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RESUMO

FERREIRA, Marta Martines. Nandaia Nandaia - vamos todos nandaia? Um estudo sobre o
Cururu e o Siriri de Mato Grosso. 2018. 194 f. Tese (Doutorado em Arte, Cognicéo e Cultura)
— Instituto de Artes, Universidade do Estado do Rio de Janeiro, Rio de Janeiro, 2018.

Esta pesquisa buscou elucidar o processo histérico de legitimacdo das dancas de
cururu e siriri empreendido pelos sujeitos de suas préticas, suas relagdes de trocas e
negociacfes. Com base em apontamentos etnograficos o texto apresenta o cururu e o Siriri
mato-grossenses, constituidos através de combinagdes étnico-raciais e aponta o lugar destas
tradicbes na contemporaneidade bem como os didlogos estabelecidos com diferentes
segmentos institucionais e apropriacdes técnicas, tecnoldgicas e midiaticas empregadas para
reproduzir o cururu e o siriri ao longo do tempo. Apresenta as articulacdes narrativas poético-
musicais acionadas no contexto subjetivo enquanto categorias ambivalentes para compor
memorias, vivéncias, religiosidade, trabalho e conflitos, expressos na forma de canto. A
construgdo da iconografia destes grupos no imaginario social parte do pressuposto de que
canalizam simbolicamente a expressividade cuiabana. Transitando entre o local e o
internacional estas dancas trazem & tona atualizagdes na sociabilidade festiva dos grupos, a
medida em que suas exibicdes sdo direcionadas para grandes espetaculos. O texto passa pela
andalise do discurso da identidade, memdria, tradicdo e cultura popular na interpretacdo dos
sujeitos. Nesse sentido, o texto relata o carater inovador e espetacular do evento Festival e as
atualizagdes que os sujeitos fazem, frente as praticas que representam, para que suas tradices
se integrem ao novo papel diante da/na contemporaneidade.

Palavras-Chave: Cultura Popular. Cururu. Siriri. Histéria. Tradicdo. Memoria. Identidade.



ABSTRACT

FERREIRA, Marta Martines. Nandaia Nandaia - vamos todos nandaia? A study on the
Cururu and the Siriri of Mato Grosso. 2018. 194 f. Tese (Doutorado em Arte, Cognicéo e
Cultura) — Instituto de Artes, Universidade do Estado do Rio de Janeiro, Rio de Janeiro, 2018.

This research sought to elucidate the historical process of legitimizing the dances
Cururu and Siriri undertaken by the subjects of their practices, their relations of exchange and
negotiations. Based on ethnographic notes the text presents the cururu and siriri constituted
through ethnic-racial combinations and points out the place of these traditions in
contemporaneity as well as dialogues established with different segments institutional and
technical, technological and mediatic appropriations used to reproduce cururu and siriri over
time. It presents the poetic-musical narrative articulations powered in the subjective context
whiles categories ambivalent to compose memories, experiences, religiosity, work, conflicts,
expressed in the form of song. The construction of the iconography of these groups in the
social imaginary part of the presupposition that they channel symbolically expressive
cuiabana. Transiting between the local and the international these dances bring afloat updates
on the festive sociability of groups, as long as their exhibitions are now directed for big
shows. The text goes through the analysis of the discourse of identity, memory, tradition and
popular culture in interpretation of the subjects. In this sense, the text reports the innovative
and spectacular character of the Festival event and the updates that the subjects make, in face
of the practices they represent, so that their traditions are integrated into the new role in
relation to contemporaneity.

Keywords: Popular Culture. Cururu. Siriri. History. Tradition. Memory. Identity.
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INTRODUCAO

Para inicio de conversa

I\ 7,71, “Nandaia®, nandaia,
WA/ T, vamos todos nandaia
ora, meu padre seu vigario

venha me ensina danca

oo T Pde esta perna
/ p il LTy BN se N&o servir esta
Wb b pde esta outra
a-¥ ; ora, senhora moca

Rodeia, rodeia, rodeia,
fica de joelho

pde a méo na cintura
pra fazé misura”

Francisco Salles, Dorilio da Silva, Bonifacio e
Grupo de Siriri de Dona Marcolina

! Nandaia - jandaia, designagdo comum as espécies psitaciformes (papagaios, araras e periquitos, em geral)
comuns em todo o pais.

Desenhos da capa e contracapa de Barbara, Guilherme e Clara. Criangas do projeto de danca de siriri: Semente
Ribeirinha.
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1981. Onde? Cuiabd, capital do Estado de Mato Grosso, Centro-Oeste. Pequena se
comparada a outras capitais do pais, famosa pelo calor, esse registrado em verso e prosa, aqui
e acola. Reserva aos migrantes (como eu) o titulo carinhoso para uns e pejorativo para outros,
de pau-rodado, expressao que qualifica os que vém de fora para fazer fortuna e que por aqui
acabam ficando como pedacos de paus encalhados na curva de um rio.

Aos meus olhos Mato Grosso apresentava-se em fragmentos da meméria familiar,
desde que meus pais partiram do Parana, em 1978, para Sinop, uma pequena cidade no norte
do Estado em busca do Eldorado brasileiro para tentar a vida, e por que néo, fazer fortuna. Na
bagagem nosso maior tesouro; a esperanca. As terras eram propagadas como prodigas e
generosas. Um lugar onde a agua era abundante, com rios caudalosos que garantiam o solo
fértil, frutos saborosos e campos sempre verdejantes, longe de qualquer ameaca de fome ou
miséria. Uma cidade aberta em uma clareira no meio da mata, um descampado em meio a
Floresta Amaz6nica, onde ouvia-se algumas vezes, o rugido das ongas no meio da noite. Um
lugar onde o trabalhador poderia ser proprietario.

Entretanto, apesar dos esforcos, do trabalho duro de sol a sol, a fortuna tdo almejada
ficava cada vez mais distante. Sobravam sonhos, aumentavam os problemas. Parafraseando
Fernando Pessoa - O tempo que eu hei sonhado... Quantos anos foi de vida!... Ah, quanto do
meu passado... Foi s6 a vida mentida... De um futuro imaginado! E trés anos depois, papai
resolveu se mudar novamente. Agora para a capital, pois certamente as chances seriam
maiores, todavia, como diz o poema - A esperanca que pouco alcanca!

De modo que ao chegar a Cuiaba em 1981, em um dia de sol a pino, um calor intenso,
época em que a cidade ainda ndo havia se verticalizado, a violéncia era algo raro de se ouvir
falar e se podia pescar peraputanga tranquilamente as margens dos rios Cuiaba e Coxipo.
Meu imaginério e percepcao sobre a cidade foi de um espaco acolhedor em plena expanséo,
ainda que minhas nocdes de cultura, economia e politica, sobretudo da regido, fossem
superficiais, fragmentadas, e provavelmente ainda o sejam. Como migrante que era, fui
seduzida afetiva e intelectualmente por essa nova realidade em que se misturavam passado e
futuro, um universo em (re)invencao.

No ano de 1993 ingressei na Universidade Federal de Mato Grosso — UFMT, no curso
de Educacao Artistica com Habilitacdo em Musica. Seria apenas mais um curso no universo
das descobertas, ndo fosse o fato de que apesar de residir em Cuiab& ha mais de 10 anos, a
época, foi quando tive contato direto, pela primeira vez, com as dancas de cururu e siriri.
Naquela época, ndo fazia ideia do que era cururu ou siriri, ou qualquer representacdo

sociocultural, politica e econbémica que pudesse existir em torno destas dancas, foi ali que,
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mesmo por um breve periodo, tive a oportunidade de vivenciar uma experiéncia Unica com
esse universo. Fui surpreendida pelo inesperado, agdo que exerceu em mim certo fascinio e as
mais diversas reacoes.

Por ser um curso de artes, frequentemente os alunos se reuniam no sagudo do instituto
com seus instrumentos musicais para estudos, cantorias, ensaios coreograficos ou apenas para
curtir o espaco. O certo é que sempre havia ali um grande movimento envolvendo diversas
linguagens artisticas. O curso tinha em sua grade curricular disciplinas que discutiam a cultura
popular e as tradicdes regionais, possibilitando a presenca e o livre acesso de alguns grupos de
dancas de siriri e mestres cururueiros® pelo departamento, sagudo e salas de aula. Essa
proposta de nos aproximar da cultura regional e relacionar diretamente arte e vida, me
permitiu a descoberta de variadas sensacdes e percepcdes, sobretudo, por poder vivenciar uma
realidade até entdo desconhecida.

Nesta aproximacdo tive a oportunidade de transformar o “exético” em familiar e
experimentar 0 novo. A experiéncia instigadora dos professores em proporcionar esta
convivéncia foi de fundamental importancia para enriquecer minha percep¢do acerca da
cidade e de suas representacOes culturais. Experiéncia esta que me possibilitou criar uma
esfera de significacdo distinta as dangas, mesmo em meio a um sentimento de estranhamento.®
Como poderia me apropriar completamente de um “modo de ser” que ndo me pertencia sem
me deparar com as contradi¢cGes de minha propria realidade? Qual a possibilidade de observar
algo deixando a parte o eu? Um modo particular de “ser” e de “viver em sociedade” que se
fazia particular justamente pelo fato de ndo se tratar de um "objeto” em si desprovido de
significados.

N&o obstante, havia por todo canto certo estado de “espirito alegre.” Esses momentos,
entre uma aula e outra, geravam amadurecimento as reflexdes que ocorriam em conjunto nos
encontros em sala de aula. Conectar esses dois mundos” fazendo-nos refletir sobre nosso olhar
para o outro, foi fundamental para dar sentido, resignificar, transformar e reinterpretar o
cotidiano, por meio de trocas construidas a partir das praticas vivenciadas pela formacéo na
interacdo humana.

O espaco académico nesta proposta assume a ampliddo de laboratdrio de pesquisa, um

universo rico em informac@es e palco para préaticas estéticas que impressionavam pelo fato de

2 Instrumentistas que acompanham o cururu e o siriri, tocando viola-de-cocho e dangando cururu.

% «1..] ao tomar conhecimento da etnografia de culturas as mais diversificadas, o estudante vai, aos poucos,
acumulando um potencial de estranhamento em relagéo as suas proprias vivéncias” (VELHO, 2013, p. 85).

4«0 fato de dois individuos pertencerem & mesma sociedade n&o significa que estejam mais proximos do que se
fossem de sociedades diferentes” (VELHO, 2013, p. 70).
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que, apesar do ambiente rigido da academia, esses grupos circulavam totalmente & vontade®

mantendo a espontaneidade nas suas praticas® e, de certo modo, estavam eles ali criando
novas territorialidades. Estar ali, para mim, consistia ndo apenas em produzir 0 esperado e 0
exigido, mas consistia na possibilidade e na oportunidade de vivenciar um espago mais
aconchegante, interagindo e experimentando reacOes e percepcOes diferentes. Isso, se
considerarmos que 0 espaco sem a interagdo humana é s6 um espaco, “a acgao (sic) reciproca
entre os individuos [€] que é capaz de transformar um espaco vazio num espaco cheio de vida
social” (PAIS, 2010, p. 151).

As imagens parecem ndo sair da memoria; os homens tocando a viola-de-cocho e as
mulheres descalcas com saias rodadas e floridas, dangando em roda em passos simples que
acompanhavam a letra da masica batendo palmas, e nds, ou acompanhando nas palmas, ou na
roda dancando. “Nandaia, Nandaia” era a mdsica mais tocada e a que mais marcou. Eram
momentos de total interagcdo com os grupos nas dancas e na alegria contagiante. Um processo
por vezes mais interessante que o produto final. A trajetoria, a surpresa, o inesperado, me
faziam deliciar cada momento vivido, em que as trocas e experiéncias foram muitas.

Esta aproximagdo com o cururu e o siriri enquanto modo de ser de um povo, foi
sobretudo, por ver nessas dancas uma dimensdao humana. Humanidade que me sensibilizou
quando da primeira vez que Vvi e ouvi um cururu e arrisquei uma danca de siriri, foi suficiente
para perceber que se tratava de um modo de celebracdo da vida, que se apresentava por meio
da diferenca peculiar a cada ser e a cada grupo social. Diferenga essa que ndo pode ser
negada, ao contrario é a partir dela que tudo comeca.

Foi 0 envolvimento com este mundo e o convivio com sua gente que, despertaram em
mim 0s questionamentos que faco agora. Entendo que para fazer ciéncia, ndo seja necessario
manter distancia com relacdo ao mundo real, sobretudo porque a neutralidade do pesquisador
é inalcancavel. Destarte, me apaixonei pelo meu objeto, situacdo, creio que inevitavel na
pesquisa. Tomar posse do objeto pesquisado, passa pela investigacdo, imaginacdo,
questionamentos, familiaridade e estranhamento, condicdes ideais para novas reflexdes, em
novos termos, novos tempos. Tais inquietacdes, sempre presentes em nossa relagdo com o
mundo e com o outro, me impulsionou a buscar, a partir da compreensdo da historia desses

sujeitos, algum entendimento do por que um grupo é como € no presente, lancando médo do

® Essa avaliagéo faz hoje, a luz da lembranga do acontecido e amadurecimento académico.

® «“O meio interfere e cultura imposta perde em espontaneidade na medida em que n&o é construida a partir de
experiéncias e valores, no crescimento pessoal, fisico, moral e social, e sim uma norma que ordena”
(MENDONCA, 2012, p. 25).
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passado, procurando a aproximacgdo através de sua prépria historia. Como argumenta
Pesavento (2012) “escrever a Historia, ou construir um discurso sobre o passado, é sempre um
ir ao encontro das questbes de uma época. A Historia se faz como resposta a perguntas e
questdes formuladas pelos homens em todos os tempos” (PESAVENTO, 2012, p. 34). Essa,
tanto a contada em livros, como aquela contada de viva voz.

Posso afirmar que minha aproximacao ao tema desta pesquisa e sua definigéo, foi por
um sentimento fruto deste didlogo, entre essas pessoas e esse lugar. E se hoje busco entender
0 que significa celebrar o cururu e o siriri, se busco traduzir essa celebracdo por meio da
linguagem escrita, € porque a minha prépria histéria me conduziu a isso. Se considerarmos
que pesquisar € descobrir e vivenciar o novo, quando 0 “nosso objeto de estudo sdo os seres
humanos, tal estudo [sem divida] envolve toda a nossa personalidade — cabeca [corpo] e
coracdo” (EVANS-PRITCHARD, 2005, p. 244).

Tenho acompanhado, agora de longe, ao longo dos anos, as noticias sobre o cururu e 0
siriri e, vinte e um anos depois ndo seria exagero afirmar que nunca na histéria de Mato
Grosso estas dancas estiveram tdo em evidéncia. Tendo como pano de fundo o Festival
Cururu e Siriri que teve sua primeira edigdo em 2001. Surge entdo um novo sentimento e certa
inquietacdo sobre a realidade desses grupos apds todos esses anos. E como as preocupacdes
do presente sdo com frequéncia determinadas pelas vivéncias do passado e considerando que
“a relacdo pesquisador (a) - pesquisa é tecida por fios de motivacdes, criatividade, historias de
vida, encontros e desencontros que se revelam numa rede de significados que dao sentido a
vida do (a) pesquisador (a) e aos seus estudos” (ALVES, 2006, p. 13), em um jogo de
interacdo e negociacdo entre duas partes, busco com a pesquisa “construir [...] um objeto
cientifico socialmente importante” (BOURDIEU, 1989, p. 20).

Diante desta realidade o pesquisador que se volta no fazer etnoldgico de sua prépria
cultura, certamente busca por respostas para as indagacgoes que estdo colocadas em seu tempo
historico presente e,

Ao pensar o presente [somos persuadidos] a repensar o passado, buscar e rebuscar
continuidades, rupturas e inovag6es. Mesmo quando [pretendemos] o futuro, [somos

instigados] a pensar outra vez 0 passado, acomoda-lo ao presente, ou até mesmo
transforma-lo em matriz do devir (IANNI, 1992, p. 08).

Deste modo é sempre possivel se fazer novas leituras daquilo que foi ou € vivido,
sentido e representado pela sociedade atraves de suas manifestacdes culturais. Muito embora
traduzir, descrever e analisar tracos da propria cultura como agente neutro no processo é um

fato inalcancavel, afinal “a situacdo etnografica ndo é realizada num vazio” (DAMATTA,
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1978, p. 31). Como se fosse possivel, desde a nossa propria cultura, deixar de lado toda a
carga ideoldgica e interessada que carregamos, como afirma Evans-Pritchard (2005), “o que
se traz de um estudo de campo depende muito daquilo que se levou para ele” (EVANS-
PRITCHARD, 2005, p. 244).

Todavia, em qualquer gue seja o universo cultural que adentramos, se faz necessario
ndo permitir que nossos valores culturais nos impecam de apreender elementos sociais, por
mais secundarios ou irrelevantes que possam parecer. Portanto, ndo se deve ignorar 0S
elementos encontrados na sociedade que se decide estudar, dos quais, sem a devida
problematizagdo, podem facilmente dificultar o entendimento de ldgicas diferenciadas do
viver em sociedade.

Estudar representacGes fruto da manifestacdo cultural de determinados grupos, sem
negligenciar ou ignorar as evidéncias da agdo humana, significa tentar compreender como eles
se relacionam com o presente, com o0 passado e ainda como esse passado é representado no
presente. Pensar essas questdes, além de falar da vida que estamos vivendo, nos permite tomar
uma posicdo em relacdo ao presente, e a escolha do objeto desta pesquisa, esta inscrita nessa
exigéncia.

Um dos discursos da antropologia é o de que o campo antropoldgico so seria possivel
a partir do distanciamento, do deslocamento para algum lugar desconhecido. O antrop6logo
deveria estranhar ou desconhecer seu objeto para entdo torna-lo familiar. Meu caminho foi
inverso, meu objeto era familiar, entretanto o fato de haver certa familiaridade com esse
objeto, a sua l6gica ndo era necessariamente conhecida.

Gilberto Velho (1978) em Observando o Familiar, inicia o texto “quebrando” alguns
paradigmas  antropologicos  como  proximidade-distanciamento, conhecimento-
desconhecimento e exético-familiar, o autor salienta ainda que muitas vezes é facil pressupor
conhecimento do familiar (préximo) e desconhecimento do exdtico (distante). Todavia, nem
sempre essa ideia se confirma, pois, “a realidade [familiar ou exdtica] sempre € filtrada por
um determinado ponto de vista do observador [...] [e] percebida de maneira diferenciada”
(VELHO, 1978, p. 42). Faz-se necessario entdo, perceber as mudancas ndo sé no nivel das
grandes transformacdes historicas, mas ficar atento aos resultados progressivos e interacoes
acumuladas cotidianamente. Como interrogar tais fontes?

Ora, como se a evidéncia fosse totalmente evidente. Em Bourdieu (1989),
encontramos a expressao “real relacional” que toma de empréstimo de Hegel e explica: “os
objetos comuns de uma pesquisa sdo realidades que atraem a atencdo do investigador por

serem realidades que se tornam notadas” (BOURDIEU, 1989, p. 28). E se o real é relacional e
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considerando que o objeto ndo estd isolado das suas relagbes com o grupo, € preciso
investigar o familiar nas suas relagdes com o todo, na medida em que este sofre e produz os
efeitos do meio e do grupo ao qual esta inserido. Bourdieu (1989) entende que as relacGes
estabelecidas entre 0s grupos, sdo relacdes de forca e se formam em campos de producdo e
que todo agente faz parte de um campo e, tanto sofre seus efeitos como os impéem. Buscar a
compreensdo dos mecanismos da “génese social de um campo [de producdo é uma forma de]
explicar, [...] os atos dos produtores e as obras por eles produzidas [...] da crenga que o
sustenta, do jogo de linguagem que nele se joga” (BOURDIEU, 1989, p. 69).

Nesse caso, ndo se trata apenas de interpretar 0s contextos simbdlicos, mas nos
apercebermos da dindmica da historia, no qual o todo s6 serda compreendido pela anéalise das
partes constituidas, sobretudo porque “narrar a historia de um povo a partir apenas de um
tempo presente, tempo fragmentado, direcionado, é negar a articulacdo de épocas e situacfes
diferentes, o simultaneo, o tempo da histéria e o pensamento do tempo” (NOVAES, 1992, p.
09).

Pesquisar o cururu e o siriri significa uma volta as memorias de um passado que nunca
se ausentou totalmente. Foi como uma volta ao lar. Prestes a descobrir 0s encantos e
desencantos da pesquisa em um campo familiar. Todavia, creio que a partir dessa imersdo é
possivel algum tipo de percepcdo e sensibilidade, talvez mais dificeis de serem atingidas por
um observador de fora.

Assim, imbuida do papel de etndgrafa, em busca de romper com o senso comum e
construir um objeto cientifico fruto do mundo social em que eu propria sou produto,
desenvolvo a dificil tarefa de tornar o familiar estranho, observo, analiso e tento traduzir estes
coédigos de minha prépria cultura, através do cururu e do siriri.

Vez que, ao estudar determinada sociedade ou grupo, ao produzir um texto
etnografico, sdo necessarios conceitos proximos e distantes da experiéncia do pesquisador, um
percurso cuja Unica certeza é a de que se trata de um caminho onde ha muito o que percorrer,
pela simples conviccdo de que “a cabeca pensa a partir de onde os pés pisam” (BOFF, 1998,
p. 02), e nesse caminho, mais do que andar por ele se faz necessario um novo olhar.

Deste modo, esta pesquisa busca identificar as mudancas ndo sé no nivel das “grandes
transformacdes sociais [mas as mudancgas €] interagdes cotidianas” (VELHO, 1978, p. 42),
dentro destas dancas. Justificam-se aos olhos do pesquisador os detalhes, que somado a outros
detalhes, resultard em um conjunto que por sua vez se somara a outros conjuntos, no qual

todos tém igual e total importancia e merecem ser enfatizados e transcritos na mesma medida.
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Desta feita, tomei o cururu e o siriri como objetos de estudo, tanto pela representacéo
pessoal, como pela sua histéria local. Representam ndo apenas uma ocupacgdo geogréfica do
ponto de vista fisico, mas afetivo e simbolico. Sdo vivéncias. Constituem-se em um
sentimento de pertenca de um povo que constréi e transmite sua memoéria em uma
temporalidade que n&o se pensa presente sem passado, como aponta Maffesoli (1998)

As raizes de um ser, e as de uma comunidade, sdo uma mistura de passado, presente
e futuro, mas ndo podem ser compreendidas de um modo externo: é preciso ir buscar

sua logica no préprio interior das mesmas, sob pena de [se] obter uma visdo abstrata
[...] e[...] superficial (MAFFESOLI, 1998, p. 63).

Assim sendo, trilhando sua histdria busquei entender em que momento histérico estas
dancas/sujeitos saem da periferia e se transformam, para a elite local, em elemento central
para a definicdo de uma identidade. Na literatura estudada, percebe-se uma mesma narrativa
de descontinuidade que se apresenta como se estas dancas tivessem duas histdrias estanques
com relacdo ao seu processo histdrico, no qual em um primeiro momento fossem reprimidas,
rechacadas, perseguidas, limitadas e enclausuradas nas periferias ribeirinhas e num segundo
momento ja figurando como simbolo da identidade cultural mato-grossense.

Todavia ndo se trata aqui de datar um inicio historico ou tampouco seu fim, mas
analisar processos - muitas vezes adormecidos - e apontar, sobretudo, os desdobramentos que
tornaram possiveis eleger essas dancas, elementos de representatividade da cultura local em
detrimento de outras praticas culturais. Visualizar esse processo como simples divergéncias
de forcas entre elite e povo, penso ndo dar conta de perceber a riqueza das relacbes presentes
no percurso de revitalizacdo e notavel reconhecimento que essas dangas experimentam
atualmente por parte de varios setores da sociedade. Especialmente pela forma como se
articulam em torno de identidades em funcdo de interesses de determinados grupos, em um
movimento global mais amplo e debater essas questdes. Ignorar esses movimentos e fechar os
olhos a essa rede de relacOes e a riqueza que se produz na cultura popular “é tarefa ingloria e
ingrata” (CAVALCANTI, 2005, p. 07), é falsear um universo heterogéneo e dindmico,
presentes também nas dancas de cururu e siriri.

Um “brinquedo” que se apresenta em constante transformacdo. Em que diferentes
olhares se cruzam se chocam e negociam entre si, no seu tempo e espago histdrico.

Para tornar mais explicito o meu objeto de estudo, proponho (re)visitar as
temporalidades e espacializa¢fes da conquista e a formacdo dos sujeitos dessas praticas nesta
parte central do continente sul-americano, as narrativas e as representagcdes construidas acerca

da natureza destas dancas.
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Discutir o papel que se atribui ao popular e suas possiveis aliangas aos projetos
modernizadores das sociedades contemporaneas, nos quais 0s espacos e demais aspectos da
vida de um grupo sdo vistos, sentidos, desenhados e narrados por sujeitos em suas
temporalidades, conforme suas relacfes sociais, politicas e econdmicas. Nesta perspectiva o
conhecimento cotidiano se faz relevante, pois é no dia a dia que experienciamos o mundo. E
no cotidiano que apreendemos o lugar em suas potencialidades e particularidades.

Para Chartier (2002), as representaces que marcam a identidade social de um grupo,
de uma comunidade ou classe social, provém das relacfes de forcas e poder, na qual uns
determinam e outros acatam, por isso,

As percepcbes do social ndo sdo de forma alguma discursos neutros: produzem
estratégias e praticas (sociais, escolares, politicas) que tendem a impor uma
autoridade a custa de outros, por elas menosprezados, a legitimar um projeto

reformador ou a justificar, para os préprios individuos, as suas escolhas e condutas
(CHARTIER, 2002, p. 17).

Isto posto, busco na historia 0 como desse passado produzido. Resgatar ndo apenas
fatos, sentimentos e sensibilidades, mas apontar quais as condi¢des que regimentaram sua
construcdo, sobretudo porque o passado ndo é passado apenas porque passou, “é produto da
sociedade que o fabricou, segundo as relaces de forca que naquele momento detinham o
poder” (LE GOFF, 1990, p. 545) e como tal, permeado por intencionalidades. Uma tarefa que
supde varios caminhos.

Portanto seria impossivel dialogar com o cururu e o siriri no tempo presente sem
acionar o tempo passado e, entendo que seja

Essa articulacdo que permite diferenciar condutas multiplas no tempo e reconhecer
que préticas politicas e culturais, consideradas estranhas e indesejaveis em

determinado momento, sejam vistas de maneira diferente em outro (NOVAES,
1992, p. 09).

Este estudo de base socio-historico-antropoldgico, se constituiu através da analise de
Catalogos, Guias de Fontes e Revistas especializadas em Histéria e Cultura, Relatos de
Viagens, Arquivos Publicos e Sites. Esta abordagem me permitiu visualizar o volume amplo e
diversificado do corpus documental que versa sobre o espaco Mato Grosso, do século XVIII
até a atualidade. Todos que pude ler, de alguma forma contribuiram com a realizacdo desta
pesquisa, seja como suporte para a construcao tedrica, seja como suporte para a construgdo
textual na busca para a melhor compreensdo do tema pesquisado. Nesta revisdo, muitos

autores e documentos foram fichados, apresentados, sondados, investigados ao longo da
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pesquisa, ora cotejando, ora validando hipdteses, ora se distanciando do tema, ora se
aproximando ou revelando outras lacunas.

Somam-se a este corpus documental, as entrevistas’ e descricdes, produzidas a partir
de minhas incursdes nos espacos destas dancas, nas festas e nos quintais durante os anos de
2016 e 2017. Ainda que vivenciadas em breves periodos e na condi¢cdo de observadora, foi
fundamental para algumas conclusdes na percepgéo do fazer cururu e siriri.

Neste sentido, tomando por base a afirmativa de Castro (2007), sobre as narrativas
historiograficas acredito que, “pensar a sociedade e 0s processos histéricos a partir das
narragdes individuais se [mostra] possivel” (CASTRO, 2007, p. 12), o que importa sdo as
historias narradas. Ao narrar sua histéria o sujeito traz marcas potencialmente geradoras de
novas (re)leituras. Recupera a intensidade das experiéncias vividas, resgata suas emocoes,
sentimentos, ideias, temores ou desejos sobre o proprio cururu e siriri praticados na regido.

Diante dessa perspectiva 0s depoimentos aqui transcritos ilustram o ponto de vista dos
realizadores acerca de seus proprios fazeres e saberes sobre 0 que é o cururu e siriri atual e 0s
de “antigamente” observando no tempo historico, permanéncias e transformacgdes expressos
“em atos, em ritos, [...] em materialidades do espaco construido, consentido, do real ou do
intuido” (PESAVENTO, 2012, p. 33).

Logo, para fins de referéncia, alguns trechos transcritos foram destacados (grafados
em negrito) como forma de articular o texto escrito com a énfase dada pelos proprios
entrevistados a determinados elementos constitutivos do universo do cururu e do siriri, em
suas narrativas no momento da entrevista. Esta proposta busca tdo somente compor um elo
que aproxima o discurso que construimos ao discurso construido pelos sujeitos da pesquisa no
decorrer de nossas incursées em campo.

A aproximacdo com o0s cururueiros se deu através da Associacdo dos Cururueiros
Tradicdo Cuiabana do Coxip0, na pessoa do seu diretor administrativo, o cururueiro Thomas
Flaviano da Silva.® Intermediando minha presenca no Quintal Cultural, sede da associacéo e
residéncia do presidente, Seo Marcelino. Em reunifes nas quais pude dialogar, ndo sé com os
cururueiros, mas com outras pessoas envolvidas com o universo do cururu. Mesmo que dentro
desse universo alguns dos entrevistados transferissem sua voz e vez aos lideres do grupo “o

que o Thomas falar ta falado... A gente assina em baixo”, diz Seo Marcelino de Jesus. Ainda

" As descricdes utilizadas foram gravadas especificamente para esse projeto. Se inserem em grande medida,
como metodologia, dentro da perspectiva tedrica da chamada histdria oral. “A formulagdo de documentos por
meio de registros eletrdnicos é um dos objetivos da histéria oral, que, contudo, podem também ser analisados a
fim de favorecer estudos de identidade e memoria cultural” (MEIHY, 2006, p. 47).

® Foi meu professor na Universidade Federal de Mato Grosso — UFMT durante os anos de 1995/1996.
Atualmente Thomas Flaviano ministra aulas de musica em escolas publicas do Estado.



24

assim busquei um dialogo que pudesse reconstituir as “subjetividade[s] do[s] individuo[s] que
ao contar sua prépria histéria da lugar a um conjunto de fatos” (CASTRO, 2007, p. 13),
reconstituindo suas trajetorias.

A Associacdo existe hd quatro anos, e de acordo com Thomas, a criagdo da mesma se
deu pela necessidade de congregar 0s cururueiros que estavam dispersos em suas localidades,
sem incentivo e ou apoio. Thomas reforca que através da associacdo € mais facil o acesso a
incentivos puablicos e atender a demanda das festas nas localidades onde ndo existem
cururueiros. Desta forma foi possivel acompanhar, mesmo que minimamente, 0 percurso que
0s cururueiros fazem para manter viva a tradicdo em suas vidas, sobretudo nas festas de santo.

H& mais de vinte anos para encontrar essas pessoas seria necessario a locomocéo até
determinadas comunidades rurais, como Nossa Senhora do Livramento, Santo Antonio do
Leverger, Bardo de Melgaco, Poconé, Chapada dos Guimaraes, Rosario Oeste entre outras.
Hoje é possivel encontra-los ndo sé em suas referidas comunidades, mas em divulgacdes
eletrdnicas, circuitos e eventos nos mais variados locais pela Capital, promovidos pelo poder
publico e ou empresas privadas.

Ciente de que ndo seria possivel etnografar todos os grupos da atualidade, com tantos
e cada vez mais, optei apenas por trés. A escolha desses grupos ndo foi por acaso, se deu
principalmente por serem atualmente uma “vitrine” da danca, estdo presentes nos mais
diversos espacgos na capital, em eventos publicos, privados e/ou politicos, aléem de veicularem
com frequéncia em propagandas televisivas. A figura 1 apresenta o espaco dos ensaios do
grupo de Siriri Flor Ribeirinha, mais conhecido como Quintal da Domingas. Nesse espaco de
acordo com a proprietaria Dona Domingas, sdo realizados ndo apenas os ensaios do grupo,
mas festas, nas quais participam outros grupos de siriri e cururueiros “as portas estdo abertas

pra todos.®”

® Entrevista realizada em 09/10/2016.
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Figura 1 - Quintal de ensaios do grupo de Siriri Flor Ribeirinha

"n. i ‘,-\’ Q&5

Fonte: A autora, 2017.

Sdo eles, Associagdo Cultural Flor Ribeirinha, também por se localizar em uma
regido - Sdo Gongalo Beira-Rio — Cuiaba - onde, segundo a historiografia, com a descoberta
das minas de ouro foi um dos primeiros nucleos habitacionais mato-grossenses, denominada
como Arraial, a época habitado pelos indios Coxiponé. Sua localizacéo estratégica, a margem
esquerda do rio Cuiab4, vai se desenvolver a partir de 1914, com a implantacdo da Usina de
Aclcar e Alcool S&o Gongalo. Em 1930, com a decadéncia da producgdo agucareira no Estado,
a ceramica desponta como uma atividade de renda para a comunidade. Hoje € uma importante
regido turistica, ndo s6 pelo artesanato local, mas também pela tradicional gastronomia
cuiabana. E neste cenario que o grupo se compde ha vinte e dois anos, como dissidente do
grupo Nova Esperanca, somando ao todo quase quarenta anos. Possui em seu curriculo varias
apresentacdes, inclusive internacionais. Em agosto de 2017 o grupo representou o Brasil no
18° Festival Internacional de Arte e Cultura Popular — Buyukgekmece,® na Turquia,
sagrando-se campedo, com o espetaculo “Mato Grosso Dancando o Brasil.” Em 2018 o grupo
foi convidado para participar de eventos na RUssia, ainda durante a realizacdo da Copa do
Mundo, e também de festivais de Cultura Popular na Franca e na Suica.

Hoje o grupo desenvolve na comunidade um projeto para criangas por nome Semente

Ribeirinha (figura 2) e outro para idosos, o Flor da Idade.

10 grupo desfilou em carro aberto pela cidade e foi recepcionado pelo governador do Estado, em evento no
Palacio Paiagués (Sede do governo).
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Fonte: A autora, 2017.

Associacao do Grupo de Siriri Flor de Atalaia — bairro Parque Atalaia — Cuiaba. O
grupo surgiu em 2013 a partir de uma festa tematica, segundo sua diretora. Desde entdo tem
acumulado diversas apresentacdes em festivais nacionais e internacionais. Os integrantes sao
moradores da prépria comunidade, onde os trabalhos sdo desenvolvidos. Em 2017 o grupo
representou Cuiaba no Festival Internacional de Folclore - Mundo em Danca, no Rio Grande
do Sul e na Argentina. Assim como o grupo Flor Ribeirinha, esse grupo também possui um

espaco proprio para ensaios, conforme figura 3.
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Figura 3 - Quintal de ensaios do grupo de Siriri Flor de Atalaia

Fonte: A autora, 2017.
Grupo de Siriri Coracdo Atalaiense — bairro Parque Atalaia — Cuiaba. O grupo

surgiu em 2014 a partir de uma exigéncia escolar, mais precisamente da disciplina de artes, na
qual os alunos deveriam apresentar um trabalho de dancas populares. O grupo se reuniu para
apresentar o siriri e o trabalho se estendeu para além dos muros da escola, conquistando
outros espacos na cidade. Diferentemente da grande maioria dos grupos que possuem espaco
préprio para ensaios, esse grupo ndo tem um espaco para realizacdo dos ensaios, fazendo-os

em quadras publicas, segundo afirmou o responsavel pelo grupo. Na figura 4, a logo do

grupo.

Figura 4 - Logo do grupo de Siriri Coragdo Atalaiense

Fonte: Acervo do grupo.
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Levando em consideracdo as circunstancias especificas do momento da pesquisa,
enfrentei o risco de invadir a vida desses sujeitos - sob pena de intervir na realidade local e
transforma-la - a fim de construir a partir dessas experiéncias um texto capaz de captar e
interpretar suas memodrias, saber e ancestralidade. Estranhar-reatualizar essas experiéncias
vividas e as marcas deixadas em nossa historia. Um texto construido a partir da negociacéo,
em que os significados apresentados sejam os dos sujeitos e de forma reflexiva traga uma
interpretacdo que dé lugar a vida concreta, onde e quando ela acontece. Um texto capaz de
articular historia-memdria, suas significacdes e singularizacbes produzidas na, e da realidade
social (ROLNIK, 1989).

O que hei de apresentar, eu diria (em estado embrionario) nao é o todo acabado como
0s pintores que fazem desaparecer dos seus trabalhos os rastros da criacdo de esbogos
maravilhosos e que acabam muitas vezes estragando a obra em retoques exigidos pela moral
do trabalho bem feito (BOURDIEU, 1989), encobrindo os percalgos e os desafios de sua
criacdo. Assim sendo, este texto ndo tem como ponto final a sua conclusdo. Apresento, dentro
dos limites da academia, a pesquisa como uma obra inacabada ou “um artefato artistico [que]
surge ao longo de um processo complexo de apropriacdes, transformacdes e ajustes”
(SALLES, 1998, p. 13), com algumas inquietacdes e equivocos, submetendo-a a outros
questionamentos, outras interpretacdes e outros dialogos, sobretudo porque toda “cultura é
concretamente um dialogo em aberto” (CLIFFORD, 2002, p. 49) e a formacdo dos sujeitos
uma constante transformacéo. Penso que toda atividade cientifica comeca por ai.

E por altimo, mas ndo menos importante, como fazem os cururueiros ao iniciarem a
funcéo, saudando a presenca da divindade e pedindo licenca ao Santo, assim gostaria de

iniciar a pesquisa.

**k*

Apresentadas as primeiras consideragdes, apontamos resumidamente para a forma

como construimos a totalidade do texto em questao.

e Tema Inicial
Em: A evidéncia do proibido - verificamos através dos documentos manuscritos
datados do final do século XVIII e inicio do XIX, um conceito forjado na/pela cultura

ocidental, articulado ao processo civilizador que compreende a esfera produtiva de classes
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menos favorecidas, considerando as relagdes étnico-raciais a criminaliza¢do do cururu e siriri
sob a pretensa ideia da violéncia (SANTQOS, 2013).

O capitulo aborda o sistema sociocultural prevalente na regido e a forma como as
populacdes ligadas a essas praticas se organizavam e lidavam com categorias sociais impostas
pelos limites proibitivos de instituicdes geridas pelo Estado.

Neste capitulo aspectos essenciais para a compreensdo do fazer cururu e siriri sdo
ressaltados, principalmente através da geografia emanada por este solo, no que se refere a
ligacdo existencial do homem com a terra, com seu lugar, seu ch&o, este permeado por
diferentes ritmos, musicalidade, festividades, linguas, contrastes, idas e vindas. Um espago
permeado, sobretudo por um dilatado contato intercultural entre indios, negros escravos ou
forros, colonos e missionarios, desde o século XVI (SUZUKI, 2007; FAUSTO, 1995).

Explicitando um cotidiano que de acordo com Certeau (1998) é imposto aos sujeitos
que usam de criatividades e taticas no intuito de forjar resisténcias para subverter a autoridade
dos que impdem regras para fins de dominaco. E em meio a esse processo que se forma um

importante cenario das praticas mais remotas até os dias atuais das dancas de cururu e siriri.

e Tema Central

Em: A identidade Cuiabana - e o discurso da modernidade, o objetivo é rediscutir
do ponto de vista espacial, como a modernidade modificou a regido de maneira que a
populacdo reorganizou seu modo de vida, reformulou suas narrativas e recriou o proprio
cururu e siriri no contexto da urbanizacdo e modernizagdo da sociedade mato-grossense.
Transformando os discursos de ameacas, intimidacdes e coergfes, em seducdo pela
originalidade e legitimidade a cultural local. Estdo expostos neste capitulo os aspectos gerais e
transformacgdes importantes a que o cururu e o siriri foram submetidos no periodo
compreendido como modernidade, seus reflexos na sociedade local e possiveis mudangas de
paradigmas.

Apresentamos a partir de nossas idas ao campo, elementos pontuais que permeiam o
universo dessa populacdo que contribui para a composi¢do do cururu e do siriri enquanto
totalidade.

Apontamentos etnogréficos sdo trazidos a tona, igualmente registros acerca do cururu
e do siriri inseridos em um contexto de industria cultural, tanto para forma de analise como
para problematizagcdo. Estes apontam para uma nocdo de cultura que prevalece ndo s6 no
senso comum, mas em varios estudos académicos que se queixam da auséncia da “pureza
original” (CAVALCANTI, 2012; CHARTIER, 1995) das praticas culturais populares,



30

marcando a invisibilizagdo dos interesses dos grupos em luta e a desigualdade de condigdes
em que tais grupos concorrem (SANTOS 2013).

A ideia de cultura como conceito hegeménico articulado a nocdo de civilizacdo
(ELIAS, 1994) pautada na colonialidade das relagcbes de poder (QUIJANO, 2002, 2010),
como instrumento legitimo da modernidade, instancia central que redne tais elementos a fim
de exercer o controle sobre a natureza e a sociedade.

O texto articula também como a propria modernidade comporta e esquematiza um
padrdo de humanidade (branco, masculino, capitalista, cristdo) que se esforca na criacdo de
desigualdades para desqualificar a diferenca cultural e étnico-racial, atribuindo carateristicas
de sub-humanidade a elementos da cultura popular. Forjadas e legitimadas como parte da
construcdo da hegemonia do estado-nacdo e da afirmacdo da cultura letrada burguesa na
modernidade (SANTOS, 2013, p. 26).

A questdo principal do capitulo € apontar o impacto do pensamento modernizador e
problematizar a existéncia de um conceito de cultura letrada burguesa como modelo de
modernidade. Buscamos entender também como esse projeto foi incorporado, ressignificado e
traduzido pelos sujeitos inseridos nas culturas populares e grupos étnicos que compdem o
cururu e o siriri mato-grossense (CERTEAU, 1998). A diversidade das praticas culturais
como ndo fixos de grupos sociais especificos oferece-nos subsidios para apontar como as
disputas simbolicas ou de representacdo tem tanto peso quanto as disputas econdmicas,
quando um grupo exerce ou tenta exercer o seu dominio sobre o outro (CHARTIER, 2002).

O texto traz a tona o papel da politica enquanto discurso de legitimacdo na conducao e
formacdo de novos espacos a cultura popular por meio de Instituicbes articuladoras entre a
cultura mato-grossense e a populagao.

Entre Festas Quintais e Festivais — Apresenta o discurso enquanto “lugar” de
realizacdo do cururu e siriri das antigas em paralelo a sua formacao atual de cantoria voltada
para aos aspectos da vida e a produc¢do cultural. Aqui hd um vinculo profundo entre trabalho
como arte coletiva e sua reciproca do ponto de vista da luta por reconhecimento cultural.

Isso implica em parceria e retribuicdo, renovacdo e reatualizagcdo da nogdo de dom
como contrapartida para a consolidacdo e materializacdo das relagbes sociais, funcionando
também como prética de devocdo e brincadeira. Destacamos 0s depoimentos orais de Thomas
Flaviano da Silva, Marcelino de Jesus, Pedro da Silva, Domingas Leonor da Silva e Edilaine
Domingas a apontar para a oralidade como uma forma de atitude perante a vida. Narrativas

que contribuem para a constituicdo de memorias individuais pautadas em historias de vida e
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memorias coletivas que contemplam a sociabilidade e vinculos do préprio cururu e siriri como
arte coletiva.

Ha um contraponto sobre o papel das mulheres no cururu, para além do apoio que
oferecem aos seus companheiros e amigos, dentro e fora das rodas, em muitos casos
compartilhando o protagonismo dentro das dancas. Trata-se de perceber os fazedores de
cururu e siriri portadores de um saber permeado por subjetividades pautadas pelas diferencas,
em constante tensdo com outras subjetividades e préticas culturais.

A partir de Nestor Garcia Canclini (2008) e Stuart Hall (2006) evidenciamos o papel
atribuido ao popular e suas adequag¢fes aos projetos contemporéneos, buscando um elo
histérico entre passado, presente e mudanca de paradigmas. Apontamos a internacionalizacéo
das dancas a partir dos processos midiaticos (TRIGUEIRO, 2005) suas relacfes, negociacoes,
(re)significacOes e (re)invencdes (HOBSBAWM, 2008). O que no passado se fazia ao redor
das fogueiras, hoje (re)modelados através dos festivais, um contar continuamente atualizado e
contextualizado, unindo grupos e imaginario social.

A viola-de-cocho, o cururu, o siriri e a construcdo de um campo simbdlico. Neste
capitulo atentamos para o papel ambiguo que a viola-de-cocho representa como instrumento
insubstituivel no cururu e no siriri. Ao percurso que adquiriu como status de patrimonio
cultural, convertendo-se em um dos icones da cultura local. Registrada como um bem cultural
imaterial na categoria saberes, pelo IPHAN em 2005. Assinalada como “uma expressao Gnica
no fazer popular [e] referéncia cultural importante [...] incorporando contribuicdes de diversas
etnias, como tradicdo que se reitera e atualiza” (IPHAN, 2009, p. 81). Assim como a sua
representacdo simbolica nas artes visuais e propagandisticas, sobrepondo seu sentido musical,
a ponto de se transformar em cliché.

Presente em vasta gama de manifestagdes tradicionais, religiosas ou de sociabilidade e
brincadeira, como cururu, siriri, folias de Reis e do Divino, festas do Divino, S&o Benedito,
Sdo Bom Jesus, dancas de Sdo Gongalo, de Santa Cruz, evidenciando profundos vinculos com
a oralidade (SANTOS, 2013).

Para além de uma definigdo tedrico conceitual do que é a viola-de-cocho, nos
interessam as representacdes e 0s sentidos que os realizadores do cururu e siriri fazem dela em
suas vidas. De toda forma, mais uma vez sdo acionados os relatos orais que ilustram a
dindmica das cantorias improvisadas, expressando também as relacdes afetivas e concretas
que os narradores relatam sobre a viola-de-cocho, através e a partir dela. Para o cururueiro
tocar a viola-de-cocho € um dom que lhe confere destaque no grupo ao qual pertence. Um

saber transmitido de pai para filho.
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Como forma de articular o trabalho etnogréafico as questdes do cururu e siriri em meio
a luta dos grupos realizadores pela valorizagdo num contexto politico econémico e ideoldgico

(ROCHA, 2015), o capitulo se subdivide em dois momentos diferentes.

e Toque A

O lugar festivo — dimensdes entrelagadas articula a pratica do cururu e do siriri ao
riso e a festa como necessidades humanas. Observamos que, devocao e produgdo simbodlica,
sdo dois aspectos intercambidveis que resultam na construcdo material em que as cantigas e
brincadeiras tém lugar privilegiado nestas dancas. O esforgo explicativo vai no sentido de
fazer a mediagdo da condigéo nativa, problematizando-a e interpretando-a a fim de consolidar
um entendimento de tempo e espaco dotados de sentido material e simbdlico para a populacdo
realizadora do cururu e do siriri (DEL PRIORE, 1994).

Neste ponto o texto articula o cururu como alegoria a dimenséo sagrada da palavra que
ilustra o sentido de brincadeira dados pela noc¢do nativa de dom implicita nos discursos sobre
0s atributos necessarios para se praticar o cururu. A partir de apontamentos que julgamos
importantes e que foram levantados por estudiosos das culturas populares para apresentar a
relacdo profunda do cururu com a conversdo catolica e imposicdo de praticas culturais
eurocéntricas a grupos culturais ndo-brancos, especificamente os de descendéncia tupi no
Brasil (CANDIDO, 1956; SANTOS, 2013).

Partimos da dimensdo popular do catolicismo manifesto pelos grupos de portugueses
no Brasil colonia e durante a ocupacdo espacial da regido Centro-Oeste. O mesmo para 0S
grupos de negros trazidos para os trabalhos bracais no inicio do século XVIII até meados do
XIX, e que demarcam mais fortemente as memorias dos realizadores de cururu e siriri da
atualidade (SANTQOS, 2013; VOLPATO, 1993).

Essas populacdes e grupos culturais em suas relagdes no catolicismo popular (negro,
indigena e europeu) em diferentes tempos historicos mantém especificidades temporais e
comportam varios aspectos que marcam a sociabilidade, a devocgéo, as narrativas miticas, a
ludicidade, e as praticas mistica-religiosas e econémicas das populac@es ribeirinhas. Uma
linguagem portadora de ambiguidades, apontando os lugares e os discursos dos sujeitos
fazedores do cururu e do siriri no cumprimento de uma devocdo crista-catolica popular e
institucional (CANDIDO, 1956; DEL PRIORE, 1994).

Em: A arraya miuda: presenca majoritaria em Cuiaba - iniciamos nossas reflexdes
acerca dessa parcela da sociedade que ndo faz parte das elites politicas, nem pertencem as

chamadas familias tradicionais ou ocupa cargos publicos. Atentamos para o fato de que
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carregam uma classificacao racial-étnica imposta e sustentada por um padrdo mundial pautado
na “colonialidade do poder” (QUIJANO, 2010; FANON, 2008).

Perpassam a ideia etnocéntrica e eurocéntrica do sujeito portador de marcas
implacéveis do atraso civilizatério e que resultam na producdo de desigualdades embasadas
nas diferencas culturais presentes em nossa sociedade (SANTOS, 2013). Pontuando uma
construgdo corporal etnocéntrica do outro que perpassa inclusive pela concepgdo equivocada
acerca das culturas populares latino-americanas como “primitivas” (CANCLINI, 1983) e por

isso, passiveis de superagdo (SANTQOS, 2013).

e TemaFinal

Buscando Raizes - formas e significados. Aqui sdo apresentadas incialmente as
conceituacdes destes géneros de canto e danga formuladas por Antonio Candido, Americano
do Brasil, Cornélio Pires, Couto de Magalhaes, Francisco Brasileiro, Jodo Chiarini, Maynard
Araujo, Julieta de Andrade, Elisangela Santos...et al.

Os discursos em questdo trazem um cururu difundido de forma ndo homogénea as
vezes descrito como danca cerimonial do catolicismo popular, as vezes como danca
recreativa/brincadeira traduzidos em versos que cantam passagens do Evangelho, em
lamentos do cotidiano ou em pilhérias entre os seus oponentes (ROCHA, 2015).

