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Introducio

No limite do municipio de Santana de Parnaiba com Barueri, na regido
metropolitana de Sao Paulo, acontece anualmente a Festa do Cururuquara, organizada
pelo Ponto de Cultura Grupo Treze de Maio do Samba de Bumbo do Cururuquara’,
sempre no sidbado mais proximo do dia 13 de maio de cada ano. Ao som de muito
samba de bumbo, ali se relembra a aboligdo da escravidao e se celebra Sao Benedito.

O Samba do Cururuquara ¢ a Festa do Cururuquara estdo intimamente
conectados e, como explicam os sambadores e as sambadeiras, um nao poderia existir
sem o outro. Organizadora desta Festa e do Samba, a familia do Cururuquara tem um
tronco comum de antepassados escravizados no bairro homénimo, e se divide em
diferentes grupos. Essa familia se constroi principalmente na relagdo de seus membros
com o Samba e com a Festa. Isso quer dizer que ndo basta fazer parte do Samba para ser
da familia do Cururuquara, mas ¢ preciso também ter um certo nivel de dedicacdo a ele
e a Festa.

As reflexdes trazidas aqui tomam a Festa do Cururuquara de 2022 como
“festa-modelo” (MENEZES, 2000), durante a qual foi feito o principal trabalho de
campo sobre a celebragdo. Ao mesmo tempo, mantém a festa de 2023 ao lado, a fim de

corroborar ou refutar as analises tracadas.

A familia do Cururuquara

A Festa do Cururuquara ¢ uma festa de santo e uma festa de familia, assim como
o Samba do Cururuquara ¢ da familia, conforme ela mesma descreve. Cabe portanto
explicitar como essa familia ¢ produzida e construida. Marcelin, ao estudar as familias

negras do Reconcavo Baiano, aponta que “Nocdes como a de familia, de parentesco, de

! Trabalho apresentado na 34 Reunido Brasileira de Antropologia (Ano: 2024).
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casa, etc, sdo a0 mesmo tempo categorias culturais e analiticas. Elas carregam consigo
uma cosmologia, uma concepg¢do.” (MARCELIN, 1996, p. 136).

Falar em familia do Cururuquara ¢ recuperar uma categoria émica na intengao de
analisa-la e entendé-la. “Familia” ¢ usada num sentido largo, que ultrapassa o espaco da
casa e as relagdes bioldgicas ou consanguineas. E comum que, ao falar sobre a Festa ou
sobre o Samba, as relagdes de parentesco e, em menor grau, de compadrio, se
sobressaiam. Se explica que tal sambadeira ¢ filha de fulana, neta de ciclana, esposa de
beltrano. Tem também a madrinha, que ¢ filha dessa primeira sambadeira. E aquele
sambador, que ¢ filho da ciclana, e pai de fulano. Sem contar aquele outro, que nao ¢ da
familia, mas ja ¢ da familia.

Penso a familia a partir da festa, durante a qual foi comum que as pessoas me
apresentassem a outras explicitando a relagdo de parentesco: essa € minha prima, ou
essa ¢ minha filha, etc. Tomo o que Comerford (2003) chama de “mapas da familia” e
entendo que este € um gesto generoso de meus interlocutores que me ajudam, como
pesquisadora, a me localizar entre eles. E uma forma de explicitar as relagdes de
parentesco e assim facilitar a compreensdo de alguém de fora naquele lugar, com aquela
familia.

Além disso, ao abrir 0 que o antropologo chama de “parénteses’™ para localizar
cada pessoa mencionada ou apresentada nas historias cotidianas, também se produz uma
histéria, e a temporalidade toma forma. Se cria e se passa adiante, através da oralidade,
mapeamentos que sdo a construcdo da histéria da familia, transmitidos em conversas e
apresentacdes formais ou informais, que refazem os lagos presentes e passados. Sao
nesses momentos que, conforme os conceitos de Carsten (2014), os espessamentos € as
diluicdes entre parentes se evidenciam. Conta-se quem ja foi do Samba e ndo o
frequenta mais — especialmente depois da morte de algum familiar —, ou entdo quem ja
faleceu e motivou a entrada de outra pessoa. “Entrei no samba pela minha mae”, “Eu
continuo no samba pela minha avd” sdo frases corriqueiras e assim se constrdi o
parentesco. Elas ndo apontam meras relagdes familiares, mas proximidades e
distanciamentos, afinidades, sentimentos, saudades e até esperanca e vislumbramentos
sobre o futuro do proprio Samba e da Festa, e sua intima relacdo com a familia:

