CULTURAS DE GRUPOS

José Machado Pais

Grupos e afiliacoes sociais

Uma simples consulta da lista telefénica confronta-nos com a existéncia de
grupos da mais variada natureza: grupos de ac¢io comunitaria, grupos recreati-
vos e desportivos, grupos culturais, grupos excursionistas, grupos economicos,
grupos de consultadoria e gestio, grupos de teatro, grupos tauromaquicos... sem
falar de grupos mais bizarros como um denominado «Grupo Onomadstico os
Josés». Também nas comunidades virtuais encontramos variadissimos grupos.
No Google, por exemplo, aparecem grupos de «arte e entretenimento», grupos
de «pessoas», grupos de «lar», grupos de «satde», grupos de «ciéncias/tecnolo-
gias», grupos de «computadores», grupos de «escolas e universidades», grupos
de «azer», grupos de «negdcios», grupos de «noticias», grupos de «sociedade e
humanidades», etc.

Porém, nem todos 0s grupos tém as mesmas caracteristicas. Embora todos
eles pressuponham interaccoes entre um determinado namero de pessoas, a na-
tureza das afiliagoes, a revindicagao de uma identidade prépria ou a regularidade
dos contactos sao atributos que diferenciam os grupos sociais, entre si € os dis-
tinguem de outro tipo de associagcoes ou agregados sociais onde os influxos
sociais podem ser mais difusos ou até mesmo inexistentes. E o que se passa com
pessoas numa fila a espera de autocarro ou praticantes de jogging num jardim
publico. O mesmo acontece quando, perante qualquer tragédia ou acidente, se
formam ajuntamentos de pessoas. O que as aproxima? Curiosidade? De facto,
quando se dd uma colisao de automoveis, muita gente se amontoa na ansia de
saber da dimensao dos estragos, se houve feridos, talvez mortes. Se uma ponte
tombou, um comboio descarrilou, uma leziria inundou... surge um corrupio de
mirones a ver o que ocorreu. Pouco importa que a televisao 14 esteja para cobrir
0 acontecimento, o importante € ver o que ocorreu com 0s proprios olhos, de
forma a nada deixar escapar. A presenca da televisao nao desencoraja os miro-
nes, antes os estimula. O repérter € perseguido com a mesma ansia que se per-
segue a tragédia, porque os mirones nio desejam apenas ver, desejam também
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ser vistos. Ver e ser visto sao duas faces da mesma moeda ou, se quisermos, da
mesma obsessdo. Ao analisar as obsessoes, Freud mostrou-nos que se o obses-
sivo se distingue pelos seus comportamentos voyeuristas ¢ também, provavel-
mente, para desviar a atencdo do exibicionismo que se encontra no centro de
sua esséncia psicologica. Poder-se-ia dizer que o obsessivo é um voyeur na super-
ficie mas, no fundo, ele é um exibicionista. Como quer que seja, por exibicio-
nismo ou simples instinto de curiosidade, os participantes deste tipo de ajunta-
mentos nio comungam de cumplicidades sociais que os vinculem para além de
circunstincias momentineas que os levam a alguma aproximacao fisica. Os
grupos, pelo contrario, afirmam-se por comportamentos que buscam expressar
e legitimar identidades, numa luta pela significacio. Com efeito, as identidades
grupais entrecruzam-se com identidades pessoais em processos de identificacio
que reflectem a intersec¢ao de um «eu» com um «nds», em contraposi¢io com
outros, olhados como «eles».

Nio haveria sociedade se nao existissem afiliacoes sociais entre as pessoas,
quer na forma de grupos, associacoes, organizacoes ou agregados sociais. Tam-
bém nas comunidades virtuais € possivel estabelecerem-se redes de relaciona-
mento, com propositos de filiagao . Em rede, como na vida real, cultiva-se um
modus vivendi interactivo, mesmo aceitando que o ciberespaco é habitado por
sujeitos «incorpéreos e fragmentados» 2. Os proprios emoticons criam e refor¢cam
fronteiras, unificam os membros de uma comunidade discursiva, excluem outsi-
ders dessa comunidade. Porém, ainda que discursivamente possamos tratar os
grupos virtuais como «comunidades virtuais», o simples facto de se pertencer a
um newsgroup nio assegura uma filiacio de natureza comunitaria®. Alids, as
vivéncias sociabilisticas podem ser muito diferenciadas numa comunidade vir-
tual, tomada em sentido lato. Uns, viverao relacionamentos afectivos; outros, o
gosto pela estranheza com quem se interactua; outros, ainda, privilegiario a
diversao. Se existe, entre alguns cibernautas, um sentimento de unidade, de ca-
racteristicas neotribais, que se vai reforcando a medida que as sociabilidades se
aprofundam, também é certo que, por vezes, esses tribalismos sao frageis, flui-
dos, inconstantes, perdendo-se os atributos e influxos sociais que alimentam as
culturas de grupos.

Segundo TOnnies, existem duas formas de integra¢ao social: a «comuni-

! Howard RHEINGOLD, The Virtual Community: Surfing the Internet, Londres, Minerva
Publishing, 1994.

2 William MrtcHELL, City of Bits, Cambridge, Massachusetts, MIT Press, 1995.

3 José Machado Pais, Nos Rastos da Soliddo. Deambulacées Sociologicas, Porto, Ambar,
20006 (capitulo: Afectos Virtuais).
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dade» (Gemeinschaft) e a «sociedade/associacio» (Gesellschaft). A primeira ba-
seada no afecto e na emoc¢io; a segunda, na instrumentalidade e na razao 4. Esta
distin¢ao decorre da valorizacao que Tonnies da a subjectividade quando analisa
a acgdo social. Para Tonnies, a ac¢ao social € induzida por «tendéncias de orien-
tacao» em relacao a outros, tendéncias que aparecem englobadas sob o conceito
genérico de wille (vontade). Também neste caso TOnnies faz uma distincao
entre dois tipos de wille, através dos conceitos de kiirwille e wesenwille. We-
senwille designa uma vontade «natural» ou «essencial»; kiirwille, uma vontade
«racional» ou «instrumental».

A taxonomia que Weber propoe para o estudo da accao social — distinguin-
do entre «ac¢io tradicional», «<accdo afectiva», «<accdo racional em relacao a valo-
res» e «acc¢do racional em relacgdo a fins» > — tem raizes na distin¢ao proposta por
Tonnies entre wesenwille e kiirwille. Alias, o proprio Weber retoma a distingao
entre comunidade e sociedade °, diferenciando os conceitos do seguinte modo:
designa por comunidade uma relagao social que se inspira num «sentimento
subjectivo» (afectivo ou tradicional) dos seus participes em constituir um todo;
designa por sociedade a relagio social que se inspira numa «compensacao de in-
teresses» por motivos racionais (de fins ou valores) ou numa «unido de interes-
ses» com igual motiva¢ao. Dos muitos exemplos de Weber para tipificar estes
conceitos retenhamos o de «contrato econémico», como ilustrativo de «socieda-
de», e 0 de uma «tropa unida por sentimentos de camaradagem», como exemplo
de «comunidade»’. Ambas as tipologias podem dar guarida a culturas de grupo.

Independentemente da enorme variedade de grupos sociais (abertos e
fechados, pequenos e grandes, primirios e secundarios, temporirios € perma-
nentes, localizados e dispersos, formais e informais, solidarios e antagdnicos),
uma coisa é certa: o que faz a sociedade, em qualquer dos sentidos da palavra,
sao as diferentes classes de accio reciproca ou de influxos muituos que se estabe-
lecem entre os individuos®. Neste campo, as culturas de grupos sao realidades
sociologicamente relevantes. No presente ensaio apresentam-se alguns estudos
de caso de culturas de grupo. Num primeiro momento, toma-se por objecto de
estudo a cultura cigana, aproximada por abordagem etnografica; logo de se-

1 Os conceitos, como o proprio Ténnies advertiu, sio conceitos abstractos e analiticos
(tipos ideais), nao devendo ser usados como descritivos e pragmaticos.