A narrativa-poética construida como musica na forma de cantoria de improviso e/ou
desafio em duplas, harmonizada e ritmada pela viola-de-cocho constituindo-se em um legado
cultural pautado por relagGes sociais — dai a ampla gama de temas a serem tratados
constituirem um universo especifico, uma racionalidade singular do “ribeirinho” (SANTOS,
2013). Dos pontos de vista historico, artistico-simbdlico, de vivéncia mitico-religiosa e das
relacbes sociais, brincadeira, poder e prestigio que organizam e sob 0s quais sdo organizados,
verificamos que o cururu e o siriri comportam um repertorio repleto de ambiguidades que
transparecem no plano sécio-politico na forma de negociagdes a depender dos interesses dos
grupos.

Para além de qualquer definicdo em si, tratamos o cururu como legado que se
transmite de geracdo em geracéo, pautados na figura individual do poeta/improvisador como
condicdo de enfrentamento e ressignificacdo da sua propria condigdo no mundo. Em paralelo
apontamos como esse projeto foi incorporado e traduzido pelos sujeitos inseridos nas culturas

populares e grupos étnicos que compdem o cururu e o siriri mato-grossense (SANTOS, 2013).
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e Tema de Encerramento

Para finalizar a conversa — As reflexdes contidas neste capitulo partem da ideia das
transformacdes pelas quais se movem a cultura popular (HALL, 2003), principalmente se
consideramos que a cultura popular ndo € resistente aos processos da modernidade
(CANCLINI, 2008). Isto posto as anélises ocorre no terreno das transformagdes, sobretudo
porque é nesse contexto que essas dancas tém garantido sua prevaléncia e atualidade.

A partir do fendmeno migratério pelo qual passou o Estado de Mato Grosso,
principalmente sua capital Cuiaba, ficou evidente as tensGes socioculturais em relacdo as
diferencas culturais da populacgéo local. Momento em que projetos individuais encontram eco
na coletividade forjando condigdes ideais para que o cururu e o siriri fossem finalmente
chamados para atuar na cena principal. Artistas e personalidades encontram no “povo”
(FRADE, 2004) um campo fértil para efetivar seus projetos, dando a ideia que cada um faz
parte de um todo, expressando assim o espirito de uma nagdo (BURKE, 1978).

A fim de restaurar esse sentimento de pertencimento tradices como o cururu e o Siriri
sdo eleitos como referéncia da identidade cuiabana, encontrando ressonancia na populacgéo,
avida por legitimar suas préticas culturais na contemporaneidade, inclusive apontando uma

perspectiva de reconhecimento e valorizacdo financeira.
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1 TEMA INICIAL

1.1 A evidéncia do proibido - no (com)texto das Posturas Municipais

Durante os séculos XVII e XVIII, portugueses, mamelucos e indigenas sairam do
sertdo paulista para a exploracdo aurifera, ocupacdo efetiva do territério brasileiro e outros
grupos indigenas para escravizar.

A exploracéo dos recursos materiais e da preacdo indigena relacionadas ao processo
catequético do Novo Mundo é uma das principais bases historicas que associam a
préatica do cururu aos elementos civilizatorios de populacGes amerindias nativas em

confronto e consenso com as referéncias culturais impostas no processo de
conversdo desta mesma populacédo a cristandade (SANTOS, 2013, p. 62).

Ainda durante o periodo colonial a articulagdo entre os interesses politico-econémicos
metropolitanos a dindmica da catequese impulsionou o avan¢o da expansdo colonial pelo
continente. E a partir do século XVI1II que o timido ordenamento do territério, através da
economia exploratéria do ouro, ainda que voltada para o mercado internacional, estimula
pouco a pouco a consolidagdo de novos povoamentos (SANTOS, 2013).

Processo esse que terd reflexo em terras mato-grossenses. Por terra e aguas, tais
expedicdes chegaram a Mato Grosso. E é a partir da segunda metade do século XVIII que
Cuiaba comeca a consolidar seu ambiente urbano com significativa expansdo populacional.

Todavia, para o sociélogo Machado Filho (2003) esse aumento populacional ndo
trouxe exatamente o progresso para a cidade, o que se percebeu foi o agravamento das
precariedades do espaco urbano e na esteira, qual a forca de um ima, o aumento da violéncia,
criminalidade e miserabilidade da populagdo. Segundo o autor essa situacdo foi ocasionada,
muito provavelmente,

Pela falta de emprego, o processo de desagregacdo do sistema escravista [...] 0
retorno macico de batalhdes inteiros de soldados que passam a viver em condicGes
quase que subumanas [...] a entrada de paraguaios [...] que se sujeitavam a qualquer
tipo de trabalho [s&o alguns dos fatores que possivelmente] favoreciam a escalada da

violéncia, principalmente dos homicidios, roubos e furtos, que assolaram a provincia
(MACHADO FILHO, 2003, p. 17).

O autor garante que o sistema ativo de dominacdo estava ligado aos livres mais
abastados. A elite local formada por comerciantes, proprietarios de escravos e terras, inclui-se

os altos funcionarios publicos civis e as altas patentes militares. Em um nivel ligeiramente
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abaixo estavam os oficiais militares, médicos, engenheiros, advogados e magistrados, chefes
de policia, promotores e membros do clero. Mais abaixo na escala social se alojavam 0s
pequenos comerciantes, sitiantes, os pobres, os desertores e escravos fugidos ou forros, estes
ultimos, totalmente desprovidos de recursos materiais para seus meios de vida (MACHADO
FILHO, 2003).

De acordo com Volpato (1993), a chamada elite local apesar do nimero reduzido era
poderosa em relacdo a populagéo pobre, indios, escravos e libertos, via de regra, analfabetos.
Segundo a autora “para as autoridades, as camadas mais baixas da sociedade, compostas por
escravos e livres pobres que, no caso de Cuiaba, eram preferencialmente descendentes de
negros e indios, eram por natureza pouco providas de moral” (VOLPATO, 1993, p. 223).
Impunham sobre eles uma acdo de politica de controle que evidencia um campo no qual
permitiu que esses sujeitos estabelecessem "aliangas na construcdo de equilibrios possiveis,
no jogo de forcas que Ihes era intensamente desfavoravel” (VOLPATO, 1993, p. 232), agiam
inspirados ou pressionados pelas contingéncias da vida, pelas dindmicas da historia, apesar de
todas as restrices a que estavam submetidos.

As regras que normalizavam o convivio social em Cuiaba e toda a regido de Mato
Grosso, ao longo dos séculos XVIII e XIX, (VOLPATO, 1993; PEREIRA JUNIOR, 2009),
apontavam o incessante esforco das autoridades na repressdo aos ajuntamentos, muitas vezes
passivos de tumultos e agressdes. Os relatos contidos nos documentos policiais, trazem uma
nocdo da aplicagdo da lei cujos termos frequentes eram dancas de preto, assuadas, motins,
assassinatos. Todos e quaisquer ajuntamentos eram vistos como perigosos e prejudiciais a
populacdo, eram considerados momentos em que pessoas livres, pobres, escravos ou ndo, se
articulavam para a pratica de crimes de toda natureza.

Volpato (1993) assegura que apesar da imposi¢cdo proibitiva da lei através da represséo
policial e prisdo dos apreciadores do cururu; homens e mulheres, sejam eles, lavradores,
camaradas, agregados, costureiras, livres, pobres de uma maneira geral, inclusive os escravos,
ndo os impedia de se insubordinarem contra os mecanismos de controle do poder. Pelo
contrario. Esses individuos marginalizados, ignorados, excluidos, davam vazdo aos seus
desejos e sentimentos e, ao promoverem o cururu e outras festas a revelia de qualquer
proibicdo ou repressdo policial, sem saber, se constituiam sujeitos de suas proprias histérias.
Demostravam que o proibido desafiava abertamente a ordem. E conclui:

Os escravos iam e vinham pelas ruas de Cuiaba durante a noite e nao deixavam de
participar de festas e ajuntamentos, toques de viola e jogos de cartas. Para satisfazer

esse pequeno desejo de se divertir durante a noite, colocavam-se a mercé da agdo da
policia, sujeitos a castigos fisicos e a prisdo. Mesmo assim, ndo deixaram de dar
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vazao a essa pequena vontade. Ao infringir a lei para satisfazer um gosto, 0 escravo
estava, mesmo ndo consciente disso, atuando como sujeito e contestando a
afirmacdo de que o homem submetido ao dominio de outro era 0 “‘mesmo que um
morto’, desprovido de vontade (VOLPATO, 1993, p. 160, grifo da autora).

Em os Sons dos negros no Brasil: cantos, dancas, folguedos de 1988, José Ramos
Tinhordo (2005) reflete sobre o volume acanhado de documentos oficiais a respeito da vida
dos negros que no inicio do século XVII ja contava com cerca de “20 mil africanos e seus
descendentes crioulos e mesticos” (TINHORAO, 2005, p. 31) distribuidos por todo o Brasil.
De acordo com Tinhordo as poucas informacdes que se tem sobre a musica desse periodo
dizem respeito as diversdes dos brancos e indios, evidenciando que esses tinham oportunidade
de festar e folgar. Desta feita 0 autor sugere que 0s escravos negros “também tivessem
ocasido de entregar-se a suas dancas” (TINHORAO, 2005, p. 32).

Tinhordo lembra que as imagens mais remotas que se tem de escravos em posturas de
danca no Brasil datam de 1647 em Pernambuco. Nesse registro dois dos musicos estdo
sentados, tocando com as maos tambores presos entre as pernas, ao centro outro musico esta
“raspando um longo reco-reco, enquanto os outros dancavam em volteios” (TINHORAO,
2005, p. 34).

Embora a cena tenha sido registrada em Pernambuco, assegura o autor que a mesma €
uma indicacéo de que

Os escravos africanos conseguiam, em certas ocasifes, exercitar seus ritmos e
dancas (e, quase certamente, embora de forma dissimulada, também seus rituais
religiosos), através de manifestacdes & base de ruidosa percussdo, que os

portugueses definiam genericamente sob o nome de batuques (TINHORAO, 2005,
p. 36, grifo do autor).

Isto posto, o autocircunstanciado de infracdo das Posturas Municipais, oferece-nos
uma oportunidade para avaliarmos o modo como agiam as autoridades diante de qualquer
ajuntamento, sobretudo, na sua associacdo as rodas de cururus.

Ampliando a busca pelo processo de disciplinamento da sociedade local que se deu
basicamente através da aplicagdo de medidas que tinham como objetivo normatizar o
comércio, a convivéncia, as idas e vindas nos espacos publicos como ruas, bicas d’agua,
travessas, becos, chafarizes e também no que se refere as festas e folguedos, entre outros.
Chegamos ao Codigo de Posturas, da cidade de Villa Bela da Santissima Trindade, entéo
capital do Estado de Mato Grosso, aprovado no ano de 1752. Este regulava também as regras
de convivéncia na entdo Villa do Cuyaba. Encontramos no paragrafo quinto, do capitulo

quatro, a seguinte descricao,
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Responderdo ao Paragrafo quinto que era conveniente que se observasse a pena do
dito paragrafo de achando-se que incorresse na pena de prisdo e de condenacédo de
seis oitavas para a Camara pela premissa e pelos mais sempre achados, todo pobre
livre de forma que consentir em sua casa pretos, achados a fazer folguedos de
batuques, fora de hora declarada na postura que devia praticar afins na Villa, como
com cada um dos [ilegivel] (DOC. 07, POSTURAS MUNICIPAIS, 1752, p. 05).

Figura 5 - Posturas Municipais da Camara de Villa Bela - Mato Grosso

Fonte : APMT - Doc. 07.

Ja em 1831, nas Posturas da Vila do Cuyabd, conforme aponta Pereira Junior (2009),

em interessante artigo intitulado, O codigo de posturas e os futuros cururus oitocentistas, €

possivel comprovar que o cururu era rejeitado por parte da populagdo que considerava a danga

como ridicula, desagradavel e perigosa. Sancionada pelos dirigentes politicos em 04 de

janeiro, continha entre outras medidas a proibi¢do da préatica do cururu sob pretexto de

prevenir desordens, brigas com facas e até assassinatos, segundo estabelece o décimo

paragrafo:

Sendo mais conveniente prevenir os males que remediar os danos que
continuadamente resultam dessas fungBes de batuques, cururus e tambaques, cuja
consequéncia sdo pancadas, facadas e mortes, como por muitas vezes tém
acontecido, d’ora em diante ficardo proibidas estas funcdes; e aquele proprietario ou
inquilino que em sua casa promover ou consentir pagara para as obras da Camara
30%000 ou trinta dias de prisdo; sendo na rua, serdo quebrados os instrumentos e
presos 0s da funcdo; sendo livres, por 30 dias; e sendo escravos, 100 agoites e
metidos presos até os senhores (DOC. 01, POSTURAS MUNICIPAIS, 1831, p. 07).



Figura 6 - Posturas Municipais da Camara de Cuiaba

Fonte: APMT. Doc. 01.
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Desses manuscritos aos quais também tivemos acesso, comprova-se que as posturas
funcionavam como uma ferramenta cujo objetivo era o de prevenir e remediar. Prevencao que
se fazia pelo toque de recolher anunciado pelas cornetas nas rondas policiais que de certa
forma marcavam um tempo disciplinar. A partir do toque da corneta, era proibido vagar pelas
ruas, sob pena de prisdo correcional. Por outro lado, a corneta anunciava para homens e
mulheres que “as rondas policiais ja se faziam mais intensas em sua agdo de prevenir e
prender turbulentos, ébrios e participantes de batuques e cururus” (MACHADO FILHO,
2003, p. 108).

Para Machado Filho (2003) se por um lado os Cddigos de Posturas delimitavam a
pratica do cururu, por outro, ndo alcancavam a eficicia desejada pelas forgas policiais, ja que
sair escondido para se divertir em cururus era comum entre 0s cativos e se constituia em uma
das formas que encontravam para circular pela capital da provincia, mesmo porque

[...] a prisdo correcional de bébados, turbulentos, escravos que frequentavam
batuques e cururus, sem bilhetes de seus senhores, [..] enfim, toda uma legido de
transgressores que ndo respeitavam o toque de recolher, estimulados pela falta de
uma boa iluminacdo da cidade, [...] em cuja esteira vinham as brigas e a violéncia,

mas que também era uma poderosa arma para nivelar as diferengas sociais e
aproximar brancos e negros, livres e escravos (MACHADO FILHO, 2003, p. 31).

Na ansia de exercer uma acdo normalizadora sobre a populacdo mais pobre, as
autoridades e os chefes de policia, levavam ao extremo sua missdo de controlar o lazer e a
ordem, e verdades sdo forjadas a partir dos discursos contidos nos inquéritos policiais.
Destarte, essas praticas tornam-se 0 “lugar” da formagéo discursiva que determinaria outros
discursos perpassados pelas relacGes de poder local. PrisGes eram efetuadas sob alegacéo de
que qualquer ajuntamento inclusive as rodas de cururu, além de promoverem algazarras,
guebravam uma postura e sempre terminavam em bebedeiras e brigas.

Mas como se poderiam caracterizar estas praticas que tanto incomodavam as
autoridades locais, consideradas um tormento para muita gente na capital? Observe-se, por
exemplo, entre outros documentos da época, a aplicagdo da lei em 16 de dezembro de 1860
(um dia de domingo), no qual se registra uma acdo policial, conforme relato dos chefes de
policia aos presidentes da Provincia de Mato Grosso, descrevendo a seguinte ocorréncia, “das
partes recebidas hoje nesta Secretaria consta que ontem pelas doze horas da noite fora preso e
recolhido na Cadeia o escravo Mathias, de propriedade de D. Mariana, por ser encontrado em
uma fungdo de cururu na rua da Fé, sem bilhete de sua senhora” (DOC. 02).

Outro relatério seria registrado pelo chefe de policia, no ano de 1866, mais

precisamente no dia 23 de setembro, conforme consta:
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Parece ter sido 0 escravo Benedito o organizador do cururu realizado na casa de
Escoléstica Maria Joaquina. Contudo, Escolastica, Maria Luisa, Vitoriana Padilha e
Pocidbnia, também foram presas sob a acusacdo de terem sido coniventes no
divertimento, que ndo possuia autorizacdo da camara (DOC. 03).

Ainda segundo inquéritos policiais, esses encontros em que as rodas de cururu
aconteciam se davam em qualquer dia da semana, conforme apontam os relatos sobre um
crime que ocorreu na cidade em uma terca-feira, no dia 19 de marco de 1872, supostamente
em um ajuntamento de cururu, de acordo com o registro “o dito seu patrdo recolheu-se a
canoa as oito horas da noite mais ou menos e tendo deixado ai por ter obtido licenca para um
brinquedo™ no Beco Sujo” (DOC. 04). No mesmo documento ainda encontramos outro
depoimento, no qual se constata a presenca de indios em divertimentos em uma roda de
cururu no referido Beco “achavam também dormindo na canoa dois indios Guatés” (DOC.
04).

Os indios da provincia, independente da etnia, sdo identificados pela embriaguez e
passam a receber tratamento-punicao, idénticos aos da populagdo pobre. Tinham lugar cativo
em narrativas que reforcavam o discurso de um comportamento delinquente, séo vigiados e
punidos através de correcdes que iam substituindo a catequese disciplinar dos missionarios
(ROCHA, 2013).

Encontramos fora dos registros oficiais, uma nota em um jornal local, O Matto Grosso
— do dia 13 de abril de 1890. Nesta, o editor faz duras criticas ao entdo governador provisorio,
por ter permitido a presenca das “infimas camadas do povo” nos jardins do palacio, enquanto
a elite festava nos salBes da residéncia. Segue a nota: “Ao que parece improprio do lugar, do
promoter e até mesmo altamente ridiculo, foram as dangas da arraya milda, cururu, samba,
siriri e ndo sabemos que mais, havidas no jardim, na noite do baile e na seguinte.” O editor
segue afirmando que estava o “Sr. Marechal Governador sendo agradavel com aquela classe
de gente que se diverte com tais folguedos,” segundo o jornalista, “faltou o decoro de sua
posicao,” pois esse comportamento era considerado uma “exagerada democracia” (O MATTO
GROSSO0, 1890, p. 03, grifos do autor).

Mesmo que sob condicBes adversas, sob ameaca constante de doengas, dos ataques,
das dores fisicas insuportaveis, mesmo correndo riscos de prisdo, esses sujeitos “em resposta
a contingéncia de viver em uma regido de fronteira e de itinerancia” (PERARO, 1997, p. 11),

se entregavam ao laser e ao consumo de aguardente e como consequéncia; brigas e violéncia.

1 Brincar ou fazer cururu; o mesmo que festar. Diz-se: “Eu j& brinquei muito com Fulano”, ou: “Fui numa
brincadeira 14 no Mimoso”. (RAMOS & DRUMMOND, 1978, p. 7).



42

Vérias sdo as referéncias nesse sentido. A mencdo as bebidas alcoolicas estd nos
registros dos cerimoniais afro-indigenas na colénia e no Brasil rural como um todo. De modo
que a aguardente é elemento sempre presente nas festas brasileiras,

Numa infinita diversidade de ragas e ritos sagrados, a cachaca anulou as restri¢des
litdrgicas, impondo-se como ortodoxa [...] um angulo de psicologia coletiva é de

surpreendente importancia: a participacdo da aguardente no cerimonial religioso
indigena, africano, oceanico (CASCUDO, 1986, p. 51).

Por outro lado, a cachaga foi também “calamidade aniquiladora dos derradeiros tupis,
cariris, tarairius e jés do Brasil. Tufdo em folhas secas” (CASCUDO, 1986, p. 27).

Silvio Romero (1897) ao apontar a intolerdncia dos vigarios sob 0s mais pobres,
afirma que, “trabalha[r], bebe[r] e canta[r]” (ROMERO, 1897, p. XVIII) era o cotidiano das
populagdes dos sertdes.

Certeau (1998), em uma exigente e lucida critica a respeito das convivéncias
hierarquicas, em a Invencdo do Cotidiano € enfatico ao apresentar a “cultura comum e
cotidiana enquanto apropriacdo (ou reapropriacdo)” (CERTEAU, 1998, p. 16), mesmo sem
alimentar ilusbes no que concerne ao seu funcionamento, reconhece um movimento de
subversdo a ordem, a partir de “micro resisténcias,” que por sua vez, institui-se em “micro
liberdades” (CERTEAU, 1998, p. 18) que oportunizam aos sujeitos deslocar “as fronteiras
verdadeiras da dominacdo dos poderes sobre a multiddo andnima” (CERTEAU, 1998, p. 18).

Desta forma, as mais simples acbes cotidianas tidas como rotineiras e muitas vezes
banais, além de revelar o extraordinario nas multiplas faces da vida, também se constituiam
meios de resisténcia, nas quais os individuos encontram ou criaram para driblar a opressao do
dia a dia. Todavia, Certeau (1998) alerta sobre a necessidade de se investigar sobre quais
“procedimentos populares (também ‘mindsculos’ e cotidianos’) jogam com 0s mecanismos da
disciplina e ndo se conformam com ela a ndo ser para altera-los” (CERTEAU, 1998, p. 41,
grifos do autor). Sugere o autor que sdo essas relagdes do dia a dia que se materializam em
determinados processos identitarios e “essas maneiras de fazer, constituem as mil préticas
pelas quais 0s usuarios se reapropriam do espago organizado pelas técnicas da producéo
sociocultural” (CERTEAU, 1998, p. 41, grifo do autor). E conclui que essas taticas
apresentam continuidades, permanéncias e, “manifestam igualmente a que ponto a
inteligéncia é indissociavel dos combates e dos prazeres cotidianos [além de] articula[r] [...] a
sua relacdo com o poder que os sustenta” (CERTEAU, 1998, p. 47). Mais do que evidenciar
essas dinamicas pessoais e coletivas, é a partir desse cotidiano que temos a possibilidade de

refletir sobre as criagdes culturais que emergem dessas rotinas.
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Isto posto, é interessante lembrar alguns exemplos classicos de criminalizagdo da
cultura popular, como foi o caso da capoeira. Luiz Sergio Dias (2001), em contundente
analise sobre a organizacdo da capoeira no Rio de Janeiro e a sua criminalizacéo a partir do
Codigo Penal, em 1890 - lembrando que o cururu foi criminalizado oficialmente em 1831 -
acrescenta que a mesma, portadora de tragos “culturais negros [sofreu] violenta repressao
[colocando-se] como um componente a mais dentro [desse] universo violento” (DIAS, 2001,
p. 23). Somam-se a esse universo de criminalizacdo, a umbanda, 0 maxixe e 0 samba.

Mesmo que, considerando a heterogeneidade entre os objetos aqui estudados, decorre
dessas observagdes um fato indiscutivel, a “dualidade proporcionada pelas praticas e
expectativas do escravo e do homem livre” (DIAS, 2001, p. 54), sobretudo, a ideia de préaticas
ameacadoras a normalidade imposta, expressa nos Codigos de Posturas Municipais, nos quais
se reprimiam qualquer ajuntamento, caracterizados como ilicitos. E mesmo se constituindo
aparentemente mundos antagbnicos, “a sua presenca nas ruas [tanto de um, quanto de outro]
ao longo do tempo, representou um desafio [...] [e] sua capacidade sinuosa de resisténcia”
(DIAS, 2001, p. 24). Disto tudo, resultava uma sociedade baseada em um sistema opressor,
por si sb6 ameagador, cuja ordem era reprimir todo e qualquer ajuntamento,
independentemente da situacdo, prendendo indios, negros; fossem escravos ou forros; homens
e mulheres, em outras palavras, “prevenir a criminalidade tomou-se um dos principios
tedricos mais perseguidos pelo poder, visando a controlar o comportamento das massas
urbanas” (DIAS, 2001, p. 71).

A punicdo independentemente da culpa ou inocéncia de um individuo sob suspeita, de
acordo com Machado Filho (2003), era pratica corrente. Todavia, culpa ou inocéncia, eram
critérios que ndo se levavam em conta, o proposito era intimidar os pobres, escravos ou néo,
“a policia gastava a maior parte de seu tempo no trabalho de capturar escravos fugidos e
impedindo que praticassem toda sorte de infracGes consideradas lesivas a ordem e a
tranquilidade publicas” (MACHADO FILHO, 2003, p. 221), uma pratica comum no Brasil
colbnia.

Isto posto, indagamos o que é uma norma regulamentada por relagBes sociais
historicamente determinadas entre os depositarios do poder repressivo e aqueles que se
manifestando de variadas formas resistem a ordem e a tranquilidade pablica impostas pelos
primeiros? Neste caso 0 que chama atencdo é o desprezo das autoridades por tais praticas e a
facilidade com que vinculavam as rodas de cururu e siriri e seus apreciadores, a pecha de
desocupados, violentos, passivos de roubos, vadiagem, assassinatos, desordens, desobediéncia

e outros.
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No Codigo Criminal tinha-se estabelecido o modelo e a estrutura para o cumprimento
das normas e dos métodos policiais nas instancias superiores. Por sua vez, outras violaces
consideradas menores como as ofensas a ordem publica por conduta desordeira, embriaguez,
violacdo ao toque de recolher, o jogo e a prostituicdo, eram regulados pelas Posturas
Municipais. Prevencgdo e repressdo eram termos recorrentes como justificativa nos relatorios
dos chefes de policia.

Pelo alto indice de atritos que ocorriam nestas reunides, as festas, funcdes,
divertimentos, batuques, eram vistos pelas autoridades como momentos
privilegiados de brigas e por isso evitados ao maximo. [...] Apesar do intenso
controle e das prisGes insistentes por esse motivo, 0s cururus continuavam

acontecendo, reunindo em seus folguedos pessoas pobres e escravos (VOLPATO,
1993, p. 205).

Volpato (1993) assegura que a imposicdo de cima para baixo de mecanismos de
opressao, recaiam sobre a populacéo pobre e néo Ihes restavam alternativas de acordo com as
circunstancias formais, a ndo ser as de resistir, evadir e encontrar linhas de fuga, sinais sutis
da existéncia em uma terra erma e distante. Diante de uma sociedade excludente e repressiva
com pouquissimas ou nenhuma possibilidade de lazer para escravos e livres pobres, o alcool
também representava uma forma de sobrevivéncia e alternativa para minimizar o sofrimento
cotidiano de homens e mulheres, quando em ajuntamentos de cururus, ainda que proibidos.
Um ambiente edificado cotidianamente por diversos agentes sociais, ofuscados pela visdo
colonial minimizadora, materializando e reproduzindo lugares discursivos que explicitam um
campo de concorréncia que, ndo podem de forma alguma ser considerados discursos neutros
(VOLPATO, 1993).

No que diz respeito as noticias oficiais da Vila Real do Senhor Bom Jesus do Cuyaba,
estas constam nos Annaes do Sennado da Camara do Cuyabé-1719/1830.'2 Os registros do
periodo em questdo dao conta de uma intensa movimentacdo e tensdo nestas dilatadas
fronteiras portuguesas. Guerras, aprisionamentos, mortes, fome, pestes, todo tipo de doencas,
prolongadas secas e enchentes, liturgias, chegadas e partidas de moncdes®® e autoridades
representantes da coroa, nascimentos, casamentos e falecimentos reais, além das disputas pelo
mando politico das minas, em tempos de descobertas e exploracdes de ouro.

Entretanto, nada se da a conhecer, nos registros oficiais, do carater festivo do cururu e

siriri presentes no cotidiano dos habitantes da terra. Certamente um fato que néo se restringe a

12 Relac&o Cronoldgica dos factos e sucessos mais notaveis que aconteceram nestas Minas do Cuiabé, desde o
seu estabelecimento que se deu por ordem da Rainha Nossa Senhora expedida pelo seu Tribunal do Conselho
Ultramarino em 20 de julho de 1782 (SUZUKI, 2007, p. 43).

3 0 termo se refere & expedicdes fluviais paulistas que faziam a comunicacao entre Sao Paulo e Cuiabd, durante
a segunda década do século XVIII e a metade do século XIX (HOLANDA, 1976).
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uma unica leitura. Apesar de objetivar aparentemente apenas uma auséncia, sugere
questionamentos, sobretudo porque a historia se faz a partir de qualquer vestigio deixado
pelas sociedades, no passado ou no presente. Desta feita, tomamos a afirmativa de Certeau
(1998), a respeito do siléncio dos menos favorecidos da sociedade colonial que nos alerta que,
“a vida ndo se reduz aquilo que se v&” (CERTEAU, 1998, p. 77). Deste modo, é possivel
refletir sobre 0 que ndo se V&, os lugares e 0s espacos ocupados por estas dancas e 0s usos dos
sentidos produzidos por suas praticas forjando multiplas facetas. E, sobre o que néo se fala, as
memorias de lutas, as negociagdes, a violéncia sofrida, as resisténcias; fisicas e simbdlicas
que permeiam todo seu processo historico.

Processo que se desenha a partir da auséncia de relatos nos documentos oficiais, ou
por serem tdo comuns no cotidiano de pobres, negros e indios, em meio a efervescéncia
politica da época que, “relegadas a um plano secundario em relacdo as preocupacgdes
essenciais da sociedade” (VANSINA, 2010, p. 137), ndo mereciam registros a ndo ser nos
relatos policiais. Ou ainda pela propria caréncia na documentacdo e, até possivelmente por
certa polarizacdo da historiografia entre abordagens que ofuscam ou se negam a revisitar esses
lugares ocupados por estas dancas. Préticas culturais capazes de formar bases com marcos
indeléveis na construcdo identitaria quer seja no coletivo, quer seja no individual.

Antecedendo no tempo, lembramo-nos deste espaco, como um espaco permeado por
uma multiculturalidade de povos e culturas, ainda que marcado por negligéncias,
precariedades e medos. E préticas culturais como o cururu e o siriri, criminalizadas por uma
sociedade marcada pela violéncia na colonizacdo desde a chegada das primeiras expedicGes a
América portuguesa, sobretudo uma sociedade escravista, tanto de negros africanos como de
diversas nagdes indigenas.

O que se questiona aqui é a pronta reacdo, na construcdo de muralhas fisicas e ou
imaginarias contra o presumido perigo e a ameaca sempre presentes a ordem estabelecida pelo
poder instituido. Permitindo ao estado acGes cada vez mais autoritdrias e punitivas,
legitimadas por demandas sociais principalmente de alguns setores da sociedade. Forjando
verdades e validando discursos oficiais e policiais, sobre um possivel aumento de violéncia e
criminalidade, justificando uma dominacao institucional, uma diminuicdo dos espacos sociais
e 0 encarceramento e criminalizacdo de determinadas praticas culturais urbanas, entre elas, o
cururu e o siriri.

Mesmo reconhecendo a existéncia de “dois mundos antagbnicos” (DIAS, 2001, p. 56),
como sugeriu Dias (2001), ao discorrer sobre a ocorréncia da capoeira no tecido urbano no

Rio de Janeiro, ao longo do século XIX e mesmo que as condicbes geograficas e politicas se
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apresentem em outros termos, o sentido serve para a analise aqui apresentada. E importante
admitir-se uma constante tensdo, também no sistema urbano da Cuiaba, ao longo do século
XIX. A coexisténcia, desses dois mundos assegurava um embate permanente entre dominados
e dominantes e de acordo com as observacOes pertinentes de Dias, esse fato “ndo pode ser
considerado uma anormalidade” (DIAS, 2001, p. 57), em uma sociedade escravista.

Recordando principalmente que as autoridades ndo se preocupavam apenas com o0
cotidiano dos escravos, mas sobretudo com suas possiveis aliancas com outros segmentos
sociais. No entanto, Dias (2001) é categdrico em afirmar que seria imprudente reduzir o
cotidiano das cidades, aos conflitos entre elite e povo e que tanto um quanto outro, reprime e
domina. Neste sentido, tal circunstancia possibilitou um cotidiano em que “cada segmento do
conjunto social dos dominados possuia suas particularidades, e elas se mostravam com certa
autonomia ou identidade prépria, por vezes até entrechocando-se dentro do prdprio universo
social que constituiam” (DIAS, 2001, p. 60).

Evidentemente ndo € objetivo da pesquisa 0 estudo desse amplo espectro de desordens
e interditos. A intencdo se volta para uma andlise igualmente tensionada, porém restrita ao
imaginario em torno dos folguedos de cururu e siriri. Entretanto, a medida em que mudamos
nossa lente de observacdo podemos perceber que os efeitos de poder mudam, e as dancas de
cururu e siriri ganham nova dimensao, no fazer e no festar contemporaneos.

Todavia essa mudanca reserve divergéncias nos discursos, isso ndo significa que um
seja mais verdadeiro que o outro. Considero tratar-se tdo somente de outros pontos de vista,
outras verdades, ponto fundamental nas relacdes sociais que se manifestam em instabilidade,
espontaneidade, multiplicidades, negociacfes, desacordos, recusas. Mas quem anuncia
qualguer que seja a escala e como uma verdade se constroi no tempo historico, séo as relacées
de poder que as atravessam, como afirma Certeau (1982) o “poder tem sua logica [...] 0
discurso ideoldgico se ajusta a uma ordem social [...] E um mesmo movimento que organiza a

sociedade e as ‘ideias’ que nela circulam” (CERTEAU, 1982. p. 69, grifo do autor).
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2. TEMA CENTRAL

Fonte: Benedito da Silva'*.

1 Benedito da Silva artista plastico cuiabano, pinta desde a década de 80 e ja frequentou o Atelié Livre da
Universidade Federal de Mato Grosso (UFMT) — berco de grandes artistas do Estado - a época de Dalva de
Barros e Nilson Pimenta. Através da técnica de acrilico sobre tela, o artista, que comegou a pintar aos 15 anos e
ja completou 30 anos de carreira, se expressa ressaltando as riquezas da terra e da cultura cuiabana. Acrilico
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2.1 A identidade cuiabana e o discurso da modernidade

O novo € para nos, contraditoriamente, a liberdade
e a submisséo.
Ferreira Gullar

Entender como a modernidade chegou a Mato Grosso é primordial para analisarmos
os discursos disseminados e materializados que compuseram a estética modernizadora
presente na capital desde fins do século XIX e ao longo de século XX.

O projeto modernizador vivido em Mato Grosso na Ultima década do século XIX,
girava em torno de um ideal nacional capitalista de progresso e benfeitorias em regides
consideradas ermas, assegurando agilidade e mobilidade em diversas areas sociais. Segundo
Freire (2007), no caso de Cuiaba a modernidade “apenas se insinuou de modo pontual e
desarticulado, numa dindmica em mosaico fragmentada e descompassada em temporalidades
desconformes” (FREIRE, 2007, p. 92). Ainda de acordo com o autor, um marco de
indiscutivel importancia no cenério nacional foi a proclamacdo da Republica. Ocorre que
localmente a implantacdo do novo regime ndo chegou a deflagrar grandes mudancas, situacado
caracterizada pela rigidez das classes sociais que apresentaram maior resisténcia. Em outras
palavras, 0 novo regime “ndo rompeu com as estruturas tradicionais do poder politico, por
extensdo o poder econdmico” (FREIRE, 2007, p. 92), locais.

A proposito da epigrafe, Ferreira Gullar (1978) alerta: “ndo podemos iludir-nos
tampouco tomando as aparéncias da civilizagdo como civilizacdo, as aparéncias do
desenvolvimento como desenvolvimento, as aparéncias da cultura como cultura” (GULLAR,
1978, p. 24), sobretudo, porque a busca pelo novo deve priorizar “a libertagdo do homem, a
partir de sua imaginacgdo concreta” (GULLAR, 1978, p. 24).

A situacéo politica em Mato Grosso, entre os anos de 1889 e 1906, conforme aponta a
historiadora Lylia Galetti (1995), era de intensos e “violentos conflitos armados entre as
faccOes das elites locais” (GALETTI, 1995, p. 58). Nesse contexto a elite politica € igualada
“aos indios e bugre que habitavam o seu territorio” (GALETTI, 1995, p. 58). Conscios do
préprio atraso, esse, confrontado com outras unidades da federacdo, a0 menos servia para

projetar-lhes um futuro semelhante, a medida que sua realizacdo ndo dependesse

sobre tela. Disponivel em: <http://www.aimprensadecuiaba.com.br/cultura/exposicao-leveza-cor-e-forma-traz-a-
cultura-regional-em-telas-na-casa-do-parque/3826>. Acesso em 22/07/2016.



http://www.aimprensadecuiaba.com.br/cultura/exposicao-leveza-cor-e-forma-traz-a-cultura-regional-em-telas-na-casa-do-parque/3826
http://www.aimprensadecuiaba.com.br/cultura/exposicao-leveza-cor-e-forma-traz-a-cultura-regional-em-telas-na-casa-do-parque/3826
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S6 da unido dos mato-grossenses em torno dos interesses do Estado, mas também de
uma intensa propaganda das riquezas de seu territorio como forma de atrair os
elementos que haviam propiciado o progresso daqueles Estados: imigrantes e
investimentos estrangeiros. (GALETTI, 1995, p. 63).

A autora destaca que o atraso em que se encontrava Mato Grosso ndo se constituia
apenas no seu aspecto material-fisico-geografico, mas sobretudo no aspecto “moral,”
considerado critico. Desta feita, adentrar ao século XX, promoveu grande mal-estar entre 0s
letrados, pois havia uma latente preocupacdo com a perspectiva de se consolidar “uma
identidade estigmatizada pela barbarie” (GALETTI, 1995, p. 65).

Rezzieri (2014) argumenta que as primeiras transformacdes concretas ocorridas em
Cuiaba que apontavam para o sonho da modernidade, se vislumbram a partir do programa
“Marcha para o Oeste,” instituido no governo de Getulio Vargas, periodo conhecido como
Estado Novo®® (1937-1945). Esse programa assegurou a construcdo de algumas obras
importantes que forneceram recursos para a infraestrutura necessaria ao modelo de
modernizacdo da cidade. A partir dos anos de 1930 e 1940, iniciam-se as chamadas “obras
oficiais,” com a construgdo dos edificios da administracdo publica local, estendendo-se a
outro momento importante para 0 crescimento urbano que se revelou na década de 1970,
durante os governos militares (1964-1985).

A premente necessidade de modernizacdo, atendia a0 modelo de aceleragdo defendido
pelo governo militar de 1964, atrelado as politicas nacionais das relagcdes capitalistas. Isto
posto, Cuiaba deveria ser modernizada para outorgar as premissas ditadas pela reorganizacéo
econébmica do pais, niveladas ao mundo civilizado. A autora reforca que o desejo de
abandonar o passado em detrimento do “novo” seduziu a populagdo cuiabana em discursos
propagados por seus governantes, na esperanca de que a cidade saisse do isolamento e fosse
lancada rumo a um futuro prdéspero e inovador. A ideia do progresso certamente afloraria
novas cores as faces da velha cidade. A ressonancia provocada pelo desenvolvimento
econdmico arduamente desejado pelos cuiabanos, ndo buscava somente a transformacao
urbana, “mas também o abandono de praticas sociais e culturais que acenavam para a origem

pobre, indigena e negra de sua populacdo” (REZZIERI, 2014, p. 18).

> As décadas de 1930 e 1940 foram de extrema importancia na atualizagdo do mito bandeirante, na medida em
que a proposta do governo de Getalio Vargas — o “imperialismo pra dentro”, a fim de integrar 0s “espa¢os
vazios” ao mercado mundial, com especialidade para os da Amazénia, ia ao encontro dos anseios da elite mato-
grossense pelo progresso e desenvolvimento da regido. Nesse periodo, o lema bandeirante se recomp&e com toda
a forca, na medida em que romperia com o “isolamento” da regido e daria forca ao discurso do IHMT - do
Oeste, como l6cus da brasilidade (AMEDI, 2014).
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Rezzieri (2014) acrescenta ainda que, sob o argumento de ocupagdo dos vazios
demogréficos, especialmente na década de 1970, Cuiaba recebe inimeros migrantes,
seduzidos com a promessa de prosperidade e do facil acesso a terra.

Um grande contingente de pessoas de diversas regides do pais, abandonaram sua
terra natal e migraram para Mato Grosso. O aumento populacional desencadeado por

essas acgOes trouxe a luz os primeiros sintomas da desordem que atingiu Cuiaba
(REZZIERI, 2014, p. 17).

Pensada a partir do estigma do atraso, até inicio do século XX, Cuiaba era
menosprezada por remeter a imagem de cidade provinciana, atrasada e isolada. Imagens
reforcadas pelos inGmeros viajantes e aventureiros que por aqui passaram e deixaram
registradas suas impressdes em cronicas, relatos e didrios enquadrados em molduras
carregadas do espanto dos olhares que se diziam civilizados ou civilizadores.

Todavia Marcia Arruda (2002) chama atencdo para a tdo propagada ideia de
isolamento no discurso da década de 1980. De acordo com a autora,

Nesse discurso esquecia-se que Cuiaba, pela via fluvial e posteriormente aérea,
nunca estivera tdo isolada como se acreditava. Mas a veracidade desse discurso néo
importava tanto quanto a crenca depositada nele. Era a imagem de uma cidade
isolada que se conservava, pois essa imagem produzia os efeitos desejados. O
discurso da imprensa era que Cuiaba teria a grande chance de romper com o téo
propalado isolamento a partir de uma maior dinamica econdmica do estado e através
dos projetos de colonizagdo no norte de Mato Grosso incentivados pela ampla

politica do Governo Federal para ocupagdo da Amazonia (ARRUDA, 2002, p. 17,
grifo da autora).

Recordemos que, Cuiabd com sua posi¢do geograficamente estratégica serviu como
ponto de ligacdo para aqueles que visavam colonizar a Amazonia, mas que por algum motivo
decidiram aportar em Cuiabd, aproveitando-se de sua (pouca)infraestrutura. Os chamados
pau-rodados.

Tal circunstancia, como observaram Arruda (2002) e Amedi (2012), em todo o
decorrer dos anos de 1970 e 1980, Cuiaba conheceu as mais altas taxas de crescimento
populacional de sua histéria com um indice de 136,25%, perceptivel pela expansdo do seu
sitio urbano sobre as &reas periféricas, além do rapido crescimento vertical (AMEDI, 2012, p.
46). Transformando-se em um entreposto de “migrantes pobres, desempregados e famintos”
(ARRUDA, 2002, p. 17) que chegavam em grandes quantidades, atraidos pelos projetos de
colonizacdo propagados pelo Governo, um espaco muito diferente daquele existente até os
anos 1950.

Sem qualquer preparo, Cuiaba foi absorvida pelo crescimento rapido e desordenado,

transformando-se em um espa¢o cada vez mais hibrido, onde “alguma coisa parecia ter saido
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errado, pois as correntes migratérias ndao eram tdo controldveis como se esperava”
(ARRUDA, 2002, p. 18). Esses grupos traziam consigo sua cultura, entdo acusada de ameacar
a cultura local e “a ideia de uma cultura hibrida parecia impossivel” (ARRUDA, 2002, p. 21).
Suzana Guimardes (2007) reforca que esse afluxo de pessoas trouxe consigo novos
habitos e costumes colocando a prova a propria identidade do cuiabano. Causando
desconforto em ambos os lados, desencadeando fortes rejeicbes e a preocupacdo em se
preservar elementos da cultura originaria. Desta feita, caberia aos cuiabanos a defesa dos
habitos e costumes tradicionais, forjando uma identidade cultural coletiva,*® capaz de se
sobrepor a afirmacédo cultural do migrante. Era inadidvel reencontrar a tradicdo, as raizes e a
identidade, que agora apareciam como refugio, diante da violéncia (real ou simbdlica) do
progresso, frente ao forasteiro de longe ou de perto. E conclui a autora:
Tudo parecia fora do lugar, desfigurado, fica claro que, de um modo geral, a
sensacdo de estar perdido no tempo e no espago afetava ndo apenas uma
coletividade, mas também toda uma classe social que se via em crise pelo medo de
ndo conseguir manter mais os privilégios e lugares sociais conquistados, de ter a

memoria estilhacada e a vida prestes a ruir, sentindo que tudo que construira um dia
estava acabando-se, esvaindo-se, fugindo do controle (GUIMARAES, 2007, p. 31).

Ocorre que as obras construidas na capital no inicio do século XX, conforme esclarece
Rezzieri (2014), ja ndo atendiam aos ideais de modernizacdo, resultado de um cotidiano
transformado, enobrecido e comemorado no inicio de 1970, mas muito contestado nos anos
seguintes. Situacdo decorrente do abandono de seu patrim6nio material e imaterial. A autora
admite uma luta constante, um embate urbano, no qual a cidade parecia estar,

Num processo autofagico, em que seu crescimento ocorria a custa de sua propria
esséncia. A demanda por uma economia coerente e organizada justificava-se em
funcdo do apelo a ordem, seja social ou espacial. Entretanto, essa ordem nédo poderia
tornar-se real sem a fragmentacdo, ou mesmo, a liquidacdo das referéncias
individuais e coletivas, uma vez que a origem ou a prépria esséncia da populacdo
estava em xeque. Era preciso reconstituir, engendrar um sentimento de unidade

identitaria entre os diferentes personagens que percorriam Cuiaba. Era preciso
reconstruir as pontes outrora destruidas (REZZIERI, 2014, p. 20, grifo da autora).

Desta forma, o apoio ao fluxo migratdrio pelo qual o estado atravessava, advindo da
“marcha para o Oeste,” passava significativamente por uma afirmacao identitaria. Essa
deveria ser capaz de aliar a vinda de grandes contingentes de populagdes do centro-sul e

nordeste do pais, e a0 mesmo tempo, definir a cultura mato-grossense, sobretudo, cuiabana.

16 Entendida aqui no sentido utilizado por Michael Pollack (1992), que se refere as identidades coletivas “todos
os investimentos que um grupo deve fazer ao longo do tempo, todo o trabalho necessario para dar a cada
membro do grupo - quer se trate de familia ou de nagdo - o sentimento de unidade, de continuidade e de
coeréncia” (POLLACK, 1992, p. 207).
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De acordo com Zorzato (1998), sob o ponto de vista de uma fracdo da sociedade local,
possuidora de poder politico regional, a construgdo identitaria tem inicio no ano de 1904 com
a publicacdo da Revista Mato Grosso e Datas Mato-grossenses. Estas contaram com a
publicacdo de textos memorialistas, tomando corpo de fato com a criagdo do Instituto
Historico e Geografico de Mato Grosso’ (IHGMT) em 1919, decisivo na elaboracéo daquilo
que se pretendia preservar e divulgar sobre Mato Grosso.

Em termos gerais, certamente ai pesa o viés evolucionista que os pensadores
brasileiros — e ndo apenas 0s mato-grossenses — incorporaram da literatura europeia,
sobretudo francesa. Contudo, em termos especificos, a existéncia concreta de
inimeros povos indigenas dificulta ndo apenas a incorporacdo de imagens indigenas
idealizadas, como da profundo contetdo ao ‘estigma de barbarie’ que, pelo menos
desde o inicio do século, atormenta os autores mato-grossenses. Na medida em que a
constru¢do identitaria local busca pardmetros externos para definir-se, ndo aceitar a
imagem que no geral os comparam com ‘bugres incivilizados’ ou ‘sanguinérios,’

que também externamente faz-se de Mato Grosso (ZORZATO, 1998, p. 86, grifos
do autor).

Segundo Zorzato, para os literatos ligados ao Instituto, o fio condutor que unia
passado e presente estaria nas memdarias de lutas e coragem dos bandeirantes que desbravaram
0s sertdes mato-grossenses que deveriam ser propagadas no afa de livra-los do estigma da
barbarie. O autor enfatiza que essas coletaneas, além do carater pedagdgico, serviram como
propaganda na difusdo de valores e praticas que se julgavam tradicionais. Buscavam ndo so a
preservacdo e difusdo cultural, mas a construcdo do pantedo local de herdis, fundamentados
em conceitos como origem, povo, tradi¢do e heranca

Apresentavam preocupagdes em heroicizar 0s personagens, atribuindo-lhes adjetivos
gue os colocavam numa posi¢ao acima dos individuos comuns, venerando-0s como

exemplos a serem seguidos [...] Rondon é, neste sentido, o0 maior simbolo mato-
grossense (ZORZATO, 1998, p. 28).

Zorzato assegura que essas narrativas produziram entre a populacdo certa nocdo de
pertencimento, de coesdo, mas, mais que isso, perpetuavam as distingdes sociais locais e
garantiam a manutencao de poder frente a chegada dos forasteiros. Essa “gente” tdo diferente,
modos e habitos singulares, destacam-se 0s comerciantes e proprietarios de terra, aliados,
sulistas e nortistas, que ameacavam ocupar 0Ss espacos de poder, gerando constante

preocupacdo. Assim sendo,

17 Curiosamente, conforme aponta Amedi (2014), a direcio dessas duas instituicdes ficou a cargo de intelectuais
nortistas. No IHMT e no CML a relacéo saber-poder era exercida de forma emblematica na fabricagéo do
“ethos” do mato-grossense desejado. Foram seus membros que compuseram a base da representacdo nativa da
identidade regional a partir de uma determinada memoria histérica (AMEDI, 2014, p. 57).
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[Era] preciso prevenir-se contra esses potenciais usurpadores de terras, de cargos,
etc., e a arma para isso seria o resgate de nossas tradi¢6es, algo que defina de quem é
0 lugar. Dessa maneira, a historia torna-se militante no sentido de ser construida
para garantir a um grupo a legitimidade do poder [que] precisam [para] garantir-se
diante da chegada de novos capitalistas (ZORZZATO, 1998, p. 74).