“Quando eu morrer, quem vai continuar o samba do nosso lado [da familia]?”, “A

* “Essa necessidade de situar novos atores/personagens no quadro das familias fica evidente também em
muitas das conversas cotidianas, freqlientemente interrompidas por ‘“parénteses” para situar os
personagens que “entram’ nas narrativas, de modo analogo ao processo de tentar situar aqueles que, como
o pesquisador, “entram” na comunidade (...)” (COMERFORD, 2003, p. 33).



geracdo® vem forte”, etc. Carsten elucida como essas relagdes se constroem também

através das temporalidades:

Ao longo de varios anos, tenho me interessado pela temporalidade como um
meio de apreender as gradacdes e acumulagdes de parentesco, assim como
suas rupturas e dissolu¢des. Alguns desses trabalhos tém envolvido a reflexdo
sobre as auséncias ¢ as memorias de parentesco através de temas como casas,
adocdo e fantasmas. (CARSTEN, 2014, p. 106).

Isso ajuda a entender uma concepcao de familia singular e o que ¢ familia para
este grupo. Mas mais importante do que apresentar a familia, os “mapeamentos” e
“parénteses” aqui tratados produzem as pessoas e a propria familia. Como traz Marcelin
(1996), a ideia de familia organiza: apresentar e definir quem ¢ da familia, e quais sdo
as relagoes de parentesco, ¢ uma forma de dar ordem a Festa do Cururuquara, as pessoas
que estdo ali e ao grupo como um todo. Se as pessoas da familia ndo se encontram a
todo momento, naquela celebracdo é certo: elas se encontrardo. A Festa retne a familia
e a familia se faz conhecer por quem ¢ de fora, mas também faz com que os de dentro
se conhecam e se reconhegam. Se produz e reproduz uma familia muito particular, que
se relaciona entre si através também da Festa e do Samba. A Festa do Cururuquara se
revela um importante momento ritual de cristalizagdo das relagdes de parentesco de uma
familia, conforme sua propria concepcao de familia. Essa categoria se constrdi a partir
do reconhecimento de determinadas pessoas como familia, o que leva a mais um
aspecto.

Ha quem ndo seja parente consanguineo, mas seja tanto do Samba quanto da
familia. “Agregados”, “assumidos”, “ndo ¢ mas ¢” sdo formas de falar sobre essas
pessoas que sao da familia do Cururuquara sem passar por uma relacdo de
consanguinidade ou de casamento, mas pelo compromisso ¢ dedicacdo a Festa e ao
Samba. Isto ¢ também uma dedicacdo as pessoas, uma vez que a Festa ¢ feita e mantida
em nome da familia e de uma tradi¢ao familiar. Dedicar-se a Festa e ao Samba ¢ se
tornar familia.

A celebragdo se mostra central na aproximagdo entre os familiares: ¢ durante a
Festa que as relagdes de parentesco sdo reforcadas, além de produzidas. Ela determina
um tempo e um espago especificos que podem agregar ou desagregar pessoas dentro da
familia. A Festa produz parentesco e os proprios lagos familiares. Ali, muitas pessoas da
familia passam a se conhecer, ¢ onde se dao encontros familiares que nao acontecem em

nenhuma outra festa da familia — como aniversarios, casamentos ou festas de Natal. A

> “Geragdo” € a maneira corriqueira entre os sambadores e sambadeiras do Cururuquara de se referir aos
mais novos, as criangas.



familia do Cururuquara se produz em parte a partir da morte, do desejo de sucessdo, de
construcdo de futuro, assim como a partir da manuten¢do de lagos com os vivos — ¢ a
familia também produz esses lagos. Participar do Samba, da Festa e entdo da familia
leva a construg¢do de novos lagos, e de espessamentos entre as pessoas. Romper com o
Samba e com a Festa cria e revela, por outro lado, uma diluicdo do parentesco.

E ainda notavel a leitura racial do grupo a partir da recorréncia de demarcagdes
explicitas de que tais pessoas brancas sdo da familia. Reforcar que esta ou aquela pessoa
“ja ¢ da familia” acontece com parentes nao consanguineos, os “assumidos” ou
“agregados” que, em muitos casos, sdo pessoas brancas. Isso explicita que, aqui, a
familia é uma categoria que ultrapassa, mas considera e ¢ atravessada por marcadores
raciais, que apontam diferencas entre os parentes, mas ndo definem quem ¢ de fora ou
quem ¢ de dentro. Nao se trata aqui de ignorar os conflitos raciais, mas de entender que
a interracialidade faz parte desta familia e como os lagos familiares se constroem. Ser da
familia do Cururuquara tem a ver com uma dindmica social, um compromisso € uma

dedica¢do ao Samba e a Festa que ndo se limitam a defini¢cdes genéticas, juridicas ou

apenas raciais.

