicas, artisticas, ludicas, politicas etc...)”(CORREA, 2004, p.36). Essas

praticas sociais, culturais e religiosas, vao interferir diretamente no cotidiano dos moradores do

$"Maisa Vasconcelos e Hedylamar Bomfim sdo as duas organizadoras da Festa de Sdo Pedro, no entanto, 0 nosso
maior contato aconteceu com Maisa, durante toda essa pesquisa.
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bairro, dos trabalhadores que vivem ali, nos participantes da festa. No caso de Séo Pedro dos
Pescadores de Jurujuba o cotidiano ordinario dos moradores é diretamente afetado com a festa.

As disputas entre esses sujeitos na Ultima década e a permissividade da Igreja Catolica
em relacdo a organizacao local nos permite fazer uma leitura sobre espagos de representacéo,
onde, os cotidianos se interpenetram nas estruturas narrativas e 0s sujeitos a reconstroi todo o
tempo. As duas organizadoras tem total liberdade de organizacéo na conducéo da capela de S&o
Pedro e da Festa. De modo que, justifica suas acdes sempre pautadas na autonomia de comando.
Inclusive para incorporar novas tradicbes a memoria da festa, e essa incorporacdo para
Gwiazdzinski (2011, p.344) pode ser feita através das maltiplas origens da festa: “o ponto de
partida, funda-se, com frequéncia, no passado e na tradi¢cdo, mas pode também apoiar-se em
tecnologias, no digital e na prospectiva”.

Hoje, a festa possui grande apelo turistico, devido principalmente a diminuicdo do
namero de religiosos catolicos e o aumento do nimero de religiosos protestantes no bairro.
Existe uma disputa evidente, como salienta Sousa®, de uma disputa de sentidos que, negocia e
elege as narrativas que serdo vélidas, a partir da memoria que se quer preservar, sobre a
biografia de um espaco — nesse caso, Jurujuba- e mesmo o0 bairro ndo sendo mais,
majoritariamente catolico, a base da identidade historica do bairro — festa de Séo Pedro-
prevalece sobre outras formas de significado. As entrevistas que realizamos (conforme ja foi
relatado no texto), direcionada aos moradores, demonstram a importancia simbolica e
econbmica da festa de Sdo Pedro mesmo para aqueles que professam outras religides.

Neste sentido, a representacao da Festa no bairro é resultado das maltiplas contradicdes
das préticas culturais e religiosas locais, protestantes e catolicos principalmente, onde, Sdo
Pedro ainda comanda a representacdo cultural e religiosa daquele territorio/lugar. As disputas
estdo presentes em todo 0 momento da festa, seja na hora de escolher o pescador que ira levar
o0 barco, ja que hoje, grande parte professa a fé protestante, nesse sentido, ndo levara o barco;
seja nos pequenos problemas de horario para a alvorada festiva, a banda da fortaleza se negar a
chegar as cinco horas da manha, e Maisa junto a Hedylamar insistirem (e até chorarem diante
do tenente) para que a tradi¢do das cinco horas sem mantenha a tradi¢cdo. Multiplos agentes,

maultiplas disputas, classico de uma Festa.

38 Ja citado na pagina 38 deste trabalho.
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3.2.2 A turistificacdo da Festa: processos

[...] é justamente a diversidade de lugares, regies, paisagens, territorios, em sua
dindmica, impulsionada pelas demandas sociais, que proporciona uma realidade
global fragmentada e articulada, pulverizada de particularismos e singularidades em
conexdo com o geral (LUCHIARI, 1998: 16 apud RIBEIRO, 2003, p.79).