O discurso de preservacao, modernidade, tradicdo e cultura cuiabana ganhou forga néo
s6 no meio politico, mas entre a elite intelectual e econdmica cujo proposito era reforgar a
ideia de uma identidade Unica, visando a “hegemonia ameacada pela migracdo” (REZZIERI,
2014, p. 29). Olha-se para o passado a fim de cimentar a identidade que estava entdo sendo
forjada. Um enredo que envolve forcas politicas e econdmicas, que ganha sua expressividade
no campo da cultura. Diante deste quadro, Pedro Rocha Jucd, jornalista e entdo membro do

Instituto Historico, faz a seguinte publicacdo em 1972, no jornal O Estado de Mato Grosso,

Infelizmente o folclore mato-grossense serd dentro em breve apenas historia. Uma
das caracteristicas essenciais do folclore é sua transmissdo, pelo povo, de geragdo a
geracdo. Contudo, sem a motivacdo necessaria, sem a devida atencdo do poder
publico e sem o estimulo que deve existir, o folclore terd problemas sérios para
sobreviver e no caso de Mato Grosso infelizmente, repetimos, ele estd em fase de
extingdo. Lendas, musicas, ritmos, canticos e tradi¢cbes nossas tipicamente nossas,
precisam ser catalogados, juntamente com outros aspectos paralelos e de idéntico
valor como pratos tipicos, remédios caseiros e assim por diante. [...] E as musicas
tipicas cuiabanas? O rasqueado cuiabano esta em fase de esquecimento quase total.
‘Limpa banco’, por exemplo, ‘mexe com a gente’, mais do que este tal de ‘Onde a
Vaca Vai o Boi Vai Atrés’. [...] As nossas festas tradicionais poderiam ser
exploradas turisticamente. A Festa de Sdo Benedito é inigualavel em todo o mundo,
além de constituir um grande exemplo de cooperagdo e confraternizacdo entre
pessoas das mais diferentes camadas sociais, que deve ser estudada também, pelo
campo sociologico. [...] Se é que o lado cultural estd sendo posto em angulo
inferior, pelo menos o lado econdmico néo pode ficar na mesma situacdo, pois o
crime se torna ainda maior contra as coisas de Mato Grosso. [...] As ‘Cavalhadas’,
as ‘Vaquejadas’, e a propria Festa de S&o Benedito (A Festa do Senhor Divino, a
nem se fala), fazem parte de um processo de esquecimento que constrange a todos.
[...] O Cururu, Siriri e outras dangas mato-grossenses estdo sendo abandonadas. Até
mesmo 0s pratos tipicos estdo sofrendo este processo de esquecimento. Esta situacéo
ndo pode continuar. Vamos todos tomar uma posi¢éo a respeito. As nossas tradicoes
ndo podem e nem devem ser esquecidas. Estas tradicBes constituem as nossas
origens e vamos resguarda-las para o futuro, mostrando as gera¢des futuras a fibra e
o valor de um povo que sempre enfrentou com galhardia as barreiras de um
isolamento geografico, mas que, com muitos sacrificios resguardou estes limites
territoriais para a grandeza e para a gléria do Brasil (JUCA, 1972, Caderno Primeira
Capa, grifos do autor).

A extensa citagdo se justifica para nos dar uma nogéo da preocupacao da elite local
frente 0 avanco migratério pelo qual o estado passava, sobretudo, a tentativa de estabelecer
fronteiras, definindo os de dentro e os de fora. Juca descreve, segundo seu julgamento “o
folclore mato-grossense” como a origem do povo cuiabano e conclama a populacdo para
“resguardar as nossas tradicoes para o futuro,” sob o argumento de que estavam em processo
de esquecimento, consequentemente ocasionando a perda da identidade cuiabana. Este novo

culto Certeau (2005) descreveu como uma necessidade das elites de “restauracdo da vida
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provinciana” (CERTEAU, 2005, p. 64), como antidoto para o distanciamento e para 0S
enganos do refinamento moderno, residiria também “um populismo dos poderosos, em busca
de [...] novas[s] alianca[s]” (CERTEAU, 2005, p. 64).

Mesmo porque, apesar do discurso de preservacao na busca pela construcdo de uma
identidade local, havia uma forte negacdo com relacdo & origem dessa cultura, pois insistiam
na tese de que “os mato-grossenses [descendiam dos] mais puros representantes da tradicdo
bandeirante” (GALETTI, 2012, p. 363). Uma cultura advinda de uma sociedade constituida
na sua maioria de negros, mesticos e indios, sendo negligenciada por serem considerados
selvagens, no caso dos indios, e indignos no caso dos negros. Criminalizada, silenciada ou
excluida da histéria. Lylia Galetti (2012) reforca que

As referéncias ao cururu e ao siriri, entre outras manifestacdes culturais populares,
estdo praticamente interditadas no discurso histérico do IHMT nos anos 1920, até
porque eram manifestacGes tidas como coisa da ralé, identificadas com a ‘falta’ de
civilizacdo dos mato-grossenses €, algumas delas, como o cururu e o batuque, eram
proibidas na zona urbana e criminalizadas. Nos anos 30, observa-se um apelo, ainda
timido, a estas manifestacbes como reveladoras da ‘alma’ mato-grossense,
correspondendo ao movimento de valorizagdo das ‘raizes’ culturais brasileiras [...]
Na leitura regional, esta valorizacdo é favorecida pelo impacto das transformacGes
urbanas que Cuiaba sofreu apds 1930 e pela tendéncia ao isolamento destas

manifestagdes na area rural e na periferia de Cuiaba (GALETTI, 2012, p. 368, grifos
da autora).

Neste sentido, as formas prescritas nos padrdes normativos da modernidade pautadas
no evolucionismo imprimiam ndo apenas um imagindrio acerca da civilizagdo, mas a
“barbarie’ como sua contraparte” (SANTOS, 2013, p. 262, grifo da autora). Tais padrbes
materializam-se ancorados em disciplinas regidas por instituicdes escolares e prisionais, todas
elas organizadas pela lei, pelo estado e pelas ciéncias sociais. Segundo Elisangela Santos
(2013) sdo esses processos e mecanismos, portanto, que validam a producdo e manutengdo de
injusticas cognitivas e socioculturais.

Tal como apontou Norbert Elias (1994) o processo civilizador consiste em transmitir
ao individuo normas e regras sociais para a autorregulacdo e repressdo dos instintos a fim de
modelar comportamentos para torna-los socialmente desejaveis e por consequéncia evidenciar
as diferencas como dado social. Processo este que “arrasta consigo um crescimento dos
espacos da vergonha, porque era necessario distinguir-se claramente de todos aqueles
estamentos sociais que ndo pertenciam ao &mbito da civitas” (CASTRO-GOMEZ, 2005, p.
178, grifo do autor). E assim, conclui o autor:

A ‘entrada’ no banquete da modernidade demandava o cumprimento de um

receitudrio normativo que servia para distinguir os membros da nova classe urbana
que comecava a emergir em toda a América Latina durante a segunda metade do
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século XIX. Esse ‘n6s’ é assim, o cidaddo burgués, o0 mesmo a que se dirigem as
constituicdes republicanas; o que sabe como falar, comer, utilizar os talheres, assoar
0 nariz, tratar os empregados, comportar-se em sociedade (CASTRO-GOMEZ,
2005, p. 178, grifos do autor).

Logo, salvaguardar o que no entendimento dessa elite politica e econbmica estava

sendo destruido ou o0 espaco que “perdiam [frente] a grandes grupos que aqui chegavam e a

aculturacdo ja se configurava num sufoco a cultura deixada por nossos ancestrais” (AQUINO,
1993, p. 15). Resta-nos saber se:

Ao falar [em nome] da cultura cuiabana, os enunciadores o fazem pensando na

cultura popular dos artesdos, dos pescadores, das pessoas andnimas [...] [0 que] nos

[levaria] rever nossas crengas sobre como 0s integrantes desse movimento veem os

outros cuiabanos. Parece-nos que interessa aos enunciados afirmar o carater de elite
daquilo que é ser cuiabania (AQUINO, 1993, p. 13).

Desta feita, para que esses grupos legitimassem seus espacos de poder, apelaram para

o sensivel, reforcando temas como identidade, tradicdo e cultura. No auge das transformac6es

demogréficas, econbmicas e politico-sociais pelas quais passava o estado, em especial sua

capital: Cuiab4, surge o termo cuiabania como um apelo a representacdo identitaria local. Em

O bindculo e a pena de 2009, Gilmara Franco faz uma andlise sobre a construcdo da

identidade mato-grossense nas linhas e entrelinhas das obras do escritor cuiabano Virgilio

Corréa Filho e a intencgdo deliberada ou n&o em construir a imagem de determinada sociedade
como um todo, para que, construida tal imagem, no presente se pudesse,

Vé-la representada e vinculada a um passado comum, fruto de uma (suposta)

linearidade homogeénea, tradicdo e memaria passaram a ser representados como se

fossem comuns ao todo social, com objetivo de legitimar, apagar ou enaltecer

questdes que estavam colocadas no ato da elaboracéo de tais narrativas (FRANCO,
2009, p. 56).

De acordo com a autora, uma obra que revela claramente o projeto politico-
historiografico que se pretendia para o estado nagquele momento e “um ufanismo destinado a
identificar Cuiaba como génese e sintese, em todos os sentidos, de Mato Grosso” (FRANCO,
2009, p. 58). Deste modo, objetivando resguardar o modus vivendi mato-grossense, as
oligarquias buscavam se rearranjar e se impor politicamente forjando um passado de gléria e
bravura a partir do cuiabano, afinal “com os valores da civilidade e inteligéncia trazidos pelos
europeus, no que diz respeito a Mato Grosso, essa capacidade estava legada aos cuiabanos”
(FRANCO, 2009, p. 57). A autora aponta nas obras de Virgilio Corréa Filho o maior defensor
tanto da “primazia cuiabana, como também uma espécie de culto a cidade e ao povo da capital
mato-grossense” (FRANCO, 2009, p. 58).
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A esse sentimento exagerado deu-se o nome de cuiabanidade ou cuiabania. Gilmara
Franco assegura que “esse sentimento de cuiabanidade aparece na escrita virgiliana logo em
seu primeiro trabalho, intitulado Mato Grosso, e que data de 1922. Na nota introdutoria,
redigida em dezembro de 1920” (FRANCO, 2009, p. 58). Um discurso capaz de influenciar
toda uma geracdo de literatos ligados ao IHGMT.

Desta feita, Lenine Povoas um jurista da terra, ao ser indagado sobre o que é

cuiabania, responde com a crénica: Sentimento de Cuiabanidade, em 1987,

Perguntaram-me o que entendo por cuiabania. Sinceramente, ndo sei responder. Para
cuiabanos da minha geracdo isso é um neologismo, aparecido h& pouco, nao sei
nascido ontem, nem com que significado. Nos meus 64 janeiros nunca havia ouvido
esta palavra, a ndo ser muito recentemente. Se me perguntassem o que entendo por
cuiabania, responderia que é a regido habitada pelos cuiabanos. Pelo que tenho visto,
pretendem, alguns interpretar por cuiabania um presumivel posicionamento bairrista
dos cuiabanos, com caracteristicas de segregacéo grupal, de hostilidade aos que vem
de fora e com objetivos de conservar intocaveis habitos e maneiras de falar
(POVOAS, 1987, p. 05).

Tomas Boaventura (2008) é categdrico em afirmar que cuiabania ndo passa de um
discurso da elite cuiabana, “diga-se pelos aqui nascidos, os de ‘tchapa-e-cruz’, donos e
guardides deste suposto privilégio de berco, de sua cultura, signos e costumes, do seu falar,
com herangas étnicas e caracteristicas estéticas proprias” (BOAVENTURA, 2008, p. 1, grifo
do autor). O autor acrescenta ainda que:

E uma classe de cunho ideoldgico perigoso, cujo objetivo é o de garantir sua
sobrevivéncia forjando uma identidade Unica, toda propria, e mais: locupleta-se de

um patrimbnio que ndo é seu e que, se ndo o0 negou de todo, sempre e
reconditamente, o desprezou (BOAVENTURA, 2008, p. 01).

Note-se, como aponta Galetti (1995), os “envolvidos direta ou indiretamente no jogo
politico local” (GALETTI, 1995, p. 74), antes da percep¢do das transformacdes sociais na

capital, assumem um papel de destaque na elaboragdo do ser mato-grossense e que,

A maior parte desta elite intelectual, como a eles se referiam nos jornais locais, tinha
lagcos de parentesco ou compadrio com as familias abastadas da regido Norte de
Mato Grosso, principalmente da capital, Cuiabd, [...] onde deitavam raizes os
troncos familiares mais antigos do Estado. Estas familias tradicionais constituiam a
base da classe dominante regional que, pelo menos até a guerra do Paraguai,
concentrava-se na regido Norte do estado. Seu dominio politico [...] repousava sobre
as fortunas amealhadas nos setores rural e urbano da economia regional e seu
prestigio advinha da participacdo no aparato juridico-politico, militar e eclesiastico
da capitania e depois de Mato Grosso (GALETTI, 1995, p. 74).

Diante disto, a construcdo de uma identidade cuiabana, forjada principalmente ao
longo da Primeira Republica, como um marco na conciliacdo entre progresso e civilizacéo,

cuja representatividade de cultura unificadora fosse capaz de anular qualquer influéncia de
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outras culturas, transforma um discurso de ameagas, intimidagOes e coergdes, previstas nas
Posturas Municipais, & seducdo pela originalidade e legitimidade. Conforme destaca Osvaldo
Zorzato (1998), um processo que se consolida por volta dos anos cinquenta do seculo XX.
Para melhor evidenciar esse momento marcadamente “moderno” e suas influéncias,
lancamos m&o das contribuicdes de Angel Rama (2001), em seus estudos sobre a cultura na
América Latina. Para o autor, a modernizacdo € um jogo social complexo, uma dialética
“entre a vanguarda e regionalismo” (RAMA, 2001, p. 19), um regionalismo que acentua
determinadas “particularidades culturais forjadas em areas ou sociedades internas” (RAMA,
2001, p. 211). Um movimento em busca da
Conservagdo daqueles elementos do passado que haviam contribuido para o
processo de singularizagdo cultural, procurando transmiti-los ao futuro como modo

de preservar a configuracdo adquirida [ou] a recuperacdo daquilo que se considerava
0 arcaico, o primevo, o local, o regional (RAMA, 2001, p. 211).

No que concerne a dupla face da modernidade, 0 autor garante que esse movimento se
caracteriza pelo

[...] esforco de camadas médias intelectualizadas para se habilitarem [...] no jogo do

poder [invocar] as imagens dos marginalizados da historia como bandeiras de

reivindicacdo, na recuperacdo de suas perdas e o seu desejo de futuro, face a

processos incompletos de construcdo da independéncia e da cidadania politica e
cultural (RAMA, 2001, p. 20).

Desta feita é notorio que os anos de 1970 foram marcados pela expansdo das
fronteiras internas e pela diversidade de programas nacionais de incentivo e valorizagcdo
cultural, tempos de dura repressao politica, e em meio a essa efervescéncia e contrastes, surge
a Universidade Federal de Mato Grosso — (UFMT). Também conhecida publicamente como
Universidade da Selva. Nasce com grandes expectativas, pois sim, segundo Aline
Figueiredo®® (MACP, 2010), seria a universidade o caminho para a liberdade. Grande
catalizadora de ideias, anulou distancias, vislumbrou e incentivou potencialidades. Aline
Figueiredo é enfatica quando se refere a Universidade, “as artes plasticas testemunham a
melhor experimentacdo sensivel na UFMT [...] e a sociedade s se conhece quando reconhece
a prépria cultura” (MACP, 2010, p. 14).

Para alcancar o homem do povo que estava ndao apenas fora, mas longe dos espacgos da

Universidade, em 1973 um grupo de técnicos da UFMT, entre eles Aline Figueiredo, elaborou

18 Aline Figueiredo, advogada por formagao, tornou-se um dos maiores nomes das artes pléasticas no Estado. E
uma das mais respeitadas criticas de arte do pais, tendo marcado toda uma geragdo de artistas e pintores, hoje
renomados inclusive mundo afora, além de escritora premiada nacionalmente. Sua atuacéo foi fundamental para
a organizacdo de artistas e obras para que alcangassem projecdo nacional.
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um projeto para a implementacédo de um Centro de Informagdes de Artes Plasticas (CIAP),
com solidos argumentos que justificavam a implantacdo do projeto no campus da
Universidade. E em 1974, para a efetiva implementacdo de tal projeto, cria-se 0 Museu de

Arte e Cultura Popular (Macp). Das competéncias do Museu, destacamos:

Possibilitar acesso rapido a informacgdes sobre produtores (artistas e artesdos),
producdo e tradicGes populares, visando a avaliacdo técnico-pedagogica de seus
contedos no fornecimento e captacdo de subsidios, no intercambio de
informac6es, na oferta de assuntos varios e nos desenvolvimentos da politica
artistico-educacional.

Possibilitar aos professores e alunos da UFMT, bem como a coletividade um
envolvimento nas atividades do Macp.

Possibilitar o consumo da arte e da cultura popular visando maior producdo
artistica e conhecimento promovendo mostras coletivas e individuais de arte e de
manifestacBes da cultura popular, obedecendo a critérios didaticos para garantir a
emergéncia de novos suportes na atividade criadora recorrendo as mais diversas
alternativas que implicam o ‘consumo’ (MACP, 2010, p. 21, grifo dos autores).

Destarte, enquanto casa de Cultura e Ciéncia, a Universidade abriu as portas para o
pedreiro, o lavrador, 0 mecéanico e o jovem de periferia. Tal condicdo permitiu que essas
pessoas desenvolvessem ali seus talentos, ampliassem suas fronteiras e criassem novos
territorios. Experiéncia singular na universidade brasileira, garante Aline Figueiredo, “a
UFMT rompe com a visdo académica do artista dentro da Universidade. Mesmo sem ser
matriculados em cursos, eles participaram do convivio [académico]. Essa situagdo vem
acrescentar sua modernidade” (MACP, 2010, p. 15). Aline Figueiredo garante que o
movimento artistico no &mbito da Universidade em Cuiabg, era mais livre do que muitos e
democréatico como poucos (MACP, 2010).

A Universidade Federal de Mato Grosso no papel de articuladora entre a cultura mato-
grossense e a populacdo local, se colocou a frente na organizacéo e na expansao democratica
das fronteiras pela qual passou o Estado. Sobretudo no quesito mutagbes artistico-culturais,
impulsionadas pelo proprio desenvolvimento e reconhecimento de que a atividade artistica é
produto social no qual o sujeito marca, prova e fixa seu conhecimento em seu tempo e espago
historico. Desta feita a UFMT se consolida como o cerne da producéo e distribuicdo de varias
formas do que se pensava ou propagava como a legitima cultura cuiabana.

Nesse momento, influenciados pelas politicas de valorizagdo da Universidade Federal
de Mato Grosso, as manifestacdes populares ganham atencdo. Muito em fungdo das propostas

de atuacgdo, principalmente pelo Macp e seus precursores, como o Museu do indio (1971), e 0
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Atelié Livre do MACP (1981), estes na esfera federal. Outras instituigdes sdo criadas no
Estado com o intuito de proteger o patriménio historico e artistico da cultura local.

Consequentemente em 1975, 0 mesmo grupo que desenhou as diretrizes para a criacao
do Macp, Aline Figueiredo, Therezinha Arruda, Humberto Espindola, entre outros, foi
chamado para participar da criacdo da Fundacdo Cultural (atual Secretaria Estadual de
Cultura/SEC), outra importante instituicdo no &mbito Estadual. Constituida com a missdo de
preservar e difundir o patriménio cultural de Mato Grosso (MACP, 2010).

Rezzieri (2014) acrescenta que, nesse contexto a Fundagdo Cultural criou novas
subjetividades e novos olhares acerca das praticas locais, construindo um discurso de
valorizagdo universal, incorporado pela populacio que o adaptou & sua realidade. E a partir
desses enunciados que “a elite politica, intelectual e econbmica, apropriou-se do discurso
relativo a preservacdo do patrimbnio e passou a recriar praticas culturais que nao Ihes
pertenciam, difundindo-as como comuns a toda sociedade cuiabana” (REZZIERI, 2014, p.
46). Em linhas gerais, absorvidas pelo discurso do direito as origens e a identidade, neste
momento, praticas tradicionais locais passam a ocupar lugares de destaque, deslocando o
debate preservacionista do plano meramente técnico para o campo das negociacdes politicas.

A relacdo dialética construida por diferentes segmentos, visava consolidar o projeto
politico que buscava beneficiar o homem do povo, conforme defendiam seus idealizadores.
Situa-se nesse cenario a importancia dos Ateliés Livres, propostos pelo Museu de Arte e
Cultura Popular, da UFMT. Grandes artistas plasticos foram concebidos nesses Ateliés, como
argumenta Rezzieri. A partir de entdo, a arte seria produzida pelo povo e para o povo e, foram
esses artistas populares que deram a Mato Grosso as cores sugeridas nos discursos
identitarios.

Dessa forma, garante Rezzieri (2014), diante da possibilidade das mutacfes dos
referenciais identitarios, o movimento de preservacdo da identidade local adquire diferentes
matizes. Os intelectuais e gestores politicos “revestidos de carater heroico, reconstroem a
identidade cuiabana a fim de garantir-lhes a soberania em seu préprio territorio” (REZZIERI,
2014, p. 51). A partir de entdo, o artesanato, a alimentacédo, os lugares, o folclore, o linguajar,
as artes, sdo apropriados e ressignificados, conforme interesse de seus interlocutores,
amparados pelo discurso produzido pela intelectualidade local que buscava legitimar as varias
definicdes do ser cuiabano.

A partir de entdo, as politicas adotadas pelos 6rgédos de cultura, incluindo a Fundagéo,
passam a difundir as caracteristicas e 0s tragos identitarios da populacdo atribuindo

autenticidade e valor aos “produtos culturais” (REZZIERI, 2014, p. 50) locais.
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O discurso agora é o de “educar” a populacéo para valorizar sua cultura e patriménio.

O cururu, o siriri, a viola-de-cocho, o pantanal, a ceramica, sdo algcados como simbolos

capazes de expressar a esséncia da identidade do cidaddo cuiabano. Torna-os pertencentes da
mesma corrente que 0s rejeitou no passado,

Dessa forma, operando uma reconstrucdo seletiva do passado, busca-se construir, ao

mesmo tempo, o seu legitimo herdeiro e o outro, o excluido dessa histdria. E esse

outro, em alguns momentos, podia ser tanto os demais nascidos em Mato Grosso,

principalmente no sul do estado, quanto os ‘paus-rodados,” 0s que vieram de outros

estados brasileiros e que em nenhum momento confundem-se com os ‘da terra’
(MACIEL, 1992, p. 132, grifos da autora).

Em meio a esse movimento, soma-se a divisdo do Estado em 1977. Um momento de
buscas, reordenamentos, reflexdes e redefinicbes para um territério dividido e cheio de
duvidas, tendo em vista a reafirmacdo de um projeto identitario e a construcdo de um
programa de futuro. Matérias de jornais do comeco do século relatavam certo pessimismo em
relacdo ao futuro de Cuiabd, e até mesmo a uma possivel perda da sua condicdo de capital
fazia parte das suas preocupacgdes. Para Amedi (2014), foi na luta separatista que se moldou
uma “identidade nortista ressentida, por intermédio de uma guerra de narrativas” (AMEDI,
2014, p. 21, grifo da autora) disputada com os sulistas. E que a modernizacdo da cidade de
Cuiaba naquele periodo teve como desafio a divisdo de Mato Grosso, ou seja, a iminéncia da
divisdo perpassou as discussdes sobre as mudancas no aspecto da Capital e seu
desenvolvimento.

Em 1978 a pedido do ent&o prefeito da cidade, por meio da Secretaria Municipal de
Educacdo e Cultura — Departamento de Cultura e Turismo, foi produzida a série Cadernos

Cuiabanos, que versam sobre Cuiaba desde a sua fundagdo, O processo da Independéncia em

Mato Grosso e a hegemonia Cuiabana — Carlos Rosa, n. 1, /Clube do Caju Doce — Israel

Figueiredo, n. 2, /Gente e coisas de antanho — José Barnabé de Mesquita, n. 4, /Do falar

cuiabano — Maria Francelina Ibrahim Drummond, n. 5, /Cuiabaninhos (Contos) — Ubaldo

Monteiro, n. 6, /lgrejas e Sobrados — Rubens de Mendonga, n. 7, /Funcéo do Cururu — Otavio

Ramos e Arnaldo F. Drummond, n. 08, /Algumas cancdes carnavalescas cuiabanas — Marta

Catunda, n.9, /Os vizinhos — Maria Benedita Deschamps (Dunga Rodrigues), n. ?

Nessas narrativas Ié-se Cuiaba sob os mais diversos angulos, Canova (2013) assegura
que essa elite letrada promoveu “a insercdo de novos artefatos, simbolos, percepcoes,
sentimentos, discursos, instituicdes, valores e pessoas” (CANOVA, 2013, p. 87) entre a
populacdo local. Esses elementos traduziram novos ambientes de sociabilidade e novos

discursos circularam com bases na filosofia lluminista. Essas ideias, no final do século XIX
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promoveram discursos politicos capazes de “consolidar também novas técnicas de avaliacdo
do comportamento humano, com o sentido de homogeneizar hébitos e condutas” (CANOVA,
2013, p. 87) que transformadas em desejo se tornaria um anseio social, conduzindo-os a acao.
Loiva Canova (2013) afirma que esses discursos inculcavam pressupostos reconhecidos pelas
instituicGes como apropriacdes sociais capazes de sustentar as hipoteses do discurso eugenista
entre a elite e os leitores cuiabanos.

Ja pelos idos de 1980 a politica cultural alcanca seu apice, momento em que 0S
dirigentes culturais buscam inserir Cuiaba no circuito do turismo ecolégico e cultural. A vista
disso, o objetivo prioritario da Fundagdo Cultural passa a ser o de tornar a cultura cuiabana
acessivel, conforme palavras do seu entdo diretor Sebastido Carvalho (1989):

Nesse contexto que, ao assumir a Presidéncia da Fundacao Cultural de Mato Grosso,
fago um chamamento aos artistas, aos divulgadores da cultura, aos intelectuais para
que nos engajemos todos num verdadeiro mutirdo cultural. Para que estabelecamos
uma politica e uma agdo cultural que venham refletir as aspiragdes criadoras de
nossa gente, a0 mesmo tempo em que contribuam para a consolidacdo na alma da

nacionalidade das ideias perenes de Dignidade, Justica e de Liberdade. Convoco-0s
a todos para juntos pensarmos a questdo cultural (CARVALHO, 1989, p. 41).

Sobre o discurso proferido por Sebastido de Carvalho cabe o apontamento de Hall
(2006) questionando a ideia de uma identidade que unifica, independente das diferengas
sociais de classe, género ou raga que, anula e subordina as diferengas culturais. Seria essa de
fato, a verdadeira identidade de um grupo social ou de toda uma sociedade? Nos lembra o
autor que uma cultura Gnica

Nunca foi um simples ponto de lealdade, unido e identificacdo simbdlica. Ela é
também uma estrutura de poder cultural. [...] A maioria das nages consiste de
culturas separadas que s6 foram unificadas por um longo processo de conquista
violenta - isto é, pela supressdo forcada da diferenca cultural. [...] Cada conquista

subjugou povos conquistados e suas culturas, costumes, linguas e tradicOes, e tentou
impor uma hegemonia cultural mais unificada (HALL, 2006, p. 60).

As proposicoes de Hall (2006) nos possibilitam destacar que cada segmento social é
composto de diferentes grupos étnicos e de género, e quanto mais 0 sujeito contempla o
mundo a partir de si mesmo, a partir de seus préprios limites, mais denso se torna seu
referencial e o entendimento de sua realidade. Desta feita, o autor alerta que ao inves de
pensarmos a cultura como Unica, uma Unica identidade, essa deveria ser pensada como um
“dispositivo discursivo” (HALL, 2006, p. 62), modificada apenas através das diferentes
formas de “poder cultural [sobretudo porque] as na¢des modernas sdo, todas, hibridas
culturais” (HALL, 2006, p. 62, grifos do autor). Essas categorias discursivas conforme

aponta Hall (2006) buscam tdo somente diferenciar socialmente um grupo de outro.
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Influenciados por esse movimento de renovacdo que entdo dominava 0 panorama
local, outras ins,titui(;()es19 se fizeram notdrias no campo cultural nesse periodo, os chamados
Centros Culturais Independentes. Intitulados preservacionistas e mantidos normalmente pela
iniciativa privada, foram considerados boas solucdes para o desenvolvimento da cultura.
Esses empreendimentos reuniam artistas, professores, pesquisadores e estudiosos que
buscavam o resgate da memoria, da valorizacdo patrimonial e de personalidades locais. Entre
eles estd 0 Muxirum Cuiabano, um movimento criado em 1982 a partir de seu mentor Ulisses
Calhao®.

Em rarissima entrevista, Ulisses Calhao fez questdo de se posicionar a respeito de
questdes, como ele mesmo classificou “absolutamente honestas e que estavam sendo ditas em
primeira mdo.” Ao iniciar a entrevista é enfatico em afirmar que “aos 17 anos ja lidava com
assuntos do governo.”

Envolvido segundo ele, pelos movimentos em busca de uma identidade que
intercorriam na sociedade local, a época, Ulisses decide fazer um curso de Histdria da Arte na
Europa no ano de 1976. Retornando a Cuiaba em 1982, Ulisses garante que possuia “uma
visdo bastante madura a respeito de curadoria.” Segundo afirma, “se & na Franca os
monumentos franceses sdo o que sdo é porque la existe essa curadoria e eu cheguei a
participar... porque eu era da Escola do Louvre.” E com essa ideia de curadoria, reuniu

algumas pessoas para criar o Muxirum Cuiabano cuja proposta especificamente era de:

Formar uma curadoria onde se encontravam pessoas ‘decentes,” pessoas que nao
tinham partido politico e que dai iamos cuidar do que era nosso, como por
exemplo um problema gravissimo com relacdo a cultura sulista e que nos fez
repensar sobre 0 que era nosso... precisavamos urgente resgatar a histéria dos
Nossos monumentos.

Ulisses afirma que conseguiu reunir uma equipe excelente que o auxiliara nos mais
diversos assuntos. Estdo entre eles, Therezinha Bandeira De La Monica Freire (sociologa),

Therezinha Arruda (historiadora), Benedito Silva Freire (advogado), Martha Arruda

9 0 Salfo Jovem Arte Mato-grossense, o Atelié Livre da Fundagdo Cultural, a Pinacoteca Estadual (1976), a
Galeria Dalva Maria de Barros (1985); na esfera municipal, temos a Casa da Cultura (1975) e o Atelié-Escola de
Aurtes Plasticas (1982). Outras instituicdes oficiais foram criadas com o intuito de preserva¢do da memoria e
histéria de Cuiaba, o Nucleo de Documentacéo e Informacgéo Histérica Regional, da UFMT —(NDIHR/UFMT) -
criado em 1976, o Museu Histdrico, 0 Museu de Arte Sacra da Fundagdo Cultural (1980) e o Instituto Memoria
do Poder Legislativo do Estado de Mato Grosso (1988) (GUIMARAES, 2007, p. 110-111).

20 A entrevista foi realizada no dia 09/04/2017, na residéncia do entrevistado. Ulisses Calhao é o segundo filho
de trés irmédos de uma familia tradicional da cidade. Cabe aqui ressaltar que uma das atividades da familia foi na
area da comunicacao. Seu bisavd era dono do Jornal O Matto Grosso, citado nesta tese. Encontramos neste
jornal uma publicagdo do ano de 1890 que faz uma mencao as dancas de cururu, samba e siriri, como as
preferidas da “arraya mitda.”
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(Jornalista) e Adir Figueiredo (professora), sdo essas personalidades que basicamente geriram
0 movimento. O nome Muxirum, afirma Ulisses, foi uma sugestdo da professora Maria de
Lourdes Bandeira.

Quando questionado sobre o fato de um grupo que ele confirmou, ser elite “sim sem
nenhum problema,” se reunir para defender praticas populares historicamente criminalizadas,
deu a seguinte resposta: “n6s ndo estdvamos preocupados com o rural... estadvamos
preocupados com o urbano... o rural que se organizasse... afinal somos todos livres para se

organizar, né?” No tocante ao rural e urbano explica:

A nossa cultura é erudita... a cultura que esta aqui é da gente falar latim?* e ter
pianos schwartzmann nas casas... isso € 0 urbano... iSso que as pessoas precisavam
saber... por isso NS nos organizamos... estavamos preocupados com o urbano.

Com relacdo a ideia de ter a cultura popular, mais precisamente o cururu e o Siriri,

como representantes da identidade cuiabana, sem citar o nome, reproduz a fala de uma amiga,

‘Eu tenho vontade de surrar a comunicagéo que fica colocando o siriri e o cururu
como nossa cultura’ N&o é... isso é equivoco,... nossa cultura é erudita... entdo
fica jocoso quando a gente ouve da comunica¢do fazendo barulhos como se a
nossa cultura fosse sO isso... 0 que me chama atencdo é... para com essa
‘sengracera’... precisa aspas... porque a coisa ndo fica s6 nisso coloca ‘trem’
inteiro... cultura nossa ndo é so isso.

O movimento atuou durante uma década. Ulisses Calhao garante que o fim do grupo
se deu pela excessiva vaidade dos seus componentes.

Essa “verdade toda branca” (FANON, 2008, p. 132) expressa 0 ponto de vista
eurocéntrico do homem branco. Elaborada do ponto de vista do conquistador e do paradigma
da branquitude e da cristandade, quando acionadas, tais representacfes atuam como reforgo
dos valores e simbolos identitarios de um ideério branco e colonizador (FANON, 2008).

Essa verdade de acordo com Santos (2013) amplia o processo de invisibilidade de
determinados grupos em torno do que “é existente e inexistente, do que € legitimo e ndo
legitimo, do que é visivel e invisivel” (SANTOS 2013, p. 220). Se torna “instrumento de
poder reprodutor de logicas fundamentadas e consolidadas pela ideologia colonizadora
desembocando nas justificativas que até hoje pretendem enquadrar grupos populares em
condigdes subalternas” (SANTQOS, 2013, p. 220).

2! De acordo com Jucé (2007) a linguagem cuiabana é um auténtico registro idiomético do portugués falado na
Europa do Século XVI. Exemplo: treicdo, derriba, alevantado, chuca, alumiasse, estorvar e arreceio (JUCA,
2007, p. 06).
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Elisangela Santos (2013) atribui tal hegemonia ao conhecimento cientifico moderno
cuja missdo foi a de enquadrar tais povos “como autoctones, nativos, ‘primitivos,” folcloricos”
(SANTOS, 2013, p. 220, grifo da autora). A ciéncia moderna com seu sentido de ordem e
poder tornou-se meio de regular as relagdes entre “civilizados’ e ‘incivilizados” (SANTOS,
2013, p. 220, grifos da autora). Esse modelo de “empreendimento” segundo a autora, ao
privilegiar determinados segmentos da sociedade “deu forca e legitimidade a politicas
publicas [que] atuam no sentido da exclusdo e marginalizacdo dos grupos sociais nao
adequados a logica do pensamento abissal” (SANTOS, 2013, p. 221), além de perpetuar
relac6es de subordinagao.

Do ponto de vista do pensamento abissal,?* Elisangela Santos diz tratar-se de uma
“confissdo interessante” (SANTOS, 2013, p. 274), vez que a abordagem etnocéntrica
classifica essas praticas como expressfes secundarias e marginais, na medida em que nédo se
adequam a logica do mercado capitalista.

A autora argumenta que o carater de erudicdo como atributo de arte individual
apartada da producdo coletiva, por sua vez entendida como a arte da “massa andénima e
inculta” (SANTOS, 2013, p. 52), evolve uma relagdo direta entre producdo cultural e
condicdo social de quem produz arte no contexto urbano. Essas hierarquizagdes “sao fruto de
praticas culturais forjadas por grupos hegemonicos e ndo-hegeménicos em disputa”
(SANTOS, 2013, p. 53).

Desta feita, a capacidade de determinados grupos de se movimentar, articular e
responder aos processos de acordo com os diferentes contextos sociais é permeada por
influéncias e trocas da modernidade capitalista que acionados de acordo com os interesses dos
grupos em atuacdo, tém a capacidade de fazer emergir formas de pensar nao-prescritas e néo-
previstas pela légica do pensamento abissal (SANTOS, 2013).

Lima (2003) contribuindo para o entendimento dessa questdo, argumenta que essas
diferencas decorrem ndo apenas pela situacdo “geografica e das distancias entre 0s mundos
rural e urbano” (LIMA, 2003, p. 04), mas sobretudo pela diversidade dos ‘“contextos
socioculturais” (LIMA, 2003, p. 04), ou seja, das distin¢des sociais. Nos diz o autor:

Essa oposicdo resulta da dicotomia elite e povo e remete & mesma matriz que atribui
as camadas dirigentes, o saber, opondo-se-lhes o fazer, necessariamente associado as
camadas subalternas. Assim, supde-se que tudo aquilo que advém da acéo das elites

é resultante de um conhecimento superior, é fruto do pensar, € o fazer artistico,
negando-se as camadas populares da sociedade a capacidade de pensar, a

22 0 pensamento abissal moderno se destaca pela capacidade de produzir e radicalizar distingdes (SANTOS, B.
2007, p. 72).
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possibilidade de conceber e se expressar racionalmente (LIMA, 2003, p. 04, grifo do
autor).

Para Rezzieri (2014), o trabalho desenvolvido pelas diferentes instituicGes
representadas pela intelectualidade, sobretudo a classe politica, estimulou a construcdo de
imagens e discursos acerca de Cuiabd, encontrando eco no povo, no intuito de vencer “os
inimigos comuns: 0os migrantes e a modernidade” (REZZIERI, 2014, p. 87). A autora
argumenta que é preciso perceber que ndo se trata da simples dominacgdo ideoldgica, faz-se
necessario atentar para o papel das instituicdes, sua relacdo com 0s grupos sociais e de que
forma essa se traduz de fato a experiéncia real. Esses eventos promovidos por essas
instituicGes, embora executados por uma elite urbana, dedicaram-se a enaltecer praticas e
hébitos culturais de uma populagdo que estava a margem da cidade que crescia e se
modernizava, uma populacdo pobre e rural. A¢Ges que de certa forma devolveram aos
“sujeitos locais independentemente da classe a que pertenciam os sentimentos de que estavam
sendo reconhecidos e homenageados por aquilo que eram” (REZZIERI, 2014, p. 91).

Essas transformacdes tem a poténcia principal de, inclusive, imprimir modificacdes
importantes na logica das relacoes de poder. De acordo com Hall (2003),

Mesmo que formalmente essas tenham sido as culturas da gente de ‘fora das
muralhas,” distante da sociedade politica e do triangulo do poder, elas nunca de fato

estiveram fora do campo mais amplo das forcas sociais e das relagdes culturais
(HALL, 2003, p. 249, grifo do autor).

Hall (2003) sugere que os estudos sobre a cultura popular atentem para a dualidade
que reside em seu interior “o duplo movimento de conter e resistir” (HALL, 2003, p. 249). De
acordo com o autor a cultura popular ndo apenas pressiona a sociedade como se vincula a ela.
Todavia, ha tentativas deliberadas, direcionadas por setores dos grupos dominantes para
oferecer tutela as préticas culturais “com as melhores das inten¢des” (HALL, 2003, p. 248),
para que estas possam ser toleradas em tempos “pacificos e sujeitas a expedicoes e incursdes
arbitrarias em tempos de crise” (HALL, 2003, p. 249).

Diante desse cenario nossos protagonistas produziram novas historias a partir dos
instrumentos que tinham em maos. Utilizaram-se das memorias conferindo-lhes novas cores,
tornando-as produtos aptos para o consumo. Nesta perspectiva cabe pontuar a partir das
proposicdes de Chartier (2002) que, “a maneira como 0s atores sociais ddo sentido a suas
praticas” (CHARTIER, 2002, p. 91), reside na tensdo que se divide entre “as capacidades
inventivas dos individuos ou das comunidades e, as restricdes, as normas, [e] as convencdes

que [os] limitam de acordo com sua posicao nas relagdes de dominacédo” (CHARTIER, 2002,
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p. 91). Em outras palavras, fazem, pensam e formatam “o que lhes € possivel” (CHARTIER,

2002, p. 91) dentro das condicGes as quais se submetem social e economicamente.

Isto posto, entendo que as ideias que foram construidas respondiam a uma necessidade

dual, correspondendo um jogo de forgas que buscava o mesmo ideal, porém em diferentes

realidades. Decorrentes da capacidade singular de adaptacdo que deve ser lida como

capacidade de superacdo das condicGes de violéncia e, da

Pretensa desconstrucdo e apagamento de suas memorias amerindia/mameluca/negra
até aquelas violéncias as que os grupos sdo submetidos e se submetem nos dias
atuais, tais como os constantes reforcos dos estereétipos de atraso (SANTOS, 2013,
p. 222).

Sob este prisma, Rocha (2013) assinala que seria de estranhar que grupos obstinados

na construgdo de uma identidade regional, deixassem de lado manifestagGes como o cururu e

o siriri, portadores da ideia-chave da conjuncéo das racas formadoras da cultura brasileira e

que

O cururu e o siriri em suas atuais representacBes, figuram como 0s géneros
folcléricos de maior destaque na politica para a cultura em Mato Grosso.
Originalmente praticados pelas comunidade de pequenos roceiros, pedes, artesdos e
demais habitantes ribeirinhos da Baixada Cuiabana e da regido do Pantanal, estes
dois géneros revelam-se quase tdo dindmicos quanto as demais expressfes em
musica e danca que sdo hoje mais associadas a nogdo do contemporaneo (ROCHA,
2013, p. 05).

Desta feita é possivel inferir que hoje, o cururu e o siriri enquanto manifestacao

popular, ja ndo pertencem apenas aos seus protagonistas, sdo também de interesse do poder

publico, de organizac@es sociais, culturais e econémicas. Estdo mais do que nunca presentes

na vida cotidiana e econdémica da cidade ja “ndo cabem [mais] no culto ou no popular”

(CANCLINI, 2008, p. 283). Entrelagados a novos sistemas de comunicagdo global,

transhordaram a cotidianidade.

2.2 Entre Festas, Quintais e Festivais: (des)centralizando questfes

O entretenimento popular naturalmente teve suas raizes no espetaculo (KELLNER,

2004) ocorre que, com o desenvolvimento de novas multimidias as formas contemporéaneas de

entretenimento apoiadas pela inddstria cultural “incorporam a cultura [...] produzindo novas

formas de culturas espetaculares” (KELLNER, 2004, p. 07), articulando os de perto e os de
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longe, promovendo a formacdo de novas expressdes e novos processos culturais “que
unificam] e explica[m] uma diversidade de fendbmenos” (DEBORD, 2003, p. 16).

Para Kellner (2004), o espetaculo esta se tornando um dos “principios organizacionais
da economia, da politica, da sociedade e da vida cotidiana” (KELLNER, 2004, p. 05), um fato
marcante da globalizacdo. Ainda de acordo com Kellner, em Sociedade do Espetaculo de
Debord publicada pela primeira vez em 1967, 0 autor descreve uma sociedade organizada em
funcéo de mercadorias e eventos culturais, midia e consumo. Esse conceito segundo Kellner,
se aplica a

Fendmenos de cultura da midia que representam os valores basicos da sociedade
contemporénea, determinam o comportamento dos individuos e dramatizam suas

controvérsias e lutas, tanto quanto seus modelos para a solu¢do de conflitos
(KELLNER, 2004, p. 05).

Assim sendo, para obter sucesso no “ultracompetitivo mercado global” (KELLNER,
2004, p. 07) as festas deixam 0s espacos locais para atenderem demandas do mercado de
consumo no mundo globalizado, passando por intensas transformagdes na dinamica interna
pela afirmacdo, aceitagdo e ampliagdo por outros pubicos.

Desta feita, com o propdsito de agregar cururueiros e grupos de siriri, oriundos da
capital e baixada cuiabana, o Festival de Cururu e Siriri foi pensado tendo em vista proteger e
difundir as manifestacGes da tradicdo, da memoria e da diversidade cultural mato-grossense e
baixada cuiabana. Sem carater competitivo, estimulando o conhecimento, a formacao,
capacitacdo, habilitado e profissionalizacdo.”® A efetiva participacdo destes grupos no
festival, no entanto, estaria condicionada obrigatoriamente a associacdo dos mesmos a
Federacdo Mato-grossense das Associacfes de Grupos de Cururu e Siriri, devidamente
registrados em cartério e inscritos no Cadastro Nacional da Pessoa Juridica, do Ministério da
Fazenda (CNPJ-MF).

Vale ressaltar que o festival foi a culminancia do encontro de varios interesses: tanto
dos proprios brincantes, como do poder publico que desde a década de 1970 vinham se
movimentando em torno da ideia. Esse processo se deu de varias formas; como encontros

entre cururueiros e grupos de siriri,?* pesquisas académicas e a ocupacdo de espacos

2 \Ver em Regulamento do Festival de Cururu e Siriri, 2009. Disponivel em: <
https://10festivalcururusiriri.wordpress.com/2011/10/26/requlamento-do-10-festival-cururu-siriri/>. Acesso em:
14/05/2016.

%% Na década de 1990, uma comitiva formada por cururueiros e gestores publicos, percorrem a baixada cuiabana,
em municipios onde as dancas se faziam presentes nas comunidades onde por algum motivo haviam caido no
esquecimento. O objetivo da comitiva era justamente incentivar esses municipios a resgatarem suas tradicGes,
abracando sua cultura, para que cada municipio pudesse ser representado no Estado, através de suas agremiacdes
(BOSQUO, 2008).
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institucionais como a Universidade Federal. Apesar de ndo terem, & época, a divulgagédo
massiva da imprensa ou das midias digitais, ja buscavam o reconhecimento, a divulgacdo e a
ampliacdo dos momentos festivos. Ainda diga-se que a busca pela legitimacdo e
reconhecimento da cultura local provém de uma cronologia muito mais ampla, conforme ja
exposto.

Partindo de adequacGes a novas realidades e negociagcbes com diferentes atores
sociais, os fazedores de cururu e siriri se deslocam para além dos seus meios ocupando novos
palcos na cena cultural local. Em busca da preservacdo da tradicdo e ocupacdo fisica de outros
espacos urbanos, elaboram “formas diversas de estar na histéria e na modernidade”
(CAVALCANTI, 2002, p. 37). Sejam movidos economicamente, midiaticamente,
socialmente ou tudo isso a0 mesmo tempo se sobressaem nos festivais que ampliam o lugar
da festa, dos quintais para os palcos “em um sistema interurbano e internacional de circulagéo
cultural” (CANCLINI, 2008, p. 218).

Desta feita, ao serem promovidos pelo poder publico se transformam em espetaculos
formatados por seu agente produtor, o governo.? Como exemplo, relato um trecho da fala do
Secretario de Cultura do Estado, Leandro Carvalho, no IV Encontro Nacional Universitario de
Dangas Populares, no Teatro da Universidade Federal no dia 29 de outubro de 2015. No
discurso de abertura se dirigindo para Domingas Leonor da Silva® que, além de presidenta-
fundadora do Grupo de Siriri Flor Ribeirinha é a figura lider da comunidade onde reside, a
pessoa que recebe as informacdes e as repassa para 0 grupo, na ocasido reforgcou o secretério,
“Tenho certeza que os grupos fardo as adaptacdes necessarias para a participacao nos festivais
de cultura.”?” Ainda que dentro desta nocio de adaptacdo esteja sobreposta diversas outras
formalizagcbes, ndo se ignora a relevancia das categorias politico-administrativas partindo da
centralidade do Estado, como instrumento de apoio e incentivo a cultura.

A respeito do interesse de InstituicGes publicas pelas expressdes oriundas das classes
populares, Gerardo Mosquera (1946) enfatiza que essa troca promove uma rede de interagdes

%5 para uma visdo mais critica a respeito dessa estratégia, Adorno & Horkheimer (1985) asseguram que ao se
sujeitarem as exigéncias do governo na dependéncia de um patrocinio e do aumento da produtividade
econdmica, esses grupos se aproximam de um esquema de produgdo que retira do sujeito qualquer possibilidade
de critica ou escolha, “o individuo vé-se completamente anulado” (ADORNO & HORKHEIMER, 1985, p. 03).
% Domingas Leonor da Silva é cuiabana, nascida na comunidade ribeirinha Sdo Gongalo Beira Rio, regido onde
surgiu a cidade de Cuiabé e bastante frequentada por turistas. Integra ativamente a Associagdo de Moradores de
Sdo Gongalo, a Associacdo de Mées da Comunidade e também da Associagdo de Ceramistas. Domingas é
referéncia na luta pela valorizagdo do Cururu e Siriri.

%" Universidade Federal de Mato Grosso. <http://www.ufmt.br/ufmt/site/noticia/visualizar/24793/Cuiaba. -
http://www.ufmt.br/ufmt/site/noticia/visualizar/25197/Cuiaba>. Acesso em 04/08/2016 (Informacéo verbal).
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verdadeiramente globais, contribuindo para pluralizar a cultura, legitimando a producgéo
artistica dentro de diferentes interesses e perspectivas e que ““hay mucho en juego; confictos,
articulaciones sociales y culturales [...] choques religiosos; [...] [€] contrastes sociales®® [...]”
(MOSQUERA, 1946, p. 166). O autor assegura que essas alteracdes ultrapassam o0s
procedimentos internos como as coreografias, os ritmos e indumentéria, a localidade esta
sendo (re)significada, o apelo é pela inser¢do e reconhecimento de um modo de fazer artistico.

Neste sentido, na tentativa de uma identificacdo com um publico especifico “falando a
linguagem que eles querem ouvir e mostrando as imagens que eles querem ver” (PAZQOS,
2009, p. 5) essas mudancas impostas aos grupos pelo poder publico, subtraem da coletividade
a legitimidade e a autonomia em cultivar suas préticas e transformé-las de forma espontanea?
Sob esse enfoque, Pazos (2009) nos coloca diante de uma “encruzilhada” (PAZOS, 2009, p.
02), na qual nos deparamos por um lado com a ideia de uma cultura “modificada” (PAZOS,
2009, p. 02) e por outro, com o sentimento de preservacdo de uma cultura original e suas
tradicGes. Sabemos que as manifestactes populares em toda a sua dimens&o sempre estiveram
atreladas ao cotidiano dos grupos que, por sua vez, sdo atravessados diariamente por fortes
influéncias econdmicas, local-mundial e do mercado de consumo. Consequentemente,
influenciados por esta dialética reformulam a nogdo de tempo e espaco, construindo suas
relacbes em novas estruturas nas quais se assentam as formas como se expressam
cotidianamente em suas manifestacdes culturais (PAZOS, 2009).

No que tange as transformacgdes e & inser¢do destes grupos nos espacos publicos e
midiaticos, essas se fazem muitas vezes, baseadas nos novos discursos adotados pela propria
comunidade e seus representantes que veem a possibilidade de incrementar suas préaticas
ampliando seu espaco de circulacdo. Diante da possibilidade de visibilidade atraves dos
festivais, eventos, circuitos e divulgagao eletronica.