A festa através do tempo
A origem da Festa do Cururuquara ¢ frequentemente rememorada e contada

pelos sambadores e sambadeiras do grupo. Tento contar a origem da Festa do
Cururuquara englobando as variagdes tipicas das narrativas dos mitos (cf. especialmente
LEVI-STRAUSS, 2015 [1955] ¢ SILVA, 2010). Me interessa focar especialmente na
capacidade de conexdo entre as diferentes temporalidades que o mito tem
(LEVI-STRAUSS, 2015 [1955])° ¢ retomar Tambiah (2018 [1985]), quem aponta que
0s mitos — e os encantamentos — sdo “um conhecimento vivo associado as atividades
tecnoldgicas e sociais.” (Ibid., p. 52)

Conta-se que em 13 de maio de 1888, Leandro Manoel de Oliveira, Elisario (ou
Lizario) e Eliseu, até entdo escravizados no Cururuquara, confabulavam sobre o futuro.
Depois da assinatura da Lei Aurea naquele mesmo dia, pensavam com o que iriam
trabalhar a partir de entdo. Foi no meio das incertezas que decidiram fazer uma festa,

em frente a uma pequena capela, de paredes de barro, construida pelas pessoas

¢ “Um mito sempre se refere a eventos passados, “antes da criagdo do mundo” ou “nos primordios”, em
todo caso, “ha muito tempo”. Mas o valor intrinseco atribuido ao mito provém do fato de os eventos que
se supde ocorrer num momento do tempo também formarem uma estrutura permanente, que se refere
simultaneamente ao passado, ao presente e ao futuro.” (LEVI-STRAUSS, p. 224, 2015 [1955]).



escravizadas dali, a Capela de Santa Cruz. Mestra Eny Soares’, bisneta de Leandro,
conta a motivacdo da festa: “Vamos fazer uma festa, depois a gente pensa o que a gente
vai fazer da vida nossa agora”.

Ao longo de trés dias e trés noites — a quantidade de dias e de noites ndo ¢ um
consenso —, as dividas sobre o futuro foram embaladas pelo som e pela danga do samba
de bumbo. Os trés homens homenagearam também Sao Benedito, o santo negro a quem
os donos da festa pediam socorro nos momentos de dor. Como parte da comemoragao,
eles plantaram ali algumas palmeiras — a quantidade varia segundo os relatos —, motivo
pelo qual a Capela de Santa Cruz também ¢ hoje conhecida como Capela das Palmeiras.
As palmeiras se tornaram a heranga material daqueles homens e daqueles dias de festa.

E assim que, dentro do Grupo Treze de Maio do Samba de Bumbo do
Cururuquara, se conta que nasceu a Festa. Desde entdo, ela é organizada anualmente em
lembranga ao fim da escravatura e em homenagem ao santo de devocdo. Quem realiza
sdo os descendentes de Leandro, Elisario e Eliseu, que chamei de familia do
Cururuquara. Depois da primeira Festa do Cururuquara, seus fundadores
permaneceram no bairro. Hoje, seus descendentes continuam realizando a festa, mas ja
ndo moram mais naquelas terras.

Se ha variagdes nas narragdes do mito, ha também muitos elementos invariaveis.
O 13 de maio de 1888, os trés antepassados, as varias noites e varios dias de festa, o
samba de bumbo, o louvor a Sdo Benedito, a Capela de Santa Cruz, as palmeiras
plantadas: todos esses elementos sdo comuns aos relatos, eles surgem e se transformam,
de uma maneira ou de outra, no decorrer da festa. Se conhece o mito e se conhece o rito.
Ao pensar mitos e ritos, Leach (2000 [1996]) propoe:

Existem, sem duvida, algumas finalidades para as quais ¢ util distinguir,
dentro desse complexo [de palavras e agdes], agdes que sdo rituais, palavras
que sdo encantamentos ¢ palavras que sdo mitos. Mas ndo é que as palavras

sejam uma coisa ¢ o rito outra. A pronuncia das palavras ¢ em si um ritual.
(LEACH, 2000 [1966], p. 163).