> Max WEBER, Economia y Sociedad, Esbozo de Sociologia Comprensiva, México, Fondo
de Cultura Econémica, 1979, pp. 18-45 (1.* ed., em alemao: 1922).

¢ Ainda que em vez de Gesellschaft ¢ Gemeneinschaft use os termos Vergemeinschaft e
Vergesellschaftung que, a letra, designam processos de «comunizagao» e «associacao».

7 M. WEBER, Economia..., p. 33.

8 Georg SIMEL, Sociologia. Estudios sobre las Formas de Socializacién, Madrid, Biblioteca
da Revista de Occidente, 1922 (1.2 ed., em alemao: 1908).
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guida, centramo-nos num ritual presente em grupos de rapazes transmontanos,
a denominada festa dos rapazes. Em ambos os casos veremos que a forc¢a da tra-
dicao é evocada para justificar o desenvolvimento de culturas de grupo, por
efeito de processos de socializacio que se transmitem de uma geracao a outra.
Finalmente, analisam-se culturas juvenis contemporaneas (estilos e afirmacoes
de identidade) passando pela discussio dos chamados revivalismos tribalistas.

«Eles», os ciganos

O meu contacto com ciganos foi possivel devido ao acompanhamento que
fiz de um projecto de intervencdo que teve por alvo uma comunidade cigana,
num bairro da periferia da cidade de Lisboa (Vale do Forno), junto a um cemité-
rio. Principes do Nada, assim se designava o projecto, tinha por alvo uma popu-
lagao constituida por cerca de 400 pessoas, com caréncias basicas de alimenta-
cao, saude, ensino e habitagao. O projecto, apoiado pelo «Programa Nacional de
Luta Contra a Pobreza», colocava o desafio de enfrentar o isolamento de uma
comunidade marginalizada, respeitando as suas especificidades culturais. Os
jovens ciganos — 57% da populagao do bairro tinha menos de 20 anos de idade®
— constituiam um alvo prioritario do projecto. Como se sabe, a maioria dos jo-
vens ciganos abandona a escola sem ter concluido a escolaridade obrigatéria e
as reprovacgoes sao sucessivas para os poucos que a frequentam.

O projecto procurou valorizar aspectos culturais da identidade cigana,
socialmente marginalizada e desprezada, promovendo, a0 mesmo tempo, a inte-
raccao dos ciganos na sociedade. Os rapazes foram convidados a frequentar
aulas de guitarra de modo a aperfeicoarem as suas capacidades de interpretagao
instrumental. Contaram, para o efeito, com o apoio de um grupo musical de
etnia cigana (Les Gitains). A formagao profissional também nao foi descurada,
com aulas de carpintaria que permitiram construir artefactos de madeira, como
os cajones, instrumento musical tipico da cultura cigana. Aos jovens analfabetos
foi sugerida a frequéncia da escola (ensino recorrente) para que pudessem
aprender a ler, escrever e contar. No caso das raparigas foi promovido um atelier
de leitura e escrita, outro de costura e outro ainda de danca, com o apoio de
uma professora de flamenco. Nos ensaios a que assisti, num centro cultural
perto do seu bairro, apercebi-me do grande entusiasmo das jovens ciganas pela
danca. De vez em quando, pediam a professora para rodar as suas dangas prefe-
ridas: «Ponha o Colorado!», «<Ponha a Chiquita!» No dia em que combinei fazer

? Isabel Dias, «Realojamento da Comunidade Cigana do Vale do Forno: a Partilha de uma
Experiéncia», texto disponivel em: http://apdemografia.pt/pdf congresso/8.
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uma gravagao em video do ensaio, apareceram com roupas de festa e maquilha-
das a preceito. Algumas calcavam sapatos de salto alto, dos quais se libertaram
logo que comecaram a dancar. Uma delas manifestou-se preocupada: «<Nao me
filme os pés. Estou descalca.» Também cuidavam dos pormenores das poses e
ouvi uma delas exclamar para outra: <Es mesmo cigana, com os bragos tracados!»
Enfim, o reconhecimento de uma maneira de ser cigana, no modo de cruzar os
bragos a resisténcia em dancar com sapatos.

Periodicamente, as jovens mulheres reuniam-se, sob coordenacio de uma
antropéloga '°, sendo discutidos problemas relacionados com a especificidade da
cultura cigana, questoes praticas do quotidiano, aspiracoes pessoais e profissio-
nais ''. Informadores privilegiados que acompanhavam o projecto chamaram-
-me a ateng¢ao para a situaciao de dupla discriminacio em que se encontram as
jovens ciganas: por uma questao de raca e também de género. Disso me aper-
cebi quando, ao assistir a um ensaio de danca, uma das colaboradoras do pro-
jecto me confessou: «Estarem aqui connosco a ensaiar ja é uma vitoria.» Também
me informaram que logo que lhes chega a menstruagio, as raparigas muito difi-
cilmente podem frequentar espacos publicos. O mesmo acontece quando ficam
«prometidas» para casamento, o que normalmente ocorre entre os 12 e os 15
anos, ou mesmo antes, por pedimento (negociacao do noivado por mediagao
familiar).

Num fim de tarde, visitei o bairro Vale de Forno, acompanhado pelo coor-
denador do projecto, Prof. Roque Amaro, meu colega universitario. Na presenga
dele o meu receio diminuiu, ja que me tinham alertado de que qualquer carro
desconhecido que se acercasse do bairro poderia ser apedrejado. Também me
chegaram rumores — nao confirmados — de que a distribui¢ao do correio deixara
de se fazer por temor dos carteiros serem assaltados. Quando o meu colega pe-
diu a2 mae de uma jovem cigana que a deixasse ir com outras jovens a um lanche,
em Cascais, a mae retorquiu-lhe, esbracejando: «Se for longe nao a deixo ir» O
pai estava presente e parecia condescendente: «Deixa 14 ir a middal» Mas a mae
persistia na recusa. Até que o coordenador do projecto a questionou: «Aconte-
ceu alguma coisa a sua filha quando a levei da Gltima vez para lanchar?> A mae
respondeu-lhe, num repente: «Nao! Mas aconteceu-me a mim! Tive de ir para o

10 Dr.2 Conceicao Barroqueiro, a quem agradeco o grande apoio que me deu na caracte-
rizacao do projecto.

' No ano 2000, foi constituida a primeira associacio de mulheres ciganas, em Portugal.
Uma das associadas refere: «<Fomos muito e severamente criticadas. Sentimos dificuldades pro-
fundas. Constantemente nos perguntavam: “Mas, afinal, o que é que vocés andam a fazer? Nao
se vé nada. S6 ganharam ser apedrejadas”», in Boletim Informativo Principes do Nada,
n.° 1, Janeiro de 2001.
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hospital porque o meu coragao nao aguentaval!» Este episédio mostra bem o
forte proteccionismo familiar — de que as maes sio as mais fiéis guardias — em
relacdo as jovens ciganas.

Sabemos que o «modo de vida cigano» caracteriza-se por uma grande pre-
cariedade e vulnerabilidade a situagoes de risco, mas a familia ¢ um elemento de
permanéncia e estabilidade. Entre os ciganos tudo parece girar em torno da fa-
milia, unidade basica de organizac¢ao social, econémica e educativa. Os ciganos
podem sentir-se isolados dos demais mas, entre eles, talvez por efeito desse
mesmo isolamento, predominam lacos intensos de entreajuda e solidariedade.
A socializagao das criangas tem lugar num espaco familiar alargado a varias gera-
¢oes, onde se transmitem valores de coesao, continuidade e seguranga. O con-
trolo sobre as criancas é comunitirio. Estes tracos fortes de coesao '? existem
porque qualquer cla de ciganos é marcado por destinos convergentes (clan-des-
tinos), que reclamam cumplicidades de sobrevivéncia. Embora existam rivalida-
des entre os ciganos, hd também um sentimento forte de solidariedade pela falta
que dela sentem quando se expéem ao mundo que os rodeia. A sua indepen-
déncia correspondera ou nio a uma opg¢ao de vida mas, certamente, reflecte efei-
tos de exclusido social. As redes sociais emergem de um conhecimento informal
de «outros» que padecem das mesmas caréncias e se identificam entre si. Na base
dessa identificacio surgem principios rigidos de conduta e moralidade que taci-
tamente sustentam a chamada /lei cigana. Ao homem cabe assegurar a sobrevi-
véncia material da familia ainda que possa ser ajudado pela mulher, como acon-
tece nas feiras; a mulher cabe garantir a sua prépria integridade moral e, com
esta, a da familia. A insolvéncia do marido e o adultério da mulher sao «situacoes-
-limite» de um modelo familiar, caracterizado por José Cutileiro, que se ajusta
bem a comunidade cigana:

«Tal como a mulher adultera deve deixar a sua aldeia ou a sua vila, também
o proprietdrio insolvente vai muitas vezes viver para outro sitio. A reprovacao da
comunidade é forte demais, em ambos o0s casos, para poder ser suportada face a
face. Um homem solvente, cuja mulher ¢€ fiel e cujas filhas sao castas, goza do mi-
nimo de prestigio necessario para poder andar de cara levantada e ser aceite,
sem troca nem reprovagao» 3.