Em seu depoimento Dona Domingas afirma que,

Se a gente continuasse assim fundo de quintal... simplesinho... sem ‘ndo dava’
uma enriquecida... assim na roupagem... no vocal... no instrumento... com
alegorias... ndo teria chegado no patamar que chegou... a gente precisava mudar...
as pessoas 95'?10 gostavam porque ndo ‘entendia’ as letras das musicas... tinha que
‘melhora.’

%8 O trecho correspondente na traducdo é: “Héa muito em jogo; conflitos, articulagdes sociais e culturais, choques
religiosos e contrastes sociais.”
% Entrevista realizada em 27/08/2016.
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Nas figuras 8 e 9 temos o Grupo Flor Ribeirinha em apresentacdo no IV Encontro
Nacional Universitario de Dancas Populares, no Teatro da Universidade Federal de Mato

Grosso — UFMT, com um dos figurinos usuais do grupo.

Figura 8 - Grupo de Siriri Flor Ribeirinha

Fonte: A autora, 2015.

Figura 9 - Grupo de Siriri Flor Ribeirinha
' -

Fonte: A autora, 2015.
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Em seu depoimento Thomas Flaviano ressalta que para melhorar a receptividade do
cururu junto ao publico ha tempos adotou um sistema que assegura o entendimento das
musicas cantadas, segundo afirma, “para que o publico entenda melhor o que se esta cantando
temos trabalhado nas letras... a gente até faz folhetos explicativos para circular nas festas.”
Em seu depoimento Thomas assegura que esse trabalho facilita inclusive na divulgacéo e

ampliacéo do publico do cururu.

A gente quer ampliar nosso publico... 0s cururueiros nascidos aqui eles acabam
vivendo sé pra aquilo... entdo a gente [ele] tem essa consciéncia de manter,
divulgar e inserir isso nas escolas, em palestras e cursos... sempre com respeito
mantendo a esséncia do cururu.

Para Thomas que recentemente teve a oportunidade de gravar um cururu em estudio,

ndo basta apenas dar visibilidade a tradicdo, é fundamental assegurar sua esséncia.

Queremos que 0 nosso cururu chegue a mais pessoas.... entdo fomos para um
estidio gravar um cururu... Precisava a gente ter conhecimento do que é cururu e
gravacdo de estidio e gragas a deus eu reunia esses dois conhecimentos... eu
conheco a voz dos cururueiros eu sei que eles falam ‘vamo’ e eu ndo vou
exigir que eles falem vamos e varios outros detalhes... mas acho que fosse uma
pessoa que ndo reunisse esses dois conhecimentos poderia ter muita dificuldade e
até incorrer em mudancas de caracteristicas... 0s cururueiros confiam muito na
gente [nele]... meu pai era cururueiro afamado na regido [Seo Manoel]... sou
formado em mdasica pela Federal [UFMT]... toco viola-de-cocho... componho...
tudo isso me dé o aval.*

Dona Domingas em sua fala reforca que Thomas é muito respeitado entre 0s
cururueiros. Garante que, “Thomas € um bom cururueiro... um bom musico... mas também ele
vem de um berco cultural bem forte... 0 pai dele era cururueiro antigo... entdo ta no sangue
né”*'. A capacidade artistica de cantar e tocar viola-de-cocho oportuniza certo status,
indissolivel na nocdo compartilhada de prestigio. Para que adentre no meio e permanega na
pratica, “essa dimensdo prestigiosa é condicdo inerente no cururu” (SANTOS, 2013, p. 265).
Esse reconhecimento oportuniza um destaqgue no grupo consolidando um ciclo de
reciprocidades e compartilhamento de saberes.

Trata-se de exercer determinada diferenca identitaria. Essa categoria movimenta-se
ndo s6 na esfera da sociabilidade e relagbes de parentesco, mas também pelos vinculos

parentais estabelecidos por afinidade e amizade no cururu demonstrando que “estar no palco

% Entrevista realizada em 23/02/2017.
31 Entrevista realizada em 09/10/2016.
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acompanhando o ritmo da viola e improvisando poesias cantadas atribui prestigio a quem
canta e a quem toca a viola [...] [fortalecendo] a nocéo de pertenca” (SANTQOS, 2013, p. 43).
Ainda em relacdo as mudancas Edilaine Domingas®* que é cantora e diretora

financeira do Grupo de Siriri Flor Ribeirinha, se posiciona da seguinte forma,

Algumas pessoas ‘acha’ que estilizou... o siriri por ser dan¢a de casais teve
como mudar... pra mim nao foi estilizar o siriri... foi... [pausa]... como eu diria...
deu uma ‘glamurada’... se a gente ndo tivesse corrido esse risco de melhorar...
melhorar que eu falo é cantar direito para as pessoas ‘entende’... melhorar a
postura de um dangarino na apresentacdo... o siriri ndo ‘tava’ como ta hoje... ja
teria desaparecido... quando ocorreu a ideia do festival o siriri ja estava morto aqui
em Cuiaba... o povo tinha vergonha... eu sou da época do siriri ser vaiado num
desfile de 7 de setembro... corria o risco até de ‘leva’ pedrada... 0 proprio povo
cuiabano morria de vergonha.... o siriri € o cururu ‘sofreu’ muito preconceito...
‘por’ a gente ver tanto disso acontecer... dos cuiabanos rirem da propria cultura...
sua propria raiz... tivemos que melhorar... “mais’ o cururu? é complicado mudar o
cururu, é impossivel mudar o cururu... ndo tem como colocar coreografia ‘nele.’

Cristina Zuita® é psicéloga por formacéo e atuacdo na Secretaria de Estado da Satde
(SES) e, diretora fundadora do Grupo de Siriri Flor de Atalaia. Cristina afirma que “no
contexto contemporaneo é necessario preservar a tradicdo” ao mesmo tempo é a favor das
inovacdes. Desta forma, segundo ela os jovens se sentem atraidos pelas mudancgas, estdo

chegando, fazendo parte dos grupos e valorizando a cultura.

Eu fui criada na tradicdo das festas de santo... meu pai era ‘festero’... e € claro
que é uma tradicdo e a gente tem que preservar isso... € VOCE sempre vai ver esses
trés instrumentos, viola-de-cocho, mocho, ganza que € a caracteristica do siriri... a
roupa... as masicas que falam da vivéncia dos cuiabanos... acho que isso ndo
muda... mas essas mudancas, coreografias, figurinos, acessorios... isso tem trazido
0S mais jovens para dentro dos grupos... isso vai renovando 0S grupos... 0S grupos
que ndo aderiram as mudangas estdo meio mornos... parados ou acabaram... é
preciso mais investimento das instituicdes publicas.

Esses depoimentos expressam que para além da passagem ordinaria do tempo ha
uma urgéncia nas mudancas constantemente exercitadas pelos agentes, ndo so para atrair mais
pessoas para dentro dos grupos, como a busca por novos publicos. Cristina assim como outros
cantadores do cururu e siriri, evidencia a ideia de “superacdo da geracdo mais velha pela mais
jovem” (BOSI, 2004, p. 76) e a “inevitabilidade do impacto do tempo nas relagGes entre as

diferentes geracgdes etarias de qualquer sociedade” (SANTQOS, 2013, p. 77).

%2 Edilaine Domingas da Silva Albino é filha de Dona Domingas a fundadora do grupo. Entrevista realizada em
27/09/2015. No Quintal da Domingas (sua residéncia) na comunidade ribeirinha Sdo Gongalo Beira Rio.
% A entrevista foi realizada no Quintal Flor de Atalaia, onde o grupo realiza seus ensaios, no dia 04/08/2017.
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A imagem do vivido ao ser relembrada adquire nova vida atraves das palavras ditas
por quem lembra. A lembranga como reconhecimento na medida do sentimento j& visto e
vivido, atua como resgate desses acontecimentos e vivéncias do passado. Tanto um quanto o
outro sdo dependentes de um grupo social. E a partir dos estudos de Halbwachs (1990) que se
pensa a memoria em uma dimensdo que ultrapassa o individual, posto que as memdrias sao
lembrancas que se apoiam umas nas outras e nenhuma acontece afastada do grupo social no
qual o sujeito esta inserido.

A memobria coletiva por definicdo ndo ultrapassa os limites do grupo quando
determinado periodo deixa de interessar, na medida em que dois grupos se sucedem parte
dessas memdrias sdo esquecidas pelos grupos subsequentes. De acordo com Halbwachs
(1990), socialmente nesse momento tem-se a impressdo de que de um periodo a outro tudo é
renovado, tradicOes e perspectivas positivas para o futuro reaparecem e permanecem nos
mesmos grupos, encontrando seu lugar na tradi¢cdo, ao mesmo tempo dinamizando-a.

Ao evocar a memoria para se referir ao siriri e ao cururu no presente, construindo seu
proprio discurso e transmitindo sua memdria enquanto vivéncia, como descrito nos
enunciados, tanto Domingas quanto Edilaine, como Thomas ou Cristina, o fazem para
fortalecer e complementar o que se sabe, para que esse saber permaneca coletivo.

Nesta esfera, ajusta-se o didlogo do individuo, primeiro consigo mesmo, em seguida
no confronto dos diferentes pontos de vista que coabitam no grupo de referéncia. Desta forma,
Halbwachs (1990) acrescenta que é preciso que haja testemunho para que um fato se perpetue
e se torne memoria, pois “[é] na memdria de um grupo que se destacam as lembrancas dos
acontecimentos que concernem ao maior nimero de seus membros e que resultam, quer de
sua propria vida, quer de suas relagdes com o grupo” (HALBWACHS, 1990, p. 45).

Isto posto, Schmidt (2008) corrobora com a ideia de que o universo da cultura esta
diretamente ligado ao cotidiano, no qual se apresentam os aspectos da vida. E o resultado de
um processo que interfere na natureza criando sinais e comportamentos que identificam
determinados grupos, assegurando condicGes para satisfazer suas necessidades fisicas,
simbdlicas e imaginarias. Para a autora “as manifestagdes da cultura popular ndo expressam
apenas 0s aspectos ligados a uma sociabilidade, apresentam caracteristicas decorrentes do
contexto socioeconémico em que estdo inseridas, dando-lhes uma nova forma e um novo
significado” (SCHMIDT, 2008, p. 05).

Desta forma, a tradicdo enquanto saberes acumulados pela coletividade que dela

procede, sempre nos remete a uma realidade primeira, a uma ordem que ocorre no tempo e
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espaco, se traduz na préatica e mantém a sua continuidade, alimentando sua dindmica,

sobretudo econdmica. Nos diz a autora:

E bem verdade que as manifestacdes populares surgem das necessidades primeiras
de trocas simbolicas e materiais para a sobrevivéncia em comunidade, ligadas a
questdes que vao da moradia a alimentacdo, da salde a fé. A partir das condicGes
ofertadas pela natureza e adequadas pelas necessidades dos envolvidos - a cultura é
o resultado, onde cada grupo social se manifesta de modo a criar referéncias,
estabelecer dialogos e conquistar espacos sociais que lhe proporcionem uma vida
melhor (SCHMIDT, 2008, p. 05).

Ora, se a vida cotidiana é constantemente atravessada por relacGes de poder em
processos econdmicos atuantes em escala global, ao trazer uma representacdo discursiva de
imposicdo devemos ter em mente que “cada brincante, ndo atua como o espectador passivo de
uma tradicdo secular [este] faz suas proprias colagens a partir de determinado conjunto de
elementos” (VIANNA, H., 2005, p. 07). Transforma-se ou segmenta-se, ainda que
permanecendo N0 mesmo espaco e sua renovacao se dando de forma lenta ou rapida.

Dentro deste contexto um ponto polémico se apresenta e reside na exigéncia do
festival de que as mulheres devem sempre dancar o siriri descalcas, sob o pretexto de se

preservar a tradicdo. Sobre esse tema Edilaine do Flor Ribeirinha é veemente ao afirmar que:

Dancar de pé no chdo? minha avo faleceu com 106 anos... era descendente dos
Coxiponé... eu sempre fui muito curiosa e conversava muito com ela... comecei
dancar com 10 anos... quando eu dangava siriri descal¢a eu achava um absurdo...
sempre furava o pé... entrava aqueles ‘percevejozinho’ de pau... aquilo
impossibilitava de dancar na proxima apresentacao... 0 pé machucava.... mas tinha
que ser assim, porque sempre foi assim... ela falava, minha filha isso é conversa
‘pra boi dormi’... eu s6 dancava descalca porque a pobreza era demais... eu
dancava descalca porque ndo ia ‘acaba’ com minha sandalia dancando, eu
‘rancava’ ela e guardava numa sacolinha... debaixo ‘duma cadera’ e ia ‘dancd’
descalca... essa historia que tem que ‘danca’ descalca é mentira... € porque ndés era
tudo pobre demais... ‘n6s ia’ na festa e tinha um chinelo s6, ndo podia ‘gasta’... ai
nos ‘dancava’ na terra braba.**

Cristina Zuita do Flor de Atalaia a respeito dessa exigéncia se posiciona da seguinte

maneira:

Dancar descalca € da tradicdo... faz parte da tradicdo... é legal a gente poder
evolui... o bonito... meio que chique... uma roupa mais elaborada... mas ndo pode
mudar muito... né? a gente nao pode ‘perde’ totalmente esse contexto antigo... e
mantendo as mulheres descalgas de certa forma se mantém a tradicdo. *

3 Entrevista realizada em 27/09/2015.
% Entrevista realizada em 04/08/2017.
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Ou seja, mesmo se colocando a favor das mudangas, Cristina acredita que o fato das
mulheres continuarem dangando descalgas produz um equilibrio entre a tradicdo e a
modernidade.

Larissa Figueiredo é professora com formagdo na area da cultura e, presidenta da
Associacdo de Cururueiros de Véarzea Grande, cidade circunvizinha a Cuiaba. Afirmou em
entrevista que todas as a¢Ges promovidas pela Associacdo em conjunto com o poder publico,
estdo em consonancia com 0s cururueiros associados. Ao se referir ao siriri é categorica em

afirmar:

O siriri ja ganhou 0 mundo... s6 que é uma coisa totalmente estilizada... ja ndo
tem mais a pureza... ndo se usa mais a chita nas roupas... hoje tem as
coreografias... mas isso é natural né? acompanha a evolugdo e cada pessoa que se
envolver vai dar seu toque pessoal.*

O cururu e o siriri vivenciados no passado sdo constantemente aproximados a sua
vivéncia no presente. Destes discursos emergem relacfes opostas, continuas e descontinuas
gue marcam a vivéncia individual e grupal em diferentes contextos histéricos (SANTOS,
2013).

Dona Domingas assegura que o siriri

Enriqgueceu muito quando saiu do fundo do quintal... ndo quebrando a
originalidade... continuando com a originalidade... mas foram mudando as
‘coreografia’ ... evoluiu mais... 0s grupos que ficaram para tras ndo evoluiram
porque ndo quiseram ‘sofre’ igual nds sofremos... foi dai que ‘teve’ mais
destaque.*’

Nesta perspectiva, conciliar duas demandas contraditorias, independentemente da
posicdo ocupada dentro do grupo, ou até mesmo a posi¢cdo que O grupo ocupa no cenario
local, preservar a tradicdo com as narrativas originais, conforme foram passadas de pai para
filho e incluir elementos inovadores diante do processo de modernizacdo, gera certo conflito
entre os que estdo na lideranca dos grupos. Canclini (2008) garante que esse conflito faz parte
da dindmica entre o hegeménico e o popular, todavia chama a atengdo para o fato de que todo
discurso é hegemonico e é aceito pelo popular, entretanto, quando ha uma recusa, essa nem
sempre significa resisténcia. Para o autor existem outras forcas presentes nessa relacdo além
da dominacdo. Entre elas, uma motivacdo que incide sobre 0s grupos que os impele a reviver

seus costumes, atualizando-os.

% Entrevista realizada em 24/08/2017.
37 Entrevista realizada em 27/08/2016.
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Com base nesse conceito, podemos afirmar que os sujeitos ndo sdo passivos, ndo agem
como meros espectadores, ao contrério, participam dessas relacoes de forca, se relacionam de
maneira simultanea na producdo e consumo. Mesmo que essas “relacdes de forca nao [sejam]
igualitarias é evidente que o poder e a construcdo do acontecimento sdo resultados [...] de
multiplos agentes que se combinam” (CANCLINI, 2008, p. 262).

Desta forma, ao mesmo tempo em que os investimentos do poder publico sobre os
setores populares transformam as rela¢fes sociais em linhas de defesa, também propiciam um
fortalecimento na autonomia local em busca de uma identidade regional. Para Canclini
(2008), um processo que ndo extingue o tradicional, ndo ha rupturas, o que ha é um
redimensionamento no papel do popular a partir da I6gica do mercado e estratégias instaveis
diversas. E que ndao ha como o tradicional abster-se da modernizacgdo, da informacéo ou da
espetacularizacdo da midia e que esses fluxos e interacbes, “se revelam quase sempre
construc@es culturais [...] que transcendem o artistico ou o simbdlico” (CANCLINI, 2008, p.
23). Nesse caso, 0 sentido urbano se reconstitui e 0 massivo deixa de ser um sistema vertical
de difuséo para transformar-se em expressdo amplificada de poderes locais.

Estas operacGes contribuiram para que o Festival se transformasse em um espetaculo
popular para além dos principios organizacionais da economia, da politica, da sociedade e da
vida cotidiana local. Desta feita, o Festival em Cuiaba tornou-se lugar de memoria no que se
refere ao cururu e siriri, principalmente porque nos relatos orais dos entrevistados as
referéncias sdo sempre pautadas pelo antes e depois do festival, articulando o cururu e o siriri

do presente com o cururu e o siriri do passado.

2.2.1 Para o Festival: fitas e chitas

Investigando os caminhos das festas regionais incluindo o cururu e o siriri, Giordana
Santos (2010), Yuji Gushiken (2009, 2011, 2012), Andersom Rocha (2015), Patricia Osorio
(2012), Jane Silva (2012) discorrem sobre a historia do Festival. De acordo com esses autores
a proposta partiu do entdo conselheiro municipal de cultura e presidente da Associagédo Mato-
grossense de Grupos de Cururu e Siriri (Agrusc) em 2001, o produtor cultural Valdemir
Taques. Sua proposta inicial era a de reunir os grupos folcloricos do Estado, em um grande

encontro como uma festa, oportunizando visibilidade as suas atividades.
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Na ocasido participaram dessa reunido alguns agentes culturais ligados a grupos de
danca — Dilza Catarina Souza da Silva e Valeriano Nepomuceno, representante do grupo Flor
do Campo; Domingas Leonor da Silva, fundadora do grupo Flor Ribeirinha; Valdemir
Taques, do grupo Tchapa y Cruz e o casal Francisco e Mara Sales, do grupo Viola-de-Cocho
— que se juntaram para formar & época a Federacdo das Associa¢bes dos Grupos de Siriri e
Cururu (ROCHA, 2015, p. 193).

Sobre esse inicio, Edilaine Domingas do Flor Ribeirinha, garante que essa iniciativa

partiu de integrantes do proprio grupo. Explica:

Ao inves de ficar com os bracos cruzados a gente descruzou os bracos e fomos
procurar ajuda... de que forma na época? ... éhhh... um secretario cuiabano... que
assumiu a secretaria [Municipal de Cultura] e vivia indignado... devemos muito
a esse grande homem... comecou a divulgacdo... 0s grupos se interessaram e
comecaram a procurar saber o que precisava para participar... a partir desse evento
que ‘comeco’ a evoluir... e quem queria que seu grupo folclorico participasse
‘comecd’ fazia por amor.*®

A despeito das divergéncias de opinifes e disputa em “ser o pioneiro” (SANTOS, G.,
2010, p. 97), a ideia deu téo certo que em 2001 o Conselho Municipal de Cultura elaborou um

documento com uma proposta de politica cultural na area do “folclore”*®

(assim registrado no
documento) em que foram estabelecidas as diretrizes para o encontro. Dentre elas, a
orientacdo no sentido profissional, apoio na elaboracao de projetos e acesso a financiamentos.

O conselheiro enfatiza que a ideia de festival foi um acréscimo da Secretaria
Municipal de Cultura, na pessoa do entdo secretario (SANTOS, G., 2010). A iniciativa além
de ser interessante enquanto politica publica foi importante do ponto de vista memorial.
Mobilizou, vitalizou e projetou diversos grupos de siriri e cururu da capital e interior do
estado, agregando prestigio aos que os representam.

Do ponto de vista simbolico, além do reconhecimento dessas praticas como legado
cultural, inciativas como estas sdo relevantes porque 0s grupos normalmente sédo desprovidos
de acesso a recursos e espacos culturais limitados, em decorréncia de estereotipos e visdes da
cultura popular como sinénimo de estagnacdo (SANTOS, 2013). Por outro lado, h& que se

alertar sobre a faceta do “capitalismo contemporaneo” (SANTOS, 2013, p. 324) em relacdo as

% Entrevista realizada em 27/09/2015.

* Elisangela Santos (2013) alerta que a nogéo de protecao por parte do poder publico é referéncia importante
quando se trata de garantir a implantacdo de politicas publicas para as expressées culturais populares. “O termo
nos remete mais a concepgdes romanticas que preveem o desaparecimento ou deformacao das expressoes
culturais populares ja que néo sinalizam preocupagdes efetivas com relacdo a legislagdo junto a questdes da
autoria, por exemplo” (SANTOS, 2013, p. 321).
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manifestacdes culturais de grupos pobres e excluidos de direitos basicos. Transforma a
prépria questao do direito a diferenga cultural em mercadoria,
Criando uma espécie de fantasia compensatéria aos diversos grupos de nossa
sociedade, através da grande midia, sobretudo televisiva e virtual, a falsa ideia de
inclusdo seja por se tornarem cor/pos-objeto de exposicdo global, seja por conta da
guantidade de acessos no que tém encontrado na grande youtube, seja por conta da

insercdo social por meio de ‘fama’ ou de ascensdo social material através e a partir
das praticas culturais que realizam (SANTOS, 2013, p. 324, grifos da autora).

Perpetuando-se em uma dindmica de producéo e consumo que reforca ainda mais 0s
valores de uma sociedade machista, homofobica, racista e etnocéntrica (SANTOS, 2013, p.
324).

A mudanca paradigmética e de atitudes em relagdo as diversas formas de expressao
cognitiva, implica em ndo apenas construir novos discursos sobre a sociedade em que
vivemos, mas entender e construir conhecimentos articulados com propostas emancipatorias.
Categorias fundadas apenas na diferenca ou na dicotomia ndo sdo suficientes para se entender
profundamente o0s processos identitarios e lutas culturais que estdo em constante
transformagdo (SANTOS, E. 2008, 2013; SANTOS, B. 1997, 2002, 2010).

A primeira edi¢do do evento Festival aconteceu em 2002 com a participacdo de quatro
grupos, 0S mesmos que estavam presentes na organizacdo inicial do evento. Em 2005, tem
duas novas atracOes acrescidas ao projeto inicial, o Festival Gastron6mico Sabor & Arte e a

Feira de Artesanato.

Figura 10 - Logo do 8° Festival de Cururu e Siriri e 4° Festival Gastrondmico de Cuiabé -
Feira de Artesanato
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Para Rocha (2015), atrelado “a economia do turismo e ao comércio exterior de
produtos do campo, 0 artesanato e a gastronomia locais [...] atividades de forte apelo
promocional” (ROCHA, 2015, p. 180), o Festival se fixou como um dos mais importantes
eventos de cultura popular no Estado. Assim, para estar no espetaculo era preciso ser
espetaculo, era preciso incorporar regras especificas e cumprir o regulamento. As
apresentacOes exigem a partir de entdo, rigor na exibicdo de coreografias complexas e
criativas, realizadas em perfeita sincronia e padronizacdo em um contexto ampliado, assim,
reforcadas pela expectativa de visibilidade em &mbito nacional era preciso que 0s grupos
“também [se] profissionalizassem” (ROCHA, 2015, p. 99). Profissionalizagdo essa que
caracteriza uma ruptura ao “aristocratismo no campo artistico [...] trata-se de devolver a acéo
ao povo, nao popularizar apenas o produto, mas os meios de produ¢do” (CANCLINI, 2008, p.
138).

Edilaine Domingas garante que o grupo Flor Ribeirinha foi o pioneiro nas inovacoes

que, segundo ela

N&o mudou muito... 0 que mudou foi a organizacdo... que eu me lembro o siriri

raiz tinha no maximo duas ou trés coreografias... siriri raiz... assim... vocé

dancava o siriri do jeito que vocé estava vestido... ndo tinha uma preparacao

antes... era sO pra divertir... depois da festas do santo... hoje ndo... hoje

apresentamos em qualquer evento... hoje nds preparamos... n6s temos 0 NOsso

coreografo... meu filho... que acrescentou uma coreografia de perna... de

braco... que tem a ver com historia da mausica, daquele santo daquela
comunidade. *°

Douglas Queiroz é diretor e coredgrafo do grupo de Siriri Coracdo Atalaiense e

também o compositor das musicas que o grupo canta. O grupo existe desde 2014 e conta com

dezesseis casais, além dos musicos, conforme relata. Os componentes do grupo Sao pessoas

moradores do bairro homdnimo e tiveram contato com a danca de siriri, pela primeira vez

quando entraram para 0 grupo, “primeiro eram s6 amigos... depois eu comecei ir nas casas

conversar com os pais... através de didlogo porque o siriri é uma cultura que ndo pode ser

morta né?” Com relacdo as mudangas apresentadas por alguns grupos, ao citar o grupo Flor

Ribeirinha garante que:

Hoje o ritmo é mais quente, mais coreografado envolve até balé para ensinar
as dangas... a partir do festival os grupos tinham que ter uma cor, um tema para
entrar no festival, uma padroeira... a partir dai comecaram as mudancas... 0 Siriri

40 Entrevista realizada em 27/09/2015.
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foi evoluindo para melhor... melhorar nossa cultura popular para representar nosso
pais.**

Segundo Douglas, a demanda para apresentagdes é grande, em trés anos e meio de
existéncia do grupo, eles ja fizeram trezentas e quarenta e cinco (345) apresentaces, inclusive
fora do estado. Alem desse grupo, Douglas da aulas em projetos de cultura, em que ensina
siriri para criancas. Embora defenda as mudancas, ao mesmo tempo critica o fato dos grupos
irem deixando o siriri raiz, “os grupos esquecem de viver o siriri raiz... por causa do
festival o siriri raiz estd sendo esquecido... cada grupo foi querendo fazer um espetaculo
maior que o outro.”

O siriri raiz defendido por Douglas, no seu entendimento é aquele siriri de roda, mais
lento, sem tantos aderecos nos cabelos, nas saias, sem maiores obrigacOes, a danca apenas
pela diversdo. Na figura seguinte o grupo em apresentacdo em festa no patio da igreja S&o

Jodo Bosco, Cuiaba.

Figura 11 - Apresentacao do grupo de Siriri Flor de Atalaia

-
.

Fonte: A autora, 2016.

Mesmo tendo o grupo de Siriri Flor Ribeirinha como exemplo de perseveranca e
representatividade da cultura local, como afirmou Cristina Zuita, a mesma faz uma critica

com relacdo as mudancas que ela considera exageradas,

Eu vejo hoje as pessoas elogiando muito o trabalho artistico do grupo... mas os
mais velhos olham e dizem isso ndo é siriri né... o siriri tradicional... o siriri raiz é
mais de méos dadas... mais dancado... rodado... sem coreografia. **

41 Entrevista realizada em 13/07/2017.
42 Entrevista realizada em 04/08/2017.
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Apesar de alguns cururueiros assumirem uma posi¢do critica com relacdo ao
envolvimento com o poder publico e as exigéncias de “melhorias,” as quais nem todos apoiam
e nem todos se opfem, mesmo entre 0s que apoiam e 0S que se opdem, ndo ha consenso.
Entretanto os mais velhos manifestam certa insatisfagdo com relagdo ao cururu e siriri de
agora quando comparado aos de antigamente.

Seo Pedro da Silva, cururueiro integrante do Grupo de Cururu Tradi¢cdo Cuiabana
garante que o cururu de hoje ndo € o mesmo que ele via seu pai fazer. Para essa referéncia cita
outros cururueiros que quando jovens presenciaram as festas em que o0 seu pai e 0s pais dos

seus colegas frequentavam e garante:

Do jeito que meu pai fazia é que quero que seja né? o ritmo do meu pai é dificil
encontrar numa festa, “faze’ como ele fazia... o sistema do meu pai era totalmente
ao contrario... hoje eu chego numa festa e falo... aquele ritmo do ‘véio’ nunca
mais vai ‘chega’ né.

Esta observacdo se refere a questdo de organizagdo e posicionamento na roda no

momento da funcdo. Segundo Seo Pedro,

Nenhum ganzazeiro ou cururueiro saia do seu lugar na roda... eu falo que isso
arrebenta a fila... no tempo do meu pai isso ndo acontecia... hoje Seo Marcelino
[presidente da Associagdo] chama, mas ndo arruma... € no tempo do meu pai
chamava e ninguém questionava... tinha que ‘arruma’.

E nesse sentido todos assumem que houve mudanca. Seo Pedro garante: “quando esta

tudo arrumado é a coisa mais linda do mundo... até os mais velhos ‘falava’ isso é danca
143

(154 71 A

dos “indio” os “indio” “é tudo’ aquele batido né? o cururu se torna o estilo do indio ‘danca.

Em sua narrativa Dona Domingas faz ainda mais. Situa o cururu no presente tendo

como referéncia a propria histéria. Segundo diz a entrevistada

Minha avé que, nasceu aqui [Bairro Sdo Goncalo Beira Rio, de frente para o rio
Cuiaba] aqui era uma aldeia Coxiponé ... ela ja dancava o siriri... falava que
guando morria alguém deles colocava o corpo no centro da aldeia e cantava e
dancava um cururu, mas nao era sé quando morria ndo... pra ‘festa’ também.
Essa € a verdade... o cururu é um ritual funebre indigena... os ‘pesquisador’
escreve errado... eu sei porque nasci no berco da cultura... aprendi com minha
avo... vové morreu com 106 anos... era india.**

Os velhos do cururu e do siriri sdo aqueles que ajudam a compor as decisbes da

coletividade de forma lGdica ou religiosa. Com base em um conjunto de experiéncias

*3 Entrevista realizada em 01/04/2017.
* A entrevista foi realizada no Quintal da Domingas, sua residéncia e onde séo realizados os encontros e ensaios
do grupo, em 09/10/2016.
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provenientes de suas vivéncias, além do prestigio que possuem dentro do grupo que
representam.

Narrativas como estas concentram um territorio simbdlico indicativo para dar conta do
surgimento do cururu e do siriri. Do ponto de vista explicativo todas as narrativas devem ser
consideradas, sobretudo se houver relevancia na suposta génese. Antonio Candido (1956) tal
como Couto de Magalhdes, ja apontou anteriormente que o cururu estd muito possivelmente
atrelado ao contexto das dancas cerimoniais indigenas, em um desdobramento do processo
colonizador. Candido (1956) entende que “as atividades ludico-religiosas” (CANDIDO, 1956,
p. 48), do ponto de vista histérico sdo “provavelmente as praticas mais antigas e as que mais
puramente lembrava ao indio catequizado e a0 mameluco a vida tradicional da sua cultura de
origem” (CANDIDO, 1956, p. 49).

H& aqui, um jeito de fazer e de viver o cururu e o siriri que € constantemente
lembrado, mas superado em decorréncia da passagem do tempo (SANTOS, 2013), ou apesar
disto.

Enquanto tentativa de percepcao sobre si mesmo e sobre os outros, o exercicio de
falar do cururu [e siriri] do passado e realizd-lo no presente resulta numa
compreensdo pratica de dominio sobre a natureza ou ainda, a producdo de um
conhecimento sobre essa mesma natureza tornada cultura. Consiste também na
percepcdo de como uma prética cultural era realizada ‘antigamente’ e como € feita

no presente historico. Trata-se de uma maneira de se situar no tempo, forjando seu
préprio lugar na histéria de nossa sociedade (SANTOS, 2013, p. 81, grifo da autora).

Ao acionar suas memarias 0s entrevistados expressam seus pontos de vista sobre o
cururu e o siriri do passado e da atualidade. Baseados em um conhecimento que busca
referéncia nas memarias consagradas pelo tempo como um testemunho transmitido de pai
para filho, de uma geracao para outra e de um grupo para outro, através da oralidade em um
processo ativo e dinamico. Ao assim proceder, além de priorizar determinadas imagens sobre
sua prépria historia individual, cada um “procura fixar a sua imagem para a historia [do
cururu ou siriri, idealizando] uma verséo consagrada dos acontecimentos” (BOSI, 1979, p.
67).

Essas construcGes mentais do cotidiano, sustentadas pelas vivéncias de pessoas que ja
alcancaram a velhice produzem o testemunho sobre um passado impresso no presente e,
sugerem “que a relacdo entre essas duas formas de memoria ndo raro, conflitivas” (BOSI,

1979, p. 11), trazem a tona um momento Unico irreversivel, ndo repetido.
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Figura 12 - Logo do Festival de Cururu e Siriri de Mato Grosso

Siriri

Festivg)

Fonte: Pontéo de Cultura®.

Em 2007 aconteceu a 62 edi¢do do festival, no qual participaram 31 grupos de siriri e
cururu. Foi realizado em um bairro muito citado na historiografia da cidade, o bairro do Porto.
Justamente onde ha tempos atras, esses encontros eram passivos de punicdo com multas em
dinheiro e prisdes, muito embora, ainda hoje esteja carregado de inflexdes negativas.*
Localizado as margens do rio Cuiaba, mais especificamente no Museu do Rio, antigo ponto
de comércio de peixes. Especialmente preparado para o festival, contou com a reurbanizacéo
de 6.000 mil metros quadrados (aproximadamente), arquibancadas, espaco gourmet, feira de
artesanato, banheiros quimicos, seguranca e estacionamento. Segundo registros na imprensa,
passaram pelo local nos quatro dias de festival, cerca de 100 mil pessoas.

Em 2008 na 7° edicdo, o palco foi ampliado, a iluminagdo e sonorizacdo foram
reforcadas e contou com a participacdo de 23 grupos e a presenca aproximada de 35 mil
pessoas, por dia, nos trés dias de festival (GUSHIKEN, 2011). No ano seguinte, 2010, o

namero de participantes subiu para 36 e aconteceu em outro espaco ainda maior o Centro de

“* Disponivel em: <http://pontaodeculturavioladecocho.blogspot.com/2010/07/festival-cururu-siriri.html >
Acesso em 10/11/2016.

“® Figura entre as trés regides que concentram o maior indice de crimes em Cuiaba. Disponivel em:
<http://www.gazetadigital.com.br/conteudo/show/secao/9/materia/372724> Acesso em 25/09/2017.



http://pontaodeculturavioladecocho.blogspot.com/2010/07/festival-cururu-siriri.html
http://www.gazetadigital.com.br/conteudo/show/secao/9/materia/372724
https://www.google.com.br/url?sa=i&rct=j&q=&esrc=s&source=images&cd=&cad=rja&uact=8&ved=&url=http://pontaodeculturavioladecocho.blogspot.com/2010/07/festival-cururu-siriri.html&psig=AOvVaw0JaMpb749KC3xSNXse-GW8&ust=1536348053722324
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Eventos Pantanal.*” As edicdes de 2011, 2012, 2013, aconteceram no mesmo espaco que do
ano de 2010 e alcangcaram um publico de aproximadamente 100 mil pessoas em trés dias de
festival. Em 2014, participaram 26 grupos. O evento aconteceu durante quatro dias e, segundo
estimativa dos organizadores, passaram pelo local cerca de 10 mil pessoas por noite de
festival (OSORIO, 2012).

Em 2015 ndo houve festival em Cuiaba, mas aconteceram eventos no interior do
Estado onde alguns grupos se apresentaram. Outros grupos participaram de eventos fora do
Estado. Em 2016 aconteceu a Feira Internacional de Turismo do Pantanal, um misto de
festivais gastrondmico, cultural e de turismo, cujo objetivo era a divulgacdo das poténcias do
Estado em ambito nacional e internacional. Na ocasido participaram desse evento, unicamente
dois grupos de Siriri. Em 2017 n&do houve festival em Cuiaba.

Ao indagar a Dona Domingas sobre o fato de ndo ter sido realizado o festival nesses
altimos anos, ela diz que tudo aconteceu desde que ela deixou a presidéncia da Associacao.

Segundo Domingas, a antiga presidente ndo soube administrar.

Uma pessoa do quilombola, que ndo gostava do cururu e foi encostando
‘encostando’ quando a gente viu ja era presidente... a gente via o jeito dela... ela
caiu de paraquedas... saiu e deixou uma divida que sujou 0 nome da associacao...
esta sujo, sujo, sujo, 0 ministério publico estd em cima... quando eu sai eu
deixei um projeto pronto s6 para ela receber 205.000,00 mil para ela repassar para
0s grupos e ela ndo repassou, desde esse valor ela comegou a roubar, ela sujou...
queria disputar comigo que fiquei quatro anos ela s6 ficou dois anos na
presidéncia e acabou com a associagao.

Quantos grupos estavam inscritos na Associacao?

Eram 26 municipios que dependiam dos projetos... 0S grupos sem apoio, sem
incentivos acabaram... antes de eu sai em 2010 aconteceu o maior festival... sO
deus sabe 0 que eu lutei para sobreviver... para estar aqui... a gente foi levando
nos trancos e barrancos sem a ajuda do Estado, fazia rifa, vendia pizza, juntava
um dinheirinho aqui outro ali pra fica... muito dificil.*®

A respeito do assunto Cristina Zuita se posiciona da seguinte maneira:

Olha teve uma questdo mais politica... eu acho... a Federacdo estava com
problemas por uma prestacdo de contas malfeita... ndo sei se houve desvio... mas

*" Inaugurado em 2000, o espaco de 11.950 metros quadrados de &rea construida ja abrigou mais de 3 mil
eventos, atraindo mais de 4 milhdes de pessoas. Disponivel em: <http://www.eventospantanal.com.br/>. Acesso
em 25/09/2017.

“® Entrevista realizada em 09/10/2016.
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isso implicou ficar brecada para 0s proximos eventos... mas mesmo assim acho
que a Secretaria poderia assumir se quisesse.*

O relato apresentado por Thomas segue na mesma linha,

O festival ndo aconteceu... tipo assim... culpa nossa mesmo do segmento... de
algumas pessoas que estavam a frente da Federacdo... porque assim.... N0 comego
0 poder publico comecou a ajudar a colocar dinheiro para ajudar a fazer o festival
porque politicamente isso € uma coisa bacana, enche os olhos... alguns politicos
até entendiam que tinham que fazer mesmo pela cultura e ai como apareceu
dinheiro... dinheiro... algumas pessoas que estavam & frente ndo souberam
administrar isso honestamente... assim... pegava o dinheiro publico gastava e ndo
prestava conta e ai foi ficando inadimplente diante do governo tanto municipal
como estadual... e por conta disso 0 governo ndo colocou mais dinheiro... assim...
ahh é federacdo ndo vamos mais colocar dinheiro porque nao presta conta... as
vezes tem desvio... tem grupo reclamando... ndo aplica dinheiro correto... e 0s
grupos nado se prepararam Eara andar com as proprias pernas... entdo a
culpa é do préprio segmento.>
O cururueiro presidente da Associacdo do grupo de Cururu Tradicdo Cuiabana do
Coxipd, Seo Marcelino de Jesus™ garante que o cururu ndo tem nenhum envolvimento
politico, no entanto faz um apelo: “o pedido que eu faco é que 0s governantes olhassem mais
para 0 nosso lado né... ajudar financeiramente... que nédo fique s6 na promessa.” Para ele o
siriri esta mais projetado midiaticamente na sociedade enquanto o cururu estd mais recuado.
Seo Marcelino declara haver uma importancia maior do cururu na tradicdo em relacéo
ao siriri, segundo afirma: “sempre na tradicdo o primeiro € o cururu depois o siriri... né...
agora o siriri td na frente... ndo sei porqué... é falta de ajutdrio né... é falta de ajuda.” Seo
Marcelino afirma que eles fazem a parte deles buscando junto ao poder publico essa ajuda e
garante: ““nossa tradicdo € boa... somos vinte e poucos cururueiros... aqui ndo tem outro
grupo assim.” Na figura 14 Seo Marcelino na Festa em homenagem a Sao Jodo Batista,

Comunidade Barranco Alto no Municipio de Santo Antdnio do Leverger/MT.

9 Entrevista realizada em 04/08/2017.
% Entrevista realizada em 23/03/2017.
51 Entrevista realizada em 01/04/2017.
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Figura 13 - Seo Marcelino de Jesus

o

Fonte: A autora, 2016.

Diferentes modos de saber como o uso politico do poder, constituem formas de lidar
com situagGes em determinados contextos, intervindo no mundo do qual o grupo realizador
esta vinculado, “neste sentido sdo sempre saberes e atitudes localizados” (SANTOS, 2013, p.
267). Logo, as relagbes materiais no cururu e no siriri acabam por perpassar diferentes
dimensdes humanas de forma inegavel e intercambiavel.

E importante ressaltar, a despeito das diferencas e da situagio de cada ator social no
momento da pesquisa, 0 papel e suas representacdes pessoais inseridas nas representacdes
coletivas. S&o discursos em que se percebe “a posi¢cdo que esse agente social assume (ou
mesmo aquela posicdo que gostaria de assumir) no contexto sociocultural da danca”
(SANTOS, G., 2010, p. 97). Todavia, € possivel constatar que o contexto do cururu e do siriri
na atualidade continua sendo o de lutas e negociagoes.

Com a dinamizacg&o das préaticas de reproducgéo cultural em larga escala, esse processo
tende a se intensificar expressando ainda mais as contradicdes dos grupos em luta que
“precisam entdo ser demarcados, catalogados e hierarquizados, constituindo o campo de
trocas culturais legitimas ou ndo” (SANTOS, 2013, p. 54).

Diante do exposto, é notorio afirmar a partir das observacgdes in loco que, o cururu € 0
siriri ndo sdo hoje o que foram no passado, e por outro lado, 0 que representam esta

completamente vinculado ao seu processo historico.
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Incentivados pelo festival, alguns grupos de siriri assumem definitivamente a ideia de
espetaculo e incorporam significativas mudancas em suas praticas. A partir de entdo, os
mUsicos e 0s cantores se preparam vocalmente e tecnicamente para a execucao das musicas.

Sobre essas mudangas Edilaine reforga que:

A partir do festival, os representantes dos grupos falaram... eu consigo mudar
aqui, mas nao consigo mudar ali... 0 que se podia fazer para melhorar o siriri? o
que 0s grupos ‘precisava’ para fazer bonito? porque o siriri tem que dancar de
qualquer jeito? com uma roupa feia, pobre, sem roda? e na época da minha avd
as mulheres também ‘fazia’ assim... as saias ndo tinha tanto pano por causa das
condic@es financeiras... as mulheres ndo ‘podia gasta’... mas a roda ‘tava’ la...
era menor... mas fazia... tinha glamour sim... isso sempre existiu... entdo a
gente tinha que ‘melhora’ isso, ‘muda’... hoje entender a linguagem do que canta
também é importante, as pessoas tem que ouvir 0 que esta cantando a letra, tudo
isso a gente trabalhou no canto e voz. Ainda tem grupo que canta desafinado,
ndo pode, as pessoas ndo entendem. >

Desta forma no siriri o ritmo foi acelerado, acompanhado pela precisao da coreografia,
as roupas foram padronizadas e ganharam brilho, leveza e babados nas saias e nas blusas. Os
homens usam camisas com 0 mesmo tecido dos vestidos das mulheres e calgas da mesma cor.
Giordana Santos (2010) enfatiza:

Os grupos investem no figurino, ou seja, ha uma padronizacdo da vestimenta para
as apresentacdes, bem como a ideia de representacdo também impressa nas roupas,
com uso de tecidos sedosos, com brilho e leveza. Para o traje feminino se usam:
saias cada vez mais rodadas; babados na saia e na blusa, estampas florais alegres ou
tecidos lisos em cores mais vivas. Os homens vestem camisas padronizadas, com o
mesmo tecido dos vestidos das mulheres ou cores que combinam com eles, e calcas
de uma mesma cor. As mulheres podem usar flores nos cabelos ou um lenco, para
diferenciar um grupo de outro (SANTOS, 2010, p. 42, grifo da autora).

Outra importante inovacao foi a Abertura, uma introducdo a toada, anunciada pelos
dancarinos “determinado tema através de breve encenacdo. Um dos temas mais encenados na
Abertura é o da procissdo catélica, com os dancarinos carregando para o palco o andor com a
imagem do santo homenageado e entoando cantos religiosos” (ROCHA, 2015, p. 199).

Alguns cururueiros também aderiram a ideia das apresentagbes em festivais e
padronizaram suas vestimentas. Completam o figurino com chapéu e sapato social (OSORIO,
2012).

Apesar de manter uma postura mais tradicionalista, Thomas Flaviano ndo vé problema

no fato de “acolher inovacgdes” desde que, segundo ele

52 Entrevista realizada em 16/09/2017.
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Estas sejam coerentes e ndo descaracterizem a danga... € uma coisa legal
uniformizar... necessaria... bacana... quando vocé forma grupo até para
diferenciar... mas toda mudanca deve ser feita com o maior cuidado.

No palco as luzes, as caixas de som, os microfones, o amplificador os arranjos de
flores, os estandartes dos santos - nos figurinos as cores, 0s brilhos e o volume das saias - nos
gestos a leveza dos movimentos sincronizados. As alegorias sdo figuras lendarias e também
fazem parte dessas inovagOes. Variados aderegos sdo acrescentados na indumentéria, alguns

bastante questionados pelos cururueiros. De acordo com Thomas,

Alguns detalhes podem dar margem a uma interpretacdo errada do cururu... por
exemplo... a exigéncia de levar para o palco o andor do santo... um cimulo... um
absurdo cada grupo ter que ter um santo padroeiro... tanto que essa exigéncia
influenciou as apresentagdes fora do festival... isso ndo € a esséncia do cururu... 0
cururu ndo é uma danca religiosa... outra exigéncia sem necessidade e foge do
que é a esséncia do cururu é a colocacdo de fitinhas coloridas no braco das
violas... isso é uma exigéncia do festival é para dar mais colorido, plasticidade,
visibilidade em cima do palco... essas coisas por mais pequenas que sejam podem
descaracterizar o cururu.”

Acrescentam-se ainda as encenacBes e 0s aparatos tecnoldgicos, inclui-se o
aprimoramento musical, a fim de melhorar a sonoridade e o entendimento dos versos
cantados. De acordo com Rocha (2015),

Embora os principais instrumentos musicais que acompanham os dois exemplos
sejam a viola-de-cocho e o ganz4, um diferencial importante neste aspecto é que no
Siriri participam também o mocho, um tamborete também usado como assento, cujo

couro esticado é percutido com dois bastdes de madeira” (ROCHA, 2015, p. 187,
grifo do autor).

Rocha (2015) assegura que a presenca deste instrumento no siriri (detalhes na figura
13), indica o seu carater mais ritmico e pulsante “enfatizado pelo emprego de um andamento
mais rapido e a formula de compasso binario composto (6/8) para 0 acompanhamento ritmico
da danca” (ROCHA, 2015, p. 187). Esses dois aspectos, instrumentacdo e andamento, seriam
as provaveis explicacdes para a influéncia africana apontada no folguedo, por Rossini

Tavares.

%3 Entrevista realizada em 23/03/2017.
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Figura 14 - Instrumentistas do grupo de Siriri Flor Ribeirinha com a Viola-de-cocho,
0 mocho e o0 ganza

,_:; —

Fonte: A auora, 2015.

Até mesmo pela posicdo que assume atualmente junto a Associacdo, Thomas faz uma

critica no que diz respeito as comparagdes com o siriri. Para ele,

O principal do cururu... sdo as toadas... diferentemente do siriri que sdo as
dancas... tanto € que no contexto das festas tradicionais o cururu tem uma
importancia maior que o siriri... SA0 0S mestres cururueiros que fazem todo o
cerimonial da festa... e aos poucos a gente da Associacdo esta tentando
desvincular uma coisa da outra... temos feito um trabalho junto a Federacgéo e 0s
grupos de siriri para desvincular o cururu do siriri... para que se dé uma énfase

diferente ao cururu.>
Do ponto de vista das relagdes sociais de poder e prestigio do grupo, também ha
diferencas fundamentais e “para que uma humanidade se reafirme como universal, a outra
parte dela precisa ser sacrificada” (SANTOS, 2013, p. 220). Conforme assegura Elisangela
Santos (2013), essa situagdo ocorre dentro da propria logica das relagdes sociais de poder
estabelecidas e constantemente negociadas por estes mesmos grupos em suas dindmicas

internas e externas.

% Entrevista realizada em 23/03/2017.
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Neste sentido, Santos (2013) assegura que cabe aos cururueiros a autoridade para
transmitir os valores e os saberes compartilhados pelo grupo em um mesmo espago geografico
em diferentes tempos historicos. Sdo também os portadores de uma historia de mundo cuja
legitimidade se perpetua a partir de suas relagdes sociais de poder. Para autora, muito mais do
que repetir textos biblicos “o cantador de cururu transmite um cddigo moral, organizando e
destacando os habitos e praticas que sdo ou ndo aceitaveis e desejaveis por todo o grupo”
(SANTOS, 2013, p. 150). Isso de certa forma reatualiza a pratica jesuitica de evangelizar.

Neste pressuposto abordado por Elisdngela Santos (2013) evidencia-se certa
continuidade entre o papel desempenhado pelos padres jesuitas das catequeses dando forca e
legitimidade a determinados grupos hegemdnicos de nossa sociedade.

Onde residem os homens portadores da palavra, e, portanto, da capacidade de
producdo, transmissdo e reproducdo dos valores e préticas vividos em sociedade

para além da ldgica prescrita pelo sistema capitalista, ainda que em dialogo e
conexdo com ela (SANTOS, 2013, p. 223).

A autora nos diz que o vinculo existente no cururu com cosmologias amerindias e o
mundo da natureza, tem seu papel de destaque na etimologia que aponta ambiguidades e néo
apenas “polaridades previstas por uma doutrina cristd-catolica que privilegia o universo
masculino e da branquitude” (SANTQOS, 2013, p. 152).