Tendo em mente a importincia do que Leach faz ao aproximar mito e rito,

Peirano traz um contraponto:

(...) por se manter fiel ao estruturalismo como orienta¢do, Leach aproximava
demais em excesso, o ritual do mito, fazendo com que ele perdesse sua
especificidade: como o principal objetivo do ritual era transmitir e perpetuar
o conhecimento socialmente adquirido, tanto o rito quanto o mito estavam

igualmente inseridos na ordem da mente humana. (PEIRANO, 2001, p. 22)

7 Uma das atuais mestras do Samba de Bumbo do Cururuquara.



A partir dessa ideia, entendo que quando se conta e se transmite, oralmente, o
mito de origem da Festa do Cururuquara, se realiza uma parte do ritual da festa em
alguma medida. Isso porque falar da festa ¢ fazer a festa, ¢ explicar como ela deve ser
feita e falar da sua razao de ser. Ao mesmo tempo, a realizacao da festa também atualiza
seu mito®,

Ainda, esse mito é representado na bandeira do Samba do Cururuquara, onde
bracos desenhados tocam um bumbo e rompem uma corrente. Além disso, ha pontos do
samba que remetem a historia da origem da festa’ e o proprio nome do grupo vincula o
Samba ao episddio da abolicdo. Existem entdo diferentes formas de tratar o mito de
origem que passam ou ndo pela verbalizagao e de absorvé-lo dentro da realizagao, hoje,
da Festa do Cururuquara.

Inspirada pela analise de DaMatta (1979), que propde interpretar o Dia da Patria
como um “rito historico de passagem” marcado por uma performance que separa dois
tempos histoéricos da nagdo, fago o exercicio de pensar a Festa do Cururuquara como um
rito que se conecta tanto com um fato historico nacional quanto com um evento familiar.
Aqui, a repeticdo da celebragao traz o fato historico também como mito de origem da
festa.

Naio se trata de uma festa nacional, ndo se celebram, nem se constroem, nem se
consolidam herdis nacionais, mas ¢ uma festa familiar, onde hd a performance
celebrativa de um rito que lembra, todo ano, uma data com registro historico nacional —
0 13 de maio de 1888. E uma data de rompimento e de transigdo legal, quando se passa
de uma sociedade onde a escravidao ¢ legalizada para uma sociedade onde ela ¢ ilegal.
H4 uma interse¢do entre a representacao nacional e a representagdo familiar dessa data
na medida em que, nestas duas dimensdes, a data ¢ importante € marca um rompimento.
Se no Brasil ela marca uma mudanca de ordem juridica na sociedade, para a familia de
Leandro, marca uma mudanga de relagcdes com o trabalho, com o futuro, com a terra e

com a propria vida. A festa surge num momento de suspensao e transformagado profunda

% O ato de contar o mito de origem da Festa do Cururuquara dialoga com Peirano (2001): “(...) a fala é um
evento comunicativo e deve ser colocada em contexto para que seu sentido seja compreendido. Nao ¢é
possivel, portanto, separar o dito e o feito, porque o dito é também feito. Considerando-se esta dimensao
basica, ¢ preciso entdo ressaltar que a etnografia ¢ bem mais que um mero descrever de atos presenciados
ou (re)contados — a boa etnografia leva em conta o aspecto comunicativo essencial que se da entre o
pesquisador e nativo, o “contexto da situagdo”, que revela os multiplos sentidos dos encontros sociais.”
(PEIRANO, 2011, p. 11)

® “Eu sambei a noite inteira / pra saudar o padroeiro / Na frente da Capela / eu plantei oito coqueiro”.



tanto de uma histdria nacional, quanto de histérias individuais, familiares, das pessoas
do Cururuquara.

O mito de origem da Festa do Cururuquara traz uma importante problematica do
poés-abolicdo, que ¢ hoje enfaticamente levantada pelos movimentos negros e
antirracistas, pela historiografia, pela antropologia, que tem suas consequéncias
atualmente, e que poderia ser resumida nas perguntas: e agora, o que se faz com o fim
da escravidao neste pais? Como se vive, quando se € negro, a partir do dia 14 de maio
de 1888, no Brasil?

Quero chamar a atengdo para como o mito de origem da festa se constroi e se
atualiza em reflexdes atuais sobre a falta de estrutura no nosso pais para pessoas que
foram escravizadas e seus descendentes. Nao significa que isso ndo estivesse formulado
de outra maneira no passado. Assim a festa se torna uma resposta a essas questdes na
medida em que as explicita. E ela ¢ ainda uma celebracdo da liberdade onde pessoas
antes escravizadas, agora livres, se tornam protagonistas da histéria. Diante do incerto,
elas respondem com uma festa de santo, uma festa que traz prote¢dao, uma festa onde
sua autonomia e seu protagonismo sao exercidos, uma festa que ¢ uma forma conhecida
de produzir vida. E assim que a historia da festa conta e remete a uma historia nacional.
A tradigdo da festa se atualiza, como o mito, ¢ absorve os novos elementos em sua
manutencao.