12 Apoiei-me, abundantemente, no trabalho de Jean-Pierre Liégeois, nomeadamente no
seu livro Minoria y Escolaridad: El Paradigma Gitano, Madrid, Editorial Presencia Gitana,
1998. Ver também: A. FRraSER, The Gypsies, Oxford, Blackwell, 1997; M. STEWART, The Time of the
Gypsies, Boulder (CO), Westview, 1997, e Mirna MONTENEGRO (org.), Ciganos e Educacdo,
Setubal, Instituto das Comunidades Educativas, 1999.

13 José CurtiLEIRO, «<Honra, vergonha e amigos», in J. G. Peristiany, Honra e Vergonha. Valo-
res das Sociedades Mediterrdnicas, 2.* ed., Lisboa, Funda¢ao Calouste Gulbenkian, 1988,
p. XVIIL.
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O recurso ao trafico de droga e outros negdcios ilicitos por parte de alguns
ciganos pode interpretar-se, especulativamente, como possibilidade de salvacio
da «<honra masculina», quando ha ameacgas de insolvéncia. Quanto a honra da
mulher, o controlo é apertadissimo: «A mulher cigana nao pode estar com ne-
nhum outro homem que nio seja o marido porque fica logo com ma fama» .
Ora, uma vez que as jovens ciganas costumam ficar comprometidas muito novas,
nao é bem aceite que frequentem a escola, por, desse modo, estarem em con-
tacto com estranhos (rapazes e professores). Qualquer deslize de uma jovem
comprometida € posto a claro, antes do casamento, através da chamada prova
de bonra. Se a jovem passa esta prova, o orgulho estende-se a familia do noivo,
cuja mae faz guarda religiosa da prova como reliquia:

«<Todas as meninas tém de passar por isso! Mas é mesmo assim, ¢é a lei dos
ciganos. E é assim: as meninas mais velhas seguram a noiva para ela nao gritar.
Niao pode estar 14 nenhum homem, mas o noivo tem de estar a ver. E depois a
mancha que fica no pano € linda! E significa coisas diferentes, que as mulheres
sabem ver. E muito bonito. E esse pano depois é guardado pela sogra da noiva.
Fica numa caixinha para toda a vida» .

A festa de casamento €, na verdade, a festa da noiva que, simbolicamente,
representa todas as mulheres, guardias da chamada «tradi¢do cigana». A festa de
um casamento cigano € a festa da celebra¢ao da mulher, embora também consa-
gre o direito do homem dispor livremente dela. Quando a noiva sai da Igreja
com o seu vestido branco e, no dia seguinte, se veste de vermelho ha uma trans-
mutagao alegoricamente representada pela passagem do branco ao vermelho: o
branco simbolizando a virgindade e o vermelho o inicio das responsabilidades,
através da modificagao operada no préprio corpo — o rompimento do himen, a
exibicio do sangue. As maes ciganas vivem em panico com eventuais rumores
que possam circular sobre as suas filhas, o que acontece mesmo quando ja sao
noivas, prestes a casar:

«Ai! Morresse eu ja aqui toda leprosa se soubesse que tu andas a esfregar-
-te no teu homem [0 noivo] que nem uma cadela com o cio! Nunca te esquecas
da promessa que eu fiz ao teu pai quando ele tava a morrer. Olha que ele rogou-
-te uma praga se te desonrasses e praga de cigano tem o dedo de Deus!» °.

As referéncias correntes a «lei cigana» e a «tradicdo cigana» lembram-me in-

4 Entrevista a quatro jovens ciganas dos 7 aos 12 anos e publicada no Boletim Informa-
tivo Principes do Nada, Julho de 2002, p. 8.

> Ibidem.

16 Depoimento recolhido por um aluno meu, José Santana Pereira, no ambito de um tra-
balho de Sociologia da Vida Quotidiana, sobre «rumores de café», no 2.° semestre de 2002.
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quietacoes de Peter Fry ao discutir a «persisténcia da raca»: sem querer «cair na
blasfémia de reificar ou essencializar a cultura», ha «estruturas de pensamento»
que se sedimentam no tempo 7. Os ciganos vivem em autarquias familiares e
comunitarias e, por isso mesmo, entrevistar ciganos nao ¢é tarefa ficil, tanto mais
que se refugiam em retoéricas hibridas, convidativas a deformacgao e ao disfarce.
Fazem-no por desconfianca reflexiva da desconfianga com que sao olhados 8. A
situacao de dupla discriminacdo (étnica e sexual) vivida pelas jovens ciganas fun-
damentou a decisao de as entrevistar. Para que nao surgissem rumores injustifi-
cados, se acaso decidisse entrevista-las individualmente, optei por entrevista-las
em grupo *. Todas as ciganas entrevistadas abandonaram a escola sem terem ter-
minado a escolaridade obrigatéria. O abandono escolar foi pressionado pelas
maes, ndo apenas por preocupacdes morais mas também por necessidades pra-
ticas: tinham de cuidar dos irmaos mais novos e ajudar nas lides da casa. Estas
socializagOes familiares sio responsaveis pelo absentismo escolar: «Com os ciga-
nos € assim! [...] Ou ficamos em casa a tomar conta dos nOSSOSs irmaos ou vamos
para a venda com as nossas maes» 2.

Também constatei que para as jovens ciganas de 12 a 15 anos nao é como-
do frequentarem aulas cujos colegas (nao-ciganos) apenas tém 8 ou 9 anos de
idade, por nunca terem reprovado. As recordagdes da escola nio sio boas. Hi
queixas dirigidas a professores por «ralharem», «<mandarem bocas», «darem casti-
gos», «passarem muitos trabalhos de casa». Estes raramente sao realizados, dadas
as tarefas domésticas e os cuidados devidos aos irmaos, o que se repercute nega-
tivamente no sucesso escolar. As jovens que abandonaram a escola reconhecem
a atitude agressiva que tinham na escola, embora como reaccio de revolta ante
atitudes de rejeicio, em particular por parte de colegas que recusavam brincar
com elas, ou emprestar a corda de saltar, a bola, etc.

«Eu roubava as coisas dos outros, batia nos outros, as professoras mandava
com leites [pacotes] na cara, tive um més de suspensao, roubava o lanche, era
muito ma. As middas tinham medo de estar ao pé de mim. Se nao me dessem o

17 Peter FRy, A Persisténcia da Raca. Ensaios Antropoldgicos sobre o Brasil e a Africa
Austral, Rio de Janeiro, Civilizacao Brasilia, 2005, p. 31.

18 Comerciantes hd que decoram as lojas com sapos de pelucia e plastico para os afugen-
tarem, uma vez que, para os ciganos, os sapos sio animais agoirentos, bichos de azar. Ver repor-
tagem no Publico, de 13 de Janeiro de 2004.

1 Uma rapariga do projecto «deu cabago», ou seja, recusou o casamento sugerido por fa-
miliares. Esta recusa pode ter duas avaliagdes: uma positiva, por corresponder a um gesto de
emancipacao; outra negativa, por a jovem poder ser alvo de mexericos e ser discriminada pela
comunidade.