E importante mencionar que no cururu a condicdo de bom cantador esta vinculada a
capacidade de saber articular poesia, danga, toque da viola e 0 poder dessa conexd com a
natureza e o Divino. Nessa aproximacdo com a divindade os cantadores que cantam e dangam
0 cururu se tornam os mediadores na relagdo entre o plano celeste e o terrestre, ao saudarem a
divindade, tomam-na para si e para 0S seus, Como uma visita preciosa. Maus (2003) observa
que a capacidade de intervir junto ao divino e realizar a0 mesmo tempo praticas cotidianas
sugere uma fragilidade humana que suscita a necessidade de protecdo divina o que implica
um constante louvar e agradecer num ciclo de dar, receber e retribuir (MAUS, 2003).

A categoria dom enquanto dadiva divina presente no canto poético, deixa de ser
apenas um dom dado pelo Divino, se tornando dom manifesto quando ocorre a construcédo
narrativa, sonora e poética. Maus (2003) acrescenta que, 0 presente dado aos deuses 0S
estimula a serem bondosos com o0s homens, gerando abundancia de riquezas. Dessa
aproximac&o com o plano celestial, ou com o proprio divino encarnado pela narrativa da vida
dos santos, a vida se refaz, € vista, sentida, vivida e revivida. Para Maus (2003), na dadiva,

“misturam-se as almas nas coisas, misturam-se as coisas nas almas, misturam-se as vidas e
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assim as pessoas € as coisas misturadas saem cada qual de sua esfera e se misturam” (MAUS,
2003, p. 212).

Nesse contexto sdo geradas condicGes para que 0s bons cururueiros se tornem cada
vez mais aprimorados. Atraindo para si grande distingdo, vez que executar a viola com
destreza enquanto formula os desafios aos companheiros é sempre visto como algo superior,
“um cantador de sabedoria tem um acervo de conhecimentos biblicos para louvar o santo:
seu nome € respeitado, sua fama corre 0 mundo” (RAMOS & DRUMMOND, 1978, p. 14,
grifo dos autores).

Elisangela Santos (2013) assegura que:

O cantador pode acionar sentimentos religiosos, pedindo licenca a Deus ou aos
santos de sua fé, além de solicitar béncaos para os presentes e para si. A licenga
neste caso € chave para adentrar tanto os planos terrestre, quanto para acionar o dom

que lhe foi atribuido pelo plano celeste, ou seja, € um modo de pedir permissao ‘do
alto’ para cantar (SANTOS, 2013, p. 165, grifo da autora).

Ora, se 0 dom ¢ atribuido apenas aos “escolhidos’ do grupo ndo se pode entender
objetivamente porque ele acontece contemplando o sexo masculino” (SANTOS, 2013, p. 209,
grifo da autora). Elisdngela Santos (2013) aponta para as referéncias ibéricas como génese do
cururu e do siriri no esforco da invisibilizacdo das praticas culturais destas populagdes,
sobretudo em se tratando da expanséo do cristianismo. De acordo com Santos (2013)

H& a naturalizacdo do papel do homem como alguém que deve proteger a mulher,
numa ambigua equagdo. Essa mulher é pretensamente fragil, um ser passivel de ser
seduzido e corrompido, mas também de seduzir e corromper. Por outro lado, precisa

de protecdo e salvacdo devido ao dom da maternidade que possui como potencial
(SANTOS, 2013, p. 211).

O ritual confirma e reforca o carater da socializagdo presente e partilhado nos codigos
culturais marcados pela relagdo com o sagrado num plano mitico, em outros termos, “trata-se
de encarar as relagdes sociais do ponto de vista das relacOes e situaces de poder, seja no
ambito individual, seja no plano coletivo” (SANTQOS, 2013, p. 153).

Mesmo prescrito por parametros culturais do ponto de vista hegemonico, é importante
enfatizar que, “isto ndo significa que a arte dos cururueiros seja racista ou machista e auto-
excludente. A arte é expressdo autdbnoma, mas também expressa parte dos processos
historicos de uma dada sociedade. Trata-se de verdadeiro paradoxo” (SANTOS, 2013, p.
237).

Seo Marcelino, presidente da Associacdo de Cururu Tradicdo Cuiabana do Coxipo,

garante: “que as mulheres ‘participa participa’, mas € muito pouco, inclusive eu tenho uma
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afiliada que é cururueira.”> Em seu depoimento Dona Domingas diz: “tive que ‘bate’ duro

pra ‘toca e canta’ cururu... eles [homens] ndo ‘queria deixa’ ndo... mas eu enfrentei eles... hoje

ndo toco mais mas ja toquei muito”.

Ramos & Drummond (1978) registraram:

Mais tarde, tira-se um Siriri (uma rodada de) para que as mulheres possam também
cantar e dancar. Pois Cururu, como futebol, é para homem. N&o que seja proibida a
participacdo feminina. Mas é dificil encontrar uma mulher que consiga ficar rodando
a noite inteira, sapateando, bebendo cachaga, e ainda dando conta da viola ou do

ganza. E raro, mas acontece. E a voz feminina se presta muito bem para os tons altos
do Cururu (RAMOS & DRUMMOND, 1978, p. 16).

Por sua vez Max Schmidt (1942) que em 1901 presenciou o cururu entre os indios
Guatd, apesar de ndo afirmar que estavam as mulheres na roda do cururu, nos diz:
“exageravam por causa da propria embriaguez [...] deitadas a beira do rio, ora balbuciando
versos do cururu, ora chorando e lamentando-se” (SCHMIDT, 1942, p. 113).

Seriam esses indicios de que as mulheres participavam das rodas de cururu na regido
desde tempos remotos? Assim sendo, qual o papel delas? Ganzazeiras? Cantoras? Tocadoras
da viola? Meras expectadoras? As respostas a essas perguntas infelizmente escaparam a
minha capacidade investigativa.

Entretanto, cabe relembrar que em diversos relatos de ocorréncias policiais,* alguns
aqui citados, as mulheres sempre foram figuras cativas em rodas de cururus. Acrescenta-se 0
relato de Moutinho (1869) que ao presenciar uma roda de cururu afirma, “algumas vezes as
mulheres fazem parte do *cururu,” mas cedem logo aos efeitos da cachaga e ficam prostradas
mesmo no lugar da festa, até que se dissipe a bebedeira” (MOUTINHO, 1869, p. 19, grifo do
autor).

Em seu depoimento Larissa Figueiredo®’ fez uma observacdo com relacéo ao lugar
que a mulher ocupa/ocupou na sociedade ao longo do tempo. Segundo ela que conviveu com
seu pai, tios e avd que eram cururueiros, quando crianca sempre ouviu a mée dizer que era
“feio” para uma mulher estar em uma roda de cururu, e aquelas que ousavam tinham que lidar

com o preconceito. Larissa acrescenta:

> A afiliada do Seo Marcelino é a Chuita, cururueira citada em entrevista por Larissa Figueiredo. Fiz vérios
contatos na tentativa de entrevista-la. O que ndo se concretizou.

% Clementino Nogueira (2001) investigou as ocorréncias policiais em Cuiabé no século XIX e confirma que as
mulheres ndo s estavam presentes nas rodas de cururus, batuques e outras diversdes, como foram as maiores
vitimas de varios crimes hediondos. NOGUEIRA (2001). Entre a vida e a morte no jogo das paixdes — mulheres
e homens no espaco urbano de Cuiaba Séc. XIX.

%" Entrevista realizada em 24/08/2017.
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Porque quem eram essas mulheres? eram as solteiras, as que bebiam... e a postura
da mulher naquela época... cinquenta... cem anos atras ditava quem ela era... se ela
ndo era casada, bebia e ficava perto dos homens... porque como que era aqui em
casa com papai e mamae... enquanto os homens estavam na sala fazendo o cururu,
as mulheres estavam no fundo com as criangas dangando um siriri... porque nem
as mulheres, nem as criancas podiam ficar nas rodas de cururu... € se VOcé pegar o
perfil da Chuita que canta cururu e que vai em todas as festas, vocé vai perceber
que ela € despachada, usa cabelo vermelho... ela é uma mulher a frente do seu
tempo... e naquela época as mulheres que agiam assim eram mal vistas.

Larissa fez questdo de afirmar em seu depoimento que:

Se eu vivesse aquela época eu seria malvista... [risos]... inclusive tia Bernadete
que também ja cantou cururu, mas que hoje ndo frequenta mais as festas de
santo... tem o mesmo perfil... € despojada... despachada... uma mulher muito a
frente de seu tempo... imagine... aquela época ndo podia.... hoje isso mudou... a
mulher agora é figura ilustre... os cururueiros fazem questdo de levar suas
mulheres nas festas.

Assim sendo, para além do papel de expectadoras a presenca das mulheres nas rodas
de cururu ficou registrada, tanto nos diarios de viagem, quanto nos depoimentos dos
entrevistados.

Ainda refletindo acerca dessas relacbes ambiguas, e por isso mesmo conflituosas,
Thomas expde uma preocupacdo com relacdo as apresentacfes nos palcos dos festivais que é
a dificuldade em sonorizar as vozes. Situagdo que segundo ele ndo é a ideal para as

apresentacdes, pois pode descaracterizar o cururu.

Nas festas 0s cururueiros se colocam em roda, no palco ndo tem como
microfonizar em roda... tem que colocar seis ou sete cururueiros e microfonizar as
violas e 0s ganzas... e na frente se faz a roda para mostrar o sapateado do cururu...
isso ndo é o ideal.

Opinido partilhada também por Seo Marcos:

Muitos ‘cordenador’ do festival... ndo tem a nog¢do de como nasceu um
cururu... esses ‘cordenador’ vai la e pede quero tal grupo... e tal... eles ndo ‘sabe’
qual grupo que pode iniciar... qual grupo pode cantar junto com aquele outro...
porque ai embola todo mundo... cada um tem ‘vamo dize’ um sistema... um
sotaque... da diferenca no toque... um vai mais rapido... e eles ‘qué engloba’ tudo
ai desencontra né? fica meio esquisito.>®

Larissa Figueiredo também faz uma critica com relacdo a essa situacao especifica do

festival. Em seu depoimento assegura que:

%8 Entrevista realizada em 01/04/2017.
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A estrutura do festival ndo contempla o cururu... os cururueiros dangam em roda...
como é que aquele cururueiro vai dancar e cantar em roda no palco com
microfone? coloca microfone de lapela? coloca microfone em cima dependurado?
ai colocam eles perfilados no palco por vinte minutos e o resto da noite é dos
grupos de siriri... € é assim.... cada grupo de siriri € um grupo.... vocé tem o seu
grupo eu tenho 0 meu... cada um sobe no palco e apresenta o seu trabalho a sua
coreografia... o cururu é todo mundo junto de Cuiaba, Céaceres, Livramento... as
pessoas ndo prestam atencdo mas no cururu cada um canta de um jeito... 0s
cururueiros rio acima cantam de uma forma... 0s cururueiros rio abaixo cantam de
outra forma... se pegar cururueiro de Caceres ele canta mais compassado... mais
ritmado como nos ritmo dos indios... se vocé pegar os cururueiros daqui eles
cantam mais no ritmo dos tambores dos negros... uma coisa mais acelerada...
as pessoas precisam entender que o cururu é muito diferente do siriri.*

Na figura 14 temos o exemplo da organizacdo em palco do Servigo Social do
Comércio - SESC, apontada pelos entrevistados.

Figura 15 - Curureiros em apresentacao no palco

Fonte: Acervo do grupo, 2017.

Larissa Figueiredo afirma em seu depoimento que a falta de interesse por parte do

poder publico e da iniciativa privada em investir e divulgar o cururu contribui ainda mais para

% Entrevista realizada em 24/08/2017.
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interpretacdes distorcidas a respeito do seu desenvolvimento. Para ela o “cururu ndo é bem
visto, ndo é bem mostrado, ele é sempre secundario.” E acredita que mesmo que tenha havido
certa evolucdo “foi bem menos se comparada ao siriri.”” Quando questionada se essa
comparacdo era valida, de pronto respondeu: “sim se considerarmos que eles caminharam
juntos por séculos... e agora de dez anos para ca o siriri teve um estrondo... esta ai no
mundo.”

Aqui nos deparamos com uma situacdo que vale para outras modalidades de cultura
popular, principalmente as manifestaces praticadas por grupos negros (SANTOS, 2013).
Muitas, historicamente criminalizadas e ainda reféns de uma pretensa proposta de incluséo ou
de reconhecimento mesmo que, “dificilmente as pessoas (a maioria delas homens e mulheres
brancos com reconhecida condicdo social e econdmica elevada no contexto da cidade)
vivenciardo tais praticas em seu cotidiano” (SANTOS, 2013, p. 195).

Para Elisangela Santos (2013), mesmo enquadrados na forma de show, o cururu e 0
siriri guardam especificidades a ponto de dificilmente atrair familias de condicdo social
financeiramente privilegiada, “como o fazem para ir ao cinema ou a um show de artistas
reconhecidos pelo canone musical” (SANTOS, 2013, p. 195). Por outro lado, enquanto
paradoxo, garante a autora, provavelmente esse “grupo” de pessoas somente se depare com 0
cururu ou com o siriri a partir desses shows produzidos pela prépria elite.

De qualquer forma, ressalta a autora que:

Esse tipo resulta num enquadramento que esconde o que quer revelar, invisibiliza e
marginaliza ainda mais tais grupos que tornam-se ndo mais agentes produtores de

sua propria expressdo, mas sim objetificacOes dispostas e apresentados num “palco’
(SANTOS, 2013, p. 196, grifo da autora).

A autora destaca que um olhar desatento ou ndo entendido do contexto da roda de
cururu como divertimento deslocado de questbes outras como o cotidiano social e politico
“pode ndo articular prontamente o que ela quer significar” (SANTOS, 2013, p. 198). No
entanto a autora acrescenta que no momento da apresentacdo, ritualiza-se um pertencimento
“ainda que momentaneamente ou em situagdes politicas eventuais, [em que estes] possam ser
tornados de dentro” (SANTOS, 2013, p. 199).

Ampliando nosso ponto de vista a respeito deste conjunto de relacGes percebemos
diferentes tempos e territérios dispostos a produzir e dar visibilidade a esses grupos que séo
constantemente renegociados em articulagdes que resultam em agdes politicas e conciliatorias
com diversos setores representativos da sociedade. Para que o cururu e o siriri continuem “a
ter vitalidade” (SANTOS, 2013, p. 201) e visibilidade em diferentes espacos.
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Em busca de inovagdes alguns grupos locais se inspiram em outros festivais nacionais,
como o Festival do Boi-Bumba de Parintins no Amazonas. Considerada uma das grandes
manifestacGes populares do Norte do Brasil que atrai milhares de pessoas durante trés dias de
festival, Maria Laura Cavalcanti (2000) compara o festival de Parintins com o desfile das
escolas de samba carioca que, de acordo com a autora, apesar de distintas entre si “ambas séo
festas espetaculares e massivas, organizadas em torno da disputa num campeonato anual”
(CAVALCANTI, 2000, p. 1037).

Nas edicOes do Festival de Cururu e Siriri ndo havia competicdo, entretanto, a
participacdo dos grupos de siriri s seria garantida a partir da avaliagdo de alguns pré-
requisitos como; expressao corporal, harmonia, evolucéo, estética do grupo, canto, conjunto,
criatividade, animacéo, ritmo e aderecos, avaliados por um grupo de jurados. A partir de entdo
0S grupos passaram a investir e inovar, inclusive na teatralizacdo das dangas (ROCHA, 2015).

Neste contexto festivo de natureza espetacular e ritualistico, configuram-se visdes de
mundo em um conjunto tenso e dindmico de relagdes sociais. O sentido alterou-se tornando-se
entdo também um lugar de memoria de construcdo de um passado que ndo pertence mais
apenas a seus cidaddos e que se mostrou ser capaz de atribuir identidade a setores amplos da
sociedade, nos quais varios agentes se combinam. DaMatta (1978) acrescentou ao panorama
do ritual a ideia de um dispositivo de deslocamento de perspectivas assegurado por uma
sociedade a si mesma. Diz o autor que o ritual renova a solidariedade afetiva, “da asas ao
plano social e inventa talvez nossa mais profunda realidade” (DAMATTA, 1978, p. 31), o
sentido em se manter perene e eterna (DAMATTA, 1980).

Canclini (2008) aponta que “nesses territdrios a identidade é posta em cena, celebrada
nas festas e dramatizada também nos rituais cotidianos” (CANCLINI, 2008, p. 190). Desta
forma, esses sujeitos encontram uma maneira de continuamente recontar sua histéria, suas
lendas, seus mitos. O que no passado se fazia nos quintais das casas, ao redor das fogueiras,
hoje remodelado para os festivais. Um contar continuamente atualizado e contextualizado
reunindo grupos e imaginario social.

Continuam enraizados no seu chado, no seu local de origem, porém sem perder de vista
o0 mundo globalizado. Apoiados pela midia, ampliam-se os espacos de atua¢do dos grupos e
novos publicos, ao mesmo tempo em que se consolidam como representantes da cultura local.

Essa possibilidade de visibilidade dos grupos culturais inseridos na industria cultural e
no espaco publico contemporaneo “se da a partir do papel reestruturador da midia, na medida
em que este é indissocidvel do campo da recepc¢do, da interpretacdo e das inter-relagdes entre
comunicacdo e cultura” (SANTOS, E., 2010, p. 126).
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Osvaldo Meira Trigueiro (2005) investiga as relacfes de negociacOes e apropriagdes
entre grupos sociais e a midia, nas festas da Paraiba. O autor assegura que as praticas festivas
sagradas, profanas ou de agradecimentos, praticadas pelo homem ao longo de sua existéncia,
demonstram sua relacdo entre a realidade e a ficcdo e estdo carregadas de significados. Se
desdobram em processos culturais incorporando novos valores, construindo novas identidades
num processo em constante movimento e diferentes demandas de difuséo e consumo.

Desta feita, garante o autor que se ha consumo, ha negociagdes e apropriacdes e que
ndo s6 a midia tem se apropriado das manifestacBes culturais populares, como 0s seus
protagonistas se apropriam das tecnologias para reinventar seus produtos. Entretanto, o
pesquisador nos lembra que, “sempre houve uma mediagéo entre a producéo cultural popular
e as classes hegeménicas” (TRIGUEIRO, 2005, p. 3), o que mudou foram os interesses, a
velocidade, o alcance e as formas de negociagao.

A partir da apropriacdo da midia, a cultura popular deixa de ser de interesse apenas de
sua comunidade, passa a ser de interesse do turismo, do entretenimento, do comércio de
bebidas, de comidas e varias outras organizacdes sociais, econémicas e politicas. E conclui:

Se por um lado sdo hegemdnicos os interesses de persuasdo dos megagrupos
econbmicos, politicos, por outro, os ativistas culturais locais criam estratégias
préprias de permanéncia nos seus pedagos e como enfrentamento do novo contexto

descobrem novas formas de comunicacdo para divulgar os seus produtos culturais
(TRIGUEIRO, 2005, p. 04).

Ante essa necessidade reciproca, entre setores hegemonicos em preservar o tradicional
e o interesse dos movimentos populares em modernizarem-se, ambos se vinculam em um
movimento que Canclini (2008) caracteriza como “um jogo de usos” (CANCLINI, 2008, p.
277, grifo do autor), cada qual agindo em prol de seus proprios interesses. Ndo por acaso,
Raffestin (1993) nos lembra que, “qualquer organizacdo é caracterizada por seres e coisas,
seja porque o0s possui, 0s controla ou os domina. Em consequéncia, em toda relacdo a
organizagédo os coloca total ou parcialmente em jogo” (RAFFESTIN, 1993, p. 59), o que
transforma o poder em um objeto de disputas. Para Raffestin (1993) cada segmento social
procura reforcar sua posicdo obtendo trunfos, porém garante o autor, isso pode significar
simplesmente uma forma de exercer um “controle que permita prever, ter acesso, neutralizar
etc” (RAFFESTIN, 1993, p. 59), ou seja, a possibilidade de integra-los nesta ou naquela
estratégia.

Logo, pensar a dimensdo simbdlica que o festival imprimiu sobre o cururu e o siriri,
no que se refere a busca de legitimidade em um espaco no cenario local, frente a expanséo

capitalista do Estado em processos sustentados e estimulados por décadas de violéncia e
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prepoténcia das forcas repressivas, é pensar na tradicdo que se materializa renovada pelas
interacOes que se apresentaram de acordo com 0s pressupostos sociais. Nao so dialogando
com a cidade e seu imaginario, “em uma densa e silenciosa trama de memdria, aprendizado,
transmissdo de saberes” (LIMA 2012, p. 151), mas se fixando tanto como expressividade,
quanto na constituicdo de uma identidade.

Desta forma, construindo e compartilhando “memorias que o tempo consagrou”
(LIMA, 2012, p. 151) em um mesmo espaco historico e geografico, esses grupos de cururu e
siriri restabelecem o vinculo afetivo dos sujeitos fazedores dessas praticas com a comunidade,

13

ao mesmo tempo em que preservam e ddo continuidade as suas tradicOes, as quais “a
oralidade torna perene” (LIMA, 2012, p. 151). Se reconhecem, reconhecem o mundo e
explicam-se a si mesmos. Nesse sentido, o esforco empreendido em percorrer outros
caminhos ja figura no imaginério cuiabano e o impacto dessas transformacbes sobre a
percepc¢do da cultura local, sobretudo no que tange ao cururu e siriri, se fundem na memoria
do povo e apontam para outra fase, a do reconhecimento.

Certeau (1995) assevera que na dindmica da interatividade entre espaco e lugar, o
lugar se apresenta como uma indicacdo de posicao, de estabilidade e coexisténcia. Ja o espaco
se movimenta pelas ideias e proximidades sucessivas “0 espaco é um lugar praticado”
(CERTEAU, 1995, p. 201), todavia, ambos participam de um mesmo processo. Carregam
dentro de si, recordacdes, visualizagdes, memorias, que foram ou sdo lugares nos quais
pertencem aqueles que se apropriam e ressignificam a historia. N&o sdo vazios abandonados
aos quais se atribuem, por vezes qualidades e significados, mas sdo 0s contextos necessarios e
significantes de nossas acoes e proezas.

O vinculo que o individuo estabelece com o espaco em uma relacéo existencial, reflete
seu pertencimento a um determinado grupo em um determinado lugar. A intensidade com que
se da a experiéncia do sujeito neste espaco, e o ritual a longo prazo, cria o sentido de lugar e
de comunidade, logo, permeado por emogdes e atributos humanos. Na constituicdo deste
espaco o individuo forja a identidade com o lugar (FERREIRA, 2000).

Neste sentido ao se compreender o espagco como um territério apropriado, entende-se
que este constitui o lugar onde o sujeito cria um sentimento de pertencimento e “implica as
experiéncias geograficas com o espaco mais imediato do individuo, ponto de referéncia para
as relagdes cotidianas” (MENDES, 2011, p. 121). Por se tratar de um espago reconhecido,
este por consequéncia se transforma em um lugar de identificagdo, um receptaculo de

lembrancas, permanéncias e vivéncias.
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O que quero sublinhar ¢ que ndo se pode, nesta abordagem, ignorar que as
transformacdes sociais da ordem tradicional caminham tanto em extenséo; estabelecendo
formas comunicacionais globais, quanto em intensdo - em alterar alguns processos cotidianos.
Nesse contexto € possivel inferir que hoje, para os grupos de cururu e siriri “ocupar
fisicamente um espago com uma festa tem menos relevancia do que impor sobre esse espaco

um discurso gque o defina como o lugar da festa” (FERREIRA, 2012, p. 40).

2.3 A viola-de-cocho, o cururu, o siriri e a constru¢ao de um campo simbolico

A viola chama-se “‘de cocho’ porque € ocada,
tal como aquele que serve para alimentar a criagéo.
Ramos & Drummond, 1978

No estudo denominado organologia a viola é instrumento da familia das guitarras,
portanto, cordofone com extensdo de braco. Tal classificacdo nos remete aos alaides e violas
(NOGUEIRA, 2008, p. 16). De acordo com Gisela Nogueira (2008), no século XV1 ja existia
na Peninsula Ibérica os termos guitarra, guitarra mourisca, guitarra latina, lira, lyra, séstro,
testudo, vihuela, vihuela de pefiola. No Brasil a viola e a guitarra. A autora apresenta as cartas
do jesuita Antonio Sepp (1943) datadas de 1691, como exemplo de sua afirmacao, “ora sdo 0s
6rgdos que reboam nos ares, ora as citaras; ja é a tiorba, a lira e guitarra que afagam os
ouvidos” (SEPP, 1943, p. 236).

Guitarra € a denominagdo genérica da familia dos instrumentos de cordas dedilhadas.
Com ordens de cordas simples ou duplas introduzida na Europa com a invasdo arabe da
Peninsula Ibérica, possivelmente a ela atribuida os nomes de guitarra mourisca, guitarra
latina, vihuela, assim como o Al — Ud, que mais tarde viria a ser chamado alaide
(NOGUEIRA, 2008). Para Gisela Nogueira (2008) a guitarra latina é possivelmente uma
descendente direta dos instrumentos arabes “ja que ndo ha noticias anteriores de instrumento
similar na Peninsula Ibérica” (NOGUEIRA, 2008, p. 18).

Julieta de Andrade (1999) em ampla pesquisa etimoldgica nos remete as migracoes e
invasdes arabes e da como certa essa procedéncia. A autora afirma que a “viola é um
instrumento da familia dos alaides. Foram os arabes que trouxeram para o Ocidente 0s
cordofones do tipo ‘alaide’ (ANDRADE, 1999, p. 26, grifo da autora). Gisela Nogueira
(2008) assegura que, considerando essa e outras formas de fundamentacéo teérica “é inegavel

a influéncia arabe ndo s6 nas origens dos instrumentos [de corda] no que diz respeito ao
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artesanato e técnica, mas ao conjunto de evidéncias encontradas na pratica musical tanto na
regido ibérica, como no Brasil” (NOGUEIRA, 2008, p. 21).

No entanto Gisela Nogueira lembra que a relacdo feita por Julieta de Andrade diz
respeito a um “instrumento nobre utilizado pelas elites aristocraticas a época da colonizacao”
(NOGUEIRA, 2008, p. 33). A autora prefere vincular os cordofones brasileiros “a um
instrumento de uso similar, por uma populacdo que mais provavelmente tenha vindo durante a
colonizacéo, os cistros” (NOGUEIRA, 2008, p. 33, grifo da autora).

Gisela Nogueira (2008) apresenta uma série de imagens para comprovar a existéncia
dos citterns e guitterns no Brasil. A autora assegura que mesmo que alguns desses
instrumentos tenham desaparecidos ao longo do tempo, ndo ha duavidas que todos
“contribuiram na evolucéo da masica brasileira e na técnica da viola” (NOGUEIRA, 2008, p.
35).

Marcia Taborda (2002) argumenta que embora pareca provavel que a viola tivesse
aqui chegado anteriormente, noticias certas sobre elas s6 aparecem de fato nas cartas dos
jesuitas que chegaram ao Brasil com Tomé de Souza em 1549. Foram eles que introduziram
aqui de modo sistematico as violas e os demais instrumentos europeus. A autora nos remete as
cartas de Ferndo Cardim (1925) tendo como certo este, um dos primeiros registros da pratica
da viola em solo brasileiro.

Chegamos a aldeia [...], comecaram as festas que os indios tinham aparelhadas, as
quais fizeram em uma rua de altissimos e frescos arvoredos, dos quais saiam uns
cantando e tangendo a seu modo [...] outros sairam com uma danga de escudos a
portuguesa, fazendo muitos trocados e dancando ao som da viola, pandeiro e
tamboril e flauta, e juntamente representavam um breve dialogo, cantando algumas

cantigas pastoris [...] fomos levados em procisséo a igreja, com dancas e boa musica
de flautas (CARDIM, 1925, p. 292).

Sempre descrita por viajantes como elemento integrante de manifestacdes indigenas,
negras e mesticas, a viola também sofreu discriminacdo nas regifes urbanas (NOGUEIRA,
2008). Por seu carater popular estava a servico “de folguedos rurais e de rua, ao servigo de
amores, devaneios, diversdes e folias, e muito generalizado j& nesses recuados tempos”
(OLIVEIRA, 2000, p. 163). Dos registros feitos por Veiga de Oliveira (2000) em Portugal,
uma das excecdes é a viola-de-cocho.

Presente em vasta gama de manifestacdes tradicionais, religiosas ou de sociabilidade e
brincadeiras, como cururu, siriri, folias de Reis e do Divino, festas do Divino, Sdo Benedito,
Sdo Bom Jesus, Sdo Jodo Batista, dancas de Sdo Goncalo, Santa Cruz, a tradicdo de tocar
viola tem profundos vinculos com a oralidade, e 0 seu carater popular ainda hoje é muito
marcante no Brasil (SANTOS, 2013).
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A denominagdo conceitual da viola-de-cocho é superada por causos e lendas
fantasticas que circundam o universo do instrumento na regido.

Assim, mais do que realizar uma definicdo tedrico conceitual do que é a viola-de-
cocho, tdo pouco sua origem, nos interessam as representacdes e os sentidos que os
realizadores do cururu e siriri fazem dela em suas vidas. De toda forma, para o violeiro de
cururu, mais conhecido entre seus fazedores simplesmente como cururueiro, tocar a viola-de-
cocho é um dom que lhe da muito destaque no grupo ao qual pertence, Thomas Flaviano®
explica: “bom cururueiro é aquele que sabe tocar a viola e 0 ganza, cantar bem e afinado e,
principalmente, saber fazer os versos e compor as toadas.” Assim como cantar cururu precisa
ter dom “quando o sujeito ndo é bom, ndo é chamado de cururueiro e sim de cantador ou
cantador de lari larai”.

O avd materno de Seo Aristide era homem catolico e fazia as festas em homenagem a
Sdo José e Nossa Senhora da Piedade, a exemplo da maioria deles. Além de cururueiro
ajudava na organizacdo das festas que louvavam o santo padroeiro do bairro onde reside, S&o
Francisco.

Seo Aristide nos relata que sua primeira lembranca da viola vem da infancia quando
“tinha sete ou oito anos eu ja via meu pai tocar cururu nas festas de santo... a gente aprendeu
sO de olhar eles ‘fazé’.” Ainda que ndo tivesse feito da musica sua profissdo, Seo Aristide
garante que nunca se separou do instrumento “o que acontece: a viola, pra mim é um
instrumento que é tudo pra mim... e se nao tiver a viola ndo tem cururu nem siriri.” E
acrescenta pontuando a expansdo dos interesses pelo instrumento: “os mais jovens que
aprenderam com a gente e sabem da nossa luta para ndo deixar acabar o cururu... vao ‘fazé’
igual”.

Pode-se pensar a partir desses depoimentos certa preponderancia do canto em relagéo
ao som da viola-de-cocho. Por outro lado, a viola-de-cocho tem primazia tanto no cururu
quanto no siriri. Enquanto instrumento musical como acompanhamento da voz que canta,
produz um som musicado que ndo pode ser substituido por quaisquer outros instrumentos
“cocho simbolico ou efetivo, cavidade que armazena os sons, a viola da a sustentagdo do
cururu [siriri] que é complementado pelo som vocal” (SANTOS, 2013, p. 121).

Disso resulta uma experiéncia que € repetida iniUmeras vezes, mas que por iSSo mesmo
é sempre nova. A cada vez realizada imprime sonoridade e cantares especificos constituindo

narrativas no/do tempo presente (SANTOS, 2013). O cocho, neste sentido, retoma sua

8 Entrevista realizada em 20/04/2018.
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dimensdo ritual e ndo apenas funcional. Assim como “armazena o alimento, o mel, a agua,
guarda também os barulhos e os ruidos festivos” (SANTOS, 2008, p. 191).

Vaérias sdo as lendas que envolvem a viola-de-cocho em contextos que impactam na
forma e génese do instrumento. Uma versdo bem conhecida entre os cururueiros é contada
pelo Sr. Luiz Marques da Silva, cururueiro antigo da regido e presidente fundador da
Associacdo Folclérica de Mato Grosso - AFOMT, cujo relato conseguiu em conversas com
outros cururueiros mais antigos em diversas localidades do Estado, vejamos:

Vivia as margens do rio Cuiabd, um artesao fabricante de canoas e pecas de madeira,
quando certo dia atracou na barranca proxima a sua casa uma embarcacao, trazendo
um homem a principio identificado por Paraguai. Vinha a procura de trabalho e
trazia em sua bagagem um instrumento de cordas, que principiou a bater assim que
desceu em terra firme. Assim que o paraguaio partiu, esse artesao tratou de fabricar
para si uma igual. Esculpiu um tronco de madeira macia, da raiz da figueira fez o
tampo, do Tucum fez as cordas. Findo o trabalho seguiu em dire¢do a cidade,
quando o indagaram sobre o instrumento disse apenas ser uma viola, insistiram,

viola? mas que viola? de cocho. Viola-de-cocho (SANTOS, 1993, p. 21, grifo do
autor).

O historiador Alfredo d'Escragnolle Taunay (2000), em seu romance Inocéncia de
1872, descreve as paisagens brasileiras e os costumes do sertdo. Na condicédo de literato,
apresenta visao romantica, & medida que gradativamente adentra por esses sertdes de natureza
exuberante de onde extraiu 0s costumes e valores como inspiracdo para sua obra.

No primeiro capitulo temos uma visdo detalhada dos vastos cerrados da parte sul da
provincia de Mato Grosso e regido, denominados por ele, sertdo bruto. Partindo de Santana do
Parnaiba até sua confluéncia com os estados de Minas Gerais, Goids e Mato Grosso e mais
algumas dezenas de léguas, o Baixo Paraguai.

A despeito do desenvolvimento da trama, é na descri¢éo do cotidiano dos personagens
que encontramos detalhes interessantes sobre as praticas musicais, ora interessadas. Nele, o
autor descreve uma cena em que um dos camaradas acomodado em seu descanso, embalado
pelo “som da viola de trés cordas,” canta livremente “mondtonas modula¢es de umas chulas
e modinhas” (TAUNAY, 2000, p. 53). Apesar disso a animacdo das festas seria garantida
justamente pela danca do cururu “vocé veréd que desta festa falardo... E o sapateado a noite?
Os descantes? ... Talvez se possa arranjar um cururu valente...” (TAUNAY, 2000, p. 100).

Teria o instrumento citado parentesco direto com a viola-de-cocho que hoje
empunham os cururueiros? Segundo Rocha (2015) ndo é possivel fazer essa afirmacéao
entretanto, “estes seriam indicios, [das] praticas do cancioneiro rural cultivado & época no
centro-sul brasileiro [e] do emprego de uma variedade de instrumentos cordofones que eram

aparentados das violas de uso mais comum” (ROCHA, 2015, p. 84).
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Embora obra de ficgcdo, as referéncias no romance de Taunay guardam um retrato
caprichoso da realidade, mesmo que signifique uma juncdo aleatoria de cenas vividas em
cenarios distintos. Uma vez em conformidade com o tema estudado, as praticas musicais, 0s
costumes e os festejos locais sdo coerentes com outros estudos e nao se pode refuta-los como
fonte de conhecimento. Sobretudo, pelo fato de ter o autor convivido de perto com essa
realidade, por ocasido de sua presenga como segundo-tenente nas tropas brasileiras que
combateram na Guerra do Paraguai, percorrendo toda essa regido, em ofensivas contra 0s
paraguaios entre os anos de 1864 a 1870.

Outrossim, um contemporaneo de Taunay que também mencionou a viola de trés
cordas, foi Couto de Magalhédes (1897) que presenciou o instrumento nas méaos de indigenas,
que praticavam o cururu e catereté,

Tendo assistido muitas vezes estas festas e dangas ao som da viola, que era
instrumento indigena de trés cordas de tripa, a que eles chamam guararapewa, tem a

vantagem de importar em maior exercicio fisico e intelectual, por causa do canto e
do verso [...] (MAGALHAES, 1897, p. 23, grifo do autor).

Karl von den Steinen ao descrever brevemente as festas religiosas em Cuiaba, registra
determinado instrumento por nome koscho, descrito como um violino feito de madeira de
salgueiro e cordas de tripa, além de uma viola de cordas de arame que atualmente ndo
frequenta o cururu mato-grossense (STEINEN, 1940). Ao se referir ao cocho como violino,
sem mencionar um arco que o friccionasse, supde-se que era um instrumento de cordas
dedilhadas. De qualquer forma ndo se pode afirmar com certeza, entretanto & possivel
assegurar que “tanto o cururu quanto a viola de cocho eram comuns em Mato Grosso ha um
século” (TRAVASSOS; CORREA, 2010, p. 17).

Soma-se a esse relato o de outro etndlogo aleméo que ndo sO presenciou o cururu em
Cuiaba, como descreveu 0 modo como se expressavam o0s Guatd através da masica. Entre os
registros de Max Schmidt (1942) estdo dois exemplares dos instrumentos utilizados nos

folguedos, um caracacha e uma “viola” figurada entre aspas.
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Figura 16 - Caracacha e viola - instrumentos de musica dos Guatd

Fonte: SCHMIDT, 1942. p. 115

Elizabeth Travassos e Roberto Corréa (2010) asseguram que esse € um instrumento
praticamente idéntico a viola-de-cocho atual, “com cinco cordas simples, braco bastante
curto, orificio no tampo ligeiramente maior do que as que se fazem atualmente e caixa de
ressonancia com a base mais estreita do que as atuais” (TRAVASSOS; CORREA, 2010, p.
17).

Alceu Maynard Araujo (1947), em pesquisas realizadas na década de 1940, presenciou
no cururu paulista uma viola rastica conhecida por cocho, tocada em conjunto com a viola
caipira. Ocorre que esta viola rustica é diferente da viola-de-cocho mato-grossense, no

formato e no nimero de cordas. Reproduzimos aqui na figura 17, o desenho feito pelo autor.

Figura 17 - Cocho - instrumento musical

Fonte: (ARAUJO, 1947, p. 58)
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No mesmo ano, Maynard Araudjo teve noticias que em uma fazenda em Sdo Paulo
existia um instrumento com quatro cordas, caixa de ressonancia e bragco escavados a partir de

uma Unica peca de madeira por nome “mochinho”.

Figura 18 - Viola e 'Mochinho'

Fonte: ARAUJO, 1947, f. 1014.

As similaridades no nome, formato e construcdo destes instrumentos com as violas-de-
cocho mato-grossenses supdem uma ligagdo historica das praticas do cururu de S&o Paulo
com as de Mato Grosso (ROCHA, 2015). Vez que “o homem refaz suas praticas e incorpora
novos modos [e] é neste processo que ocorrem mesticagens e todas as misturas que se possa
classificar. Reside ai um importante testemunho da grande forca criadora humana” (SANTOS,
F., 2011, p. 43).

Nesse contexto é possivel estabelecer outras similaridades entre a viola-de-cocho
pantaneira e outros instrumentos tipicos das Américas. Anjos Filho (2002) aponta a Bordonua
porto-riquenha, cujo processo de fabricacdo se aproxima pelo “estilo de fabrica¢do da guitarra
latina” (ANJOS FILHO, 2002, p. 154) e que possui cinco cordas duplas, afinadas em estilo
canotio preso.
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Figura 19 — Bordonua

tGl

Fonte: Interne

O pesquisador Edwin Pitre-Vasquez (2011) apresenta outras proximidades entre
instrumentos relacionados com o renascimento da vihuela, trazidos pelo colonizador
espanhol. Ente eles estdo a panamenha Mejoranera e a chilena Socavon, instrumentos criados
por campesinos que, garantem ser a Socavon feminina e a Mejoranera masculina.
Antigamente utilizavam cordas de visceras de animais e posteriormente trocadas por cordas
de nailon. Para Pitre-Vasquez,

Apesar de ambos exercerem funcdo similar na mdsica panamenha, ndo sdo
instrumentos idénticos, pois se diferem pelo nimero de cordas. A Mejoranera
possui cinco cordas e 0 Socavon quatro. As cordas originalmente eram feitas de tripa
de animal e, dependendo da localidade no Panama4, lembra a Viola-de-Cocho mato-

grossense, que em alguns casos ndo possui abertura para a saida do som (PITRE-
VASQUEZ, 2011, p. 100, grifos do autor).

Figura 20 - Mejoranera e Socavom

t62

Fonte: Internet

Fonte: Interne

®1 Disponivel em: <https://br.pinterest.com/pin/525373112753204440/>. Acesso em 09/01/2017
%2 Disponivel em: <http://www.keywordsking.com/bWVgb3JhbmVyYQ/>. Acesso em 09/01/2017.
% Disponivel em: <http:/folklore.panamatipico.com/english/articulo.php?articulo=377>. Acesso em 09/01/2017.
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Ainda de acordo com o pesquisador esses instrumentos guardam semelhancas
vinculadas a migracdo ibero-americana cuja heranca € a da familia dos cordofones, sobretudo
pelas caracteristicas, formato e producdo. A viola-de-cocho e a mejoranera, possuem
dimensdes aproximadas entre 60 cm e 70 cm, sdo cada uma delas esculpidas a partir de uma
peca de madeira inteirica, talhadas a méo, as cordas originalmente de tripa de animal, porém,
elas também podem ser feitas de fibras vegetais ressecadas ou de crina de cavalo. Atualmente,

utilizam-se cordas de nailon. E conclui o autor

A musica panamenha, assim como a brasileira, possui grande diversidade de
géneros, estilos e instrumentos ressignificados. Esta caracteristica é o resultado do
contato transatlantico ibérico-americano ocorrido a partir dos processos de
colonizagdo, aculturacdo, transculturacdo e interculturalidade que acabam criando
pontos de intersec¢do o0s quais podem ser encontrados entre os paises latino-
americanos (PITRE-VASQUEZ, 2011, p. 101).

No entanto, Elizabeth Travassos e Roberto Corréa (1998) asseguram que:

Nem os documentos nem a tradicdo oral autorizam estabelecer uma relagdo genérica
entre [esses instrumentos] e a viola-de-cocho mato-grossense, embora a
denominagdo, o processo de constru¢do e 0 uso do instrumento no cururu possam
parecer mais do que simples coincidéncia (TRAVASSOS; CORREA, 1998, p. 18).

Isto posto, ainda hoje confeccionada artesanalmente, a viola-de-cocho incorpora-se
definitivamente na cultura local e em toda extenséo territorial pantaneira. Primeiro escolhe-se
a madeira “depois de colhida a madeira no mato, da-se a forma. Esculpe-se 0 bragco,
arredonda-se o0 corpo. Passa-se entdo a cavar com faca e formao unindo corpo e braco em uma
mesma peca inteirica (RAMOS & DRUMMOND, 1978, p. 09).
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Figura 21 - Seo Alcides fabricando a viola-de-cocho

2 _
N7 P -
Fonte: Face book®

v

Antigamente usava-se na viola-de-cocho tripa de bicho, ouri¢o, quati, macaco.
Segundo a lenda “conta-se que tripa de gato também dava uma boa zoada, mas era azarenta:
quase sempre o Cururu terminava em briga” (RAMOS & DRUMMOND, 1978, p. 09).
Atualmente as cordas de tripa foram substituidas por linha de pesca, devido a proibicdo de
cacga na regido.

Um instrumento de cinco ordens simples de cordas. A mais importante € o canotio,
que pode ser solto ou preso. Téo importantes sao:

A prima, a contra, o borddo (ou do meio) e a de cima (ou tueira). Antigamente,
usava-se uma sexta corda, a requinta, fininha como a prima e que trabalhava junto

ao borddo. Antigamente o ritmo do Cururu era mais compassado, mais lento
(RAMOS & DRUMMOND, 1978, p. 09).

Existe até um verso assim:

A viola chora a prima
A prima chora o borddo
Sangue corre pela veia
E a veia pra geracao®

® Disponivel em: <https://www.facebook.com/alcidesvioladecocho/>. Acesso em 08/05/2018.
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Figura 22 - Viola-de-Cocho
P
A

/

Fonte: Internet®

A individualidade sonora da viola-de-cocho foi ressaltada por quantos a ouviram
(TRAVASSOS; CORREA, 1988). Quando as cordas sdo golpeadas com forca, ouve-se um
leve ruido fricativo “que integra a sonoridade do instrumento” (ANDRADE, 1981, p. 32). A
maioria das violas armam-se em cinco cordas e “se a zoada por acaso ficar presa, pode-se
furar um pequeno orificio no corpo, centralmente. Ai ela fica boa de vez. Mas é raro precisar
deste artificio” (RAMOS & DRUMMOND, 1978, p. 09).

As violas-de-cocho ndo sdo iguais e nem pertencem a linha de produtos de nenhuma
fabrica. Por serem fabricadas artesanalmente por diferentes artesdos, as violas carregam
pequenas diferencas quanto as dimens@es, as madeiras, ao formato da cravelha e do espelho
(TRAVASSOS; CORREA, 2010).

Finalmente a viola-de-cocho adquire sua prépria historicidade. Em 1988, aconteceu
uma exposicao na Sala do Artista Popular no Rio de Janeiro, em referéncia ao trabalho de

pesquisa realizada por Elizabeth Travassos e Roberto Corréa, intitulado Viola de Cocho.

% (RAMOS & DRUMMOND, 1978, p. 11).
% Disponivel em: < http://www.fabula-urbis.pt/cinema.htmI> Acesso em 09/01/2017.
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110

Fonte: TRAVASSOS; CORREA, 1988.

A importancia da pesquisa reside em um registro bibliografico a partir de relatos,
imagens, videos e partituras, material coletado em municipios da Baixada cuiabana e cidades
do Mato Grosso do Sul, de um saber que se manifesta como um lugar de meméria articulando
0 passado, o presente e o futuro, de sujeitos e seus respectivos lugares nas comunidades onde
vivenciam suas praticas sociais. O dossié procurou estabelecer um didlogo com diferentes
segmentos sociais a fim de uma reflexdo relacionada as fronteiras culturais, suas explicacoes
étnicas e metodoldgicas. E principalmente, aproximar as primeiras aparicbes da viola-de-
cocho em Sdo Paulo e em Mato Grosso.

Todavia, para além de uma simples demarcacdo geogréafica, entre o Sul e o Norte de
Mato Grosso, regides de atual ocorréncia da viola-de-cocho, o rio Cuiaba serviu de base para
que 0s sujeitos dessas praticas, pudessem, rio acima, rio abaixo, dar sentido a uma prética
cultural que transcende qualquer limitacdo espacial.

Leticia Vianna (2005) aponta que toda essa documentacdo procurou enfatizar os
saberes da forma artesanal de producéo da viola-de-cocho e as tradi¢es do cururu e siriri a
ela diretamente associadas. Também serviu de base para a negativa do Instituto Nacional de
Propriedade Intelectual (INPI), ao pedido de registro da marca viola-de-cocho, no ano de

1996, por um local.®’

%7 Esta situagio envolve Abel dos Santos Anjos, professor de mésica da UFMT. Tive a oportunidade de ser aluna
do referido professor e acompanhar seu trabalho de divulgacéo e valorizagdo da viola-de-cocho, junto a
sociedade local e na prépria universidade, na década de 1990, na qual desenvolvia o projeto Viola-de-Cocho. Foi
através desse projeto que o professor Abel levou os cururueiros e siririeiros para os patios e salas de aulas da
Universidade. Em 1996, Abel dos Santos recebeu o titulo de Cidaddo Cuiabano, pelos servicos prestados na area
da cultura popular no Estado. Heloisa Afonso Ariano em interessante pesquisa de Mestrado, em 2002 —
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Diante desse fato, surgiu um alerta a respeito “de questdes relativas a salvaguarda do
patriménio cultural” (VIANNA, L. 2005, p. 59), motivando um projeto piloto para o
reconhecimento de bens patrimoniais culturais do pais como um todo.

Soma-se a essas questdes, um pedido de socorro ao Centro Nacional de Folclore e
Cultura Popular (CNFCP), em 2001, das cidades de Corumba e Ladario — MS, alertando para
o0 risco do desaparecimento dessa arte do fazer, devido a idade avangada dos artesdos que
dominavam a técnica para a confec¢do do instrumento.

Foi criado entdo o Projeto Viola-de-cocho Pantaneira, para apoiar as comunidades, a
fim de vivificar o modo de fazer viola-de-cocho (VIANNA, L., 2005). Esse projeto, em
parceria com a Petrobras, contou com o apoio de membros da comunidade, criando uma rede
de parceiros interessados na preservacao destes saberes. A culminancia desse trabalho se deu
com outra exposicdo na Sala do Artista Popular e a edicdo em 2003 do catdlogo: Viola-de-
cocho Pantaneira (GARCIA, 2013).

Figura 24 - Capa do catalogo Viola-de-Cocho Pantaneira

VIOLA-DE*COCHO PANTANEIRA

Fonte: GARCIA, 2013, p. 57.

De acordo com Leticia Vianna (2005), em seu fecundo trabalho, também foram
desenvolvidas pesquisas para o Inventario Nacional de Referéncias Culturais — (INRC) da
viola-de-cocho, na esfera do Programa Nacional do Patriménio Imaterial (PNPI), dentro do

Projeto Celebraces e Saberes da Cultura Popular. Cabe ressaltar a importancia do Projeto

Intitulada: Vozes da Cuiabania: Identidade e Globalizagdo no Rasqueado Cuiabano, pela Universidade Federal
do Parand - UFP - reserva o capitulo 5.1 — para elucidar a questdo (ARIANO, 2002).
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Celebraces e Saberes realizado pelo CNFCP, entre os anos de 2000 a 2006, como um projeto

auxiliar do Decreto 3.551,
[...] a especificidade da viola-de-cocho como instrumento musical; os riscos de
descaracterizacéo; os riscos de desaparecimento; os riscos de desapropriagdo, dado o
fato recente de ter sido objeto de registro de marca junto ao INPI- registro que néo
se consolidou; o fato de ter sido tombada nos dois estados da federacdo onde séo
encontradas (mesmo ndo sendo o tombamento o instrumento mais apropriado do
ponto de vista da nova legislacdo, ele reflete o reconhecimento oficial do valor
patrimonial do bem cultural) e a importancia de ampla divulgagdo nacional desse

bem cultural tdo especial e representativo da riqueza e da pluralidade culturais
brasileiras (VIANNA, L., 2005, p. 55).