Com essa citacdo de Luchiari, Ribeiro (2003) comeca seu texto, cujo principal objetivo
é analisar os elementos condicionantes para o desenvolvimento da atividade turistica no
territorio flurninense. Para alcancar esse objetivo, ele vai distinguir trés condicionantes que
influenciam o desenvolvimento da atividade do turismo no territorio fluminense: (a) o elemento
fisico ou natural; (b) o elemento histérico e as atividades econémicas; e (c) o papel dos
transportes. (p. 80, 81). Esses trés condicionante estdo intimamente ligados e sdo totalmente
compativeis com a afirmacdo de Luchiari, pois a base fisico-geogréfica de uma érea,
impulsionada pelos elementos histéricos (cultura local) e atividades econdmicas constroi
lugares unicos e por isso, tdo desejados numa sociedade globalizada. A totalidade do espaco
pela perspectiva do local/ global, o particular/ geral sera também influenciada pelas redes de
transporte, as distancias diminuem de acordo com o tempo de deslocamento, dessa forma, as
trés condicionantes sé@o fundamentais para se compreender o processo de turistificacdo dos
lugares, e Jurujuba faz parte desse processo, mais especificamente, vem buscando, através da
organizacdo da festa, fazer parte desse circuito econémico do turismo.

Nas palavras de Ribeiro

O turismo é um fenbmeno sécio-espacial, e sendo assim, pensar 0 turismo sem as
bases geogréaficas ndo se faz turismo, além de pensar que esta atividade consome as
paisagens. Fendmeno tipico da modemidadee do processo de urbanizacéo, o turismo
esta inserido no contexto do lazer. Sendo assim, para os gedgrafos, é mais um tema a
ser estudado, a partir dos aspectos espaciais (organizacdo e impactos), além das
locagBes e dos fluxos das viagens, da disperséo do desenvolvimento, do uso da terra
e das modificagbes do ambiente fisico (paisagens). (RIBEIRO, 2003, p. 89, 90, grifo
N0sso).

Concordamos com Ribeiro na sua definicdo de turismo, pois a condicdo de ser um
fendmeno socio-espacial, permite aos geografos uma analise multidimensional. No caso de
Jurujuba, ndo apenas a Festa é fator turistico, as fortalezas que compdem o cenario do bairro,
ja fazem parte do roteiro turistico da cidade de Niterdi. Na figura 47, observamos a propaganda,

extraida do site da Niterdi - Empresa de Lazer e Turismo S/A, aNELTUR, onde o titulo é
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“Niteroi em 3 dias™®, o primeiro dia seria visitando o conjunto arquitetonico do Caminho
Niemeyer que abriga sete monumentos; o segundo dia, seria conhecendo as praias da baia e 0s
fortes, que se localizam todos, no bairro de Jurujuba e no bairro do Imbuhy; e o Gltimo dia, seria
para conhecer o Parque da Cidade e as praias da regido oceanica da cidade. Ou seja, séo

atividades que consomem a paisagem.

Figura 47 - Niter6i em trés dias

J Fortes e Fortaleza

Comece o segundo dia conhecendo as belezas das praias da Baia de Guanabara, com
uma privilegiada vista da cidade do Rio de Janeiro. Partindo do Gragoata, bairro que da
nome a um Forte a beira-mar, siga pelas praias da Boa Viagem, das Flechas, de Icarai
de Sao Francisco, de Charitas, até chegar a Jurujuba, pitoresca coldnia de pescadores
Em seguida, embarque numa volta a historia. Niterdi possui o maior conjunto continuo
de fortes e fortaleza do Brasil. que abriga a Fortaleza de Santa Cruz e os Fortes: do
Pico, Sao Luiz, Bardo do Rio Branco, Tabaiba e Imbuhy A Fortaleza de Santa Cruz é a
primeira erguida em volta da Baia de Guanabara, em 1555 Entrando pelo Forte Bardo
do Rio Branco, no topo do Morro do Pico, estdo as ruinas do conjunto arquiteté-nico
que, no século XVIII, abrigou as fortificacdes do Pico e Sao Luiz. Aproveite para
desfrutar a culinaria diversificada dos baimos de Sédo Francisco, Charitas e Juruba, com

destaque para os frutos do mar

Fonte: http://www.neltur.com.br/var/www/html/neltur.com.br/web/roadmaps/orlaguanabara