20 Entrevista a quatro jovens ciganas dos 7 aos 12 anos e publicada no Boletim Infor-
mativo Principes do Nada, Julho de 2002, p. 8.
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que queria andava a porrada com elas. Se elas nio me chamavam para brincar, se
elas tivessem uma coisa e nio me dessem a mim, roubava a corda [de saltar] ou
a bola. Elas iam dizer a professora, a professora dizia ao director. Uma vez fiquei
um més expulsa. Até aos rapazes eu batia. Aos rapazes era dentadas que eu dava.
Eles choravam.»

Como interpretar estes comportamentos das criancas ciganas? Possiveis re-
presalias a atitudes de rejeicio, como sugerido no depoimento transcrito? Ex-
pressao de um orgulho ferido que as impele a ndo se deixarem subordinar a va-
lores estranhos que a escola lhes pretende inculcar? Entre os ciganos, é possivel
que o analfabetismo tenha funcionado como factor de protecciao contra agres-
soes de outras culturas veiculadas pela escola e suas aprendizagens?!. Entre os
contos populares ciganos circula o seguinte:

«Era uma vez um rei que tinha o alfabeto cigano. Embrulhou-o numas
folhas de couve, porque naquele tempo nao tinhamos estantes para pousar as
coisas, e adormeceu até a Primavera. Veio um burro beber dgua e comeu as
folhas de couve» .

As familias ciganas continuam a desconfiar da formacio que a escola possa
dar aos seus filhos; preocupam-se, sobretudo, com a deformagiao que lhes possa
dar: enchendo-lhes as cabecas com ideias avessas as suas tradi¢oes e, por conse-
quéncia, desencaminhando-os das familias. As causas aparentes do insucesso
escolar (falta de interesse, absentismo, violéncia, recusa em estudar...) podem
ser, afinal, efeito de uma inadaptacao profunda a escola que esta longe de ser
uma inadaptacao individual. Neste sentido, convém nio tomar os efeitos como
causas do fracasso escolar. Para os ciganos, a escola é sempre a escola dos
outros; como a policia é a policia dos outros; ou os hospitais sao os hospitais dos
outros. S6 em caso extremo, 0s ciganos aceitam a hospitalizagao de algum fami-
liar e, se isso acontece, os mais chegados fazem questio de acompanhar o enfer-
mo, mesmo que para o efeito tenham de improvisar um acampamento junto do
hospital. O mesmo se passa em relacio a escola?’. As criancas ciganas sao edu-
cadas no temor ao que lhes é estranho. A escola forma parte desse mundo estra-
nho, onde coisas estranhas lhes sao ensinadas:

«Acho que a escola deveria ser diferente. As escolas sao prisoes e as criancas

21 Hipotese levantada por Jean-Pierre LIEGEOIS (Minoria y Escolaridad..., p. 16) que, toda-
via, admite que o analfabetismo seja também um forte handicap numa sociedade em que o uso
elementar da escrita, leitura e contagem se convertem numa necessidade basica.

22 Diane TONG, Contos Populares Ciganos, Braga, Circulo de Leitores, 2002, p. 207.

% Uma professora que ensina criancas ciganas contou-me que, muitas vezes, 0s proprios
pais ameagam os professores com porrada. No entanto, «se bem conversados, pedem desculpa
e prometem descarregar porrada nos filhos».
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ciganas niao aguentam estar la fechadas por muito tempo. Deveria haver outras
actividades para as manter ocupadas» 2.

Estes principes do nada sao convidados a participar num reino (a escola)
onde frequentemente a sua etnicidade — imputada ou assumida — é convertida
em fracasso escolar®. O seu absentismo é uma forma de evitarem a «inadapta-
¢ao» a escola, por eles vista como «prisao». Em contrapartida, para a administra-
¢a0 escolar o absentismo serve para desculpar o fracasso da escola em lidar com
os jovens ciganos. Na confluéncia destes dois movimentos, as identidades sao
sacralizadas, hipostasiadas em sistemas monobloco, e como tal reificadas, exibi-
das, glorificadas ou rejeitadas.

E possivel que o comportamento rebelde de muitas criangas corresponda a
uma oportunidade de afirmacao compensatéria de um contrapoder relativa-
mente aqueles que tém supremacia escolar na sala de aula. No recreio ou a saida
da escola, principalmente entre os rapazes, surgem os inevitaveis ajustes de con-
tas. Um dia, uma professora que entrevistei, de uma escola primaria frequentada
por criancas ciganas, abriu a gaveta da sua secretiria mostrando-me uma apre-
ciavel colec¢ao de navalhas apreendidas. Porque trazem as navalhas para a es-
cola? Possivelmente, elas sio armas de rejei¢ao a submissao da cultura da escola,
através da ritualizacao de uma agressividade simbolica que se emblematiza como
propria da «cultura cigana». A afirmacio da identidade requer reconhecimento
por parte dos demais. Existir também quer dizer ser percebido e reconhecido
como distinto. Quanto mais negado, ignorado ou reprimido se €, mais necessa-
rio se torna afirmar a existéncia — para 0s outros e para si mesmo. Neste sentido,
as navalhas ciganas ndo sao apenas armas de intimidacdo; independentemente
da ilegitimidade do seu porte, sio também instrumentos de significacao simbo-
lica que denunciam tanto a estrutura superficial de confronto entre alunos com
posicoes sociais distintas quanto a gramatica profunda de reclusoes étnicas.

As navalhas ciganas nao serdo trazidas para a escola com o objectivo pre-
meditado de ferir ou matar. A simbologia da navalha pode ser entendida como
uma mediagdo que capacita o jovem cigano a moldar a realidade. Como todos
os simbolos, o da navalha arrasta um poder conotativo pelo proprio facto de os
simbolos serem multivalentes, incongruentes, polissémicos, fendentes. A exibi-
¢ao da navalha tem esse poder magico de fazer circular visdes complexas do que
ela pode representar. A propria apreensao da navalha nao esgota a capacidade

24 Transcricao de uma entrevista dada pelo Pastor José Pinto de Sousa, Secretirio Nacional
da Igreja Filadélfica Cigana e representante do culto evangélico na comunidade do Vale do
Forno, in Boletim Informativo Principes do Nada, Julho de 2002, p. 4.

% Mariano Fernandez ENGUITA, «Escola e Etnicidade: O Caso dos Ciganos», in Educacdo,
Sociedade & Cultura, n.° 6, 1996, pp. 5-22.
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que ela tem de, mesmo guardada na gaveta da secretaria da directora da escola,
condensar a representacao dos muitos golpes e diabruras que poderia causar. Os
simbolos tém esse poder de estruturar a imagina¢ao e proclamar ou emoldurar
a desordem, assim como a ordem, invocando um excesso de significantes.

A professora que zelosamente guarda as navalhas na gaveta da sua secreti-
ria contou-me que, durante o tempo de recreio, 0 que as criangas ciganas mais
gostam de fazer ¢ subirem ao telhado da escola, como se andassem em busca de
tesouros escondidos. Na verdade, confessou-me, procuram ninhos de passaros.
O telhado da escola é ressignificado pelas criancas ciganas. De fun¢ao de cober-
ta, o telhado transforma-se em superficie de descoberta. Como se nesse processo
de ressignificagao as criancgas ciganas nos quisessem dizer que o prazer da apren-
dizagem se passa fora do que ocorre dentro de uma sala de aula. A aventura vive-
-se no telhado, com o céu por perto, a ilharga do inferno da aula. O conhecimen-
to de telhado ¢ epistemologicamente diferente do conhecimento de sala de aula.
Ele ¢ feito de audacia, de risco, de curiosidade, de aventura, de um prazer de
descoberta provavelmente diferente do conhecimento de sala de aula, quando
reificado através de retéricas infladas, no seu distanciamento e abstrac¢ao do
mundo vivido, do mundo real.