A familia, ainda, se apoia na propria constru¢do de familia, na fé, na devogao,
em Sdo Benedito, o que, nas festas dos dias de hoje traduz também nos conflitos na
manuten¢do de uma tradi¢ao festeira. A Festa do Cururuquara tem seu mito de origem
ancorado na celebracdo da libertagdo de pessoas escravizadas ao mesmo tempo em que
surgem disputas e conflitos sobre a forma como a festa pode ou deve ser realizada.
DaMatta (1979) nos ajuda a elucidar que a Festa do Cururuquara revela, além de uma

historia nacional, suas proprias particularidades e tensdes locais.

A “comunidade” e a Familia do Cururuquara

As pessoas da familia do Cururuquara apontam diversas vezes os embates entre
elas, os atuais moradores do bairro - a “comunidade” - e a Igreja no que diz respeito a
forma de organizagao e realizagdo da festa. Muitos desses embates aparecem nos relatos
sobre 0 momento em que a “comunidade” e a Igreja tentam se apropriar da festa e, para

a familia, passam a descaracteriza-la.



Atualmente, a familia do Cururuquara mora em diferentes bairros e municipios,
fora dali. Ela se divide em trés nicleos: um que vive em Santana de Parnaiba, outro em
Itapevi, municipio vizinho, e outro no Grajaq, bairro periférico no extremo sul de Sao
Paulo. Mesmo que haja membros da familia que morem em outros municipios — como
Barueri e Guarulhos, por exemplo —, entende-se que eles pertencem a algum desses trés
nicleos, o que demonstra que eles sdo e ndo sdo territoriais. Eles se retnem

principalmente na Festa do Cururuquara.

Mapa 1. Dispersdo dos nucleos familiares. Realizado a partir dos mapas fornecidos

pelo DataGEO — Sistema Ambiental Paulista.

A familia conta que, em determinado momento ndo especificado, ja depois dos
anos 2000, ela foi excluida da organizacdo da Festa, tomada pela “comunidade” e por
representantes da Capela de S3ao Benedito. Nesse periodo houve uma série de
enfrentamentos explicitos, quando moradores do Cururuquara se referiram a familia
como “pretos macumbeiros” e “essa negrada querendo fazer macumba”, como contam

alguns sambadores.



Este periodo de “apropriacdo” da festa, em que sua organizacdo foi tomada por
pessoas de fora da familia e realizada de formas que ela discordava e denunciava' se
encerrou em 2017, quando a celebragao foi “devolvida™ a familia do Cururuquara e os
moradores do bairro e os representantes da Igreja se retiraram de sua organizacgdo. Para
fins analiticos, chamarei este periodo de “recuperacdo” da festa pela familia.

Com a recuperagdo da festa, a familia do Cururuquara pretende manter a
tradicdo festeira. Por outro lado, os moradores do bairro defendem que a familia nao
estava la antigamente. No famoso estudo de comunidade, Elias e Scotson identificam a
separagdo entre um grupo de estabelecidos e outro de outsiders, onde o primeiro, com
uma maior “coesdo grupal, uma identificacdo coletiva e normas comuns” (ELIAS &
SCOTSON, 2000, p. 21) e a partir do principio de antiguidade, se entende como
superior ao segundo grupo. A relagdo de poder que se perpetua ¢ mutavel. La, os
estabelecidos, por estarem no bairro inglés ha mais tempo, entendem os outsiders como
“de fora”. No Cururuquara, a relacdo “de dentro” e “de fora” também opera dos dois
lados: tanto a comunidade enxerga a familia como “de fora”, por ndo morarem mais ali,
como a familia do Cururuquara entende a comunidade como “de fora”, porque a familia
¢ mais antiga no bairro do que seus atuais moradores.