Nesse contexto propicio a conflitos, a autora reitera que a divisdo do estado de Mato
Grosso (MT) e a criacdo do estado de Mato Grosso do Sul (MS), ndo provocou uma ruptura
nas préaticas as quais a viola-de-cocho esta ligada, haja vista estas tradi¢des estarem enraizadas
na regido antes mesmo da divisdo (fato politico). Esse saber transcende as fronteiras
geogréficas e geopoliticas, se for considerado o transito dos cururueiros rio-acima, rio-abaixo,
em busca de melhores condicdes de vida, carregando na bagagem, conhecimentos e préaticas
do “fazer” relativos a viola-de-cocho.

Leticia Vianna (2005) garante que esse registro ndo confere um certificado de origem,
no sentido da localizagdo geografica desse instrumento. Mesmo que algumas pessoas se
manifestassem em uma disputa pelo signo como referéncia identitaria e geografica, essa
reivindicacdo se da no &mbito da questdo geopolitica e o reconhecimento é por “parte do
Estado brasileiro da importdncia da viola-de-cocho, como patrimoénio cultural a ser
salvaguardada do desaparecimento ou apropriacdo indevida” (VIANNA, L., 2005, p. 59).

De acordo com a autora apesar dessa problematica, “assim, compreendendo, desde
sempre, o fato de que o principal foco de producdo e difusdo da viola-de-cocho é Mato
Grosso, mas que o bem cultural ¢, hoje, observado também no estado de Mato Grosso do Sul”
(VIANNA, L., 2005, p. 59), os conhecimentos e as praticas relativas a esse universo cultural
transcendem as fronteiras politicas e contém a memoria que remonta ao “estado integrado”
(VIANNA, L., 2005, p. 29).

Conforme apontam Fonseca, Pacheco, Dias e Vianna (2009),

[...] o registro do modo de fazer a viola-de-cocho, como patriménio imaterial, no
Livro dos Saberes, tem se mostrado hoje como mais uma a¢do complementar aos
esforcos que vém sendo empreendidos de coletar, sistematizar, valorizar e
salvaguardar conhecimentos tradicionais, testemunhos significativos da pluralidade

cultural da nagdo. [...] e podera estimular o desenvolvimento de politicas de
preservacdo patrimonial pelos poderes publicos [...] (IPHAN, 2009, p. 71).
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Atualmente, na categoria saberes, comemoramos 16 anos do primeiro registro de um
Patrimonio Cultural do Brasil, o Oficio das Paneleiras de Goiabeiras que encabe¢a uma lista
de 28 bens culturais imateriais registrados pelo IPHAN.%® Dentre eles, 0 Modo de Fazer:
Viola-de-Cocho, registrado em 2005, sua forma de producéo artesanal e a execugdo musical,
associadas ao cururu e siriri. Assim sendo, conforme registro de N° 1450. 01090/2003-03, a
viola-de-cocho se apresenta como “uma expressdo Unica no fazer popular [e] referéncia
cultural importante [...] incorporando contribuicdes de diversas etnias, como tradi¢do que se
reitera e atualiza” (IPHAN, 2009, p. 81).

Neste sentido, o reconhecimento, a promocao e a valorizagdo a partir dessa titulagéo,
garante aos atores sociais, a possibilidade e a prerrogativa da interlocu¢gdo com os poderes
publicos na constru¢do de um cenario cultural que se deseja. A valorizagdo do saber desses
mestres cururueiros pressupbe o vetor para a percepcdo da diversidade cultural e
reivindicacdo de respeito, inclusdo, participacdo e cidadania.

Atualmente a viola-de-cocho esta fortemente ligada aos meios de comunicagdo em
massa. Sua imagem esta estampada nos mais diferentes canais de divulgacdo, transformada
em simbolo da terra pantaneira, mato-grossense e, um dos icones da cultura local. Ao
percorrer a cidade, com um olhar mais atento € possivel encontrar em algumas de suas
principais ruas e avenidas, esculturas e painéis estampados em muros, calcadas, pracas e

canteiros.

Figura 25 - Viola-de-Cocho
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% Disponivel em: <http:/portal.iphan.gov.br/pagina/detalhes/228 >. Acesso em 05/05/2018.
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(c)
Fonte: A autora, 2017.

A salvaguarda desse bem cultural e sustento dos sujeitos desses saberes pode, de
acordo com Mariza Veloso (2006), em determinadas condicdes, provocar e favorecer de
forma indireta, a mercantilizagdo do patriménio e a reafirmagdo do bem enquanto fetiche.
Especialmente “quando o patrimbnio cultural com suas complexas redes de préticas e
significados, se transforma em mero produto, ou objeto ‘coisificado,” ou fetichizado
(VELOSO, 2006, p. 439, grifo da autora). Desta feita corre-se o risco de “privilegiar o
produto transformado em objeto de consumo como qualquer outra mercadoria que circula na
sociedade atual” (VELOSO, 2006, p. 439) em detrimento do seu valor cultural.

Segundo a autora vale ressaltar que, “quando se trata de patriménio cultural, seja
material ou imaterial, fala-se também de valores e de interesses coletivos que, por sua prépria
especificidade, ndo sdo fixos nem imutaveis” (VELOSO, 2006, p. 438), principalmente por
agirem diretamente sobre o cotidiano e o0 modo de vida dos sujeitos envolvidos, social e
economicamente.

Essa singularidade expressa momentos especificos vividos por uma “determinada
comunidade que possui uma densidade histérica especifica” (VELOSO, 2006, p. 438) e que
ndo se pode, em hipdtese alguma, negar “sua caracteristica mais poderosa e fonte de forca e
legitimidade, a de ser o resultado de uma producéo coletiva” (VELOSO, 2006, p. 450).

No entanto, a autora assegura que ndo é possivel afirmar que a fetichizagdo acontece a
partir da mercantilizacdo, tampouco que a patrimonializacdo impede a mercantilizacdo,

todavia, deve-se assegurar as titularidades coletivas em manifestacdes concretas, reforcando o
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didlogo entre diferentes sujeitos, em diferentes geracfes. E na perspectiva dos bens culturais.
Conclui a autora que a preservagdo deve se encarregar de
Reforcar a ideia de pertencimento ao todo coletivo e em reforcar a identidade social
dos mais diferentes grupos, trazendo para o espa¢o publico multiplas manifestacfes

culturais, afastando, assim, com a forca simboélica de sua constituicdo, todos os
fetiches e simulacros (VELOSO, 2006, p. 452).

Logo, sdo esses sujeitos que fazem vivos determinados usos, costumes, saberes e
fazeres. E no caso da viola-de-cocho, sua mercantilizacdo extrapolou as barreiras geogréficas,
alcou voos além do consumo local entre os cururueiros, engloba musicos, colecionadores e
turistas. Promovendo dessa forma, o aumento da demanda de producdo e comercializacdo

dentro e fora do estado, quicé internacionalmente.

2.4 Toque A

2.4.1 O lugar festivo: dimensoes entrelacadas

Figura 26 - Grupo de Siriri Flor Ribeirinha

Legenda: IV Encontro Nacional Universitario de Dancgas Populares, no Teatro da Universidade
Federal de Mato Grosso.
Fonte: A autora, 2015.
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Na figura 26 € possivel perceber o carater pratico, ao mesmo tempo ludico da festa
na cultura popular no Brasil, conforme aponta Mary Del Priore:
O tempo da festa tem sido celebrado ao longo da histéria dos homens como um
tempo de utopias. Tempo de fantasias e de liberdades, de a¢des burlescas e vivazes,
a festa se faz no interior de um territério ludico onde se exprimem igualmente as

frustragdes, revanches e reivindica¢des dos varios grupos que compdem uma
sociedade (DEL PRIORE, 1994, p. 08).

Del Priore (1994) nos diz que tais festas transformam o cotidiano em algo mais
suportavel, “a Igreja e o Estado estendiam o seu manto protetor e repressor sobre as
comunidades, manto este que apenas por ocasido de festividades coloria-se com exuberancia”
(DEL PRIORE, 1994, p. 15). A autora assegura que as festas auxiliam as pessoas a
suportarem a exploracdo e também expressar as suas frustracdes, afrontas e reivindicacdes, ao
mesmo tempo em que reafirmam os lagos de solidariedade e ainda permite ao sujeito “marcar
suas especificidades e diferengas” (DEL PRIORE, 1994, p. 10). Ora atuando como suporte
para a criatividade, ora afirmando a tenacidade das instituicdes de poder. Cumpre também um
importante papel social pois comporta

Um repositorio imenso de costumes e tradigdes, permitindo, ainda que culturas
especificas como a negra, a india ou a ocidental se fecundassem mutualmente,

fazendo circular de uma para a outra novos simbolos e produtos culturais [...]
também fato politico, religioso ou simbdlico (DEL PRIORE, 1994, p. 127).

O constante festejar brasileiro ndo é recente (AMARAL, 2003) e a literatura dos
missionarios jesuitas nos prova isto. Em alguns dos seus textos, Ferndo Cardim (1847-1883),
Manoel da Nobrega (1517-1570) e Gabriel Sousa (1587-1590) trazem explicito, em meio ao
violento processo de cristianizagdo no Brasil, o festar como um dos fundamentos ideoldgicos
acionados para justificar a escravizagdo amerindia e africana no Brasil.

Houve procissdo solene com dangas e outras invengdes [...] com boa musica de
vozes, flautas e dancas. Enquanto comiam tangiam os tambores, a festa foi grande

[...] bailando e cantando ao som de um cabaco cheio de pedrinhas (CARDIM, 1925,
p. 306).

De acordo com Amaral (2003) a mdsica sacra das festas religiosas mesclava-se
geralmente com ritmos populares portugueses, espanhdis, africanos e indigenas, mostrando
que as fronteiras entre sacro e profano, popular e erudito, ndo estavam claramente
estabelecidas. A autora assegura que, “desse modo, aos poucos, foi vicejando um poderoso
sincretismo das praticas étnicas, que comecaram a se fundir no periodo colonial” (AMARAL,
2003, p. 191).
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Nem so6 de forca fisica 0s governos se valeram para assegurar e perpetuar o poder e a
dominagéo, as festas faziam parte da mesma continuidade ritual na colonia, pautadas pela
orientacdo clerical que “definiam quando, como e onde se realizariam os festejos aos santos”
(SILVA, 2008, p. 27). Para Gilian Silva (2008) pensar nas festas reproduzidas pelos agentes
colonizadores é pensar no fato de que estas ndo possuiam apenas um sentido. Representavam
diferentes formas de apropriacdo, impressao, percepgdo, e caracteristicas socio institucionais
de suas producdes na cristalizacdo das ideias colonizadoras. O autor assegura que ndo apenas
0s poderes locais se apropriavam das festas, como “a igreja catdlica também imprimiu suas
diretrizes diante do cenério de colonizacdo” (SILVA, 2008, p. 36).

Aproveitar as celebracdes pagas no calendério cristdo foi uma estratégia adotada pela
igreja desde o inicio da difusdo da doutrina cristd pela Europa, mas era ainda preciso insistir
na transformacéo do seu sentido original. Peter Burke (1978) enfatiza que as festas religiosas
encenadas provenientes das classes populares, eram consideradas “dancas indecentes em dias
de festa, advindos [de] atores ambulantes [de] ignorancia generalizada” (BURKE, 1978, p.
397), eram reprovadas ndo s0 pelo clero, mas pelos membros das classes altas, que
insinuavam que as mesmas deveriam ser extintas, ou sofrerem profunda reforma, ou no
maximo, toleradas, desde que regradas e contidas.

As condicBes que envolviam a fé catdlica no Brasil colonial também estavam aquem
das expectativas do clero,

N&o s6 por ter o ambiente descrito por Burke sido provavelmente 0 mesmo do
colono portugués antes de sua chegada as novas terras, como também devido a

influéncia contréria dos costumes e das praticas rituais dos povos nativos e dos
escravos trazidos do continente africano (ROCHA, 2015, p. 162).

Antonio Candido acrescenta que, se de um lado os grupos indigenas incluiram na sua
vida religiosa elementos tomados ao cristianismo, de outro, o que se deu foi a “incorporacdo
de praticas magico-religiosas do aborigene a sociedade formada pela catequese e a fusdo de
racas e culturas” (CANDIDO, 1956, p. 41). A estratégia que visava 0 aproveitamento de
cerimoniais afro-indigenas no calendario cristdo adotada desde o inicio da catequizacdo no
Brasil colonia, insistiu na adaptacdo do seu sentido original. Seguindo um processo de
reorganizacdo cultural com forcas exercidas ora pelo conquistador, ora pelo conquistado,
incorporado como complemento de dancas como a de Santa Cruz formada por ocasido do
povoamento e, a Danca de Sdo Gongalo, aqui reformulada, sob forte apelagdo devocional.
Segundo o autor, essa juncdo se acomodou de tal forma “que o conteido foi substituido,

aparecendo 0s santos e as virtudes; a0 mesmo tempo ou em seguida, o tema do debate, o
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relato de feitos e a afirmacdo pessoal foram se inspirando em elementos sugeridos pela nova
situacdo” (CANDIDO, 1956, p. 43).

Tinhordo (2005) assegura que o espaco de celebracdo nas festas coletivas civico
religiosas, no Brasil coldnia, reservado ao “povo miGdo” (TINHORAO, 2005, p. 34), muitas
vezes era 0 de espectador. Ou entéo, ficavam confinados aos espagos externos, o lado de fora
dos templos. Sem acesso, essa gente praticava espontaneamente seus bailados dramaticos de
origem africana ou indigena, em terreiros, ou nas estradas rurais. Consequentemente

Menos submetidas ao peso das regras e convengles [..] a recente sociedade,
mostrava-se muito mais dindmica em seu intercambio entre as classes. E era isso

certamente que se expressava na riqueza e originalidade das suas criagGes culturais
(TINHORAO, 2010, p. 117).

Alfredo Bosi (1996) ao discutir de modo mais amplo as concepg¢des historicas de
colénia, culto e cultura em Dialética da Colonizacdo, apresenta variadas possibilidades de
entendimento das particularidades da catequese detectados até hoje em diferentes graus nas
mais diversas modalidade das praticas populares do pais. Em especial as consagradas ao
Divino Espirito Santo.

A possibilidade de enraizar no passado a experiéncia atual de um grupo se perfaz
pelas mediacGes simbolicas. E o gesto, o canto, a danca, o rito, a oragdo, a fala que
evoca, a fala que invoca. No mundo arcaico tudo isto é fundamentalmente religido,

vinculo do presente com o outrora-tornado-agora la¢o da comunidade com as forgas
que a criaram em outro tempo e que sustém a sua identidade (BOSI, 1996, p. 15).

No caso das expressbes culturais brasileiras que foram forjadas no contexto de
louvacdo religiosa, preferencialmente herdeiras do periodo colonial, Elisangela Santos (2013)
nos diz que estas acabaram por estabelecer um didlogo muito préximo ao trabalho cativo, “0s
projetos de escravizacdo articulados a teologia se fizeram constituintes de revelagdes
divinatdrias prescritas na liturgia cristd” (SANTQOS, 2013, p. 94).

E por meio das festas, 0s sujeitos organizam sua existéncia e explicam a realidade de
forma diferenciada aquela que pretendia ser instaurada “pela metrépole, pela Igreja Catolica
ontem e hoje, através de praticas econdémico-culturais hegemonicas” (SANTOS, 2013, p. 95).
Um legado que de acordo com a autora “estd presente nas diversas manifestacdes culturais
populares vinculadas ao catolicismo brasileiro. Sendo um dos fatores que caracterizam o
vinculo profundo que o cururu tem com a experiéncia colonial no Brasil” (SANTOS, 2013, p.
95).

Ramos e Drummond (1978) apresentam um exemplo da alian¢a entre o ludico, o

litdrgico e a disciplina no cururu,
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A festa é para o santo. Pode ser Santo Antdnio, Sdo Gongalo, Sdo Jodo, S&o Pedro,
Senhor Divino, S&o Benedito, qualquer um. E o santo de devogéo do dono da casa
gue comemora sua data todos os anos [..] Alguns mais animados sapateiam
fortemente sem perder o ritmo. Parece fécil, mas é preciso muita experiéncia para se
participar de uma fungéo [cururu]. Um simples erro de passos interrompe a corrente:
todos dependem do bom desempenho de cada um (RAMOS & DRUMMOND,
1978, p. 12).

Na figura 26 podemos visualizar na préatica a representacdo dessa alianca.

Figura 27 - Altar em Homenagem a S&o Jodo Batista
i T

Fonte: A autora, 2016.

A fé confessa recitada no cururu por meio da escritura sagrada amplia o efeito de cura
dos males fisicos e espirituais inclusive quando somada a outros remédios efetivamente
ingeridos “ainda que seja na forma de reminiscéncia mitica” (SANTOS, 2013, p. 103),
formam o elo l6gico e pratico que explica a realizacdo de rodas de cururu nas festas como
tradigdo. A transmissédo de conhecimentos sobre a forma como se vive a religiosidade como
memoria de um tempo passado repleto de dificuldades e infortinios para esta mesma
populacdo, amplia seu carater terapéutico.

Os grupos que praticam o cururu mediam suas relagcbes na sociabilidade, na crenca
moral e religiosa, na estética, no parentesco, na vizinhanca e no lazer.

Uma festa de Cururu pode durar trés, quatro dias. Cantando-se, dan¢ando-se,
bebendo-se e comendo-se. Os cantadores sdo substituidos por companheiros
chegados de novo. Alguns dormem na prépria casa da festa. Descansam um pouco e

logo se reintegram a brincadeira. O dono da casa solicito oferece aos cantadores
cachaca curtida com raiz de bugre ou outra planta, braco-forte, po¢des indicadas
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para evitar a rouquiddo. E pinga pura, licor de leite, cerveja, o que houver de beber e
de comer. A hospitalidade também é tradicdo (RAMOS & DRUMMOND, 1978, p.
16, grifo dos autores).

Rememoram todo um sistema de simbolos constituintes de referéncias cosmoldgicas
de grupos negros e indigenas submetidos aos ensinamentos cristdos no Brasil colbnia.
Elementos narrativos e estéticos provindos do mundo ibérico combinados a ritualistica
poetico-musical do improviso como danga ou como readaptacdo de cerimoniais indigenas
disseminados por meio de encontros étnico-civilizatorios decorrentes do extenso processo
colonizador (SANTOS, 2013; ANDRADE, 1942; CANDIDO, 2010; IKEDA, 2011).

Elisangela Santos (2013) afirma que neste caso a catequese se fixa como marco
historico fundador do processo colonial e de forma perversa,

A forja sistematica da promocdo da submissdo das populagfes ndo-brancas
amerindias e africanas a ‘purificacdo’ da alma por meio do trabalho escravizado no
eito em paralelo a imposicdo de um conjunto de simbolos e ritos litdrgicos que, por

via do batismo a fé cristd, constituiram a pedagogia catlica num instrumento
civilizador (SANTOS, 2013, p. 217, grifo da autora).

Permeadas pela l6gica do mutirdo, toda movimentagcdo ocorre em cumprimento de
promessas, momento que se esbanjam os frutos do trabalho de determinada “comunidade
reunida para alimentar o espirito e o corpo” (SANTOS, 2013, p. 101).

Assim sendo, um dos importantes aspectos do cururu € a articulacdo do calendério
religioso como reafirmacdo do modo de vida cristdo e festivo que, conforme assegura
Elisdngela Santos, “comporta a ideia de sacrificio, das extensas ladainhas ou de auto flagelo
que, sdo recompensadas com a alegria compartilhada nas rodas de cururu ao término das
celebracdes” (SANTOS, 2013, p. 102).

Tais préaticas foram iniUmeras vezes readaptadas e ajustadas ao contexto urbano e as
condi¢cdes impostas, ndo s6 pelas migracbes como pelo poder publico. Carregam em si
mesmas “essa capacidade de se transformar no tempo historico e de se constituir memoria que
garante a prevaléncia do cururu e de tais festividades, desde um dado momento da logica
colonial ate os dias de hoje” (SANTOS, 2103, p. 103).

Em Mato Grosso inUmeras festas foram registradas pelos viajantes que por aqui
passaram, essas anotacdes indicam a pompa e o luxo ostentado nesses momentos festivos,
além do envolvimento de toda a cidade com os sermdes ao ar livre, as missas e as festas das
esmolas. Apontam sobretudo, as rédeas da Igreja catdlica como uma das principais forcas na
implantacdo do “projeto civilizatorio” também em terras mato-grossenses. Os momentos

festivos presenciados em Mato Grosso, representaram um dos pontos altos da vida social e
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cultural da regido, com grande énfase a devogdo catdlica. Desta feita, as festas do Divino, Séo
Benedito, Sdo Joao, Sdo Gongalo e Sant’Ana, compdem esse cenario festivo, em Mato
Grosso, principalmente Cuiabd (MENDES, 2011).

As festas religiosas juntamente com o cururu noticiados nos arredores de algumas das
cidades mais antigas de Mato Grosso e em aldeias indigenas como as dos Guat6 e dos Guana,
a partir da primeira metade do século XIX, indicam que seus agentes ndo podiam contar com
a presenca constante de religiosos para conduzir suas celebragfes. De toda maneira essa
caréncia ndo inviabilizava a realizacdo das mesmas. Destarte ndo foram poucos os lugares do
Brasil catolico onde a tradicdo das festas e culto aos santos, tenha se firmado a despeito da
presenca dos seus clérigos (ROCHA, 2015). Nos registros feitos Schmidt (1942) consta que
este presenciou o culto ao santo em uma das casas, com um cururu cantado e dangado em
frente ao altar. Na mesma festa nessa “miséria cabana” (SCHMIDT, 1942, p. 14), o autor
também conheceu o siriri, dancado do lado de fora da casa, numa roda animada que se seguiu
noite adentro.

Deste modo, temos como certo que a religido apresentada através dos cantadores do
cururu se fez através dos pobres, com a sua fé revivida todos 0s anos nas casas dos vilarejos e
nas areas rurais, nas procissdes dos bairros, nos caminhos tropeiros e nos rios. Enfrentando
escassez de pessoas e recursos, 0s devotos se faziam presentes, junto as rezadoras,
benzedeiras e cantadores prontos para animar com suas toadas, folias, festas, procissoes e
rezas (ROCHA, 2015). Em seu depoimento Thomas Flaviano® assegura que, quando as festas

de santo acontecem, estas sdo realizadas por pessoas

Que estdo fora da elite... sdo pessoas que realmente vivem isso... fazem pela fé,
pela devogdo, pela tradicdo... sdo as festas de devocdo de promessa das
familias... isso faz parte do cotidiano de cada um... ir nas festas cantar o cururu o
siriri... isso faz parte da vida nossa... a elite ndo vai fazer uma festa nesse sentido...
por exemplo as pessoas que vem aqui ja sabem tudo o que vai acontecer na festa...
s6 por ele ouvir a toada do cururu... s6 de ouvir os cururueiro chamando ‘pra
forma’ a procissdo ja sabe como seguir o ritual passo-a-passo.
O plano terrestre e celeste atrelados ao modo de vida da populagdo, ampliam aspectos
que se cruzam e se tocam sem maiores receios, forjados indistintamente por “grupos negros e
mesticos ndo letrados nas diferentes formas expressivas do catolicismo popular brasileiro”
(SANTOS, 2013, p. 104). Muito embora, segundo Elisdngela Santos (2013) essa relacédo se
estabeleca em um plano mais amplo, as formas litargicas catélicas populares sdo postas em

acdo para manipular tais ambiguidades necessariamente vividas como exercicio de

% Entrevista realizada em 01/04/2017.
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enfrentamento do dia a dia. Na figura 27 os cururueiros posicionados em frente ao altar para
inicio da reza cantada, em festa em homenagem a So Jodo Batista, na comunidade Barranco
Alto.

Figura 28 — Roda de cururueiros

Fonte: A autora, 2016.

A dimensao ritual e liturgica presente nas festas de santo constitui a temporalidade da
relacdo que caracteriza a devocédo dos evangelizadores do cururu (ROCHA, 2015). O autor
garante que desta forma,

Os ritos populares continuaram ao longo dos séculos incorporando supersticdes e
cantos, num rico processo em que as praticas trazidas pelos primeiros

evangelizadores europeus se mesclaram aos elementos nativos ja existentes e as
influéncias externas seguintes (ROCHA, 2015, p. 179).

O cururu faz parte desse contato entre os individuos e seus sonhos, suas crencas, seus
conflitos e seus afetos em um constante refazer, disto lhes resulta o processo de ser e estar no
mundo. Este modo de vida para além de impor uma territorialidade explicita, no “exercicio da
vivéncia do cururu, [impde também] uma territorialidade simbolica, desenhando uma
cartografia especifica de saberes que ‘esta contida’ nos corpos, mentes e acdes individuais e

coletivas mas também no seu habitat” (SANTOS, 2013, p. 105, grifos da autora).
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A maioria dos entrevistados afirmou em seus depoimentos que tiveram contato com o
cururu por meio das festas de santo realizadas por seus pais. Diz Thomas Flaviano que
“noventa e nove virgula nove por cento sdo nascidos aqui... e sdo descendentes de indios...
conhecemos 0 cururu nas festas que 0s nossos pais ‘fazia’... que aprenderam com nossos
avés... que aprenderam com seus pais.” Vinicio’® o mais jovem cururueiro do grupo diz que

conheceu o cururu com seu avo quando este realizava as festas de santo,

Eu conheci o cururu quando eu era crianca... nas festas de santo que o meu avé
fazia... mas ndo aprendi com ele... eu comecei a aprender depois que vim pra
cidade e conheci o professor Thomas... ai comecei aprender porque nao quero que
a nossa tradigdo acabe... mas a minha familia j& ndo faz mais.

Seo Aristide diz “eu conheci o cururu nas festas que meu avo fazia... em homenagem a
S&o José e Nossa Senhora da Piedade... 0 cururu € isso... tradicdo e devogdo... que ‘passo’ do
meu avd ‘pro’ meu pai que ‘passo’ pra mim.” O mesmo diz Seo Marcelino “meus pais ‘era’
daroca... que era indio... essa tradi¢cdo vem deles... dos nossos bisavos... vem da raiz... € nossa
tradicdo daqui... nosso lugar... se vocé for falar de Cuiaba entdo a tradicdo que é o cururu.”
Seo Inécio garante, “cururu € diversdo do pobre, de gente rural... é coisa de bugre, depois de
cuiabano que é gente da mesma raca”.

Narrativas como estas, demarcam um territério simbodlico indicativo das origens e
facetas do cururu. Uma territorialidade permeada pela lida com a terra e a devogao aos santos,
presentes nas brincadeiras e na liturgia.

Sendo o cururu, nada menos do que a brincadeira ou jogo que resulta de retribuicdo
coletiva que se permite desfrutar pelo esforco do [trabalho], ele é a dadiva da déadiva.

A dadiva artistica que alimenta o espirito cansado do trabalho fisico. No entanto,
sem o trabalho fisico o cururu ndo se realiza (SANTOS, 2013, p. 106).

Os cantadores de cururu e tocadores da viola constroem suas narrativas poéticas e
sonoras improvisadas diante de uma plateia que o0s escuta, mas “os cantadores estdo avisados.
Somente cantador de alguma sabedoria, que brincadeira para o santo precisa ter ciéncia, tem
que saber fazer as saudagdes, ndo pode ser na base do lari-lai-4” (RAMOS & DRUMMOND,
1978, p. 12, grifo dos autores). O dom para cantar so floresce no cantador quando ele se
propde a isso e se expde, atuando como porta-voz dos valores da coletividade com a qual se
identifica e € identificado, colocando em xeque ou reafirmando concep¢des compartilhadas
por todos os presentes aquele ritual (SANTOS, 2013, p. 84).

0 Entrevista realizada em 24/06/2107.
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O cantador é aquele que vai provocar 0 seu adversario por meio de expressdes
desafiadoras, possui autoridade para manipular o que é sagrado ou profano. Ele é a
autoridade poética, legisladora do grupo. Implica necessariamente em uma pressuposta
autoridade. E a pessoa que louva e a pessoa que ensina, julga, orienta, aconselha, “como se
fosse ele mesmo o dono do tempo e por isso, capaz de intervir no presente orientando e
indicando quais os melhores caminhos e decisdes a serem tomadas” (SANTQOS, 2013, p. 85).

Observamos a partir disso que tanto o cururu como o siriri enquanto forma de liturgia,
constituem momentos em que a coletividade se reine para rir e fazer rir. Expressos muitas
vezes nos debates poéticos a partir de temas que cercam seus cotidianos e portanto, seu existir
historico.

Mas a brincadeira continua. Agora, € a terceira dupla que canta diante do altar.
Todos em pé, apenas bamboleando pernas e corpo [detalhe na figura 29]. Continuam
as saudagdes, cujos versos sdo sempre acompanhados de toadas. Quando finalmente
0 Ultimo cururueiro canta saudando, junto com seu ajudante, ele finaliza chamando

seus companheiros para rodar. Tiram-se rodadas de siriri. De novo, o Cururu
(RAMOS & DRUMMOND, 1978, p. 14, grifo dos autores).

Figura 29 - Roda de curureiros na festa em devoc; 0a
.,!: \ 4 -uw rwg t« B o T e iegw

a Séo J 0do Batista

.;-— e

Fonte: A autora, 2016.
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Dessa principal caracteristica do catolicismo popular no Brasil, organizado em torno
de festividades especificas que concentram ofertas de sentimentos e doagBes materiais
associados as subjetividades dos devotos e as suas relacbes pessoais com o0 santo de sua
devocdo, ha uma légica que concentra experiéncias da cristandade, mas também de grupos e
cosmologias diversas e que escapa a dinamica institucional (SANTOS, 2013, p. 72). Assim
sendo Anderson Rocha (2015) assegura que o cultivo destas festas permitiu desde o seu inicio
a aproximacéo de praticas populares europeias com ritos de origem indigena e africana, dando
forma a um catolicismo camponés repleto de tracos locais.

Combinando o sacro e o profano em suas rezas, dangas, simpatias, comidas e
procissbes, a experiéncia desses homens e mulheres nos permite relacionar sua
historia ndo sé aos ritos catdlicos dos aldeamentos jesuitas e arraiais dos colonos dos
primeiros séculos no Brasil, como também as praticas populares da Europa no inicio
da era moderna, onde as camadas subalternas eram permitidos espagos de

aproximacéo, de sincretismos e de simulacros de uma maior permeabilidade social
(ROCHA, 2015, p. 144).

Cada vez mais integrado ao popular, as festas tradicionais ligadas aos meios massivos
de producdo cultural, a promoc¢do do turismo e os atos das politicas culturais, faz Canclini
(2008) ressaltar que os diferentes posicionamentos em cena dos seus atores como modos
dindmicos de afirmacdo das tradi¢des, ja ndo sdo mais exclusivos de determinados grupos
étnicos ou religiosos, estes fenbmenos sdo hoje o produto de uma economia dindmica e uma
cultura interativa e multideterminada por “agentes populares e hegemonicos, rurais e urbanos,
locais, nacionais e transnacionais” (CANCLINI, 2008, p. 220).

A politica atual de valorizacdo das tradicdes no estado de Mato Grosso segue
intrinsecamente ligada a representacdo do popular. Basta observarmos a frequéncia com que
grupos de danca folclorica sdo chamados a entreter o pdblico nos eventos de grande
repercussao midiatica, ocupando lugar de destaque na vitrine do atual programa de
desenvolvimento econdmico do Estado (ROCHA, 2015). Essa dimensdo de encontro vai
aumentando sua gradacgé@o conforme seus fazedores se movimentam social e economicamente.

Nas comemoracOes anuais em Cuiaba de uma das principais festas catdlicas em

homenagem a S&o Benedito’* padroeiro da cidade, “o Cururu e o Siriri [s40] representados no

™ As festas anuais em homenagem a S&o Benedito sdo realizadas na paroquia da Igreja do Roséario e S&o
Benedito, em Cuiaba. As celebragdes iniciam com a peregrinacdo da bandeira e da imagem do santo, missa e o
levantamento do mastro com a bandeira com o rosto de Sdo Benedito que simboliza o inicio oficial da festa. Em
seguida, os devotos degustam um tradicional cha com bolo. Apés a reza cantada, serve-se um jantar com
comidas doadas por devotos e festeiros no entorno da pardquia. A festa reline em média um publico de 100 mil
fiéis. Disponivel em: < http://gl.globo.com/mato-grosso/noticia/2016/06/festa-de-sao-benedito-deve-reunir-
mais-de-100-mil-devotos-em-cuiaba.htmI> Acesso em 19/05/2018.



http://g1.globo.com/mt/mato-grosso/cidade/cuiaba.html
http://g1.globo.com/mato-grosso/noticia/2016/06/festa-de-sao-benedito-deve-reunir-mais-de-100-mil-devotos-em-cuiaba.html
http://g1.globo.com/mato-grosso/noticia/2016/06/festa-de-sao-benedito-deve-reunir-mais-de-100-mil-devotos-em-cuiaba.html
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formato dos espetdculos publicos de musica e danga, com 0s seus musicos e bailarinos
dispostos no palco montado préximo ao adro da igreja e a frente dele (ROCHA, 2015, p. 152).

Seja para acompanhar o cururu brincadeira ou para a devocao ao santo, estes “lugares”
do cururu ou das festas, situados em uma paisagem outrora essencialmente rural, hoje se faz
presente na vida urbana da cidade, “em sintese, tratamos dessas modalidades festivas em que
0 cururu [e o siriri] sdo realizados, seja como proposta religiosa ou de brincadeira, uma das
formas mais exemplares de vivéncia da cultura popular” (SANTOS, 2013, p. 71).

Vale ressaltar que se no inicio as festas refletiam o desejo das instituicdes em atestar
poder, ao mesmo tempo revelou a riqueza e a diversidade de elementos que as constituiram,
juntamente com a expressdo das populacOes que dela se apropriaram. A festa revelou — revela
a oportunidade para a populacéo reproduzir seus mitos, sua musicalidade, sua danca, além de
tornar visivel suas hierarquias de sociabilidade. Os elementos comuns, no passado e no
presente, conforme assegura Abreu (2003), dizem respeito “a Histdria e as lutas dos homens e
mulheres do seu tempo” (ABREU, 2003, p. 17), negros, indios, brancos e mulatos, que
impregnaram as festas de representagdes de suas proprias culturas.

Trazem impressas, ndo apenas a imposicdo da cultura das festas europeias, mas
também a capacidade de negociacdes e trocas que permitiu ndo sé garantir determinadas
praticas, como surgir novas formas de expressdes em novos espacgos, criados pelos seus

protagonistas.

2.4.2 Arraya milda: presenca majoritaria em Cuiabd

(...) corria musica entre a gentana dangando
mexida no cururu.
Mario de Andrade, Macunaima

Nascemos enquanto pauta do mundo, fomos continente “descoberto” de um lugar
outro, a Europa e estivemos ligados aos processos violentos de diaspora e escravizacdo da
populacdo negra africana, e ao genocidio e escravizacdo dos povos amerindios nativos
(SANTOS, 2013, p. 248). Considerando que nenhum fendmeno cultural e historico-social
deixa de expressar seu conjunto de relacdes, estes vinculos devem ser lidos como chave de

encontros civilizatdrios, “sua explicacdo e seu sentido ndo podem ser encontrados sendo em
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um campo de relagdes maiores que o que lhe corresponde” (QUIJANO, 2010, p. 83), portanto
para além de seu processo civilizador.

O cururu e o siriri enquanto “legado desses encontros deve ser lido também dentro
desse contexto” (SANTOS 2013, p. 248). Até por que, suas referéncias de origem e
desenvolvimento estdo pautadas na atuagdo jesuitica em esforgos catequizadores das
populagcdes nativas, sobretudo do grupo amerindio tupi, realizados durante o periodo em
questdo (SANTOS, 2013).

Dentro desta ldgica, os legados culturais dessa populacdo estdo registrados desde
tempos imemoriais até os dias de hoje em variadas crénicas e diarios dos viajantes do séculos
XVI1 em diante. A importancia desses registros se fixa justamente por reunir informacdes de
praticas muitas vezes ignoradas pelo fato de estarem ligadas as populacfes pobres, negros
escravos ou livres e indios, comumente classificados como, “arraya mitda”. Expressdo antiga
que vem de longa data cujo sentido é o de gente socialmente inexpressiva, sem qualquer
representatividade, subprodutos de uma sociedade desigual e excludente, difundida entre nos,
principalmente através dos portugueses que para ca vieram durante o periodo da colonizacao.

Designacdo essa que, de acordo com Elisédngela Santos (2013) advém da ideia
etnocéntrica e eurocéntrica do sujeito portador de marcas inexoraveis do atraso civilizatério.
Pontuando uma construcdo corporal etnocéntrica do outro que, perpassa inclusive, a
concepgao equivocada acerca das culturas populares “primitivas” e por isso, passiveis de
superacdo (SANTQOS, 2013, p. 237).

Para Anibal Quijano (2010) a América Latina origina relacGes sociais pautadas na
“colonialidade do poder” (QUIJANO, 2010, p. 73). Assegura 0 autor que:

A colonialidade é um dos elementos constitutivos e especificos do padrdo mundial
do poder capitalista. Sustenta-se a imposicédo de uma classificacdo racial/étnica da
populacdo do mundo como pedra angular do referido padrdo de poder e opera em
cada um dos planos, meios e dimensdes, materiais e subjectivos, da existéncia social
quotidiana e da escala societal. Origina-se e mundializa-se a partir da América
(QUIJANO, 2010, p. 73).

Quijano (2010) argumenta que 0 eurocentrismo ndo € perspectiva exclusiva dos
europeus ou dos “dominantes do capitalismo mundial, mas também do conjunto dos educados
sob a sua hegemonia” (QUIJANO, 2010, p. 75). Do ponto de vista cognitivo naturalizam-se
as experiéncias a partir dessas relacbes de poder na tentativa de destitui-las de
questionamentos (SANTOS, 2013) contrarios a esta mesma ordem. Elisdngela Santos (2013)
afirma que as formas de subjetivacdo forjadas no bojo desse processo local/mundial

constituiram diversas facetas identitarias dos diferentes grupos humanos no Brasil. A autora
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assegura que na pratica as ciéncias sociais surgem como forma de acomodar a vida dos
homens ao sistema de produgéo.
O movimento homérico de forjar a roda industrial da civilizacdo a partir da negacéo
de valores tidos por grotescos (animalizados) e atrasados (ndo-eurocéntricos) tem
mesmo a ver com processos de violéncia simbolica e, por isso mesmo com profundo

impacto material e cultural em nossa ‘génese’ nacional, protagonizada e imposta
desde nossas ‘raizes’ (SANTOS, 2013, p. 216, grifos da autora).

Desta forma, ao tratarmos de questdes que pautaram a modernidade, observando o
caso brasileiro no eixo cultural, verificamos que em Mato Grosso os discursos forjados sobre
a identidade da arraya miuda, principalmente no século XVIII, resultam também de um
discurso hegemonico presente nos relatos de estrangeiros e autoridades locais. Termo
atribuido ao homem pobre e intrinsicamente atrelado a figura do indio e seus descendentes,
dada & sua familiaridade com o regime das aguas e o seu alto grau de miscigenacdo (ROCHA,
2015).

Ao discorrer sobre esse grupo de trabalhadores, Ana Carolina da Silva Borges (2010)
emprega em seu estudo a palavra “ribeirinho” entre aspas. Assegura a autora que eram
“negros, indios e brancos [que] possuiam relativa autonomia em relagdo as fazendas e aos
engenhos e usinas” (BORGES, 2010, p. 270) e praticavam uma agricultura de caga e pesca,
voltadas para seu proprio sustento.

De acordo com as andlises da autora as representaces em torno do termo “ribeirinho”
emergiram a partir do olhar estrangeiro, incorporado as narrativas oficiais com seus lideres
politicos delas se valendo para a legitimagdo de seus projetos de progresso, exploracéo e
regulamentacéo territorial (BORGES, 2010, p. 278). A autora reitera que ndo era essa uma
autodesignacdo, uma vez que esses homens se viam internamente como camaradas,
lavradores, criadores, pescadores, oleiros, artesdos, entre outros tantos oficios.

Atrelados a forte relacdo com a natureza, com a terra abundante, com a constante
mobilidade e o assentamento “em lugares que antes eram apenas de passagem” (ROCHA,
2015, p. 95), houve um consideravel aumento do numero de fazendas na regido de Mato
Grosso, consequentemente impulsionando a quantidade de trabalhadores rurais negros e
indios. Todavia dada a sua diversificacdo relativas ao trabalho e suas inter-relacGes étnicas,
“acabou por se ressignificar ao longo das trés ultimas décadas do século XX, através de um
discurso consagrador de sua cultura e como uma das principais marcas identitarias dos estados
de Mato Grosso e Mato Grosso do Sul” (ROCHA, 2015, p. 93).

Neste sentido, 0 modo como estes homens se relacionavam com o solo ocupado passa

a ser também um dos temas de interesse dos viajantes. Varias expedicdes registram em terras
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mato-grossenses as relacdes entre 0s brancos e a maioria da populacdo formada de indios,
negros e mesticos “herdeiros do saber milenar acumulado sobre terras, plantas e bichos”
(RIBEIRO, 1995, p. 108) que fizeram de suas técnicas de dominio da natureza, o grande
motor da expansdo portuguesa pelo interior do Brasil.

Essa particularidade foi relatada por Hercules Florence (2007) ao visitar algumas
cidades mato-grossenses no ano de 1827. Ao desembarcar na regido do porto em Cuiaba deixa
registrado: “ai s6 veem, guanas, caburés, negros e mulatos” (FLORENCE, 2007, p. 124). A
respeito da populacdo de outra cidade proxima a Cuiaba afirma que, “o geral da escassa
populacdo é de pretos crioulos; poucos sdo 0s mesticos e mulatos” (FLORENCE, 2007, p.
68). Em outra, ressalta a disparidade entre brancos e a maioria da populacdo de indios, negros
e mesticos, sendo destaque o caburé (FLORENCE, 2007, p. 80).

Ainda em terras mato-grossenses, Florence registra a musica praticada em uma festa
de batizado em uma fazenda no caminho do municipio de Santa Maria (atual Caceres). De
acordo com o autor “os musicos da fazenda que eram negros cativos tocaram desde a aurora
arias debaixo das janelas da casa e passearam em bando ao redor do patio grande. A tarde
houve a ideia de dancar-se o batuque” (FLORENCE, 2007, p. 186).

A proximidade entre os indios e 0s negros na regido de Mato Grosso também é
registrada por Castelnau (1949), por ocasido de sua viagem em 1849. Em seu diario o
naturalista ressalta que, “os quilombolas vivem em boas relagdes com as diferentes tribos
indigenas” (CASTELNAU, 1949, p. 186, v. II). Por sua vez, ja no inicio do século seguinte
Schmidt também destaca o predominio dos mesticos de pele mais escura, evidenciando as
“diversas gradacdes de cor” dos participantes de uma funcéo de cururu em Rosério.

Bartolemé Bossi relata em 1863, as facilidades do cuiabano em obter o alimento diario
através da coleta de peixes, sempre abundante nos rios mato-grossenses. Sobre as atividades
rurais o autor assegura que eram desenvolvidas por indios, camaradas, ribeirinhos ou
agregados,

Adiante e sobre ambas as costas vao se ja encontrando habitacBes com seus
pequenos cultivos. Prepondera nesses plantios a cana de aglcar, a mandioca, a

banana, e a laranja. O terreno em ambas as costas € muito fértil. A tribo dos Guatés
[...] habita nas imedia¢des [...] que vive da pesca e caga (BOSSI, 1863, p. 51).

Nesse ponto, de acordo com Borges (2010) é interessante perceber que a natureza
serve como uma espécie de vetor das relagBes sociais entre os individuos tornando-se

significativa para a sociedade, e principalmente para os grupos que dela fazem parte. Porque o
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que “se procura acima de tudo é sua utilizacdo, gerando competicdo, conflitos e lutas entre os
diferentes segmentos que tém algum interesse sobre ela” (BORGES, 2010, p. 272).

Em Mato Grosso, Corréa Filho (1946) ao se debrucar sobre o universo rural e seus
grupos, classificou esses trabalhadores de “plebe rural [...] uma classe inferior de nivel social”
(CORREA FILHO, 1946, p. 122, grifo do autor). Segundo o autor, um universo constituido
basicamente por “agregados, camaradas e 0s que ndo se alistam em nenhum destes grupos,
embora vivam desprovidos de haveres, como os ribeirinhos modestos” (CORREA FILHO,
1946, p. 122).

Moutinho (1869), o portugués que viveu entre os cuiabanos assegura que a Coroa
Portuguesa pretendia deslocar diversas nagdes indigenas encorajando a mesticagem como
parte de um amplo processo de integracdo e povoamento dos sertbes. De acordo com
Moutinho, com a dispersdo de alguns aldeamentos indigenas constituidos pelos Cayuas,
Guaranis, Quiniquinaos, Terenas e Laianas, provocadas por situacbes como a caréncia de
missionarios, o ataques dos paraguaios e a epidemia de variola, houve um deslocamento
dessas populacdes para as cidades proximas, como Cuiabd, Corumbda, Miranda e outras,
acelerando esse processo de integracéo.

Com o deslocamento para as cidade esses nativos se empregaram como camaradas em
“olarias, no comércio, nas fazendas de cultura e criacdo, onde seus servigos eram apreciados”
(MOUTINHO, 1869, p. 137). Forma-se em Cuiaba, a partir de entdo, novos aldeamentos,
conforme relata Moutinho,

Em frente ao-Porto Geral da cidade de Cuyaba, na margem direita do rio estd um
aldeamento de guanés, que se empregam no servico de camaradas. Estes indios de
boa indole estdo confundidos com a populagdo da cidade. [...] Fazem ainda suas

festas e dancas que terminam sempre pela embriaguez a que todo o indio é
afeicoado (MOUTINHO, 1869, p. 138, grifos do autor).

Volpato (1993) assegura que ao longo da segunda metade do século XIX, o grande
contingente de escravos da provincia envolvidos pela dindmica da economia local, promoveu
um entrelagcamento com os trabalhadores pobres e livres da regido. Estes estabeleceram entre
si lagos de cooperacdo, amizade e familiar. Da mesma forma ocorreu com 0s agrupamentos
indigenas dos arredores de Cuiaba que a partir de entdo passam a fazer parte diretamente da
configuracdo social local “trazendo parte de suas histérias para cultura dos lavradores
ribeirinhos, pescadores e artesdos” (ROCHA, 2015, p. 131), tendo seus nomes relacionados a
diversas ocorréncias, quase sempre confusdes e brigas.

Para Silva (2012) é importante elucidar que havia certo interesse por parte dos indios

em se alojar proximo a Cuiaba. Consideravam-no um espago propicio para suas trocas e
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intercambios, pois oferecia um ambiente fluvial favoravel, através da navegabilidade do rio
Cuiab4, e terrestre, oportunizando a comunicacdo com outras provincias. Além do que,
conforme a autora assinala, havia em Cuiaba uma profuséo de
Diferentes grupos sociais, como religiosos, autoridades administrativas, viajantes e
expediciondrios, indios de diferentes etnias e negros escravos e libertos,
caracterizava a capital como lugar de fortes contrastes e diversidades sociais e
culturais. Ao que tudo indica, todos esses elementos foram constituidores das
escolhas dos Guana, estimulando, assim, o seu deslocamento para a margem direita

do rio Cuiabd e a organizagdo de um aldeamento nas proximidades do Porto
(SILVA, 2012, p. 19).

Conforme nos lembra Schmachtenberg (2008), a normatizacéo da vida nas cidades se
concretizava “atraves de uma constante vigilancia sobre os atos e comportamentos dos
individuos” (SCHMACHTENBERG, 2008, p. 06) e revela em que condigdes viviam 0S
trabalhadores, os agregados, os escravos, 0s indios e suas proximidades. Neste caso, em
condicdes precérias, dada a rusticidade das moradias normalmente de pau a pique, a
propriedade sem registro legal, poucos objetos pessoais e vida simples, caracterizando o que
Antonio Candido (2010) denominou de uma vida de “minimos vitais marcados pela pobreza”
(CANDIDO, 2010, p. 33).

Como ja vimos, é nas Posturas Policiais que encontramos uma importante fonte de
informacdes sobre os mais diversos aspectos do convivio social em Cuiaba no século XVIIl e
XIX. E licito afirmar que nesses documentos estdo impressas a forma como a elite olhava e
convivia, ou ndo, com esses sujeitos que praticavam ou participavam das rodas de cururu e
siriri, e constata-se também as contradi¢des, os conflitos, as proibices e a estreita
proximidade cultural entre diferentes segmentos sociais.

Vale a pena ressaltar que, de acordo com o paragrafo décimo da Lei de 04 de janeiro
de 1831, as dancas que eram malvistas pelas autoridades eram os batuques, cururus e
tambaques. Rocha (2015) nos lembra que sdo “os mesmos exemplos citados nos relatos de
Ferreira Moutinho, 38 anos mais tarde e Steinen, 56 anos depois, atestando o longo periodo de
proximidade existente entre negros cativos e pessoas livres e pobres do lugar” (ROCHA,
2015, p. 88). Homens e mulheres que mantinham um estreito convivio social, fosse pela
diverséo, pelo sexo, pela amizade ou pela rivalidade, ou tudo junto, em um mesmo espago de
sobrevivéncia,

Deste modo, as rodas de Cururu e 0s Batuques que constituiam o principal espaco de
sociabilidade das camadas baixas acabaram se transformando em um dos principais
alvos da repressdo policial nas principais cidades da Provincia, por serem

consideradas contrarias aos modos civilizados e frequentemente associadas a
bebedeiras, brigas e assassinatos (ROCHA, 2015, p. 64).
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Do ponto de vista cultural, Manuela Carneiro da Cunha (2009) nos diz:

A cultura original de um grupo étnico, em situagdes de intenso contato, ndo se perde
ou se funde simplesmente, mas adquire uma nova funcdo essencial, que se acresce
as outras, enquanto se torna cultura de contraste acentuando-se e tonando-se mais
visivel (CUNHA, 2009, p. 237).

Levando-se em conta essa condi¢do de homem errante que se estabeleceu na beira dos
rios, no entorno dos povoados e nas fazendas, “que eram em sua grande maioria mesticos
gestados pelo colono branco com a mulher india” (ROCHA, 2015, p. 93), estes
desenvolveram um modo particular de adaptacdo de sua vida sociocultural. Neste contexto,
para alem da relacdo econdmica havia uma ligacdo no aspecto cultural, social e genético,
estes, fizeram do lazer com sua musica e suas dangas, um importante fator de aproximagao.