Quando, astutamente, a directora da escola propds as criangas ciganas que
nio manuseassem 0s pequenos passaros (alguns morriam de tantos solavancos)
e, antes, cuidassem da sua alimentacdo, para cujo efeito providenciou uma gaio-
la, todos os dias as criancas passaram a trazer de comer as aves (bolachas, pao
esfarelado, etc.), pois tinha-lhes sido dada uma responsabilidade: a de cuidarem
dos passaros, tarefa a que se dedicaram com entusiasmo e empenho. Até que um
dia descobriram que nao fazia sentido manter os passaros presos na gaiola, como
eles proprios presos se sentiam na sala de aula, encarada como jaula.

A proposta da professora recordou-me um estudo dos Whitin 2°, também
levado a cabo numa escola de ensino bdsico, a partir da observag¢ao de aves atra-
vés de uma janela. O estudo mostra como a curiosidade das criangas pode levar a
equacionar o valor das aprendizagens que exaltam o assombro, estimulam as da-
vidas, fomentam o questionamento. Frequentemente, o conhecimento é apenas
encarado como conteudo e raramente como resultado da indaga¢ao. Quando as
criangas, a partida desmotivadas, sao obrigadas a repetir mecanicamente dados
nao assimilados, convidamo-las a que vivam no absurdo, agravando o seu divorcio
com a escola. Através da curiosidade aprendemos que a forca sustentadora da in-
dagacao pode ser uma simples janela ou um banal telhado, porque — em sentido

26 Phyllis WHITIN e David J. WHITIN, Inquiry at the Window. Pursuing the Wonders of
Learners, Portsmouth, New Hampshire, Heinemann, 1997.
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metaférico — € olhando através da janela, ou fazendo observagoes de «telhado»
que os alunos se enfrentam com o mundo que os rodeia e do qual fazem parte. O
exemplo dado sugere que, mesmo quando a celebracio cega da «raga» parece
afastar os alunos da escola, ha professores com artes de os cativar.

O estigma cria repulsa e exclusio, mas recria também sentimentos de per-
tenca e de inclusdo entre os que se sentem estigmatizados. Na cabeca das crian-
cas ciganas pesa uma injuria que tem marcas de uma temporalidade que atra-
vessa geracoes. Os projectos pessoais sao moldados por experiéncias individuais
mas também por identidades colectivas ?’. Neste registo de interpretagao, as
criangas ciganas nao se sentem incentivadas pelos pais a seguir uma carreira es-
colar ou profissional. Quando questionei um grupo de jovens ciganas sobre se
prefeririam trabalhar em casa ou fora dela, todas responderam que gostariam de
trabalhar fora. Apenas duas delas conseguiram atingir esse objectivo: trabalham
como cozinheiras numa cantina, gragas ao apoio do projecto Principes do Nada.
As outras perguntei-lhes, entio, quais eram os seus sonhos de trabalho. As res-
postas foram: trabalho de limpezas, cantora, ama de criancas, dancarina profis-
sional e costura. Quando outra jovem referiu a profissio de «enfermeira» foi
grande a risada entre as demais. Perguntei-lhes porque riam, mas nenhuma res-
pondeu. Provavelmente, o riso foi uma reacg¢ao irénica do grupo a irrealista ex-
pectativa profissional manifestada. De facto, entre as jovens ciganas, as expecta-
tivas de futuro oscilam mais para um pessimismo realista de acomodacao
(resignacao) do que para um optimismo romantico de adaptacao (ilusdo).

E muito dificil que estas jovens ciganas possam fugir ao destino que pesa
sobre o seu futuro: ficarem em casa a cuidar dos filhos ou venderem nas feiras.
A escola que lhes é oferecida em nada altera este cendrio, muito pelo contrario.
E a prova é que também os rapazes fogem da escola «como o diabo da cruz». No
caso das meninas, todas as que foram entrevistadas revelaram consciéncia das di-
ficuldades em ultrapassar a «tradi¢ao». Os sonhos de outros modos de vida coli-
dem com um imperativo que a tradi¢ao impée: o arrumo da vida através do casa-
mento, numa estreita dependéncia em relacao aos maridos, destino que é
abragcado como «sina de vida».

«Comegamos todas a casar e nao realizamos os nossos sonhos. Aos 13, 14,
15 anos. Ha 14 uma mitda no nosso bairro que casou com 13 anos. Tém filhos,
e filhos, e mais filhos, e pronto!»

«Os maridos s6 gostam que noés trabalhemos para eles! Que a gente passe a

27 Entre os ciganos, apesar de existirem claros sinais de mudanca, a apropriacao do pas-
sado continua a fazer-se através de uma experiéncia compartilhada, através de um labor de
rememoragao, em que a «lei cigana» continua a ditar um ordenamento moral.
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roupa, faga o comer, tomar conta das criangas, cuidar da casa, temos de ir a ven-
da. Mas também ¢ bonita a vida de cigano. Eu gosto, tenho muito orgulho.»

A posicao das jovens ciganas ¢ ambivalente quando se confrontam com 0s
constrangimentos de mobilidade social que sao proprios da condi¢ao de per-
tenca a etnia cigana. Isso mesmo constatei quando as questionei sobre os aspec-
tos positivos e negativos do ser cigano. Por um lado, ha orgulho por se pertencer
a comunidade cigana: «<N6s fazemos festas quando hda um casamento. A vida é
alegre, juntam-se pessoas a bailar e a cantar. Nao hd nada triste, ¢ tudo alegre.»
Em contrapartida, os aspectos negativos parecem coincidir com a posicao de su-
bordinacdo em que se encontram as jovens € mulheres ciganas: «Os maridos nao
deixam trabalhar»; «<ndo sair muito de casa»; «<se a gente anda sozinha pensam que
vamos ir ter com alguém»; «se nos véem com meninos ja se fala, é ja para casar».

Esta ambivaléncia é propria de quem se encontra numa situacio liminéide
(liminoid), conceito que Turner usou como extensio do conceito liminal *®,
para ilustrar, por exemplo, a situacao de individuos ora desvinculados ou desso-
cializados de algumas normas sociais dominantes, ora moralmente ambivalentes,
protagonistas de actividades marginais, a margem dos circuitos econémicos e
politicos «legais». Estes transeuntes da vida, em permanente transito de clandes-
tinidade, jogam com a vida como quem joga malabares com os factores da exis-
téncia. Sao principes do nada, de uma extrema vulnerabilidade, de um nada
que, em seu vazio, se constitui em premissa necessaria — mas nao suficiente —
para que quem esteja em condi¢ao do nada possa ser algo na vida. Todavia, este
«nada» existencial é «tudo» quando estd em jogo o reforco do sentimento de per-
tenca a etnia cigana. Esta fecha-se sobre si mesma, fazendo com que o estigma
de ser cigano dé origem ao orgulho de uma identidade para a qual contribuem
as ritualidades e dogmas que sao marcas da cultura cigana. A mulher assume um
papel central na reproducao deste sistema cultural. Mesmo que surjam posicoes
ambivalentes, a forca da tradi¢ao tende a esbater os factores de mudanca. Quan-
do perguntei as jovens ciganas se davam mais valor ao trabalho ou ao casamento,
foi muito interessante a reac¢ao delas. Num primeiro momento, todas disseram
«Irabalho! Trabalho! Trabalho!» — mas, logo depois, em unissono, clamaram: «Ca-
samento! Casamento! Casamento!» E uma delas justificou-se:

«Antes queria casar porque 6pois chega a uma certa altura temos que nos
agarrar as arvores.

— As drvores? (questionei).

Quando nao ha homens agarramos arvores! Chega a uma certa idade ja nin-

2 O liminoide distingue-se do liminal por traduzir situagdes nao especificamente rituais.
Ver V. TURNER, On the Edge of the Bush, Tucson, The University of Arizona Press, 1985.
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guém nos quer! Dos vinte (anos) para cima ji nao casemos, ja ninguém nos
quer. Aos 25 anos a gente ji tem cara de velha (rindo-se muito, e contagiando o
riso das outras). Eu quando tiver 16-17 anos ja estou casada, porque estou pro-
metida. Ja estou. Quando fizer os 17 anos [0s pais] querem logo o casamento.»