Em 2022, a plantagdo de uma pequena e jovem palmeira no lugar de outra
corroida por cupins da pistas importantes para pensar estes pontos. Foi feito um acordo
com a Prefeitura, segundo o qual a familia do Cururuquara replantaria outra arvore da
mesma espécie no dia da festa. A noticia foi comemorada: as proximas geracdes
poderdo contar quem foi que plantou esta palmeira, assim como se fala hoje sobre seus
antepassados e as arvores mais antigas € ainda vivas. Assim, a heranca familiar se
atualiza e permanece. Durante a festa de 2022, foi a renovacao da tradi¢ao que se deu ali
mesmo, um fragmento do mito de origem que se recuperou e ainda se reforgou a
presenca tao antiga da familia naquele bairro.

Mauss (2017) ja trouxe, ao desenvolver os conceitos de mana e hau no classico
“Ensaio sobre a dadiva”, que as coisas e as pessoas se confundem. Tendo em mente a
ideia de que as coisas carregam um pouco de cada pessoa, entendo que as palmeiras sdo
presentes dos mais antigos para os mais novos, de uma geragdo para outra, € isso indica
que as palmeiras carregam um pouco dos mais velhos. Nao ¢ a toa que plantar uma nova
palmeira é um legado positivo para as proximas geragdes. E um pouco das pessoas de

hoje para as pessoas do futuro. Através das palmeiras e de tantas outras coisas deixadas

1 O documentario Samba do Cururuquara, dirigido por Renato Coutinho em 2012, retrata este periodo.



ali, de geracdo a geragdo, a familia permanece no bairro, ao contrario do que pode
pensar a comunidade moradora.

As sambadeiras mobilizam também a sensibilidade e aspectos religiosos para
pensar a relagio de antiguidade com aquele lugar. E nesse sentido que se torna
interessante também trazer as ideias de parentesco, as concep¢des de corpo e pessoa.
Com Mauss, entendemos que o corpo ausente ndo €, necessariamente, pessoa ausente.
Isso ajuda a pensar o Cururuquara enquanto territorio tradicional e religioso. Ainda que
o corpo das pessoas da familia do Cururuquara ndao estejam ali diariamente, o
pertencimento e a identificacdo da familia com o territdrio existem e a presenga dos
antepassados ¢ sentida pela familia durante as festas. A presenca das pessoas se faz de
outras formas. Tambiah (2018 [1985]) traz a ideia de magia incorporando-a ao ritual e
atribuindo a ela o carater de “ato analdgico e performativo” (TAMBIAH, 2018 [1985],

p. 93) e acrescenta

(...) na medida em que os ritos magicos tentam efetuar uma transferéncia,
frequentemente eles também buscam alcangar resultados praticos — tais como
a cura de uma doenga ou a produgdo de uma boa colheita — tanto quanto
buscam alcangar resultados sociais. (Ibid, p. 93)

Essa relagdo magica com o Cururuquara passa também pela presenca dos
antepassados que se foram, mas permanecem naquela terra. Leda Maria Martins (2021),
traz a dimensdao do espaco e do lugar quando analisa as Congadas do Jatoba. Ao
privilegiar a construcdo das narrativas congadeiras a partir do saber dos proprios
congadeiros, ela descreve os espacos por onde o congado passa, levando em conta os
gestos — e portanto o corpo — € os conhecimentos transmitidos oralmente entre as
geragdes, remontando a um conhecimento negro.

Faz parte do campo do sensivel a compreensdo de que o Cururuquara ¢ um lugar
unico, € s6 ali acontecem coisas que em outros lugares seriam impossiveis. Essa
caracteristica especial tem a ver com a antiguidade da familia naquele territorio e com a
realizagdo do Samba e da Festa no mesmo lugar onde seus antepassados sambaram e

festejaram.

A Reza Cabocla
A Festa do Cururuquara se inicia com a Reza Cabocla ou Reza Cantada,
conduzida por pessoas da familia do Cururuquara. A reza ¢ composta por oragdes a

santos catblicos e ¢ pratica obrigatoria na Festa do Cururuquara, mas ndo € exclusiva

dela.

10



Figura 1. Concentragdo ¢ devogdo durante a Reza Cabocla, na Capela de baixo, na Festa do Cururuquara

de 2022, 14/05/2022.