Ribeiro, também, afirma ser o turismo um fenémeno tipico da modernidade e do
processo de urbanizacdo, Lefebvre (2010) ao discutir o direito a cidade, resgata essa perspectiva
da urbanidade e os processos decorrentes da industrializacdo e urbanizacdo, o turismo é um
desses processos, e a festa estaria inserida no debate de consumo da cidade. Concordamos com
os autores. No entanto, Ribeiropropde que os gedgrafos analisem o fendmeno a partir dos
aspectos espaciais (organizacdo e impactos), incluiriamos aqui, a cultura e a tradigdo.
Acreditamos que o processo de turistificacdo nem sempre esta totalmente atrelado a légica do
capital e da organizagdo econdmica. Em nosso trabalho de campo e vivéncia com as
organizadoras da festa, percebemos que o desejo de turistificacdo esta relacionado a
necessidade de perpetuacdo da festa de Sdo Pedro como tradicdo da comunidade (a biografia
do espaco) do que o desejo de retorno financeiro para a Capela ou para o interesse proprio.
Também destacamos que o0s estudos sobre cultura e tradicdo, na interface da geografia urbana,
cultural e historica, gera uma nova organizacao espacial — mesmo que efémera — e causa
impactos sociais e econdmicos locais e regionais. Isto posto, buscaremos analisar o processo de
turistificacdo da festa, buscando relatar e compreender a necessidade do processo pelos
interlocutores.

Em Jurujuba, a festa em comemoracao ao santo dura cerca de quatro a cinco dias, de

acordo com ano e estratégia organizacional. Na agenda da festa, o dia mais importante é o dia

%9 Disponivel em: <http://www.neltur.com.br/var/www/html/neltur.com.br/web/roadmaps/niteroi3dias>
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do santo. A reproducdo do imaginario coletivo da comunidade de Jurujuba como um bairro
pitoresco e diferenciado, o coloca em uma posicao privilegiada. Frente a politica de urbanizacdo
e especulacdo imobiliaria que a cidade de Niterdi tem sofrido, drasticamente, Jurujuba vem
resistindo. Em 1998 o bairro conseguiu evitar a constru¢io de um condominio*® no alto de um
dos morros no bairro, 0 morro do morcego, houve muita mobilizacéo e o projeto foi engavetado.
O bairro, ao ser considerado “um paraiso” no cenario urbano niteroiense, sofre muitas pressoes
de carater especulativo imobiliario. Ndo ha casa para vender o alugar no bairro, a vista é
extraordinaria, sabemos que a paisagem tem um alto preco, o valor de troca € exorbitante, mas
0s jurujubanos vém resistindo com seu valor de uso. Neste sentido, vamos apresentar a tese
defendida pelas organizadoras da festa: turistificar a festa, para valorizar ainda mais a
singularidade local e usar a importancia econdmico-turistica (ja que apenas seu carater cultural
imaterial € menosprezado pelos 6rgdos publicos), caracterizando a légica do turismo como
instrumento de luta e ndo apenas espetacularizacdo da tradigéo.

A cultura, que para alguns poderia se homogeneizar com o processo de globalizacdo, é
atualmente caracterizada como uma cultura de globalizacao acelerada, usada como um recurso
para a melhoria socio-politica e econdmica (YUDICE, 2004). De acordo com Canclini (1983),
existe uma estratégia de mercado que busca valorizar os produtos do povo e ndo as pessoas que
0 produzem, carregando a ideia de que festas “tradicionais” sdo residuos de tempos pretéritos e
por isso carregam a diferenca (e isso € vendavel). Concorda-se aqui com Canclini, em parte.
Jurujuba, sendo esse bairro individualizado na acelerada cidade de Niter6i torna-se um lugar
unico e diferenciado. Entretanto, mesmo que haja uma estratégia de mercado, acredita-se aqui
que a Festa como resgate da memoria coletiva ndo deixa de ser tradicional por se adequar em
parte as caracteristicas do mercado.