Desta feita, em meio a esse sincretismo é possivel identificar nas populagdes
ribeirinhas, representantes de praticas ancestrais como 0 cururu e o siriri, caracteristicas da
forte presenca amerindia de Couto de Magalhdes, evidenciado nas dancas e cantorias
cultivadas em Cuiabé e regifes mais antigas do estado.

Com base nesses registros, € possivel afirmar que a musica e a danga do cururu e siriri
estavam ligadas somente a populacéo pobre, a interculturacdo entre os indios e aos colonos
descendentes de sertanistas paulistas que por aqui aportaram e fincaram raizes? Rocha (2015)
nos diz que faltam informac@es acerca dos seus primordios e que

Tampouco os estudos acerca das mongdes revelam cenas em que seus tripulantes
portam instrumentos musicais e representam em canto a realidade das expedicGes
fluviais. E razodvel supor que as condi¢Bes peculiares destas viagens — o exiguo
espago nas canoas e 0S enormes perigos enfrentados na transposicéo de cachoeiras e
nos ataques de animais e indios, além dos longos trechos percorridos a pes descal¢os

pelos bandeirantes que ainda carregavam seus suprimentos — ndo permitissem aos
seus integrantes ocupar-se efetivamente da musica (ROCHA, 2015, p. 95).

Todavia, levando-se em conta os elementos historicos aqui apontados e considerando
as hipoteses de Maynard Araujo acerca de uma cultura disseminada pelos bandeirantes nas
areas mais distantes do centro-sul brasileiro, parece-nos razodvel supor que “uma expressao
musical prépria dos homens pobres do lugar, como os cantos registrados por Roquette-Pinto,
se fez efetivamente presente nestes meios somente a partir da sedentarizacdo do sertanista”
(ROCHA, 2015, p. 101).

A musica antiga dos sertanejos da regido de Mato Grosso passa a ser conhecida como
algo mais que um rastro difuso no passado a partir dos registros etnograficos de sua prética.
Estd nos diarios de campo, nas descri¢ches ou coletas de instrumentos, nas compilacBes de

letras e melodias, “selecionados e revelados pela operacdo do etndgrafo, do viajante, do
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cronista, constituindo-se ela mesma em uma forma prépria de narrativa” (ROCHA, 2015, p.
98).

Dos relatos de viagens, das posturas municipais e dos processos crimes que
evidenciaram ndo s as restricfes impostas pelas autoridades ao cururu e siriri, como a
proximidade dos cantos e dangas praticadas pelos cativos as diversas categorias de
trabalhadores livres e pobres da provincia de Mato Grosso. Temos na musica e na danca do
cururu e siriri, um dos aspectos mais evidentes na territorializacdo de tradi¢ces que, adquirem
em terras mato-grossenses caracteristicas proprias, quer influenciadas pelo contato nativo

citadino, quer pela incorporacdo do negro no universo rural. A arraya miuda.
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3. TEMA FINAL

3.1 Buscando Raizes, formas e significados

Somente palavras que andam, passando de boca em boca, lendas e
cantos, no &mbito de um pais, mantém vivo o povo.
N. F. S. Grundivig

Grande parte dos estudos sobre a trajetoria das dangas no Brasil, busca o comego, 0
sinal inicial, “um comec¢o que se explica” (BLOCH, 2002, p. 24). No entanto é possivel
identificar o primeiro relevo historico, a historia ndo contada? Ou é possivel apreender algo
sobre o cururu e o siriri de hoje, olhando para um passado tdo remoto?

Dentro deste contexto, cabe aqui apontar o trabalho de Maria Laura Cavalcanti (2012)
que analisou em profundidade e criticidade, alguns estudiosos que se debrugaram em
investigar o sincretismo e ou a justaposicdo de religiGes afro-brasileiras, em uma “busca de
origens” (CAVALCANTI, 2012, p. 39), continuidades ou apropriacfes. Suas reflexfes em
Origens para que as quero? traz como ponto central, do ponto de vista das “transformacoes e
perdas” (CAVALCANTI, 2012, p. 42) ou nas palavras de Nina Rodrigues a “degeneracdo da
pureza primitiva” (apud, CAVALCANTI, 2012, p. 42), a indagacdo de que, seria 0 puro uma
garantia de fidelidade das praticas sociais, as origens? e ainda, seria possivel definir o “nucleo
original de crengas e praticas” (CAVALCANTI, 2012, p. 51) centenarias? A autora aponta na
pesquisa de Roger Bastide, a instauracdo de um tema extremamente atual, qual seja,
transpostas as fronteiras da vida pessoal e cotidiana pela interacdo urbana, “trata-se de saber
como sistemas de pensamento e praticas rituais preexistentes atualizam-se em novos
contextos histéricos e sociolégicos” (CAVALCANTI, 2012, p. 53), como se modificam e
interagem com as forcas da modernidade.

Em outras palavras Chartier (1995) também alerta para a desvantagem da incessante
busca pelos primérdios da cultura popular, correndo-se o risco de delimitar, caracterizar e ou
nomear determinados periodos como soberanos, frente a outros em que foram perseguidas ou
totalmente modificadas pelos arroubos a modernidade. Para o autor,

O que mudou, evidentemente, foi a maneira pela qual essas identidades puderam se

enunciar e se afirmar, fazendo uso inclusive dos prdéprios meios destinados a
aniquila-las. E a for¢a com a qual os modelos culturais imp&em sentido, ndo anula o
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espaco proprio da sua recepcdo, que pode ser resistente, matreira ou rebelde
(CHARTIER, 1995, p. 182).

O autor nos questiona sobre ser a cultura compartilhada, “dada como primeira [tao]
homogénea como parece?” (CHARTIER, 1995, p. 182). E garante que quando ocorre a
separacdo o importante é “reconhecer [que] essa mutacdo incontestavel ndo significa romper
as continuidades culturais que atravessam os trés seculos da idade moderna” (CHARTIER,
1995, p. 182).

Nesse percurso, percebe-se que sdo multiplos os olhares e leituras que tentam explicar
0 cururu e o siriri, nestes “o passado pode ser visto como um texto incompleto, cuja leitura
permite, mais que o presente, interpretagdes diversas, possibilitando reconstrucfes adequadas
as vicissitudes de cada momento e de cada grupo social” (CORREA, 2007, p. 13).

Para romper as fronteiras do tempo, exprimir sua legitimidade e a compreensao das
acdes humanas, “se o passado é por definicdo, um dado que ndo se modificara” (BLOCH,
2002, p. 26), Bloch (2002) alerta, o pesquisador ndo pode ignorar “a imensa massa dos
testemunhos ndo-escritos” (BLOCH, 2002, p. 26).

Assim sendo, ndo se trata aqui de datar um inicio historico, mas apresentar diferentes
visOes, interpretacdes, e apontar, sobretudo, os desdobramentos desses registros sobre o fazer
cururu e siriri ao longo do tempo. Ora descrito como uma danca religiosa, ora como desafio
profano entre cantadores, ora como brincadeira, ora como liturgia.

S&@o expressdes que representam a cultura tradicional do Estado de Mato Grosso e
partes do Estado de Mato Grosso do Sul e areas do médio Tieté paulista, no caso do cururu.
Configuracdes estas, supostas a partir da vinculagdo de tempo e lugar, segundo suas relacées
de poder.

Este capitulo traz a tona as principais conceituacbes e analises a respeito desses
géneros populares de canto e danga, o cururu e o siriri, formuladas por estudiosos como
Antonio Candido, Americano do Brasil, Cornélio Pires, Couto de Magalhdes, Francisco
Brasileiro, Jodo Chiarini, Méario de Andrade, Maynard Araudjo, Rossini Tavares de Lima,
Julieta de Andrade, Alberto Ikeda, Elisangela Santos... et al.

Igualmente os relatos mais antigos sobre o cururu e o siriri, elaborados por etn6logos e
cronistas estrangeiros como Karl von den Steinen, Max Schmidt e Joaquim Moutinho que,
durante suas estadas em territorio mato-grossense deixaram registrado suas impressées em
cronicas, relatos e diarios. Textos que apontam para um vivido entrelagamento de culturas que

se revela mais complexo que a simples rotina diaria de uma sociedade em um processo
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continuo “de suplantagcdo de uma cultura dominada por outra dominante” (ROCHA, 2015, p.
117).
Indicam, sem davida, um tipo de negociacéo que facultou, segundo Fernandes (2004),
A elaboracdo de discursos que justificaram o dominio europeu, mas que, por outro
lado, também permitiu aos locais montar esferas de autonomia espiritual que foram

fundamentais para o seu prdprio esforgo de resisténcia e adaptacdo ao torvelinho da
expansdo europeia (FERNANDES, 2004, p. 3).

Logo, ¢ através do cotejamento desses autores que temos a possibilidade de conhecer
suas caracteristicas e perceber as mudangas ocorridas em suas praticas ao longo do tempo.
Neste sentido, “as narrativas construidas por grupos numa sociedade sdo também expressdes
diversas de organizacdes, de instituicdes, de valores compartilhados” (SANTOS, 2013, p. 57).
Envolvem a tradicdo no contexto em que sdo criadas, atribuindo sentido a arte como memoria,
uma vez que “memoravel € aquilo que se pode sonhar a respeito do lugar” (CERTEAU, 1998,
p. 190).

Esses relatos de folcloristas e etn6logos que se dedicaram a mapear o Brasil, nos
permitem uma visualizacdo da cartografia da area de difusdo destes géneros culturais em um
tempo historico. Tampouco € possivel afirmar um processo de total transformacdo ou
desaparecimento em determinadas regides.

As descrigbes aqui apresentadas ndo seguem uma ordem estritamente cronoldgica,
utilizo como critério as regionalidades para uns e o tipo de abordagem ou método de analise

para outros.

Cornelio Pires (2002) ao falar sobre o cururu paulista em seu livro, Conversas ao pe-
do-fogo publicado em 1921, classifica o cururu da seguinte forma:
Danca dos poetas sertanejos, formando roda e cantando, cada um por sua vez
atirando seus desafios matuos [...]. Os cururueiros cantam sem mostras de cansago,

desde o anoitecer até 0 amanhecer, os instrumentos sdo pandeiro, adufe e a célebre
viola [...] uma danca mista do africano e do bugre (PIRES, 2002, p. 109).

Nesse estudo o folclorista apresenta caracteristicas do cururu paulista das primeiras
décadas do século XX, reforcando sua caracteristica de danca de roda. Em outro trecho
ressalta o carater religioso da danga, “os festeiros, em homenagem ao santo cantam de frente
para o0 altar da sala da casa” (PIRES, 2002, p. 109). O autor ressalta que apds 0 momento
solene a festa ganha outro tom, transforma-se em desafios matuos entre poetas sertanejos.
Aponta também para uma identidade mestica. Retrata a Festa do Divino, nos versos do
Poema: Noivo Caipira e Paixao impossivel,
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Onde poisa o Divino ha folgancas ruidosas
entre 0 povo que traz, respeitoso as ofertas
Fremente o cururu ndo falta no folguedo
ressoa pela mata o estrondo da roqueira
assustado na grota a caca e ao passaredo.

Tornando-se apos a louvagao aos santos, desafios desaforados, os cantadores passam a

desafiar-se mutuamente:

E um caboclinho indolente
Que baixinho cantarola
Recostado no batente
Vai ponteando a viola

Cornélio Pires pdde presenciar elementos como a danca e as carreiras em louvor aos
santos na pratica do cururu paulista que hoje ocorrem em alguns casos apenas no cururu mato-

grossense.

O folclorista, médico, politico e escritor goiano Antdnio Americano do Brasil, uma
das maiores autoridades no que se refere as informacdes da regido do Centro-Oeste brasileiro
(CASCUDO, 2012), em seu livro Cancioneiro de trovas do Brasil Central de 1973,
apresenta, entre outras dancas, o cururu na regido de Goias. E assim o define:

Cururu é uma dancga em que dois violeiros mostram unicamente a habilidade de
rimar sobre diversos assuntos, dangando os companheiros ao som da viola e sob a

animacdo dos versejadores. A danca se faz em roda, a palmas e sapateados
(AMERICANO do BRASIL, 1973, p. 264).

Sobre a pratica do cururu o autor aponta dois aspectos importantes: a tematica poética
(versos rimados) e a coreografia (a danca de roda, o sapateado e as palmas), executados pelos
que se encarregavam do canto e da viola. Sobre o improviso nos versos Americano do Brasil
alerta que ndo é essa uma daquelas modalidades como nas cantorias do nordeste brasileiro.

Esta referéncia € a mais detalhada feita a pratica do cururu em terras goianas. Talvez a
unica. Com base apenas neste registro nao é possivel assegurar que essa ocorréncia tenha sido
algo além de um contato fortuito dos seus moradores com mdasicos e festeiros de outras
regides. Todavia a mengdo de Americano do Brasil, somada a de outros folcloristas e
etnélogos que se dedicaram aos cantos e dancgas do centro-oeste brasileiro é determinante para

0 mapeamento da area de difusdo dessas praticas culturais, nesta regido.

O sociblogo e critico literario Antonio Candido em seu contundente artigo intitulado:

Possiveis raizes indigenas de uma danca popular de 1956, assim define o cururu:
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Uma danca rodeada em que tomam parte via de regra apenas os homens; de uma
saudacdo aos presentes; uma louvagdo aos santos e finalmente desafios em que os
contendores sempre dancando propdem uns aos outros problemas, de fundo
religioso ou profano, visando derrotar o adversario e exaltar a propria pessoa
(CANDIDO, 1956, p. 02).

Para fundamentar esta teoria o autor se baseia na contribuicdo de antropd6logos e
etnélogos que estudaram e presenciaram os rituais de alguns povos indigenas da familia Tupi.
Dentre essas substanciosas contribuicdes estdo as de Couto de Magalhdes que afirma ser o
cururu uma danga cerimonial religiosa indigena assimilada pelos missionarios jesuitas na
catequese no inicio da colonizagdo portuguesa no Brasil. Em defesa a sua hip6tese Couto de
Magalhdes em uma conferéncia em 1897, diz o seguinte:

Os jesuitas, ndo coligiram a literatura dos aborigenes, mas serviram-se de sua
musica e de suas dangas religiosas para atrai-los ao cristianismo. Entre essas dangas
haviam duas, o Caatereté e o Cururu, que eram religiosas para os tupis e guaranis, e
que todos os filhos do interior do Brasil conhecem [...] As toadas profundamente
melancélicas destas musicas e a danca foram adotadas pelos jesuitas com o profundo
conhecimento que tinham do coracdo humano para as festas do Divino Espirito

Santo, S&o0 Gongalo, Santo Cruz, S. Jodo e Senhora da Conceigdo (MAGALHAES,
1897, p. 27, grifos do autor).

Antonio Candido cita também textos jesuiticos quinhentistas que contém registros do
aproveitamento de dancas indigenas para a catequese. Assim sendo, o autor considera
indiscutivel a fusdo amerindio-jesuitica no cururu, defendida por Couto de Magalhaes.
Entretanto, Antonio Candido questiona a forma de fusdo na hipétese apresentada por Mario
de Andrade, que diz,

Certas festas populares, religioso-coreogréficas, tais como a danca de Sdo Gongalo e
a danga de Santa Cruz, pelo menos nos arredores de Sdo Paulo, ap6s cada nimero
do cerimonial, danca-se um Cururu. Ora 0s processos coreograficos desta danca tem
tal e tdo forte sabor amerindio, pelo que sabemos de dancas brasilicas com a
cinematografia atual, que ndo hesito em afirmar ser o Cururu uma primitiva danca

amerindia, introduzida pelos jesuitas nas suas festas religiosas, fora (e talvez dentro)
do templo (ANDRADE, 1942, p. 137).

Antonio Candido, ndo Vvé “possibilidade de explicar pelo contato cultural”
(CANDIDO, 1956, p. 02) o mito do fogo atribuido ao sapo cururu entre indigenas tupinizados
do litoral paulista com os Tumupasa, da Bolivia, por exemplo. O autor apresenta como
referéncia os registros feitos por Herbert Baldus (1937) que afirma ser o roubo do fogo por
animais, motivo espalhado na América do Sul e que na representacdo dramatica de tais mitos
podem ocorrer verdadeiras “dancas do sapo” (BALDUS, 1937, p. 215).

Sobre a afirmacéo de Jodo Ribeiro em seu Folk-Lore que diz:

Entre os boréros de Mato Grosso (pratica-se) a ceriménia ritual e funeraria que
chamam bacurur( e que é celebrada entre clamores e algazarra grande. As palavras
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bacururd e curur( tém radicais comuns. Nao é inverossimil que dos bordrés tenha
vindo 0 nome da danga, do cururu (RIBEIRO, 1919, p. 230, grifos do autor).

Antonio Candido afirma que, Jodo Ribeiro fez uma “transcricdo defeituosa”
(CANDIDO, 1956, p. 03) dando margem para uma conclusao imprudente. Explica o autor,

Cururu é, como vimos, palavra tupi, e nada tem a ver com a referida cerimonia, cujo

nome verdadeiro é ‘rdia Kurireu’, ou ‘canto grande', iniciada com uma imprecacao

em que surge 0 nome de um dos herdis civilizadores dos Bordro, os gémeos miticos

Bakororo e Itubore: ‘a-a 0-0 Bakororo Kai re’ (CANDIDO, 1956, p. 03, grifos do
autor).

A explicacdo que Antonio Candido cogita é a de que 0s inacianos mantiveram contato
prolongado com diferentes tribos,

Podendo imaginar-se um conjunto de condi¢cdes favordveis a reinterpretacdo de

dancas indigenas no sistema sociocultural das aldeias de catecimenos. E a sua

assimilacdo foi tdo acentuada, que negavam qualquer vinculo com a nacdo de
origem (CANDIDO, 1956, p. 04).

Antonio Candido assegura que € totalmente plausivel que os “padres e o0s indios
ajustassem as festas catdlicas ndo s6 0s passos e 0 canto, mas 0s demais elementos
constitutivos das dancas aborigenes” (CANDIDO, 1956, p. 08). O autor afirma que, danca
rodeada e compasso marcado com o pé, sdo sem sombra de ddvida dois elementos
coreograficos indigenas incorporados ao cururu.

Por fim, Candido declara que a hipotese defendida pelos cronistas e modernamente
pelos etndlogos de que o cururu seja, em sua forma primitiva uma reinterpretacdo e
parcialmente reconstrucdo de dangas cerimoniais tupi, uma “reciproca importante e
verdadeira” (CANDIDO, 1956, p. 13).

Dos registros feitos por Barbosa Rodrigues em tribo Tupi do Amazonas, temos uma
danga acompanhada de um canto seguido das seguintes palavras: “(Ya ¢u ya poracé) Vamos
nos dancar, Cururd, Cururu (Cururt cunhan puchi)” (RODRIGUES, 1890, p. 315). Defende
Barbosa Rodrigues que a adaptacdo da palavra cruz pelas diferentes tribos e sotaques, por
consequéncia das diversas influéncias de pronincias em uma lingua em construgdo acabou
por corromper a linguagem primitiva, “fazendo com que o Guarani ndo entendesse o Tupi, e
vice-versa” (RODRIGUES, 1890, p. VIII). Influenciadas sobretudo, pelas designacgdes
formadas nas acomodacgfes migratérias, Tupi, Tupi austral, Guarani e Onagua, descendentes
de uma mesma origem.

Entre os Chiquitanos que se encontram tradicionalmente em territorio brasileiro, por

ocasido do Natal, Carnaval e Pascoa, estes cantam e dangam o
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Curussé, um ritual religioso porque ndo ha dicotomias, isso sempre regado com
chicha, associado a cruz e ao periodo forte do inicio da Quaresma do calendario
cristdo, por isso é vivido de forma original pelo Chiquitano no periodo do Carnaval
(PACINI, 2012, p. 26).

Se adotarmos essa perspectiva ndo fica dificil entender que, conforme foi se
transformando durante o tempo histdrico, foram sendo aprimorados 0s processos das préaticas
culturais integrantes de cosmologias amerindias nos modos de fazer e de pensar o cururu. Este
processo fica ainda mais acentuado quando pensamos na palavra cururu do ponto de vista
etimolégico (SANTOS, 2013). Na lingua Tupi temos a palavra cruz: curussd (BARBOSA,
1951), na lingua Guarani temos a palavra cruz: kuruxu (DOOLEY, 1998), ou kurusu
(GAVILAN, 2012). Um processo de transformac&o e incorporagio em que, Curuca, curussé
Ou curuzu, para cururu se apresenta uma hipotese bastante razoavel (ROCHA, 2015).

Acrescenta-se a essa ideia o fato de que as designacGes de identificacdo da
terminologia tupi-guarani, cuja dicionarizacdo coube aos jesuitas, passam ‘“necessariamente,
pela referéncia direta a, pelo menos, cinco idiomas: o latim; o espanhol; o galego-portugués; o
tupi-guarani (além de outras linguas ou dialetos nativos); e o portugués arcaico” (AMORIM,
2015, p. 35).

Sem reconhecer as conexfes que essas linguas fazem com o portugués atual a
compreensdo das terminologias se tornam mais dificeis, o que pode limitar nosso

entendimento sobre o espectro das praticas sociais em torno dessas dangas.

Os aspectos do cururu e do siriri do Mato Grosso foram revelados por cronistas
europeus que estiveram nesta regido na segunda metade do século XIX e inicio do XX. O tom
depreciativo e o olhar carregado de preconceitos impressos nesses documentos em relacéo a
essas dancas resulta muitas vezes de um juizo estético provenientes do olhar comparativo a
cultura hegemdnica. Mas é a partir desses olhares que a realidade cultural das populactes
rurais tornam-se visiveis.

Assim sendo, os principais responsaveis pelas mais notaveis etnologias do cururu no
periodo sdo, Joaquim Moutinho, portugués e os alemdes, Karl Steinen e Max Schmidt. Esses
registros serviram de base, ja na década de 1940 para o estudo de Francisco Brasileiro,
também em Mato Grosso (ROCHA, 2015). Somam-se a esses, 0s registros de Rossini Tavares
e Edison Carneiro sobre o siriri ou “ciriri’ de Mato Grosso.

O escritor portugués Joaquim Moutinho que viveu em Cuiabd por muitos anos,
publicou em 1869 um livro intitulado Noticias sobre a Provincia de Mato Grosso. Neste o

escritor comenta que o gosto pela musica e pelo canto,
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Entre as classes baixas e a gente do campo, resume-se no uso de um instrumento que
dao o nome de ‘cdcho,” que ndo é mais do que uma viola grosseira, do adufo e do
tambor que é feito de um pedaco de pau oco, coberto com couro de boi afinado ao
calor do fogo (MOUTINHO, 1869, p. 18, grifo do autor).

Segundo o autor, ao som desses instrumentos “dancam o ‘cururd,” 0 mais insipido e
extravagante divertimento a que temos assistido, depois da danca dos Bugres” (MOUTINHO,
1869, p. 18, grifo do autor). Para a danga os homens organizam-se em roda e um curureiro
“toca 0 afamado cocho volteando burlescamente, cantam a porfia numa toada assaz
desagradavel, versos improvisados” (MOUTINHO, 1869, p. 18). Esses cantores classificados
como “sui generis” (MOUTINHO, 1869, p. 19), segundo o autor, passam dias realizando o
folguedo, sempre acompanhados da “apreciada cachaga que nédo dispensam e de uma bebida
conhecida sob 0 nome de ‘alua’ feita de arroz de milho fermentado” (MOUTINHO, 1869, p.
19, grifo do autor).

O autor apresenta como exemplo da “veia poética dos cururueiros” (MOUTINHO,

1869, p. 20) o seguinte verso:

Em cima daquelle morro,
Sia dona,
Tem um pé de jatobg;
N&o ha nada mais pio
Ai, sia dona
Do que um home se casa.
O autor assegura que eram “originais esses folguedos, que sempre se ddo quando

festejam algum santo” (MOUTINHO, 1869, p. 20).

Karl von den Steinen em seu relato de 1894, ao comentar sobre a musicalidade da
populacdo cuiabana assegura que o cururu € a “danca preferida do Mato Grosso” (STEINEN,
1940, p. 711). Danca que de acordo com 0 viajante era acompanhada de caracachas’? (ganza)
espécie de reco-reco feito de bambu, violinos, " tamborim e muitas vezes a marimba. Canta-
se em louvor ao santo, e fazem todos uma genuflexdo ao passar diante do altar. Logo apos a
louvagdo cantam em honra ao rei e rainha da festa em toadas que retratavam os mais variados
assuntos, desde a devogéo catdlica aos de “amor, zombaria e outros inventados conforme as
inspiracdes do momento” (STEINEN, 1940, p. 711).

"2 Instrumento exclusivo de percussao ritmica, trazido nos navios da escravidio (ANDRADE, 1942).
" Supde-se que o violino mencionado seja o dedilhado, considerando-se que o autor nd0 mencionou um arco na
sua execucéo.
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Max Schmidt observou o cururu em algumas cidades de Mato Grosso, incluindo
Cuiaba no ano de 1900, por ocasido das festas de final de ano e também em reveréncia os
santos. Os preparativos e a animacéo das pessoas do local, ddo uma medida da importancia e
do significado de celebracdes como essas. Sendo o gosto dos participantes pela cachacga o
aspecto de maior estranheza para o autor.

Conforme registrou Schmidt,

Agrupou-se em torno do altar certo nimero de dangantes, formando semicirculo
para comecar a danga do ‘cururu,’ tdo conhecida em Mato Grosso. Parte dos que

dancavam acompanhava na “viola’ os versos ali mesmo improvisados pelos cantores
(SCHMIDT, 1942, p. 14, grifos do autor).

Com destaque para os presentes que acompanhavam o “ritmo por meio de um pau que
rogava numa ripa de bambu, instrumento que denominam ‘caracachd” (SCHMIDT, 1942, p.
14, grifo do autor). Schmidt assegura que os dancarinos animados cantaram e dancaram noite
adentro, sendo interrompidos apenas para afinar os instrumentos e beber a cachaca. Max
Schmidt apresenta alguns versos recolhidos nessas festas que, segundo afirma “tem todos a
mesma esséncia, pois sdo justamente as cangdes preferidas ndo so pela populagdo escura de

Mato Grosso, mas por pessoas de todas as gradacoes de cor” (SCHMIDT, 1942, p. 14).

Lalalalalilaldo/Lalalalalilaldo™
Ja fui, javim ru s6
L& no caminho de saudade de vocé
Quando lembrava de vos

Lalalalalilaldo/Lalalalalilaldao
Meu amor ja foi embora
Eu ndo digo que eu ndo sinto
Mas chora por ele ndo

Ai menina
Quando mim ver em passeio
Me d& um perto de méo
Eah, eu mesmo
Acende cigarro e me da

Schmidt também teve a oportunidade de presenciar o siriri ou “ciriri” em Mato Grosso
que, conforme assegura o etn6logo “enquanto se dangava o cururu dentro de casa, la fora se
realizava outra espécie de danca, muito apreciada em Mato grosso, o ciriri (sic), acompanhado

também por musica e versos cantados” (SCHMIDT, 1942, p. 14). Apesar de afirmar ser essas

™ Segundo nota da tradutora Catharina Baratz Cannabrava, os acentos (dados pelo autor) indicam o ritmo da
masica (SCHMIDT, 1942, p. 15).
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dangas do gosto do cuiabanos, o etnélogo ndo apresenta maiores detalhes sobre seus
fazedores.

De acordo com o autor na falta de instrumentos “cobriram-se algumas cadeiras com
couro a guisa de tambores e 0s pratos fizeram de caracacha em que tocavam ritmicamente por
meio de garfos” (SCHMIDT, 1942, p. 14).

Assim descreve o ‘ciriri:’

Dangarinos e cantores formavam uma roda em que ia constantemente um par para o
centro a dancar. A danga tinha muitas variacbes e 0s movimentos eram cada vez
mais rapidos, principalmente no fim, quando os dancarinos ja ndo vinham em par e

sim cada um de per si. Um rapazola negro mostrou resisténcia excepcional, mas a
sua companheira preta nédo ficava atras em flexibilidade (SCHMIDT, 1942, p. 14).

A exemplo dos versos de siriri Schmidt apresenta:

Mim mandaram mim esperar
L& no pé da laranjeira
Esperei desesperei
Meu amor ¢é Cravacheira

Fui andando por um caminho
Ramo verde mim puxou
N&o mim puxa ramo verde
Nosso tempo j& acabou

Laranjeira pau de espinha
Arvore de muito ciéncia
Quem ama amor alheio

E preciso ter paciéncia

Me mandaram esperar
Na tranqueira do capim
Esperei desesperei
Quem quer bem ndo faca assim

Das estrofes transcritas por Schmidt, é possivel inferir a presenca nesse canto ouvido
h& mais de cem anos, alguns elementos encontrados no cururu e siriri “praticados hoje em
Mato Grosso. O primeiro deles é o emprego de versos irregulares e sem rima. O segundo é 0
canto silabico de introducdo, entoado normalmente em falsete (La-la-1a, lai-li la-1d0),
conhecido por baixdo” (ROCHA, 2015, p. 35, grifos do autor).

Edgar Roquette-Pinto fez um importante registro sobre os cantos sertanejos cuiabanos
no ano de 1912, ocasido que integrou como convidado uma expedicdo cientifica pelo entdo
territorio do Guapore, formada pela Comissdo Rondon. Sua importancia remonta as grandes
expedicdes cientificas registradas em terras brasileiras (PEREIRA e PACHECO, 2008, p. 04).
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Com um registro e compilacéo de mais de 3.000 (trés mil) itens, encontram-se entre
eles 0 que seriam 0s primeiros registros sonoros da musica praticada entre os indios Parecis e
Nambiquaras. Entre essas mdsicas gravadas, estdo trés cantos sertanejos cuiabanos
acompanhadas por viola de cotcho™ e ganza. Infelizmente esses registros sonoros se
perderam com o desgaste do tempo, mas ao menos é possivel ouvi-los a partir das partituras
transcritas pelo musicologo Astolfo Tavares (ROQUETE-PINTO, 1919, p. 427/8). Segue a

reproducéo das letras;

Dao! dao! dao!
O que 6ro ndo arruma
N&o tem mais arrumacéo

Alecrim a beira d’agua
Manjerona d’outra banda é signa de queré bem

Oh! dan! dan!
Oh! dan! dan!

Eu hei de morré cantando
Agarrado no meu cotcho

Quando me vé chorando menina
E meu am0 que vae s’imbora

Apesar de ndo fazer distingdo entre o cururu e o siriri, dada a utilizagdo do baixao; oh
dan, dan, dan... e ddo, dao, ddo, é possivel afiancar que essas musicas se enquadram em
ambas as categorias de dancas. No entanto, segundo Rocha (2015) pelo fato de ndo serem
simétricas, estas mesmas frases melddicas ndo permitem o emprego de uma formula peculiar
que se assemelha a pratica dos responsorios litirgicos, pergunta-reposta normalmente usados
no siriri. Neste caso 0s versos da primeira parte da estrofe entoados pelos cantadores séo
respondidos no Ultimo verso por um coro maior formado pelos dancarinos. O autor assegura
que este aspecto, caracteriza as cangfes “como as mais antigas transcricbes musicais de
Cururu que se tem noticia” (ROCHA, 2015, p. 101).

Outra importante referéncia ao cururu mato-grossense é a do folclorista Francisco
Brasileiro em sua Monografia folclorica sobre o Rio das Garcas de 1947. Nela o autor define

0 cururu como “uma danca de rodas, sem palmas e sem sapateado, com acompanhamento de

® Roquette-Pinto explica, COTCHO - Voz cuiabanado vocébulo cocho. E uma viola sertaneja feita a faco, com
duas ou quatro cordas de tripa ou de fibras de palmeira, arranjadas com o material da regido. Em certos desafios,
o cotcho é acompanhado pelo ganz, espécie de matraca ou réecoréco (ROQUETTE-PINTO, 1919, p. 344).
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violas, rabecas e reco-reco” (BRASILEIRO, 1951, p. 341). Séo esses, possivelmente os
primeiros registros apds os relatos de Moutinho, Steinen e Schmidt. Isto considerando que
Jodo Ribeiro, em seu livro O folk-lore: estudos de literatura popular de 1919, apenas
reproduz os escritos de Max Schmidt publicados na Alemanha, em 1905 (ROCHA, 2015).
Apesar do titulo se referir ao folclore da regido garimpeira do Rio das Gargas, no leste
do Estado de Mato Grosso, o cururu relatado por Francisco Brasileiro é o da regido de Cuiaba.
Brasileiro julgou o cururu como sendo de “melodia pobre, porém de grande valor
artistico na improvisacao dos versos cantados” (BRASILEIRO, 1951, p. 341). Sua estrutura,

segundo o autor consiste em trés tempos:

Louvagdo; louvor ao santo ou ao dono da casa, batecdo; ato de se pdr defeitos,
criticar, ‘bater’ em um dos presentes procurando ridiculariza-lo, e perguntagdo;
modalidade de desafio entre dois cantadores ou pergunta que fica, sem desafio, ao
cuidado de qualquer cantador da roda responder (BRASILEIRO, 1951, p. 342, grifo
do autor).

S&o de Brasileiro as conceituag6es inseridas no Dicionério do folclore brasileiro de
Camara Cascudo, acerca da danca em Mato Grosso “dando-nos uma medida da contribuicdo
pioneira deste autor para a etnologia do Cururu” (ROCHA, 2015, p. 35).

Francisco Brasileiro (1951) ao descrever o siriri assegura que é uma dancga tipica dos
cuiabanos. Segundo o autor, de frente para os violeiros os dangarinos sempre acompanhando
com palmas e canto,

Abrem uma clareira que é ocupada por um Unico dangarino que improvisa um
sapateado acompanhando o ritmo da musica. Depois de certo tempo o figurante se

aproxima de um dos circunstantes e com uma mesura tira-o para dancar, e passa por
sua vez a espectador (BRASILEIRO, 1951, p. 343).

Para Brasileiro os versos sao simples, porém amaveis. Exemplo:

Alecrim verde arrancado
Chora a terra em que nasceu
Como néo hei de chorar
Um amor que j& foi meu”®

Em um ensaio intitulado Cadernos Cuiabanos: Func¢do Cururu de 1978, Otavio
Ramos e Arnaldo F. Drummond, retratam o perfil socioeconémico dos cantadores e
dangadores de cururu em Cuiaba. Os autores apontam a truculéncia da policia no inicio do
século XIX, com a prisdo de cururueiros em plena fungdo sem autorizacéo prévia, e fazem
uma descricdo completa sobre a danca, definida como:

® (BRASILEIRO, 1951, p. 343).
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Uma danca arrodeada, na qual os cantadores giram ritmadamente da esquerda
para a direita dando um passo e parando; dois passos e parando por fracdo de
segundo; depois mais trés pequenos passos. Roda-se sempre da esquerda para
a direita, no sentido do braco da viola (RAMOS & DRUMMOND, 1978, p.
14).

Canta-se diante do altar arrumado dentro da casa. Segundo 0s autores, para que nao
haja confusdo na roda “sdo doze os cantadores: seis na viola, seis no ganzd, ou vice-versa,
porque com raras excec¢des, o0 cururueiro € homem de dois instrumentos. Sdo doze como 0s
apostolos” (RAMOS & DRUMMOND, 1978, p. 12). A dupla que inicia a louvagdo canta com

um verso e arremata com a toada. Por exemplo:

VERSO
Glorioso Pai do mundo, ai, ai
Pai de todo pecador, ali, ai

TOADA
Sou eu que ndo mereco 0s seus agrados
menina dos olhos mortos
sobrancelha de veludo
quero tirar seu retrato
pra mim levar

De acordo com os autores,

Os versos ndo tém donos. Podem ser de saudacdo ao santo, ao dono da casa, ao rei,
Rainha e demais figuras do simbolismo [...] Podem ser da tradicdo ou improvisados
de momento. O verso é sempre trovado, rimado. J& a toada, quase nunca tem rima
(RAMOS & DRUMMOND, 1978, p. 13).

Ao contrario do verso, a toada tem um dono e é muito respeitada pelos demais

cururueiros. Thomas Flaviano explica:

Quando tem as festas € no verso que o cururueiro faz a saudagdo ao santo, aos
festeiros, aos amigos, aos companheiros... isso € tudo no verso... ai chega
determinado momento da festa que o dono da casa chama o cururueiro e fala para
comecgar o ‘rainhado’ vamos comecar a procissdo... ninguém pega o microfone
para falar ‘senhores festeiros vamos formar a procissao’ quem faz essa chamada é
0 mestre cururueiro no verso cantado... seguindo a ordem da roda... quando chega
a minha vez eu chamo qualquer um da roda para me ajudar... mas eu improviso o
verso chamando os festeiros para se apresentar e assim segue a sequéncia... a
toada é totalmente desvinculada do verso... é de temas variados... pode ser sobre a
vida do santo, de Cuiab4, do Estado.”

Exemplo:

VERSOS

" Entrevista realizada em 23/03/2017.
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Pra ‘louvd’ meu Sdo Francisco ou Sdo Sebastido
sentado no seu ‘alta’
ou

Companheiro la da frente
a linha pendeu pra l&
ou

Senhores me ddo licenca
boa noite eu vou ‘cantd’

Essa sequéncia é repetida diante do altar trés vezes. Chegada a hora do levantamento
do mastro, ao rei (festeiro) é entregue a imagem do santo homenageado, o alferes carrega a
bandeira, 0s juizes e juizas carregam palmas, o capitdo pega a coroa, a rainha uma palma de
flor, os demais devotos carregam velas. “Forma-se a procissdao” (RAMOS & DRUMMOND,
1978, p. 14).

Apos o levantamento do mastro 0s cururueiros convocam os devotos a rodeé-lo trés
vezes ao ritmo do ganza. Findo esse momento, inicia-se o retorno para dentro da casa, sem
pressa “canta-se, anda-se, para-se, trocam-se de cantadores, canta-se, anda-se” (RAMOS &
DRUMMOND, 1978, p. 16). Ja no interior da casa, um a um os simbolos sdo recolocados no
altar, a coroa, a imagem do santo, as palmas, a bandeira. O cururu continua. Uma festa de
cururu pode durar trés, quatro dias “cantando-se, dangando-se, bebendo-se e comendo-se”
(RAMOS; DRUMMOND, 1978, p. 16).

Dos recursos utilizados por Rossini Tavares de Lima (1954) para conceituar o cururu
destaca-se o relato oral de cururueiros antigos do interior do Estado. No seu depoimento
Joaquim Damasceno Silva cururueiro da cidade de Caceres, Mato Grosso, ao ser indagado por
Lima, diz o seguinte: “danga o cururu como se faz o caruru, rodando, mexendo. Cururu é uma
danga de roda que gira pela direita” (LIMA, 1954, p. 11). Para introduzir a toada inicia-se
com um canto silabico lai, lai, lai, lai, conhecido como baixdo, em seguida o cantador e seu
ajudante seguem com a louvacdo. Para finalizar comeca a porfia (o desafio) (LIMA, 1954, p.
11).

A exemplo deste trecho:

Pinga da festa cab0
Ogenio bebeu eu nao bebi,
Sinha juiza venha vé

Tuiuid com criquiri,
Eu entro debaxo de sua asa
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Eu vO morre no tanguri

Em um texto na coluna de Folclore, do jornal A gazeta, com o titulo: Ciriri de Mato
Grosso de 1957, Rossini Tavares de Lima afirma que o mesmo Joaquim repassou
informacBes sobre o siriri. De acordo com Lima “através do seu informante Joaquim
Damasceno Silva, tivemos a oportunidade de conhecer a variante dessa cidade” (LIMA, 1957,
f. 0505). Segundo afirma o autor, € “uma danca em que homens e mulheres se organizam em
fileiras, frente a frente, o instrumental consiste em tambor e reco-reco, posicionados no centro
da fila” (LIMA, 1957, f. 0505). Para os homens comecarem a dancar “fazendo-se
acompanhar de palmas, cantam o baix& em ai, lai, lai, lai” (LIMA, 1957, f. 0505). Té&o logo
termine a introducéo,

Um cantador joga uma quadrinha, que ndo demora a ser repetida por todos. E com
0s instrumentos a tocar, o bater de palmas, um e outro dancador saem a procurar as

damas, e com estas eles vém num dancar cadenciado e sambado, sem lhes tocar as
méos (LIMA, 1957, f. 0505).

Tavares de Lima assegura que a forma de dancar o siriri ndo difere muito do Samba de
Lenco de S&o Paulo e afirma que, “ndo temos divida em dizer que o Ciriri talvez seja uma
modalidade de samba” (LIMA, 1957, f. 0505) cuja comprovacao seria esta quadrinha:
Ciririgamba 6 1é
Ciririgamba 6 14

Desaperte 0 meu culete
Que eu quero é samba

Em sentido oposto, Edison Carneiro ao escrever para o jornal Diario de Noticias, em
1960 sobre O Ciriri de Cuiaba, afirma a impossibilidade da aproximagdo da danga com 0s
ritmos africanos. No texto, o pesquisador faz duras criticas as definicdes de Rossini Tavares
de Lima e Camara Cascudo. Segundo o folclorista, os elementos apresentados pelo primeiro
que “foram colhidos em S&o Paulo com um informante de Céceres” (CARNEIRO, 1960, f.
0508), sdo insuficientes para que se possa afirmar que o siriri seja uma danga
afrodescendente. Com relacdo ao segundo, Carneiro afirma que o mesmo “julgou vislumbrar
na descricdo de Max Schmidt uma modalidade de samba rural” (CARNEIRO, 1960, f. 0508),
sem qualquer comprovacao presencial.

Para o autor “o ciriri é ainda agora danca, tecnicamente baile, essencialmente rural”
(CARNEIRO, 1960, f. 0508). E veemente em refutar qualquer relag&o do siriri com as dangas

africanas, porque segundo Carneiro, a “pequena populacdo negra de Mato Grosso [...] ndo
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guarda proporgdo quer com a &rea de propagacdo, quer com a importancia social do ciriri”
(CARNEIRO, 1960, f. 0506) para os moradores da regido. Ainda de acordo com o folclorista,
o fato de estar a viola-de-cocho ligada ndo s6 ao siriri, mas ao cururu e o rasqueado, sugerem
certa estranheza, ja que os batuques “prescindem dos instrumentos de corda” (CARNEIRO,
1960, f. 0508).

Ao presenciar a danca em uma regido préxima a Cuiaba, o autor afirma que a mesma
ndo se parece com um samba. Para Carneiro, por ser essa uma regido de fronteira e de
exploracéo de garimpos, colonizada pelos portugueses

A explicagdo para o ciriri, ndo estara na Africa, mas na Europa [...] assim a mdsica e
as figuracdes do ciriri teriam vindo na bagagem dos emigrados, ndo africanos, mas

portugueses, e em Mato Grosso se teriam mesclado e afeicoado ao cururu local
(CARNEIRO, 1960, f. 0508).

E assim seu registro segue:

Os dancarinos em roda, alternam as palmas nas palmas ora da esquerda ora da
direita, de maos dadas avangavam ora para o centro da roda, ora de volta aos seus
lugares, sempre com movimentos de giros e balancos, novamente em fileiras, os
casais iam se deslocando por entres os outros pares, até o Ultimo da fila
(CARNEIRO, 1960, f. 0508).

Para Carneiro (1960) a roda e as palmas sdo dois elementos que sugerem boa
lembranca da Cana Verde paulista e o caranguejo dos Fandangos do centro-sul brasileiro,
incluindo outras dancas de roda infantis de origem do Sul da Europa. O autor chama a aten¢éo
para o fato de ter o cururu espago para a improvisacdo enquanto o siriri se reduz a uma quadra
ou sextilha, com o acréscimo de alguns versos, repetidos infinitamente pelos dancantes.

Exemplo:

Adeus
Adeus, minina
minha fl6 de laranjeira
Eu v6-s’imbora
e adeus terra brasileira
Eu v6-s’imbora-6 (ad nausem)
14 pra frontéra

Em 1963, trés anos depois, Rossini Tavares de Lima escreve outro texto, esse, em
resposta as criticas de Carneiro, intitulado Anélise e interpretacdo do ciriri mato-grossense,
ao qual denomina, Concluséo. No texto, Tavares de Lima rebate Carneiro e reafirma sua
hipotese da descendéncia africana da danca. Conforme assegura o autor, 0 modelo distinto de

pergunta-resposta presente no siriri € uma caracteristica propria das “dangas afro paulistas,
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principalmente nas modalidades de samba” (LIMA, 1963, f. 510). A exemplo dos versos
recolhidos por Karol Lenko:
Mdsico

Meu dinheiro ja acabou
Quantas mocas eu perdi

Dancantes
Eu comprei vestido novo
E acabei no ciriri

M{sico
Arroxa, roxa Ciriri

Dancantes
Cabecdo de negro
Né&o € sucuri

O autor enfatiza que Carneiro ndo reproduziu “o ritmo do acompanhamento que na
verdade € o0 que caracteriza uma danca, como fenébmeno musical” (LIMA, 1963, f. 0510) e
que sua conclusdo é genérica. Reafirma sua ideia inicial, qual seja, uma danca de origem
africana, haja visto Schmidt té-las presenciado entre 0s negros e o instrumental acompanhante
ser um tamborete recoberto com couro de boi e 0 ganza. Baseado nos versos recolhidos por

Karol Lenko, reitera portanto sua conclusdo de trés anos antes.

A partir da década de 1940 a maior parte dos autores que se dedicaram ao tema, baseia
seus estudos na hip6tese levantada por Couto de Magalhdes que assegurou ser 0 cururu uma
danga cerimonial indigena adotada pelos inacianos como instrumento de catequese. Dentre
estes autores estdo Rossini Tavares de Lima e Antonio Candido ja citados, Alceu Maynard
Araljo (1947-1949), Alberto Ikeda (2011) e Elisangela Santos (2013). Jodo Chiarini (1949) e
Julieta de Andrade (1999) estéo entre 0s que sdo excecdo a essa ideia.

Apesar das dicotomias apresentadas “a maioria destes autores considera o Cururu em
sua esséncia uma danca e ndo apenas uma cantoria” (ROCHA, 2015, p. 36). Isso
considerando suas formas antigas que, de certo modo, estdo registradas nas descricbes
pioneiras de Cornélio Pires, Americano do Brasil e 0s cronistas viajantes estrangeiros do
século XIX por ocasido de suas proprias observacdes em campo.

Alceu Maynard Araujo, em seu artigo Cururu rural de 1949, propde uma dicotomia
para o cururu em urbano e rural. Para Maynard Aradjo (1949) desde que Cornélio Pires levou
0 cururu para o teatro no ano de 1910, “ja ndo existe nele mais a danca de roda” (ARAUJO,
1949, f. 1015), transformando-o em espetéculo. Portanto urbano.
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O elemento da danca persiste apenas “nas capelas da roga defronte ao altar, oratorio ou
Bandeira do Divino” (ARAUJO, 1949, . 1015). Segundo o0 autor nesse tipo de cururu ainda
percebe-se a “coreografia bugre” (ARAUJO, 1949, f. 1015). Ou seja, rural.

O autor traz uma descricdo detalhada do carater do folguedo paulista. De acordo com
Maynard cabe ao cururueiro que “é o cantador, também chamado de canturido, do desafio,
[fazer] a trovacdo” (ARAUJO, 1949, p. 1015). O “pedreste’ (sic) canta mas ndo toma parte
nos desafios, sua funcéo é apenas iniciar as carreiras (rimas) e fecha-las” (ARAUJO, 1949, f.
1015, grifo do autor). Esses elementos sdo centrais na tipologia do cururu rural defendido por
Maynard Aradijo.

O autor sintetiza o cururu como uma das mais antigas dangas populares brasileiras,
resultante do sincretismo religioso “sobrevivéncia da danca amerindia de que 0s jesuitas
lancaram mé&o para a catequese, nos primordios da catequese brasileira” (ARAUJO, 1949, f.
1014). O autor atribui aos bandeirantes a sua difusdo por toda a area da grande S&o Paulo,
“descendo o Anhembi, nos pousos e ranchos dancavam o Cururu, e desta forma, a danca,
inicialmente aprendida com os jesuitas, foi sendo disseminada por toda a paulistania, regido
onde penetrou o bandeirismo” (ARAUJO, 1949, f. 1015, grifo do autor).

Para Alberto lkeda o fato das tradi¢fes populares estarem se adaptando e promovendo
modificacdes de “forma dinamica [a partir do] processo da chamada modernizacdo” (IKEDA,
2011, p. 33), a observacdo de Maynard Aradjo, torna-se bastante oportuna. Para Ikeda o
cururu adquiriu carater de espetaculo, sendo esse “um dos aspectos que prevalece atualmente”
(IKEDA, 2011, p. 35). Essas transformacdes nos diz Ikeda, se deram pelo fato do cururu
passar a ser apresentado em teatros, cinemas, radios e pracas publicas.

Todavia nos lembra o autor que, “o cururu, pelo visto, sempre conteve este carater de
espetaculo cantado, j& que grande énfase se dava a capacidade de improvisagéo do cantador”
(IKEDA, 2011, p. 36). Com essa modalidade de apresentacdes, fora das festividades
religiosas, conforme sintetiza Ikeda, sua tdnica entdo passou a ser “espetaculo artistico

baseado na cantoria de improviso” (IKEDA, 2011, p. 35).

O piracicabano Jodo Chiarini (1949) ao estudar o folclore brasileiro contesta a ideia da
heranca indigena do cururu, ainda que ndo negue suas influéncias. Para o autor “o0s
cururueiros nunca dancaram. Apenas rodavam inicialmente” (CHIARINI, 1949, f. 1011), pois
trata-se de um “festejo portugués” (CHIARINI, 1949, f. 1011) de volteios e flexdo de pernas,
importado dos saldes portugueses que miscigenou interior adentro, tornando-se “mais
indigena” (CHIARINI, 1949, f. 1011). O autor assegura que O cururu surgiu na Babhia,
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originario do trovadorismo ibérico e provencal da Idade Média, cuja migracdo se deu nos dois
primeiros ciclos econdmicos brasileiros, pau-brasil e agucareiro.

Para o autor, 0 portugués trouxe a poesia lusitana que associada as porfias poéticas
transformou-se em desafios, 0s espanhdis trouxeram o canto satirico, o africano as cantilenas
melopeias. Cada um com suas referéncias sociais e todas amalgamadas e fundidas em um so6
molde. Portanto, afirma Chiarini “o cururu é uma canturia luso-afro-indigena” (CHIARINI,
1949, f. 1011, grifo do autor).