Ao atribuir a decisao do casamento a familiares («querem logo o casamen-
to»), esta jovem cigana mostra, explicitamente, a importincia do casamento en-
dogiamico para o reforco da comunidade e o papel decisivo que os familiares tém
no arranjo dos casamentos. Normalmente, é o pai do menino (ou na auséncia
do pai, um tio) que pede ao pai (ou a um tio) da menina a promessa de compro-
misso. O pai da menina costuma delegar a mae o papel de comunicar o pedido
a filha. O normal ¢ haver anuéncia, embora a rejeicdo seja possivel e, nesse caso,
utilizam o termo «dar cabago»: «a gente nao casa a forca. Se a gente nao gosta-
mos, a gente nao casemos a forca. Nio somos obrigadas.»

Quando dois jovens pretendem fugir ao casamento de arranjo familiar s6
tém uma possibilidade — a fuga, por rapto. Neste caso, é imperativo o casamen-
to rapido entre os jovens envolvidos na fuga: «Se nés fugimos, o casamento s6
pode esperar um més.» Pode dar-se um outro caso: «uma mitida pode estar com-
prometida desde bebé. Mas se o rapaz for com outra, rompe-se 0 COmpromisso.
Quem tem direito ¢ a outra.» Também pode acontecer que esta outra se intro-
meta numa relagio de comprometimento, acabando por a desfazer. Esta ameaca,
para a jovem ja prometida, justifica o controlo familiar e a «<ma-lingua» em rela-
cao as raparigas que déem mostras de rondar rapazes, ainda mais se comprome-
tidos. O costume dita a norma de ser o rapaz, através dos familiares, a manifestar
o interesse por uma menina. Coloquei entao a questao: «E se alguma de vos
gostar especialmente de um rapaz, nao se pode declarar?» Ai todas abanaram ne-
gativamente a cabeca, e uma delas sentenciou:

«Mais vale os rapazes gostar da gente do que a gente gostar dos rapazes. E
melhor assim. Porque se os rapazes gostarem de nos e se nds nio gostamos dele,
passa um més, dois meses, e podemos vir a gostar deles. Se o rapaz nao gostar da
gente pedem logo as cabacgas.»

Esta opiniao sugere que a socializacao das meninas ¢ feita no sentido de se
amoldarem as decisdes familiares de um casamento arranjado; mesmo que o en-
tusiasmo inicial ndo seja grande, cria-se a expectativa de poderem vir a gostar de
rapazes com 0Os quais nao simpatizam a primeira vista.

A organizacdao do quotidiano destas jovens sinaliza dificuldades de mu-
danca em relagao ao seu mais provavel futuro. Os seus tempos livres sio ocupa-
dos a arrumar a casa (que os irmaos rapidamente desarrumam), a ir a venda e a
cuidar dos irmaos, sobrando pouco tempo para a televisio (telenovelas) e algu-
mas brincadeiras. Quanto a frequéncia da escola nao apenas escasseia o tempo
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como a vontade. Quando lhes perguntei: «<E daqui a 10 anos, como se imagi-
nam?» Uma respondeu-me: «Velhas!» Outra: «Casadas, com filhos.» «Mas a fazer o
qué?» E outra responde-me: «Outro filho!» Como é possivel entreabrir perspec-
tivas de futuro para estas jovens, criando condicoes para uma melhor integragio
na sociedade? Desafio complicado, dada a tensao desequilibrada entre tradigio e
mudanca, nitidamente a favor da «tradi¢ao» no caso da cultura cigana.

A festa dos rapazes

A festa dos rapazes tem lugar em dois ciclos: o ciclo natalicio, também de-
signado dos Doze Dias, cobrindo o periodo do Natal ao dia de Reis; e o ciclo car-
navalesco, correspondendo as antigas «bacanais» de Mar¢o da época romana, em
honra do deus Baco. Em algumas aldeias transmontanas, onde mais frequente-
mente ocorre, a festa assume a denominag¢ao do santo que o calenddrio litirgico
colocou nas festividades natalicias: Festa de Santo Estévao, assim é conhecida em
Ousilhao. Em outras localidades, o evento assume a designacao de Festa do
Natal, Festa dos Reis, Festa da Mocidade, Festa dos Caretos, dos Chocalheiros,
dos Mascaras, etc., dado o profuso recurso que os jovens fazem de chocalhos e
madscaras.

Embora em cada terra tenha as suas especificidades — por exemplo, em
Torre de Dona Chama (Mirandela) e Rebordelo (Vinhais) hi lutas de cristaos e
mouros —, as festas tém aspectos comuns, a comecar pelas expressividades
visuais dos caretos. Eles vestem trajes bizarramente coloridos, com tecidos em 1a
grosseira (predominam as tramas de cor vermelha), outrora colchas de fabrico
caseiro. As mascaras sao feitas de couro, madeira, cortica ou folhetas de latao,
pintadas com cores garridas (vermelhas, pretas, amarelas ou verdes). Por vezes,
representam configuragoes grotescas imitando animais, como bois, bodes ou
serpentes.

A festa dos rapazes é um exemplo sugestivo de uma cultura de grupo — os
rapazes sao os protagonistas da festa — que, porém, reflecte legados culturais de
tradicoes comunitarias. Os caretos, assim sio designados os rapazes das masca-
ras, sio detentores de um poder descomunal, perseguindo toda a mulher que
vislumbram, roubando alimentos, apossando-se de bens que depois sao resgata-
dos em leiloes. Nos bailes de outrora, interditavam a presenca de rapazes vindos
de fora da aldeia e mesmo nos peditérios exigiam-lhes uma diadiva como se de
um castigo se tratasse.

As raparigas sdo o alvo das loucuras dos caretos. Elas sio perseguidas em
correrias desordenadas e, quando agarradas, sao chocalhadas, em simulagoes de
um acto sexual. Em contrapartida, as velhas sao objecto de outro ritual, denomi-
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nado «serragao das velhas», que tem lugar na quarta-feira de cinzas. Elas sao ata-
zanadas e assuadas ao som de chocalhos e batimento de latas:

Vamos serrar esta velba,
Que ja ndo tem serventia,
A ver se bota a madeira
Para os calgos duma pia®.

A lideranca da festa cabe aos rapazes solteiros, cujo espirito de grupo é fo-
mentado por provas de resisténcia fisica, rondas ou visitas aos moradores da
aldeia (também chamadas de alvoradas), roubos simbdlicos, peditérios e ofertas
a Santo Estévao, considerado o seu patrono. Participam ainda na missa e nas
loas, récitas publicas também designadas de comédias ou coloquios, e que se
traduzem em versalhadas satiricas de criticas e maldizeres a deslizes comporta-
mentais ou a situacgoes caricatas da vida social.

As festas dos rapazes podem interpretar-se como ritos de inicia¢ao a virili-
dade, onde a identidade masculina é celebrada de forma festiva, transgressora e
orgiastica. As mascaras garantem a clandestinidade dessas praticas, encobrindo a
identidade dos transgressores. E neste reino de sociabilidades mascaradas que
se vai construindo a identidade masculina, feita numa trama de cumplicidades
ndo visiveis e que, mais tarde, se prolongardo nas tabernas, nos cafés ou nas
casas de alterne (prostituicao). Alids, a festa dos rapazes ¢ uma oportunidade
para que, afastando-se das «saias das maes», se iniciem em vicios de homem: «Os
jovens que se iniciam bebem, fumam, comem com exagero, demonstrando as
suas potencialidades viris, a capacidade de se afastarem temporariamente do
nacleo doméstico» . Esta afirmacio de virilidade sugere, precisamente, a transi-
¢ao0 do mundo das «saias da mae» para o mundo de outras saias, onde a sexuali-
dade possa ser vivida.

Outros aderegos usados pelos rapazes sinalizam apetites sexuais. Em Vila
Cha de Braciosa (Miranda do Douro), alguns mascarados portavam, a cintura,
uma bexiga de porco cheia de ar, atada a um cordao, sugerindo um primitivo
«culto de fertilidade»®'. Outras cerimOnias de fertilidade consistem no fustigar
da mulher ou na aspersio da dgua. A passagem das mulheres, os caretos utilizam
os charcos de dgua das chuvas para as chapinhar, numa espécie de cerimonia de
conversao.