Buscando tangenciar uma leitura lefebvriana da turistificacdo da festa, podemos afirmar
que a festa € uma obra dentro da obra que é a cidade. Mesmo mercantilizada e
espetacularizada, acreditamos que a festa ndo estd apenas subordinada ao seu valor de troca,
pois para Lefebvre (2010, p. 22) “a obra depende mais do valor de uso do que do valor de
troca”. O valor de troca (a turistificacdo da festa) s6 vai existir enquanto houver pessoas
dispostas a levar o andor do santo, a fazer escala de trabalho na igreja, pessoas que ofertem para
a realizacdo da festa.

Corréa (2004) analisa em sua tese a questdo da Festa da Irmandade da Boa Morte (BA),

propondo que a memoria coletiva - religiosa e festiva - produz um discurso (a partir da estratégia

40 A proposta era construir um condominio com 120 residéncias, Jornal O Fluminense, 06 e 07 jun. 2004, p. 3.
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da circularidade cultural, os agenciamentos), para que, possam festejar e neste sentido de
festejar, construir sua dindmica turistica, e mesmo turistica se perpetuar como tradi¢do. Corréa
(2004) citando Ferreira (2002) problematiza a ideia que recaia sobre a Festa da Irmandade da
Boa Morte em seu processo de turisficacdo, local-global: a tradicdo X
representacdo*!turistificada. Corréa rebate esse pensamento sinalizando que ha “emergéncia de
andlises e compreens@es multiplas, sobre o fenémeno social festa, pertinentes & complexidade
da sociedade contemporanea” (lbidem, p.41). Concorda-se aqui totalmente com a autora no
sentido de acreditarmos serem necessarios mais trabalhos que oucam os grupos, pois eles se
expbem a nos, incluindo suas duvidas quanto a esse processo de renovacao de suas préaticas, ao
mesmo tempo em que, buscam uma nova forma de serem vistos e ouvidos. Ouvir os atores que
realizam o agenciamento da Festa faz-se fundamental para compreendé-lo, ndo damos voz aos
sujeitos interlocutores, apenas podemos ajuda-los a ter visibilidade. O pesquisador precisa estar
atento ao seu papel.

Caracterizando esse debate entre tradicdo e modernidade, onde as Festas tradicionais
“nao poderiam” ser reinventadas para ndo perder a tradigdo, Corréa enfatiza:

[...] as festas consideradas como tradicionais, recebem criticas negativas, diante da
perspectiva de uma perda da autenticidade destas, negando desta forma, em nosso
entendimento, a capacidade de reinvencéo, de dinamismo da sociedade e suas praticas
culturais.

Neste sentido, é importante notar que o dinamismo das préticas culturais situam-se
nas conexdes que sdo efetuadas — das mais diversas ordens — que por sua vez, é que
dotardo o ato de festejar de multiplos sentidos — relativizados — conforme o angulo
pelo qual seja apreendido, descortinando uma ética que nos permite conceber e
analisar a festa diante de um contexto de mediacdo de conflitos e aliangas,
determinadas por uma busca pelo dominio sobre o discurso da festa (CORREA, 2004,
p. 42).

E neste enredo do discurso, Ferreira afirma que “festejar € possuir um discurso”
(Ibidem) e prossegue: “festejar ¢ lutar pelo poder de se definir o que ¢ ou o que nao ¢ festa,
dimensionando-o em contextos que védo da integracdo global a referenciacdo local”. Assim,
pode-se afirmar que a Festa é a um agente territorializador de praticas culturais. Nesse enredo
de tensdes e conflitos, a turisficacdo da Festa se sobressai como estratégia de resisténcia
cultural-simbolica de preservacao da identidade territorial do bairro.