Tampouco aceita a divisdo proposta por Maynard Araujo. Para Chiarini (1956)
“inegavelmente o cururu € rural, seguiu os cursos d’aguas moncoeiros, foi folia junto as
bandeiras” (CHIARINI, 1956, f. 1033). O autor acrescenta que assim como a ciéncia o
folclore também sofre mudancas, situacdo que exige uma série de adaptacdes e que “um
grupo folclérico auténtico, posto diante das cameras de televisdo, ja sofrera antecipadamente
alteracGes razoaveis” (CHIARINI, 1956, f. 1033).

Chiarini (1956) assegura que, quando Cornélio Pires levou 0s cururueiros para 0S
palcos deu forma teatral, por isso foi preciso mudar e cortar muita coisa. Maxime o folclore é
plastico e adaptavel ao meio e mesmo que ndo se tenha preservado o altar e a danga, o autor
garante que seus elementos constituintes fundamentais “a melodia, a temética, 0s meneios, 0s

trejeitos ainda sdo 0s mesmos em ambas as formas cururueiras” (CHIARINI, 1956, f. 1033).

Julieta de Andrade (1999) por sua vez discorda totalmente da hipdtese interpretativa
que associa o cururu as dancas cerimoniais indigenas e suas apropriacdes. Obra de grande
folego, em um trabalho de pesquisa de quase trinta anos a respeito do cururu e demais
manifestacGes populares, a autora trata o folguedo como “espetaculo poético-musical e
coreogréfico entre trovadores que cantam silventes,”® porfias entre si” (ANDRADE, 1999, p.
39).

Em defesa ao seu argumento a autora assegura que “a chamada lingua do Cururu ou
dialeto do Cururu é uma espécie de coiné” (ANDRADE, 1999, p. 53, grifo da autora), lingua
comum falada e escrita proveniente dos trovadores franceses medievais. Incluindo o proprio
termo cururu que “corresponde ao termo ocitano corola (roda) trazendo o sentido de roda de
danga ao redor do altar, com canticos e poesias de tema religioso, apds o culto, na Idade
Média da Europa Ocidental. No Brasil diz se fazer o arrodiado” (ANDRADE, 2003, p. 01).

Julieta de Andrade (1999) argumenta que um estudo em profundidade sobre a poética

do cururu deve-se levar em conta que o fato de se tratar de poemas improvisados, estes

"8 poesia satirica caracteristica da literatura trovadoresca provencal.
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diferem da dtica para estudo de poemas escritos. Esse poema improvisado, presente no
cururu, segundo a autora “encaixa-se no &mbito do catolicismo tradicional [e] embora ndo se
trate de oracdo rezada, deve obrigatoriamente conter alguma louvacao (a Deus, a um Santo)”
(ANDRADE, 1999, p. 56). E conclui: “o Cururu é um fildo de sobrevivéncia da escola
trovadoresca dos séculos XIlI e inicio do XIV, no Sul da Franca” (ANDRADE, 1999, p. 56).

Elisdngela Santos envereda por um caminho que abraca vérias hipoteses explicativas
para o cururu. Para a autora ndo ha davidas que o cururu é “parte de um processo historico e
mitico concreto” (SANTOS, 2013, p. 148). Considera legitima a ideia de que a “articulacéo
do clero medieval como realizador dessa linguagem poética no medievo e dos padres como
compositores ou difusores das cantigas em toda a peninsula durante os séculos XIIl a XVI
interferiu no imaginario colonial” (SANTOS, 2013, p. 148).

Assim sendo a autora coloca-se de acordo com a ideia de determinada influéncia da
forma estética medieval no cururu, esta remetida as cantorias realizadas por trovadores
ibéricos, conforme aponta Julieta de Andrade. Mesmo que ndo negue “suas influéncias
culturais de matriz ibérica — e seus desdobramentos econémicos histdricos e politicos nas
terras brasileiras” (SANTOS, 2008, p. 21), a autora adverte que “o colonizador europeu que
chega aos tropicos conta com a valiosa orientacdo do indio para se adaptar e constituir nova
vivéncia no continente americano” (SANTOS, 2008, p. 119).

Desta feita a autora parte de uma “abordagem historica que ndo admite o cururu como
modalidade cultural herdeira da tradicdo ocidental unicamente” (SANTOS, 2008, p. 21),
limitando portanto neste ponto, o didlogo com a hipétese defendida por Julieta de Andrade.

Elisangela Santos (2008) justifica sua hipdtese a partir de alguns elementos pautados
na propria etimologia da palavra cururu, cujo sentido “remete ao universo amerindio, mais
precisamente & lingua nativa mais falada no Brasil colonial: o tupi, ou lingua geral”
(SANTOS, 2008, p. 21).

Outro fator fundamental de acordo com a autora € que, no caso do Brasil trata-se de
um “pais fundado a partir de relagbes como forma cultural fruto da sintese resultante do
encontro entre 0 povo nativo das Ameéricas, da Europa e da Africa” (SANTOS, 2008, p. 22),
sintese de um projeto politico-religioso da Igreja Catdlica para as Ameéricas portuguesa e
espanhola.

Destarte, como praticas de converséao, tendo como seus realizadores 0s padres jesuitas,
do ponto de vista literario, pistas importantes de uma possivel contribuicdo de “satiricas

trovadorescas medievais nas narrativas orais e cantos de grupos amerindios e africanos
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resultando em sinteses culturais complexas e que permeiam tradi¢cfes populares como o
cururu” (SANTOS, 2013, p. 149).

Elisangela Santos (2013) considera que a partir dessas aproximacdes € importante
apontar para uma faceta notavel do cururu atrelada “a uma dimensao festiva, profana e ludica,
pautados pela supremacia do plano celeste em relacdo ao terrestre e numa inter-relagcdo que
busca o equilibrio entre sagrado-profano, celeste-terrestre” (SANTOS, 2013, p. 149).
Expressando comportamentos que ora figuram o ordenamento social, ora o0 da desordem, do
incompreensivel.

Outra caracteristica importante que define o cururu para a autora é sua ampla
capacidade de transformacédo e de adaptacdo as novas situacoes historicas. Por ser uma pratica
associada aos processos de conversao catolica o cururu recebeu intensas cargas historicas e
miticas que contribuem até hoje para o desenvolvimento de sua forma “sendo ele mesmo uma
espécie de poesia mitica musicada e gestual” (SANTOS, 2013, p. 152).

Por mais que tenha passado por modificacbes em sua forma, o cururu ao dialogar com
elementos da sociedade de consumo atual, *“é forma estética que em muito se diferencia das
formas de arte pautadas puramente em processos de individuacdo ou de fins estritamente
comerciais, como arte de cunho estético burgués ou tida por ‘massiva” (SANTOS, 2013, p.
154, grifo da autora).

Para Elisangela Santos, a divisdo proposta por Alceu Maynard de Aradjo na
classificacdo de um cururu rural e urbano também apresenta algumas limitacbes. De acordo
com a autora, embora fizesse sentido no momento em que foi pensada, a sistematizacdo nao é
suficiente para dar conta das especificidades do cururu. Assegura a autora que no contexto em
que trata Maynard, “estava em andamento o processo de transformacdo da forma do cururu,
coincidindo e acompanhando o periodo de transicdo social e de éxodo (da zona rural para a
zona urbana)” (SANTOS, 2013, p. 161), sendo compreensivel mudangas na préatica do cururu.

Mesmo como desafio explicito, sem danca e com tematica profana, como entende
Alberto lkeda e tendo sido objeto de consumo cultural inserido na légica de mercado, “o
cururu manteve sua constituicdo ritmica e melddica” (SANTOS, 2013, p. 160). A autora
aponta variadas aproximacdes na forma narrativa poético-musical do cururu aos sermdes da
peninsula ibérica e assegura que a forma satirica das cantigas populares da época ampliam o
entendimento das peculiaridades da poética do cururu. E assegura que:

O carater disciplinar e moralizante do cururu estaria muito mais relacionado a uma

tradicdo dos sermdes e de todo o carater estético-artistico-performéatico que o
envolve do que propriamente ao carater formal da poesia trovadoresca ou de
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qualguer outro tipo de poética escrita que esta rigorosamente atenta ao uso de regras
especificas em relacdo a rima e & métrica formalizadas (SANTOS, 2013, p. 206).

Ao relacionar o cururu aos sermdes ou ladainhas a autora aponta uma dimenséo
globalizante de valores, praticas, discursos e narrativas em que se reproduz um conhecimento
moral, religioso, politico e portanto, social. Elementos que regem certo modo de vida,
pautados nas relagdes de sociabilidade consolidada por meio dos discursos e das memodrias,
acenando para um passado que situa 0 grupo no tempo presente. Através dessa vivéncia e da
vivéncia desse conhecimento, passam a visualizar uma dinamica de vida futura. E conclui
que, “em termos de arte coletiva e por conta da originalidade individual, nenhuma regra pode
ser tida por determinada e os elementos formais ndo podem ser vistos como impassivel de
mudanca” (SANTOS, 2013, p. 118).

Nos registros aqui expostos, encontramos uma quantidade relevante de informacdes
sobre a musica e as dancas do cururu e siriri cultivadas neste periodo em questdo, conforme
apontado. Esta literatura se constitui em muitos casos a principal fonte histérica para o
conhecimento dessas praticas que se tornaram o simbolo primeiro da identidade local,
consolidada posteriormente.

Na&o distante dos enredos de ficcdo de Taunay, 0s processos criminais e os relatos das
ocorréncias policiais deste periodo, também fornecem subsidios para a anélise do perfil dos
fazedores de cururu e siriri. Acresce sua importancia se consideramos o fato de que esses
registros concentram as manifestaces ligadas as camadas pobres da populacdo, em muitos
casos reprimidas e ignoradas pela elite, respaldados pelas Posturas Municipais, “por
considera-las sem valor artistico algum ou por achar que, prestigiando seus costumes [...] isso
seria um entrave para a tdo almejada civilidade da regido” (ROCHA, 2015, p. 82).

Sylvia de Carvalho Franco (1997), em seu estudo sobre o quotidiano dos trabalhadores
livres e pobres da regido cafeeira do Vale do Paraiba, assegura que esta mesma violéncia
emerge, por outro lado, como um desafio ao padrdo de comportamento em decorréncia de um
possivel ajustamento do homem pobre a uma sociedade cada vez mais fundamentada no
trabalho escravo e na grande propriedade fundiaria. Em uma sociedade escravagista, as
condicdes de existéncia estavam totalmente comprometida, “esse vazio ndo poderia fornecer-
Ihes uma referéncia [...] para construir um mundo seu” (FRANCO, 1997, p. 112). Neste
modelo de sociedade assegura a autora que, ndo restava ao homem do campo alternativas que
ndo fossem as de lutas e desafios. Contudo, para além da forca fisica os sujeitos buscavam

encontrar expressdes “mais livre na esfera menos regulamentada da sociedade, a vida ladica”
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(FRANCO, 1997, p. 62). Aqui o sentido do desafio pode ser empregado tanto como peleja
fisica, como argumenta a autora, quanto para os folguedos praticados em grupo, a exemplo
dos desafios presentes no cururu tantas vezes mencionados nos registros sobre a danca. Nestes
0 homem ir4 preservar a honra, reafirmando perante todos sua inteligéncia, coragem e
distincao.

Outros exemplos merecem destaque nas conceituagdes expostas neste capitulo. Um
deles se refere ao registro fotografico de uma “viola” feito pelo etndlogo alemdo Max
Schmidt em 1901, por ocasido de sua visita aos Guatd. Destaca-se também a transcricdo em
partitura de dois cantos dos sertbes mato-grossenses, registrados no livro Rondénia de Edgard
Roquette-Pinto de 1912. Tratando-se do primeiro registro musicografico do cururu em Mato
Grosso gue se tem noticia (ROCHA, 2013).

No tocante as letras, observa-se como elas diferem dos registro entre si em sua forma,
seja em relacdo a métrica, seja em relacdo as rimas. Outro ponto a ser observado esta
vinculado a forma estética da danca. Cabe ressaltar as disparidades presentes nas abordagens
musical ou literaria, embora alguns apontem maior ou menor quantidade de detalhes no geral
descrevem

A coreografia como sendo apenas de movimentos simples, com os participantes
dispostos em circulos ou em duas fileiras diante do altar do santo homenageado.
Ainda assim, ha aspectos na danca que sdo reportados em apenas alguns casos,

como 0 emprego do sapateado e das palmas, que também merecem ser analisados
(ROCHA, 2015, p. 21).

Mesmo que ndo haja dados suficientes para o estabelecimentos de um fio condutor no
caso especifico das representacbes em musica e danga ligadas a populagdo pobre da regido, é
possivel perceber nesses registros as praticas culturais cultivadas entre algumas etnias
indigenas que experimentaram maior contato com o colono portugués e sua incorporacao aos
costumes das comunidades de negros na regido.

O que se pode extrair desses registros € que para além das proibicdes das posturas
pelas autoridades a tais praticas, a possibilidade que encontraram na “assimilacdo dos modos
de vida dos colonos e do missionario catequista a solugdo possivel para a sua existéncia”
(ROCHA, 2015, p. 138), tendo na musica e na danca um importante fator de aproximacéo
destes dois mundos.

Transformaram 0s seus quintais em palcos para festas e encontros, onde reafirmam
suas praticas culturais, reforcam a sociabilidade entre os grupos e seus fazedores e,
internacionalizam suas tradigdes. Dos seus quintais mantém viva a chama dos corpos nas

rodas de cururu e siriri.
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Fonte: A autora, 2015.

A

Figura 31- Criancas do projeto de Siriri Flor

Fonte: A autora, 2017.

Figura 32 — Ensaio do grupo no Quintal Flor de Atalaia

1Fonte: A autora, 2017.
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4. TEMA DE ENCERRAMENTO

4.1 Para finalizar a conversa

2018. Cuiaba, as vésperas de completar 300 anos, finalmente pode se considerar
moderna. Agora ndo mais isolada dos grandes centros, se comparado o abrupto processo de
metropolizacdo advindo do crescimento e desenvolvimento da cidade promovendo uma
vertiginosa verticalizacdo, 0 aumento da criminalidade, a precariedade do transporte publico,
saude e seguranca, a favelizacéo e a polui¢do dos rios que cortam a cidade. Antigos espagos
de sociabilidade foram destruidos, outros construidos e ou revitalizados “ganhando novos
contornos e usos” (BORGES; AMEDI, 2015, p. 111).

Mas ndo € sé isso, localizada no centro geodésico da América do Sul, se transformou
no grande expoente do agronegécio brasileiro. Esses elementos colocaram em evidéncia
novos ambientes de sociabilidade urbana, promovendo mudangas no comportamento dos
sujeitos, na maneira de viver, trabalhar e transitar pela cidade. Diante desta perspectiva a
modernidade ndo s6 impactou varias cidades brasileiras, como impactou a vida de muitas
familias.

Quando chegamos a Mato Grosso e posteriormente a Cuiabd, influenciados por uma
onda nacional de “ocupacdo dos vazios demograficos,” a cidade estava em plena
transformacdo, um processo em que modernizacdo e colonizagcdo se materializavam
rapidamente no cenario urbano, desencadeados pelos ideais da modernidade. Logo, trocamos
uma cidadezinha interiorana, pelo cotidiano de uma cidade/capital que se pretendia
moderna.

Vista por este angulo, a escrita desta tese foi também, de certa forma, uma viagem pela
minha prépria histéria por me levar a repensar as mudancas de cendrio, as novas perspectivas
e as possibilidades e concepgdes de mundo que eu pouco conhecia ou pensava que conhecia.
Memorias de privacGes e sobrevivéncias, situacdes que ndo deveriam ser incomuns as
dezenas, milhares de familias que fizeram o mesmo percurso, advindas das mais diversas
partes do pais. Aqui aprendi sobre civilidade e sociabilidade. Esse aprendizado me habilitou a

prética do direito e a convivéncia urbana em um cenério dindmico e contrastante, apreendido

"« As sociedades modernas s&o, portanto, por definicao, sociedades de mudanga constante, répida e permanente”
(HALL, 2006, p. 14).
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a partir das relagdes construidas entre as pessoas com as quais tive contato e 0 ambiente — este
carregado de significados.
E em meio a esses pensamentos e independente deles, percebi que sé poderia construir
uma histéria a partir dos lugares que ocupo, e dentre esses lugares, escolhi aquele que vé o
cotidiano através de uma linguagem multipla, sem perder o compromisso com a cientificidade
na construcdo do conhecimento. Todavia, como uma pesquisadora que também sente e que
também sonha, afinal,
O pesquisador também pode sonhar suas palavras, sonhar com a linguagem com as
quais ira se colocar diante dos sujeitos de sua pesquisa. Essa preocupa¢do com as
palavras, com a linguagem, remete a uma relacdo diferenciada entre pesquisador e

pesquisado, uma relacdo que transcende a concepcao dualista sujeito e objeto
(SANTOS, 2011, p. 10).

Assim, na condi¢do de pau-rodado, fui impactada afetivamente por uma realidade
totalmente diversa, e interagindo com ela, abracei o cururu e o siriri no esforco de entender
seu processo de valorizagdo que me desafiava a imaginagdo e inteligéncia, por sua
complexidade de ser e auséncia de continuidades. Procurei construir uma historia-verdade,
significada pelos sujeitos que a produziram, uma escrita na qual ficasse evidenciado, mesmo
gque minimamente, o fazer humano. Uma escrita que direcionasse o olhar do leitor para as
pequenas coisas do cotidiano, muitas vezes desprezados por serem considerados banais,
todavia repletos de sentidos, cores, valores, alegrias e dores, dos herdis sem rosto e sem nome,
uma historia vista de baixo, a luz de minha propria e limitada experiéncia. Uma historia aqui
(re)tratada, (re)pensada e (re)interpretada, um exercicio de (re)construcdo de significados,
tantos recomegos num gesto sensivel e imperfeito de minha demonstracdo de amor por
Cuiaba.

Ao tentar capturar determinado contexto historico através do olhar do outro, valendo-
nos das impressoes deixadas por quem interpretou esse passado, mesmo que “a documentacéo
se re[fira] geralmente a vida das camadas dominantes” (CANDIDO, 2010, p. 22), percebemos
que historia e memoria caminham juntas, entre sujeitos de tempos e espacos distintos.
Portanto, mais do que interpretar filtros, ideologias de olhares e narrativas, creio que
selecionei fontes que mostrassem impressoes e percepc¢des diversas que nos permitissem ver
as diversas maneiras de ler os outros, retratados pelos diferentes sujeitos que percorreram 0s
caminhos no percurso da pesquisa.

Desta forma, a partir dessas impressdes, foi possivel evidenciar como 0s sujeitos

fazedores dessas praticas foram tratados pelas elites em diferentes épocas, e sobretudo, como
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se articula passado e presente em Cuiaba. E como essa dialética foi capaz de completar
algumas lacunas no percurso de valorizagdo destas dangas, objetivo principal desta pesquisa.
Em decorréncia das imposi¢des etnograficas para efetuar uma apreenséao significativa
da dindmica prépria da pesquisa, fiz uma opcdo metodoldgica que reveste-se de ambiguidades
prescritas e inerentes as praticas do cururu e siriri. Isto significa a prevaléncia de um
fenémeno ndo como determinacdo da realidade mas, como ocorréncia inserida num contexto
historico e geogréafico dado e no limite do universo de eventos captados pela pesquisadora em
campo (SANTOS, 2013).
Historia. Tradicdo. Memoria. Identidade. Cultura popular. Um conjunto de palavras
que exigiram rigor e seriedade para mapear, em meio a tantos caminhos, a escrita desta tese, a
fim de apresentar uma versdo compreensivel da realidade pesquisada. Nesta reconstrucao,
Volto-me para a historia passada sem, no entanto, desabita-la. Ela segue em mim
como um livro que ndo se encerra na Ultima linha, ndo se decifra na primeira leitura.
Uma histéria que cada vez que escrevo e leio, conto e reconto, ganha novos

significados, uma historia [construida], de memaoria em memdria, de lembranga em
lembranca. (ALBUQUERQUE, 2006, p. 27).

Recordemos que a temaética regionalista vigente no Estado surgiu na forma de um
novo recorte estético na década de 1970, através de intelectuais locais, artistas, artesdos,
professores e politicos, cujos discursos de resgate faziam coro a uma politica defendida no
Brasil como ideario nacional popular. Pensado a partir de especificidades proprias, projetadas
com bases na poesia e na musica, buscando nessas praticas as potencialidades que dessem “a
autenticidade da cultura popular [...] para que [se] pudesse legitimar a expressao da verdadeira
singularidade nacional” (ABREU, 2003, p. 05). Uma ideia de nacdo que, assegura Peter
Burke (1978) “ironicamente veio dos intelectuais e foi imposta ao povo, com quem eles
queriam se identificar” (BURKE, 1978, p. 35), a partir do regionalismo estruturado na Europa
durante a Idade Moderna. Situacdo que ocorreu sobretudo, por meio da “descoberta do povo,
Seus usos, costumes, cerimonias, supersticdes, baladas, provérbios, etc, faziam, cada um
deles, parte de um todo, expressando o espirito de uma nacdo.” (BURKE, 1978, p. 11).

Como descrito, Cuiaba passou por diferentes fases de modernizacdo, impactando a
forma, sensacOes e afetos, suscitando mudancas de comportamentos da popula¢do local. Um
cenario que vai ser desenhado, segundo a historiografia, a partir da década de 1960 até 1980,
advindo em grande parte, de um grande movimento migratorio, ainda nédo findo.

A busca incessante pelo novo, marca da modernidade, trouxe estranhamento e ruina
para a cidade. Os antigos referenciais urbanos foram destruidos, substituidos, transformados

em ruinas para dar lugar a novos modelos arquitetbnicos que representassem o avanco da
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modernidade. Transformando as velhas faces da cidade em uma sucessdo de novas formas
urbanas. Logo, o que se assistiu em Cuiaba, como afirma Carlos (2007), foi um processo de
estranhamento.
A transformagdo na grande cidade é marcada pela queda dos referenciais, pelo
desaparecimento das marcas do passado histérico lido na paisagem, presenciada na
vida cotidiana (que ocorre com a destruicdo dos bairros, com a construcdo das vias
de transito rapido, com a producéao de edificios) como aponta Baudelaire. As formas
urbanas se transformam, redefinindo os passos, criando auséncias, revelando-se

enguanto negacdo da identidade em funcédo das destrui¢des dos referenciais urbanos
que sustentam a vida e a memaria (CARLQS, 2007, p. 47).

Compreende-se aqui porque Nathalia Amedi (2012) afirma que algo deveria ser feito
para compensar a populacdo com relacdo a fragmentacdo de sua identidade com a cidade e
que, “o preco pago pela mudanca tinha que ter alguma recompensa para 0s sujeitos que veem
a cidade e seus ‘lugares de memoria’ sendo destruidos ou modificados” (AMEDI, 2012, p. 53,
grifo da autora). Dessa forma, frente a um fendmeno tdo avassalador como a modernidade, e
diante da ameaca da nova elite migrante que visava “a racionalizag&o progressista tanto em
relacdo a producdo econdmica como em relacdo a gestdo publica” (BEZZERA, 2012, p. 26),
com destaque as disputas no cenario politico, assistimos a um rearranjo dessas forcas que
ganharam expressividade no campo da cultura.

A cultura mato-grossense enguanto projeto politico era ambiciosa e visionaria, um
projeto que movia-se em prol de um bem maior, segundo seus interlocutores, inserir Cuiaba
definitivamente na modernidade - seguindo um modelo de idedrio nacional - e
consequentemente a busca por uma identidade. Encontrando seu maior referente no povo e na
sua cultura.

Diante desse cenario marcado por caos, rupturas, fragmentacdes e insegurangas, a elite
local buscou no passado modelos que perpetuassem a experiéncia de geracdes autoctones. Um
momento em que o tradicional construido pelo povo, passou a ser visto como organizador da
unido, juncdo e principalmente niveladores dos sentimentos subjetivos, com o0s lugares
objetivos ocupados no mundo “social e cultural [capazes de preencher o espaco entre 0]
interior e exterior [a oposicéo entre] nds e eles” (HALL, 2003, p. 11).

Para Hall (2003), a preocupacdo deve girar em torno de como as coisas acontecem,
vez que identidades construidas em situacdes de desigualdades sociais carregam em seu
interior tensdes entre unidade e diversidade, nacdo e regido, tradicdo e modernidade. E alerta
que, ao tratar dessas manifestacdes deve-se a principio esclarecer que falar em cultura popular
é falar em transformacdo, “a cultura popular ndo é, num sentido puro, resistente a esses

processos [modernizadores], nem as formas que as sobrepéem” (HALL, 2003, p. 248), mas o
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mais importante é o “terreno sobre o qual as transformagdes sdo operadas” (HALL, 2003, p.
248).
Como diz Santos (2013) a prépria modernidade contém em si um padréo de
Humanidade (branco, masculino, capitalista, cristdo) que se esforca na criacdo de
desigualdades para desqualificar a diferenca cultural e étnico-racial, atribuindo

carateristicas de subumanidade e reatualizando a nog&o cristd de pecado implicita na
noc&o cientifica de atraso cultural (SANTOS, 2013, p. 26).

Neste caso, o fendmeno migratério pelo qual passou o Estado, sobretudo Cuiaba, e que
teve seu apice nos anos 1970, acentuou ainda mais as diferencas socioculturais em relacdo a
populacdo local. Projetos individuais que encontram eco na coletividade formaram as
condicOes ideais para que praticas culturais historicamente criminalizadas, como o cururu e o
siriri, finalmente fossem chamadas a atuar na cena principal.

Céscia Frade (2004), em interessante artigo na tentativa de “rastrear a trajetoria dos
interesses em torno da cultura popular” (FRADE, 2004, p. 40), interroga suas fontes a fim de
delinear quem é esse “povo”, citado por Burke (1978) e Revel (1989), entre outros. Esses
autores distinguem o povo como uma classe de gente simples, existente nas sociedades do
campo. Para a autora, “o termo podia indicar também uma populacdo menos ampla, 0s ndo
letrados. E ainda os trabalhadores bracais e 0s que se ocupavam de tarefas e servicos
menores” (FRADE, 2004, p. 48). Assim sendo, a autora assegura que o termo “popular/povo
vai surgindo nos textos de variados autores, como sindnimos de ‘camponeses,” ‘gente
simples,” ‘gente modesta,” ‘maioria subalterna,’, etc. (FRADE, 2004, p. 48, grifos da autora).

Entretanto, a autora ressalta que esse discurso advindo de quem se encontra em
exercicio de poder, enclausura determinadas praticas culturais “a uma determinada classe
social. E variadas pesquisas tém revelado que todos os segmentos partilham, pouco mais ou
menos, de valores comuns, existindo, portanto uma diferenca de grau, e ndo de natureza”
(FRADE, 2004, p. 49). Principalmente porque nenhuma sociedade vive isoladamente, sem um
minimo de diversidade e, as préaticas culturais perpassam os limites dos grupos e entre eles, e
“a cultura se manifesta independentemente de quem dela se apropria” (FRADE, 2004, p. 49).

Assim sendo, para restaurar esse sentimento de pertencimento, tradices como o
cururu e o siriri s@o eleitas para compor os discursos da identidade cuiabana, encontrando eco
na populacdo, avida por legitimar suas praticas culturais na contemporaneidade. Tendo como
interlocutora a elite intelectual que age como porta voz do povo, para que houvesse uma
congruéncia entre realidades diferentes, desde que seus espacos de poder ndo fossem

ameacados.
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Isto posto, essas questdes tornam-se imprescindiveis quando observamos 0 momento
presente e o lugar ocupado atualmente pelo cururu e o siriri, no cenario local.

E a esse processo de modernizacao-transformacdo-conquista que esta associada a
valorizacdo do cururu e do siriri, representados por uma sucessdo histérica singular cujo
discurso acompanha a dindmica da vida social, politica e econdmica, ou seja, mudam
conforme mudam as relagdes e 0 modo de vida dos sujeitos no tempo e espaco. Desta forma,
procurei pautar minha reflexdo acerca do conceito de cultura no terreno das transformacoes,
sobretudo porque é nesse campo que estas dancas tém garantido sua prevaléncia e atualidade.

Herdeiros de concepgbes pré-cristds medievais e cosmologias afro-indigenas, as
populacgdes ribeirinhas superam dicotomias existentes nas formas de produzir e transmitir
conhecimentos. Para promover seu proprio entendimento de mundo se utilizam dos sentidos
para perceber simultaneamente “as oralidades, simbologias e gestualisticas que envolvem a
exteriorizacdo da palavra” (LEITE, 1992, p. 92).

Assim sendo, diante de um contexto especifico, esses sujeitos ao celebrarem o cururu
e o siriri, celebram a vida, fazendo-se Unicos diante do outro no seu modo de falar, fazer e
andar. Expressam uma maneira propria de ser que s terd sentido se for experimentada,
vivenciada, revivida, vista e atualizada cotidianamente. Transmitida as novas geracgoes, seja
pela oralidade, pela observacdo, pela interacéo ou sobretudo, pela vivéncia.

A peculiaridade dos ritos afro-indigenas, diferentes da religiosidade austera do
catolicismo aqui relido e recriado, em conjunto com a ocupacdo do territério brasileiro a partir
das moncoes e do aprisionamento dos indios, as relacdes entre 0s nativos da terra, mamelucos
e estrangeiros, a condicdo seminémade da populacéo, atrelada a atividade produtiva, formam,
segundo Elisangela Santos (2008) um conjunto de elementos que caracterizam 0 cururu e
também o siriri.

Herdeiros de um legado étnico cultural, nestas dancas estdo sintetizados herancas de
grupos indigenas, negros e brancos, ainda que condicionados as formas litirgicas, persistiam
por via lidica ao processo de colonizacdo. Dimensdo essa que ndo pode ser desprezada,
principalmente por que os discursos construidos por outros grupos, na literatura ou na ciéncia,
acionam elementos racializantes na tentativa de invisibilizar e marginalizar essas praticas
mesticas. Situacdo em que se perpetua consequentemente a injustica social dos grupos que as
produzem (SANTOS, 2013, p. 268). Uma sociedade marcadamente festeira desde tempos
remotos capaz de adequar suas necessidades em uma época em que as transformacdes

ocorrem em uma Vvelocidade inimaginavel.
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Dessa forma, esses sujeitos conseguem, através de relagdes e interaces construidas ao
longo do tempo, demarcar presenga, territorialidade e identidade, manter-se vivos na historia e
memoria local. Neste sentido o cururu e o siriri “comportam sinais diacriticos que 0s
permitem destoar do ordenamento padrédo vigente” (SANTOS, 2013, p. 28), inventam seu
proprio espago, criam suas proprias regras e seguem uma légica propria. Produzem seu
“proprio ordenamento social a que contestafm] enquanto forma compensatoria de uma
vivéncia, ainda que contraditoria, de sua condicdo de ‘diferente” (SANTOS, 2013, p. 28, grifo
da autora).

A experiéncia em campo mostrou um cururu € siriri com carater de mobilidade e de
mobilizagdo entre 0s seus realizadores e que o abrupto processo de metropolizagéo e as
transformacdes ocorridas na cidade a partir da experiéncia da modernizacdo acelerada na
regido, inclusive do meio rural, impactou suas formas de sociabilidade e negociagdes. Seus
saberes ultrapassaram os limites geograficos. Dos discursos dos proprios fazedores que falam
para si e por si, apontam para diferentes formas de produzir e fazer circular suas praticas
resultando na articulacdo com variadas formas produtivas visando a interagcdo com seu
publico de forma dindmica “mas também como forma popular de responder a realidade de
que se cerca” (SANTOS, 2013, p. 269).

As circulacdes sdo constantes, varias sdo as paisagens, vez que estdo articuladas com
as ocupacgdes dos espacos urbanizados como palcos, festivais, teatros, além das proprias
moradias dos cantadores e apreciadores. Repercutindo diretamente no cururu e siriri, entre e
dentro de suas proprias comunidades. Se inseriram no contexto urbano, a partir sobretudo, da
reorganizacdo de seus participantes dentro desses espacos.

De qualquer forma, delimitar o rural e o urbano é cada vez menos importante, ja que
um ndo se opde ao outro, conforme nos diz Elisangela Santos, “ndo faz sentido delimitar um
espaco se 0s proprios sujeitos realizadores da manifestacdo estudada precisam se movimentar
espacialmente para vivé-la” (SANTOS, 2013, p. 31). Pode-se dizer entdo que o rural é um
continuun do urbano, do ponto de vista espacial.® Diante disso, e da afirmacdo dos préprios
entrevistados, damos como certo um rearranjo em diversas comunidades e localidades que
antes concentravam grande numero de cururueiros, hoje estdo em numero reduzido. Ao
mesmo tempo, novas regides atualmente estdo reunindo cururueiros e esses estdo dando

continuidade ao cururu e também ao siriri.

8 A respeito desse assunto ver em: SILVA, José Graziano da. 2001. Velhos e novos mitos do rural brasileiro.
Estudos Avancados.
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Para os integrantes dos grupos, tanto do cururu quanto do siriri a tradicdo € uma
bandeira na qual o grupo baliza sua identidade e, mesmo que haja certa tensdo entre os jovens
que buscam os signos da modernidade e os mais velhos que se ressentem pelas mudancas,
isso ndo impede que esses sujeitos permanecam em suas comunidades promovendo um fluxo
de informacdes dessas tradi¢cdes que transitam com mais intensidade em variados espagos.

Por meio de cursos, palestras em escolas, centros culturais e festivais, juntamente com
a consolidacdo das tecnologias midiaticas, o universo do cururu e do siriri tem promovido um
didlogo com outros publicos e grupos resultando em producdes coletivas diversas. Em certa
medida esses movimentos de atuacdo massiva, inclusive resultando no cururu-siriri espetaculo
(ARAUJO, 1949), podem ser associados a outros ambientes em que narrativas miticas
passaram a ser veiculadas para além do contexto religioso, tornando-se amplamente
consumidos (SANTOS, 2013). Refor¢cando os lagos sociais sob 0s quais criam-se vinculos
duradouros entre as pessoas e 0s lugares, além de estimularem outros a participarem dessa
grande familia.

Contudo, esta é somente uma dentre outras tantas variagdes que o cururu e o siriri tem
comportado desde tempos imemoriais €, considero ser essa uma das condigdes primeiras para
gue continuem existindo.

Todavia nesse processo ndo se pode negar o papel do agente social enquanto
representante individual de determinado grupo ou comunidade, independentemente de ser
totalmente favoravel as mudancas ou ndo, sobretudo porque “o futuro é, assim, marcado por
uma tensdo entre permanéncia e mudanca (CORREA, 2007, p. 14)

Afinal, como afirmou Cristina Zuita, qualquer pessoa envolvida com as dancas deixa
um pouco de si, de sua personalidade, de sua vontade. Até mesmo aquele que se considera
neutro dentro desse segmento, atua como um agente contribuindo com as ressignificacGes, ja
que ndo hd como estar inserido em um processo de producdo - promocdo, sem interferir,
direta ou indiretamente sobre ele.

Diante disso, Martha Abreu (2003) afirma que ha um reconhecimento evidente que
apesar da imposicdo ao moderno, esses “sujeitos sociais pensam, agem, criam e transformam
seu proprio mundo (valores, gostos, crencas) (ABREU, 2003, p. 12). A autora argumenta
ainda que essas interacdes, inclusive econémicas, resultam em mudancas significativas e
“permitem o0 resgate ou a reconstrucdo da possivel autonomia dessas pessoas pensarem e

agirem no mundo em que vivem (ou viveram)” (ABREU, 2003, p. 12).
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Desta forma, garante a autora:

Como agentes de sua propria histéria (e cultura), homens e mulheres das camadas
pobres criam, partilham, apropriam-se e redefinem os significados de valores,
hébitos, atitudes, musicas, dancas e festas de qualquer origem nacional, regional ou
social [...] (ABREU, 2003, p. 12).

Neste sentido a autora apresenta importante reflexdo acerca dessas formas modernas
de manifestagcdes do ponto de vista da globalizacédo, estarem atreladas
Com as lutas sociais e politicas mais amplas da sociedade a que pertencem (ou
pertenceram) [...] reforcando a perspectiva de existéncia de diferentes significados
sociais em torno das manifestagdes culturais coletivas [...] além estimular a criacdo

de identidades sociais/culturais e vinculos duradouros entre grupos de reconhecida
expressdo cultural ou religiosa (ABREU, 2003, p. 12).

Considerando sempre a relacdo complexa, dindmica, criativa, conflituosa dos agentes,
mantida com os diferentes segmentos da sociedade: seus proprios pares, representantes do
poder (ABREU, 2003) é preciso pontuar que 0S mesmos grupos que guestionam determinadas
negociacbes ou mudancas, também participam dessas mesmas negociacdes, trocas e
mudancas, visando o0 mesmo patamar de divulgagdo e aceitacdo. Mesmo estas acontecendo
em outras medidas e outros espagos.

Vimos em varios depoimentos que 0s agentes culturais - os lideres de seus grupos -
cobram o apoio do poder publico, uma atencdo maior, uma politica que leve em consideracao
ndo s6 a real necessidade de se manterem como representantes da cultura local mas de
divulgar e de perpetuar essas tradicOes, “isto implica perceber que o efetivo reconhecimento
das diferentes formas de saber esta relacionado com questdes de diversidade intelectual e com
diferentes formas de ver o mundo e de nele viver” (SANTQOS, 2013, p. 310).

De forma que o proprio fazer intelectual esteja pautado pela valorizacdo de diferentes
saberes, desarticulando e ampliando nocGes pautadas em conceitos binarios “como barbarie e
civilizacdo, tradicdo e modernidade, comunidade e sociedade, mito e ciéncia, infancia e
maturidade, solidariedade organica e solidariedade mecénica, pobreza e desenvolvimento,
entre tantos outros” (CASTRO-GOMEZ, 2005, p. 05). Abrindo-se para a diversidade de
modos de conhecimento e novas formas de relacionamento entre estes e a ciéncia (SANTOS,
2013) e para que as ciéncias sociais, especificamente, deixem de funcionar como aparelho que
legitima a exclusdo e disciplinamento daqueles que ndo se adequam aos padrdes de
subjetividade que a modernizacgdo exige para se constituir como projeto de Estado (CASTRO-
GOMEZ, 2005).
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Dessa forma e considerando essas relagBes plurais, praticas culturais mantém viva a
memoria das tradicbes no seio da sociedade moderna cada vez mais absorvida pelo
consumismo e esquecidas do seu passado. Suas comunidades se desenvolvem sedimentando
suas memorias, seus rituais e reavaliam suas contradiges internas, dinamizam e reforgam
cada vez mais seu processo de reconhecimento diante dos outros, de si mesmos e do mundo.

Um processo que até pode parecer simples, facil e repetitivo para um olhar menos
atento, mas que exige:

[...] novos paradigmas e novas atitudes. O esforco em entender tais praticas como
legado histérico-cultural de nossa sociedade e que implicam em formas identitérias
marcadas por diferencas em ver e viver no mundo precisam ser consideradas para

que 0s grupos produtores sejam reconhecidos como agentes culturais
contemporaneos (SANTOS, 2013, p. 313).

Neste contexto o Festival como veiculo de comunicacdo mais amplo foi um dos
principais responsaveis pelo incremento do cururu e do siriri no contexto urbano. Isso pode
ser percebido ndo apenas pelos prémios conquistados por determinados grupos, além de
participacfes nacionais e internacionais, mas também pelos inimeros monumentos e painéis
que nos remetem ao universo do cururu e siriri espalhados por toda a cidade. De modo que “o
que é antigo se encontra igualmente visivel em nossos dias, e 0 que parece novo possui
solidas raizes” (MAFFESOLI, 2005, p. 11). Sdo expressdes humanas que descortinam o
existir.

Enfim o sonho de resgatar a identidade cuiabana representada pela cultura popular,
tornou-se realidade, ao menos no que diz respeito as representacbes do cururu e Ssiriri.
Atualmente os grupos espalhados pela cidade e regido, assumiram a cena principal como
legitimos portadores do conddo identitario, forjado na propria experiéncia da convivéncia
diéria, na historicidade e no seu espaco. Um universo apropriado, conhecido e partilhado.

Longe de afirmar o fim das lutas, seja suas lutas por conquistas materiais mais
candentes, seja na autonomia de suas agdes, 0 que deve ser observado € que de posse de um
discurso proprio e preservacionista, esses sujeitos fazedores do cururu e siriri, estdo
revestidos da autoridade de representar em cada celebragdo o que sua localidade tem de mais
auténtico, as memorias de seu povo, seja pau-rodado, seja tchapa e cruz.
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CONSIDERAGCOES FINAIS

Rasqueado do pau-rodado

N&o aguento mais ser chamado de pau rodado
J& tomo licor de pequi, ja dango o Siriri
Como bagre ensopado

Sou devoto de Sdo Benedito
Até ja dango o rasqueado
Sou devoto de Sdo Benedito
Até ja dango o rasqueado

Adoro banho de rio, vou direto pra Chapada
Na noite cuiabana tomo todas bem gelada
Sou viciado no bozd, pescaria e cururu
Tomo pinga com amargo

Como cabeca de pacu

E4, E4, E4, sO ndo nasci em Cuiaba
Mas no que eu cresci

Meu bom Jesus mandou buscar.

Pescuma e Pineto

Apenas uma versao

Ao iniciar esta pesquisa procurava por respostas para minhas proprias inquietacdes a
respeito do percurso de valorizacdo das dancas de cururu e siriri, até os dias atuais.
Certamente que aspectos fundamentais deste estudo se revelaram por meio da experiéncia e
dos dialogos travados com as pessoas que fazem e vivenciam o cururu e o siriri mato-
grossenses. Um universo que com certeza, vai além do que foi aqui descrito.

Ao organizar esta narrativa o objetivo foi o de apresentar os resultados da pesquisa de
maneira que o leitor pudesse vislumbrar a partir das entrevistas com os fazedores de cururu e
siriri as experiéncias vividas como cantadores, dangcadores ou admiradores dessas dancas. De
modo que incentivados pudessem falar de forma livre ainda que conduzidos por um roteiro
que pudesse privilegiar suas memorias até a vida adulta e que ao destacar esses discursos

sobre o passado, 0s entrevistados pudessem se situar no presente. Elemento indispensavel no



169

entendimento das agBes préaticas dentro do processo de modernizacdo dessas dancgas, hoje
remodeladas para os festivais. Desse ponto de vista, inclusive, um contar continuamente
atualizado e contextualizado, unindo grupos e imaginario social.

No Tema Inicial trouxemos a tona as narrativas acerca do cururu e do siriri dentro das
Posturas Municipais em um cendrio que, ainda de proibicdes, permeado por diferentes ritmos,
musicalidade, festividades, linguas, contrastes, idas e vindas. Ficou visivel que nesse contexto
formou-se um importante campo das praticas mais remotas até os dias atuais destas dancas,
quando notoriamente foram consideradas crimes em 1831. Um conceito forjado na/pela
cultura ocidental, articulado ao processo civilizador que compreende a esfera produtiva de
classes menos favorecidas, considerando as relagdes étnico-raciais a criminalizagdo do cururu
e siriri sob a pretensa ideia da violéncia.

O capitulo abordou o sistema sociocultural prevalente na regido e a forma como as
populacdes ligadas a essas praticas se organizavam e lidavam com categorias sociais impostas
pelos limites proibitivos de institui¢cGes geridas pelo Estado. Um espaco permeado, sobretudo
por um dilatado contato intercultural entre indios, negros escravos ou forros, colonos e
missionérios, até meados do século XIX.

Explicitando um cotidiano imposto aos sujeitos que usavam de criatividades e taticas
no intuito de forjar resisténcias para subverter a autoridade dos que impunham as regras para
fins de dominacédo. Evidencia-se em meio a esse processo um importante cenario das praticas
mais remotas até os dias atuais das dancas de cururu e siriri.

No Tema Central privilegiamos as entrevistas realizadas que tiveram por objetivo
aproximar a realidade empirica dos entrevistados a fim trazer a tona experiéncias vividas
como cantadores, dangadores ou admiradores do cururu e siriri. Um caminhar apropriado de
maneira muito vagarosa. O esforco foi no sentido de estabelecer e ampliar comunicagdes para
a construcdo deste texto, vez que a dimensdo de efetiva sociabilidade e confianca entre a
pesquisadora e 0s entrevistados se deu de maneira muito gradual e ténue e nos sentiamos
sempre testados (SANTQOS, 2013, p. 43).

Dedicamos o Tema Final para discutir sobre o status de patriménio cultural concedido
a viola-de-cocho, transformando-a em representante principal da cultura popular local, assim
como a sua representacao simbolica nas artes visuais e propagandisticas, para além do sentido
musical, a ponto de se transformar em cliché.

A pesquisa evidencia a importancia do registro do Modo de fazer Viola-de-cocho no
IPHAN, em 2005, sua forma de producdo artesanal e a execucdo musical, associadas ao

cururu e siriri. Garantindo aos atores sociais a partir dessa titulagdo, o reconhecimento, a
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possibilidade e a prerrogativa da interlocu¢do com os poderes publicos, na construgcdo de um
cenario cultural que se deseja. A valorizacdo do saber desses mestres cururueiros pressupde o
vetor para a percepcdo da diversidade cultural e reivindicacdo de respeito, valorizacdo
inclusdo, promocéo, participacéo e cidadania.

Coube ao Tema de Encerramento a analise do papel atribuido ao popular e suas
adequacOes aos projetos contemporaneos. Nesta andlise ficou evidenciado um elo historico
entre passado, presente e mudanca de paradigmas destas dancas.

Importante ressaltar que outras fontes poderiam ter sido utilizadas, em que outros
atores e posicionamentos emergiriam, a exemplo daqueles que vivem a margem do poder. O
caminho empreendido na interpretacdo destas fontes estd longe de fechar ou cristalizar uma
analise. Sempre ha outros caminhos que levardo a outros modos e possibilidades de perceber
uma mesma realidade. Sobretudo porque no campo da Histdria Cultural,

O historiador sabe que a sua narrativa pode relatar o que ocorreu um dia, mas que
esse mesmo fato pode ser objeto de maltiplas versdes. A rigor, ele deve ter em
mente que a verdade deve comparecer no seu trabalho de escrita da Histéria como
um horizonte a alcangar, mesmo sabendo que ele ndo serd jamais constituido por

uma verdade Unica ou absoluta. O mais certo seria afirmar que a Historia estabelece
regimes de verdade, e ndo certezas absolutas (PESAVENTO, 2012, p. 29).

Todavia, esse cururu e siriri dos excessos, da arraya milda, da devocdo aos santos,
associado a delitos, desordens, censurados ao longo dos séculos XIX e inicio do XX, com o
advento da modernidade passou a ser considerado expressdo maior da identidade dos
cuiabanos.

Disso resulta sua “capacidade de comportar ambiguidades, como continuidade e
mudanca, conformismo e resisténcia, pode ser rural ao mesmo tempo em que é urbano. Pode
ser profano e também sagrado” (SANTQOS, 2013, p. 17).

Assim os festivais, 0s projetos de pesquisa, as escolas, 0s espacos de espetaculo e as
novas tecnologias digitais estabelecem novos campos de praticas com perspectivas de
reconhecimento e valorizagdo, inclusive financeira, para artistas e artesdos que viram suas
vidas se transformar a partir de viagens, entrevistas e ainda com a possibilidade de suas
praticas de fé ou diversdo agora se tronarem também meio de sustento. Hoje, quem andar
pelos diferentes cantos de Cuiaba vai encontrar nas ruas, pracas e avenidas referenciais que
atestam o cururu e o siriri como partes de nossa histéria.

Para consolidar a discussao sobre a narrativa como constru¢cdo de uma meméria social

definida pela vivéncia no cururu e no siriri, privilegiamos os depoimentos de Thomas



171

Flaviano da Silva, Domingas Leonor, Edilaine Domingas, Marcelino de Jesus, Pedro da Silva,
Aristide dos Santos Silva entre outros.

Nos limites impostos por esta escrita, a pesquisa procurou refletir sobre as relacdes
vivenciadas pelos sujeitos dessas préaticas nesta regido de fronteira, com foco nos processos de
negociaces e legitimagdes conduzidos pelos sujeitos para garantir suas praticas, seus espacgos
e suas memorias.

Pude constatar no decorrer da pesquisa que mesmo sem a edicdo do festival os
cururueiros cumprem uma agenda intensa, em que circularam nas zonas periféricas e
comunidades ribeirinhas, nas festas de santo, com o ritual de levantamento e descida do
mastro. Ditados pela dindmica organizativa dos préprios grupos, o fato é que, com menos ou
mais frequéncia, com maior ou menor dispersao e intervalo, a despeito do conhecimento e
vontade de determinados grupos, sujeitos e ou instituices, o cururu e o siriri estdo vivos.

Esta é uma historia que ndo se encerra aqui, ha ainda muito por se dizer, muita coisa
para se pensar. Se puder acrescentar como valor pessoal, gostaria que essa historia pudesse ser
vista pela lente das artes do fazer, para que sua importancia se paute principalmente naqueles
que emprestaram seus saberes e suas memdrias para a concepgdo desta pesquisa, e pela
inspiracdo que possa ter-nos provocado, porque a vida, a vida, a vida, a vida sé é possivel
reinventada.

Perante 0 exposto, ao encerrar esta pesquisa, me dei conta de que algumas questdes
ainda mereceriam maiores explicacfes. Todavia, mesmo que de forma modesta, creio ter
deixado a contribuicdo que pretendia, ainda que “ndo como um trabalho finalizado, mas
composto por muitos espagos, por reticéncias a requererem mais aprofundamento, mais
pesquisa” (ROHDEN, 2012, p. 184). No entanto considero esse 0 motor para continuar
pesquisando, buscando nos intersticios da histdria outras possiveis respostas.

Mas uma coisa € certa, enquanto houver fé e devocdo, havera cururu e siriri, em outros
tons, outros sons, outras cores, assim garante Seo José Anacleto “se Deus ajudar ndo vai

‘morré”.

O cotidiano é um grande espelho, sobre o qual refletem todas as manifestacfes
expressivas do povo, como praticas que 0 uso consagra e renova. (Luiz Antdnio
Barretto, 2004, p. 79).
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