Durante a Reza Cabocla, hd uma rentincia de qualquer autoridade eclesiastica ao
mesmo tempo que a familia ¢ indispensavel. Trata-se de uma pratica catolica especifica
desta familia. E extensa a literatura que pensa o pluralismo dos catolicismos (cf.
ZALUAR, 1983; MONTEIRO, 1974; MENEZES, 1996; BRANDAO, 1985; MAUES,
1987; MONTERO, 1999; entre outros). Ainda, sdo inimeras as etnografias que trazem
praticas catdlicas de devotos que dispensam e até mesmo repelem a participagdo de
autoridades eclesiasticas em seus rituais (MAUES, 1987; ZALUAR, 1983;
MONTEIRO, 1974; WAGLEY, 1957, etc.). Ao estudar o catolicismo no Brasil, Maués
(1987) demonstra como, nas praticas que observa, o sacerdote ¢ importante mas nao
indispensavel, na medida em que as festas de santo acontecem independente de sua
presenga ou autorizagdo. Foco da devogdo e portanto, razdo das praticas rituais, o santo
€ que se torna essencial nestas praticas que se dao independente de autoridades
eclesiasticas, assim como se vé na Reza Cabocla.

Hé uma identidade catolica que ¢ predominante entre os sambadores. Isto nao
significa, de maneira alguma, que nao haja também multiplos pertencimentos, que nao

haja praticantes e pertencentes a outras religides, mas o catolicismo, assim como a
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presenga e a devogdo a Sdo Benedito ¢ essencial para a realizagdo da festa. A Reza

Cabocla ¢ um ponto-chave para perceber isto.

Palavras rituais: falar errado e rezar direito

A importancia das relagdes de parentesco nas praticas catdlicas ja foram
ressaltadas em estudos de Zaluar (1983), Monteiro (1974) e Menezes (1996) e diversos
relatos das sambadeiras recolhidos ajudam a perceber como a Reza se relaciona com a
familia, ja que as lembrancas sdo atreladas a ela. Mestra Adriana'' faz questdo de fazer
copias coloridas do papel original com os canticos, para que se vejam as suas manchas
amareladas e se possa ler bem as indicagdes de conducdo da reza, feitas a mao, por sua
avo. Ela constroi uma ideia de heranga e de antiguidade a partir da familia: ela herda o
papel original de sua avo, o que lhe da legitimidade em relagado a tradigdo da festa.

Para ajudar a pensar nessa relagdo, chamo atenc¢ao a forma que se fala durante a
Reza e que as proprias mestras ressaltam. O que elas apontam como falar errado se
refere especificamente aos trechos da Reza Cabocla em que se fala, por exemplo,
“arma” ao invés de “alma”, “mortar” ao invés de “mortal”, “cramores”, ao invés de
“clamores”. Mestra Eny atribui essa forma de falar aos antepassados que foram
escravizados e reivindica esta forma de falar, “que nao ¢ errada”.

As marcas orais dos antepassados da familia permanecem no falar, no rezar — e
até na escrita. O uso do » no lugar do /, tipico do interior de Sdo Paulo, registra o modo
de falar caipira/caboclo e ¢ adotado durante a Reza. Essas marcas orais sdo uma forma
de resisténcia, se concretizam num momento de rito e trazem consigo uma nog¢do de
eficacia propria ao ritual. Nao apenas saber que as palavras fogem da norma culta, mas
ativamente defender que elas ndo sejam alteradas — nem na oralidade, nem na forma
escrita — ¢ uma maneira de distinguir, nos termos de Tambiah (2018 [1985]), a
linguagem sagrada da linguagem profana.

A distancia entre o falar corriqueiro da familia e o falar ritual da Reza Cabocla
muito se da na intensificacao da linguagem ritual. A eficacia ritual acontece na forma de
se falar naquele momento especifico (TAMBIAH, 1985). A delimitac¢do
espago-temporal da Reza Cabocla ndo apenas permite, mas exige que as palavras rituais
sejam verbalizadas de uma determinada maneira que se diferencia do uso cotidiano, ou

do uso segundo a norma culta da lingua, destacando seu carater performativo (KEANE,

' Junto com Mestra Eny, é uma das atuais mestras do Samba de Bumbo do Cururuquara.
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1997). Assim, ¢ imperativo seguir falando como os antepassados durante a Reza
Cabocla, como condigdo do proprio ritual.

Quando as mestras Eny e Adriana reforcam que sabem que as palavras estdao
“erradas” na Reza Cabocla, elas apontam justamente para a forma correta de se rezar.
Pensando a partir das sugestdes de Tambiah, a Reza Cabocla ¢ uma forma de
comunica¢do. Ela comunica, por um lado, com o sagrado — com os santos, com a
santissima trindade — mas também com os antepassados da familia. E comum que a
familia sinta a presenca dos ancestrais ja falecidos tanto durante a Reza Cabocla quanto
durante o samba de bumbo no Cururuquara. A linguagem que se adota ali demarca o
que se percebe, dentro da propria familia, como um ritual (PEIRANO, 2001). Ali, se
deve falar “arma minha” ao invés de “alma minha”, “nossos cramores” ao invés de
“nossos clamores”, enfim, que se deve falar como os antepassados. Trata-se ainda de
entender que as palavras “erradas” sdo citagdes indiretas dos antepassados.