A turistificagdo se justifica, segundo as organizadoras como um retorno “as origens”, na

busca constante de brincadeiras para o publico infantil, ndo descaracterizacdo (mesmo se

descaracterizando) da Festa, e sempre trazendo a histéria da Festa como condutor e ndo as

41 O sentido de representagdo usado por Corréa (2004) é na ideia de performance, performar para o outro um ritual
que faga o outro ficar entretido .
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“atracdes de palco”. A Neltur s6 pode oferecer apoio logistico, o que inviabiliza financiamento
de capital, sinalizando que toda a organizacdo do evento fica nas maos das organizadoras, que
fazem parte da igreja de S&o Pedro.

A turistificacao da festa, para as organizadoras e para nos, ndo significa necessariamente
perda de representatividade simbdlica para o grupo que a promove, mas compreendemos que o
grupo que antes a promovia era toda uma comunidade, hoje ndo é mais. Dessa forma, com o
intuito de promover a Festa - enquanto tradicdo festiva - opta-se pelo apoio de diversos
parceiros, colaboradores e patrocinadores para a Festa acontecer.

Maisa ¢ enfatica “vamos melhorar cada vez mais a nossa festa, trazer mais da sua
tradicdo, e inovar pra agradecer a S&o Pedro [...] € a nossa histdria, Jurujuba tem histéria e
vamos lutar pra contar essa historia”. Com essa fala a organizadora mostra o carater dinamico
da cultura e como ela agencia, politicamente, para que a festa se perpetue no territorio. E a
cultura que se inscreveu na memoria por meio da préatica cultural de viver e fazer a Festa.

A fim de trazer diversidade a Festa, no ano de 2017, foi promovida uma moto procisséo
em homenagem a Sao Pedro no dia dois de julho (pleno domingo). A concentracdo saiu de um
quiosque no bairro da Boa Viagem em direcdo a Capela de Sdo Pedro carregando uma pequena
imagem do Santo Padroeiro dos Pescadores. (Fig. 48). Importante destacar o lugar onde se
formou a concentracdo e deu visibilidades ao pequeno evento festivo dentro da festa: o bairro
de Boa Viagem.

Cigagna (2001) discute em sua tese as transformac6es que a cidade Niteroi enfrentou
nas Gltimas décadas do século XX, perda da sede da capital do Estado, aumento de 40% da
populacéo, fim da zona rural, alto crescimento demografico, e mesmo assim, a cidade manteve
algumas de suas particularidades, tais como: sua tradicdo historica, maritima, ecoldgica e
universitaria. A autora discute no primeiro momento, 0s processos de estruturacao do territorio
em sua formacéo (Ibidem, p. 66-68) e, num segundo momento, 0s processos atuais de formacéo
socioespacial. Neste segundo momento, inserem-se as dindmicas dos bairros centrais da cidade,
inclusive, Boa Viagem (Ibidem, p. 97).

Para exemplificar o processo de evolugédo da populagéo na cidade, Cigagna (lbidem, p.
101) apresenta uma tabela com dados da populacdo em 1970, 1980 e 1991. Boa Viagem possul,
respectivamente aos anos citados, uma populacéo, de 671, 1773, 2014. Esse bairro triplicou de
populacdo em 30 anos. A regido em que esta inserida, “praias da baia”, é considerada uma das
mais caras, além do seu carater historico — ilha de boa vagem, do ano de 1650 — que condiciona
uma dinamica turistica, o0 Museu de Arte Contemporanea - que eleva o valor simbdlico do

bairro, € um bairro localizado ao lado de um dos campus da Universidade Federal Fluminense.
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Ou seja, hd uma intencionalidade simbdlica e politica ao estabelecer aquele ponto de
concentragdo para dar inicio a nova tradigdo da festa: a moto procisséo.