As provas de virilidade sio também ritualizadas nas corridas da rosca ou

2 A. M. Pires CABRAL, A Loba e o Rouxinol, Lisboa, Ancora Editora, 2004, p. 31.
30 Paula GopiNHO, O Leito e as Margens. .., p. 305.
3! Hélder FERREIRA e Teresa PERDIGAO, Mdscaras em Portugal, Lisboa, Mediatexto, 2003, p. 8.
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na queima do cepo, prova de risco e destreza que leva os rapazes a roubarem
lenha, para se aquecerem na noite da consoada, enquanto esperam pela Missa
do Galo. Para o efeito, organizam-se em autodenominadas «milicias». Paralela-
mente, a festa dos rapazes propicia uma iniciacao as bebedeiras: «A ronda pelas
adegas assume um caracter de destaque numa festa em que o consumo exces-
sivo de vinho pelos neofitos constitui uma garantia de adesao aos valores grupais
e uma marca ritual de masculinidade» *2.

Por vezes, sao os préprios adultos que incentivam as criancas a beber ou a
fumar, num rito de iniciacio em que o limite de idade nao para de baixar. Em
Vale de Salgueiro, concelho de Mirandela, o requisito minimo € ter dois anos de
idade para comecar a fumar. Na Festa dos Reis, a tradicio manda que fumem um
maco de tabaco. Uma avd, em entrevista recente a um jornal, manifestou orgulho
no seu neto de cinco anos: «Nao € por ser meu neto, mas tem muito jeito para
pegar no cigarro, nem imagina!» — e virando-se para ele: «Fuma la, meu filho!» »
O rei da festa é obrigatoriamente um rapaz, mas as raparigas ja participam tran-
quilamente no baptismo do tabaco, como se a tradicao da festa se adaptasse a
uma relativa democratizagao nas relagoes de género.

De facto, na descricao das festas, coloca-se o dilema de saber se se deve im-
putar o relato a uma tradicao passada ou reinventada. Aspectos formais do ritual
repetem-se no decurso do tempo. Porém, o seu significado nao coincide no con-
texto de um processo de folcloriza¢ao ou «retradicionalizacao festiva» >4, Mas
nem por isso a compreensio do rito deixa de passar pela contemplagio do seu
valor referencial. Os rituais tornar-se-iam vazios se nao existisse a magia repre-
sentacional que os faz simbolicamente eficazes. Eles persistem, se novos senti-
dos os justificam. Uma vez que a passagem do tempo reforca os aspectos formais
e repetitivos do rito, nao ¢ descabido ancori-los a uma tradicio que, todavia, é o
que foi, pela forma como ¢ vista do presente. O passado é um bom reservatorio
de acgido para o presente, mas isso nao significa que no presente a tradi¢ao seja
uma simples reposi¢ao do passado.

De acordo com a tradicdo, as festas carrilam em prol de uma integracao
comunitaria, a quatro dimensoes: geracional, sociabilistica, religiosa e moral *.

32 Paula GODINHO, <A festa dos rapazes: nova arquitectura do género num meio em mu-
danca», in Cultura. Revista de Historia e Teoria das Ideias, vol. X, 1998 (2.2 série), Centro de
Histéria da Cultura da Universidade Nova de Lisboa, pp. 243 (241-254).

3 Pablico, 7 de Janeiro de 2007.

34 Paula Godinho, «As “loas” que contam uma festa: permanéncia ¢ mudancas na Festa
dos Rapazes», in Benjamim PEREIRA (coord.), Rituais de Inverno com Mdscaras, Instituto
Portugués de Museus, s.1., 20006, p. 52.

3 Estas dimensoes sao reconhecidas por Benjamim Pereira, Mdscaras Portuguesas,
Lisboa, Junta de Investigacio do Ultramar, 1973.
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A nivel geracional, a integracio social da-se quando os rapazes sao compelidos,
através do ritual, a uma inser¢ao na sociedade adulta e, desse modo, a festa pode
interpretar-se como um «rito de puberdade» 3¢ (dai a lideranga que é atribuida
aos rapazes e as provas de resisténcia fisica a que se submetem). Trata-se de um
rito de passagem, com iniciacoes que contemplam buscas sexuais, bebedeiras e
provas de virilidade, como a galhofa, espécie de luta livre que ocorre em aldeias
como Parada e Grijo de Parada. A dimensao sociabilistica é assegurada por refei-
¢oes colectivas — onde nao faltava a vitela, o bacalhau, o polvo e o vinho — e um
ambiente festivo e galhofeiro, com urros estridentes e colectivos, ao que dizem,
de origem celta: bi, gu, gus. De entre outras diabruras, destacam-se os roubos
simbolicos e loas. A dimensao religiosa contempla os peditorios e ofertas ao
santo e a participa¢do em missas, com procissio em torno de igrejas ou capelas.
A dimensao moral encontra-se presente nas sancoes proclamadas em «loas».

Embora se apresente como uma festa dos «rapazes», a integracio social é
de natureza comunitaria, pois toda a comunidade esta nela envolvida através das
rondas, peditérios, satiras sociais, culto religioso e, para culminar, numa refeicao
colectiva designada Mesa do Povo. A tradi¢ao era comer uma vitela, comprada
pelos mordomos da festa, com o produto de trabalhos agricolas, geralmente
«malhadas» (debulha de cereais). A vitela, um chibo ou carneiro na falta dela,
podia ser cozinhada por mulheres contratadas, mogas ou maes dos mordomos.
A Mesa do Povo ¢é alimentada com o produto angariado em rondas, como acon-
tece na ronda dos chouricos. A transgressao é a mascara da integracdo. A festa
dos rapazes € aparentemente transgressora mas, na verdade, ela é uma festa
comunitaria, integradora. A ordem s6 sazonalmente é abalada e, por essa razio,
€ que a transgressao ¢ aceite. Se os caretos andassem todo 0 ano a perseguir as
raparigas, o ritual seria socialmente insustentdvel. As diabruras dos caretos nio
representam reais transgressoes da ordem social. Melhor dizendo, sao trans-
gressoes que permitem reforcar a ordem.

Um dos momentos altos das festas dos rapazes é constituido pelas loas, re-
pletas de ditos picantes e satiricos que exploram inquietagoes sociais dos habi-
tantes das comunidades onde sio apregoadas. Correntemente, as loas fabricam
casamentos improvaveis, baralhando hierarquias sociais, ricos a casarem com
pobres, num ritual de inversdo de status . Estamos perante uma parodia anar-
quizante da ordem, que se reforc¢a na justa medida em que a anarquia € s6 a brin-
car. Ninguém pode ficar sem casar — essa é a mensagem latente que se retira das

3¢ Jorge Dias, Rio de Onor. Comunitarismo Agro-pastoril, Lisboa, Editorial Presenca,
1981.
37 Victor TURNER, The Ritual Process, Ithaca, Cornell University Press, 1969.

442



Culturas de Grupos

loas e que ressoa em provérbios do tipo «nao ha panela sem testo, nem penico
sem tampa»r.

Outrora, a mulher nao tinha grandes opcoes para além do casamento. A
condicdo de solteirona arrastava o estigma de uma desvalorizagao — como feia,
pobre ou de moral duvidosa. Também o homem solteiro era motivo de murmu-
rios e fofocas. Se nao casava ou tinha filhos tornava-se suspeito — como irres-
ponsavel, estroina ou maricas. Para melhor apreender o espirito das festas, dei-
xemo-nos guiar pela sugestiva descricio de um dos mais conceituados escritores
transmontanos contemporaneos:

«Em Grijo, conta-me a tia Micas, dois grupos de rapazes, armados de em-
bude (espécie de funil largo, para projectarem melhor a voz), colocavam-se
estrategicamente em dois altos sobranceiros a aldeia — o Cabeceiro e o Sagrado
— e em jeito de didlogo burlesco, recheado de oh-on-ob’s e ub-ub-ub’s chocarrei-
ros e pausados, anunciavam os casamentos. E claro que 2 moca mais catita da po-
voag¢ao os meliantes destinavam o noivo mais mal-amado, e vice-versa; a mais
desempenada o mais cambado, e vice-versa; a mais rica o mais pobretanas, e
vice-versa. Quanto maior o contraste, maior o escarnio. E havia casamentos que
ofendiam, e desforcos que se tiravam por via deles.