Keane (1997) chama a atencdo para o protagonismo da origem das palavras no
pensamento magico-religioso. Neste caso, interessa apontar para os ancestrais, criadores
da Reza Cabocla, desconhecidos e ao mesmo tempo conhecidos — ninguém sabe quem
criou a Reza Cabocla, mas todos sabem que ¢ uma reza de familia e, portanto, que as
pessoas criadoras sdo ancestrais da propria familia, e que existe entdo uma linhagem de
parentesco. Foram eles quem instituiram estas palavras, tais quais devem seguir sendo
ditas da mesma forma desde o principio aos dias de hoje e no futuro. A alteracao da
Reza Cabocla, de suas palavras rituais, estd sob pena, como conta Mestra Adriana, de
interferéncias e corre¢des dos proprios ancestrais, como fez uma vez Dona Alice Preta,
em espirito. A Reza Cabocla comunica com a familia, em carne ou nao.

Essa maneira de falar compoe palavras desviantes que fazem pensar nas formas
que a resisténcia cotidiana se constréi (DE CERTEAU, 1994): falar errado,
especialmente durante a reza, é também resistir as normas da lingua culta. E resistir a
possiveis imposicdes e alteragdes sugeridas por quem € “de fora” para “corrigir” a reza,
e assim, se torna uma forma também de relembrar os antepassados. Aqui, a
peculiaridade do falar caboclo/caipira se d4 ao transformar-se num falar sagrado, numa
linguagem ritual enquanto ¢ também produgdo de uma fala de antepassados
escravizados. Apresentar a reza de maneira escrita para aqueles que vém participar da

festa ¢ ainda, uma forma de se fazer ver, uma forma de apresentar para quem ¢ de fora.
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Consideracoes finais

Ao analisar a tradigao festeira no Cururuquara tornou-se impossivel desviar dos
conflitos que se dao em torno dela. Em primeiro lugar, trouxe elementos que ajudam a
pensar a construgdo da familia do Cururuquara, que se da principalmente na relacao de
seus membros com o Samba e com a Festa, ultrapassando as relacdes de
consanguinidade ou casamento. Assim aponto como a Festa produz a familia e a familia
produz a Festa.

Apontei ainda a importancia de pensar o mito da Festa, uma vez que isso ajuda a
perceber como ela acontece hoje e ¢ tratada pelos sambadores e pelas sambadeiras. Ao
olhar pro passado, Glissant (2005) defende: “O passado ndo deve somente ser
recomposto de maneira objetiva (ou mesmo subjetiva) (...). Deve também ser sonhado
de maneira profética, para as pessoas, comunidades e culturas cujo passado, justamente,
foi ocultado.” (GLISSANT, 2005, p. 102). Trazer o mito de origem desta Festa ajuda a
perceber como ela olha para o passado e constroi o seu presente e futuro. Nos embates
para manter a tradi¢do da festa entram os conflitos com os atuais moradores do
Cururuquara, que disputam a antiguidade daquele territério com a familia.

Enfim, as caracteristicas que fazem do Cururuquara um espago religioso e
tradicional tem a ver com a antiguidade da familia naquele territorio e com a realizagdo
do samba no mesmo lugar onde seus antepassados sambaram. A Reza Cabocla se revela
um ritual familiar e uma tradi¢ao passada de geragdo a geragdo: os antepassados faziam,
os adultos hoje fazem e as criangas devem continuar fazendo no futuro. Se a Reza nao ¢
exclusiva da Festa do Cururuquara, ¢ ali especialmente e no momento da sua realizacio
que os antepassados sdo reunidos entre os vivos. No momento da Reza Cabocla, no
bairro do Cururuquara, na Capelinha de baixo, durante a procissao, os antepassados
estdo presentes novamente onde estiveram também em vida. Assim a Reza Cabocla se
demonstra ndo apenas como uma expressdo de fé catolica, mas também como uma
forma de se relacionar com os ancestrais da familia, com as novas geracdes e de se fazer
ver para aqueles de fora da familia e do Samba, para aqueles de fora do Cururuquara
mas que vao ali participar da festa e de seus varios momentos. Por fim, a preocupacao
com a manutencao da tradi¢do festeira do Cururuquara passa pela preocupacao também

com a manuten¢ao dessa reza.
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