Sim, ndo é uma tradicdo, mas foi inserida para torna-se uma, € a reinvencao do cotidiano
extraordinario, uma forma de atrair pessoas para celebrar a Festa. Ha o carater espetacular da
Festa? Sim, isso € inegével, mas isso ndo pode ser lido apenas como uma forma de modernizar
com objetivo de lucro financeiro ou sob o olhar de descaracterizagdo. A cultura é fluida, as
praticas culturais e religiosas também sdo e ndo ha porque desconsiderar as novas influencias
como tradicdo e renovacao. A Festa possui esse carater dinamico. S&o as pessoas que compdem
a festa que dao sentido a ela e a fazem perpetuar na memoria e no cotidiano. E neste trabalho
caracterizamos a Festa como importante instrumento de luta politica no bairro e na cidade. Sdo

Pedro é justica!

Figura 48 - Moto Procissdo em homenagem a S&o Pedro

Fonte: A autora, 2017
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UMA GRANDE TEIA DE SIGNIFICADOS: ALGUMAS CONSIDERACOES

As tramas que compOem as diferentes festas analisadas se interconectam com as
propostas apresentadas, cultura, identidade e territério. Em um movimento dialdgico de
territorializacdo das festas na cidade, reafirmamos que a cultura e identidade s&o conceitos
centrais para compreendermos essa dinamica. As praticas culturais e religiosas expressas
durante o ato festivo representam a reproducdo simbdlica e subjetiva construida através das
rememoracdes individuais pautadas por uma memoria coletiva (HALBWACHS, 1990),
conforme ja sinalizamos.

Assim, formam-se teias de significados, onde a cidade é a mediadora e mediada pelas
relacBes sociais, a cidade € constituida pelas praticas sociais (LEFEBVRE, 2001). Sdo multiplos
0s agentes que influenciam e condicionam a realizagdo das festas, e neste trabalho seria
impossivel retratarmos todos. Dessa forma, optamos neste capitulo por abordar as
representacdes em disputa: na festa de Séo Jorge, ha uma disputa pelo discurso dos atributos do
santo, seja pela Igreja ao buscar o didlogo entre as diferentes religiosidades e tratar Jorge como
um homem comum que foi fiel a sua religido, buscando em todo o tempo, a fé, a esperanca e a
caridade; seja pela disputa do 12° BPM, na fala discursiva do capeléo, ao tratar Sdo Jorge como
guerreiro incansavel, buscando legitimar acGes violentas da policia em seu exercicio de
trabalho.

A festa de S&o Pedro, no discurso das organizadoras, busca através do processo de
turistificagdo, se estabelecer como marco tradicional na cidade, e manter a procissdo terrestre e
maritima como a maior do estado, e assim, em breve, ter o reconhecimento dos festejos como
patrimdnio cultural imaterial pelo Instituto do Patrimdénio Histérico e Artistico Nacional,
IPHAN. Foi desafiador e dificil até compreendermos que a turistificacdo, espetacularizacdo da
festa ndo possuia para as organizadoras o carater da mercantilizagdo. Somente com o mergulho
nos meses anteriores e posteriores a festa que isso foi possivel. Foi compreendido. Fazer
pesquisa no campo das ciéncias humanas e social requer um despir-se do estruturalismo no
qual, a geografia em especial, esta inserida e impregnada. Ouvir 0s sujeitos e ndo reinterpretar
a sua fala, € o primeiro passo. Esperamos ter conseguido esse feito.

Os signos e significados das praticas culturais/religiosas sdo fundamentais para a
materializacdo das representacfes simbdlicas na producdo do espaco social. Alinhavando a

perspectiva lefebvriana da producéo do espago e das representacbes em Kozel, buscamos ao
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longo deste trabalho descrever densamente(GEERTZ, 1989) e etnogeograficamentea Festa
como cotidiano extraordindrio resultante das praticas culturais e religiosas na cidade.
Conforme afirma Geertz (1989):

O conceito de cultura que eu defendo é essencialmente semi6tico. Acreditando, como
Max Weber, que o homem é um animal amarrado a teias de significados que ele
mesmo teceu, assumo a cultura como sendo essas teias e a sua analise; portanto, ndo
como uma ciéncia experimental em busca de leis, mas como uma ciéncia
interpretativa, & procura do significado. (GEERTZ, 1989, p.15)

Embora Geertz assuma o conceito de cultura como essencialmente semiotico,
assumimos aqui, que, quando a cultura — socialmente definida e socialmente determinada — se
materializa em préticas culturais e religiosas, ela assume para além do simbdlico, a dimenséo
politica e ideoldgica. Ja que, para nos, a festa é uma ferramenta que transpassa a estrutura e
assume um valor de direito, em nosso entendimento, o direito a usufruir a cidade.

Neste sentido, descrever a Festa ndo € apenas resultado de uma observacao, mas de uma
imersdo no seu cotidiano, buscando a partir de uma densa descricdo explicativa, estabelecer
uma estrutura de analise que compreenda a observacao de campo e a pesquisa documental com
o intuito de esclarecer, fundamentar e fomentar a discussdo conceitual proposta no inicio desta
dissertacdo. Dessa forma, buscamos pensar a totalidade da Festa a partir multidimensional do
espaco proposta por Lefebvre a partir de uma abordagem cultural geogréfica, buscando expor
as distintas territorialidades simbdlicas e materiais e os conflitos politicos, econdmicos e
sociais.

Para Geertz, a analise da teia de significado na qual o homem esté inserido sé pode se
feita a partir da interpretacdo de seus signos/significados. A leitura da festa a partir das
Representacdes (KOZEL, 2001) nos permitiu contextualizar as diferentes dindmicas —
memoria, representacdo simbdlica, a circularidades cultural, as fronteiras porosas, o discurso, a
turistificacdo — em sua pluralidade e partir da triade lefebvriana ler a festa tendo como
pressuposto suas conexdes entre parte e todo.

Um mundo de significados das préaticas culturais e religiosas nos mostraram que as
representacdes sociais s6 podem ser maltiplas. “A totalidade € o conjunto de todas as coisas e
de todos os homens, em sua realidade, isto é, em suas rela¢des, € em seu movimento”, conforme
ja explicitamos em Santos (2012). Assim, 0 movimento das praticas sociais sao partes de um
todo que em movimento constroem uma totalidade, uma realidade complexa, um sistema de
significacbes. Somente neste sentido foi possivel buscar compreender a totalidade de uma parte
gue compdem um todo: a festa. Conscientes estamos, de que, ainda nessa analise, a totalidade

das acbes que compBem a festa, escolhida por nds, esta cheia de intencionalidades ideoldgicas
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e politicas, por isso salientamos que a Festa é uma estrutura de poder. Como podemaos discutir
a memoria coletiva sem discutir o agente que escolhe a narrativa que ird se perpetuar? Como
falar de identidade coletiva se 0s sujeitos que compdem o bairro ndo se identificam com a figura
do santo? Como discutir circularidade cultural quando ha agentes intolerantes? Como pensar as
disputas politicas para a turistificacdo sem pressupor o carater mercantil? Como imaginar que
em uma mesma cidade, numa mesma area central, no mesmo dia 23 de abril acontecem duas
festas em celebracédo a Sdo Jorge com discursos opostos?

Todas essas perguntas permearam nosso trabalho, esperamos ter conseguido responder
a todas, umas com mais énfase do que outras, muito pelo carater da inser¢do etnogeogréfica em
cada festa. Vale ressalta aqui, que a festa de S&o Jorge ndo possui o carater de festa de bairro,
ela esta inserida numa perspectiva local-regional, dado o fato de muitos dos participantes
residirem em outro municipio. Dessa forma, as relacdes de vivéncia foram diferentes da festa
de S&o Pedro. Em Jurujuba ha uma forte ligagdo com o bairro e as pessoas que moram no
entorno da capela. A alvorada, por exemplo, em Sao Jorge é para a abertura da Festa, um grito
(fogos de artificio) pedindo a Sdo Jorge e Ogum para cuidarem daquele dia, daqueles devotos,
nossa interpretacdo a partir dos significados encontrados no trabalho de campo. A alvorada de
Sao Pedro é para acordar a comunidade para a primeira missa do dia, animar as pessoas para
adentrar a festa, rememorar a tradicdo das bandas da fortaleza, é ressignificacdo de memodria,
de identidade.

A festa em Jurujuba dura de quatro a cinco dias e durante todo 0 més ha movimento no
bairro, 0 que nos permitiu um aprofundamento na interpretacdo da festa e suas dinamicas.
Assim sendo, como sujeitos politicos e parciais, ndo nos negamos o direito ao afeto, a realizagéo
de atividades junto a organizagdo, como de repente ouvir um: “pode ficar aqui cuidando de Sao
Pedro? Preciso ir ao banheiro”, de uma senhora que todos os anos fica no cargo de vigiar/ tomar
conta do santo dentro da pequena capela, e ficamos a cuidar. Ndo nos negamos o direito de
defesa da festa, porque acreditamos na importancia da Festa como instrumento de luta, de
reafirmacdo de cultura e identidade, e se para isso a estratégia encontrada foi a turistificacéo,
estamos no dever de escrever neste trabalho isso. E ndo apontarmos essa questdo como critica
do capital, ou da discussao da subordinacdo do valor de uso pelo valor de troca, pois ndo é a
I6gica do capital em si que esta impondo essa dinamica.

Para finalizar essa discussdo, salientamos novamente Gwiazdzinsk quando afirma que

o0 evento festivo urbano extraordinario é um objeto hibrido e fractual que se estende a

todas as escalas com certo nimero de caracteres comuns que o distingue de outros
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encontros e eventos quotidianos. Ele é coletivo, pablico, misto, sincronizado,
estabelece mdaltiplas parcerias, tem mdltiplas origens, € identitario, laico,
mercantilizado, podador e alternativo, excepcional, periddico, efémero, ciclico,
global, multiescalar, alegre, ludico e recreativo, charlatdo, artistico e cultural,
multissensorial, intenso, trabalhoso, midiatizado, organizado, profissionalizado e
irradiador (GWIAZDZINSK, 2011, p.344, grifo nosso).

E dessa forma, as relac6es sociais sdo fundamentais para sua perpetuacdo, assim como
as praticas espaciais — culturais e religiosas — na manutencdo dessa ldgica identitaria festiva.
Como ja descrevemos o espaco social, pensado apds o estruturalismo, em um constante didlogo
entre a acdo dos sujeitos e as bases estruturais da sociedade corrobora na compreensao da festa
em sua multidimensionalidade. Como afirmou Claval (2010) os sujeitos terdo uma reacdo
emotiva diante dos lugares em que vivem e frequentam, e essa reacao gerara uma acao. E assim,
ratificamos que o objetivo da geografia cultural é entender a experiéncia dos homens no meio
ambiente e social, compreender a significagao que estes impdem ao meio ambiente, e 0 sentido
dado as suas vidas. [...] ela integra as representacdes mentais e as reacdes subjetivas no campo
da pesquisa geogréafica (CLAVAL, 2002, p. 20)

Isto posto, admitimos que a geografia € a ciéncia mais capaz de compreender a festa em
sua totalidade contextual, ou seja, pela discussdo cultural, econdmica, politica, social e
ideoldgica, espacializando essas acGes para melhor leitura dos microfenémenos dentro do
fendmeno Festa. Dentro desta grande teia de significados que adentramos, buscamos apresentar
0 que mais nos chamou atencdo e tentamos geograficizar, em uma leitura etnogeogréfica,
multidimensional e interdisciplinar algumas das préaticas culturais e religiosas das duas

territorialidades das Festas em tela.
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