— O compadre. Com quem habemos de casar a Rosa do tio Américo? — per-
guntava, silabando bem, uma voz cava, tornada ainda mais cava pelo embude.

A resposta vinha lenta, amplificada também pelo embude e pelo siléncio da
meia-noite:

— C’0 Z¢ Parreira!

A desproporcao era evidente, porque do lado de 14 respondiam em coro:

— Oh-oh-oh-oh!

E o rosario de casamentos prosseguia por este teor, até nao ficar rapariga
solteira nem mulher viava por casar» %8,

Como se observa pela descri¢ao, as loas tinham por objectivo dar solucao a
um problema, o do casamento, envolvendo disputas familiares na base de inte-
resses e conflitos econémicos. Quem casa com quem? Quem esta a altura do pre-
tendente? Quem merece uma moga prendada?

A Begonia do Chalé
Rapariga inteligente

Ndo vai com qualquer um
Busca um rapaz decente

3 A. M. Pires CaBRAL, Os Arredores do Paraiso (Cronicas de Grijé), Macedo de Cavaleiros,
Camara Municipal de Macedo de Cavaleiros, 1991, pp. 20-21.
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Busca um rapaz decente
Pois é menina rica

Quem andava la a cheirar
Era o Marco do Pica

O Marco do Pica

Com a benta arrebitada
Disse logo a Begonia
Dagqui ndo levas nada™.

Desmascarando os arranjos patrimoniais que regulam os casamentos, as
loas promovem desfechos caricaturais onde o contraste ¢ a nota dominante e hi-
lariante. Os «ugs, ughs, ughs!» significam, no seu coro, uma imposicao colectiva
de escarnio incitada por uma espécie de consciéncia comum. A escolha do local
para a realizacio das loas nido ¢é acidental: o largo principal da aldeia ou o adro
da igreja.

Horas antes da pregacdo das loas, em algumas aldeias, os caretos costuma-
vam aticar as raparigas, atirando-lhes lama ou fustigando-as com «chuva de
cinzas», palha, farinha, pele de coelho seca, bexiga de porco fumada ou banho
de formigas bravas. Desse modo justificavam a sua condi¢io de atiradicos, ao
mesmo tempo que criavam um clima apropriado para as investidas coloquiais
contra as raparigas. Os arremessos tém vindo a decair com o decorrer do tempo.
Os rapazes preferem agora transportar-se em motas, com elas fazendo cavalinhos
para impressionar ou assustar as mogas.

O objectivo das loas é desmascararem, jocosamente, as vivéncias da aldeia.
Quando os jovens chegam a idade namoradeira, o senso comum aconselha-os:
«Se queres bem casar teu igual vai procurar.» Alids, os pais dos jovens também
sao admoestados pela sabedoria popular: «Casa teu filho com teu igual, e de ti
nao dirao mal.» Ao proporem casamentos insolitos, provocando risadas zombe-
teiras entre os assistentes, as loas originam sanc¢oes sociais, colocando a des-
coberto o subentendido. Ou seja, o mascarado detém o poder de desmascarar
consensos hipdcritas, baseados na inconveniéncia de acasalamentos mal ama-
nhados, marcados por disparidade de posses ou, metaforicamente, de feitios. Os
casamentos fabricados pelas loas exploram sempre enlaces jocosos, feitos a reve-
lia das mocas e respectivas familias. Nao raras vezes os rapazes se vestem de
mulher para melhor as ridicularizar.

As turbuléncias dos caretos instauram uma ordem, uma espécie de arbitrio
que procura contornar a incerteza e o imprevisto de um caos ao qual se contra-

% Loa recolhida por Paula GopiNnHO, em Varge de 2003, cedida por gentileza.
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poe essa ordem. A indefini¢io em relagao a quem casa com quem exige um orde-
namento de acasalamento. Por isso, surgem as «loas». Porém, no contexto dos
tempos que correm, a ordem ¢ ameacada por novos desequilibrios sugeridos
por novos reportorios das loas que, alids, se tornaram mais agressivas. Benjamim
Pereira estabelece uma relacio entre a maior agressividade verbal das loas e a
crescente fragilidade dos homens transmontanos no mercado matrimonial: «Essa
€ a maneira que os homens tém, de certo modo, de retirarem alguma compensa-
¢do da sua posicao fragilizada. Na verdade, as mulheres vao estudar, os homens
nio. De repente, o mercado matrimonial esta a mudar. E nas loas que os homens
se desforram» “°. Ou seja, as loas aparecem como uma oportunidade de desforra,
o avesso do forro de um novo tecido social, marcado por mudancas que se
repercutem a nivel das relacbes de emparelhamento sexual e conjugal.

O contraste entre os elevados indices de endogamia de outrora e as dificul-
dades que actualmente existem de aparelhar os casais segundo o principio da
isogamia tem sido estudado por Paula Godinho, que di conta do embaraco que
rapazes pouco escolarizados tém — porque abandonaram a aldeia para trabalhar,
muitos deles na construcido civil — de se relacionar com raparigas bem mais es-
colarizadas e que os rejeitam por niao os verem como bons partidos 4. Ou seja,
nao faltam mulheres, faltam sim mulheres que permitam a realizagao de casa-
mentos isogamicos 2. Nao espanta que nas loas se acentue o caudal de criticas
em relacao a «quem namora fora da terra» 3.

Tendo realizado prolongadas incursdes etnogrificas em Varge, Paula Go-
dinho # da conta de como as raparigas sao violentamente atacadas por preferi-
rem os de fora. Os rapazes bem que se sentem atraidos pelas raparigas que cir-
culam a sua volta, mas reconhecem que nio lhes podem chegar.

0 Luis FARINHA, «Mdscaras do Nordeste», in Histéria, 94, Fevereiro de 2007, pp. 18-19
(entrevista a Benjamim Pereira).

41 Esta tendéncia havia ja sido assinalada em 1983, por Miguel Vale de Almeida, num tra-
balho que entao fizera em Babe. Ver Miguel Vale de ALMEIDA, «Quando a miscara esconde uma
mulher», iz Benjamim PEREIRA (coord.), Rituais de Inverno com Mdscaras, Instituto Portugués
de Museus, s.1., 20006, pp. 61-73.

2 paula GODINHO, «As “loas” que contam uma festa: permanéncia e mudangas na Festa dos
Rapazes», in Benjamim PEREIRA (coord.), Rituais de Inverno com Mdscaras, Instituto Portugués
de Museus, s.1., 20006, pp. 39-59.

% O fenémeno nio € especifico da regido de Tris-os-Montes. Ocorre em outras regioes
do Pais, como em Lazarim (Lamego). Ver Oriana ALVEs, «De Lazarim para o Mundo», in Hélder
FERREIRA € AntOnio A. Pinelo Tiza, Mdscara Ibérica, vol. 1, Porto, Edi¢des Caixotim, 20006, p. 28.

4 As loas a seguir referenciadas foram recenseadas por Paula Godinho, em Varge, no
Natal de 2003. Quero agradecer-lhe o facto de me ter disponibilizado estes seus achados etno-
grificos com a simpatia que a caracteriza. Ouvir Paula Godinho falar sobre a festa dos rapazes —
como em varias ocasidoes me aconteceu — é um privilégio. Ela coloca um tal entusiasmo e ener-
gia nas descrigoes que faz que, pela sua voz, sentimo-nos transportados, como que por magia,
aos cendrios vivos dos acontecimentos que nos vai relatando.
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A Vera do Engenbeiro

Ndo tem nada de novo
Quando mostra a cuequinba
Cega os rapazes do povo

Os rapazes do povo

A trazem encantada
Pica aqui e pica ali

E nenbhum come nada.

A desercao das raparigas da terra para os bracos dos forasteiros ¢ lamen-
tada em muitas loas, subentendendo-se que elas fogem da terra para conquistar
bons partidos que na terra ndo encontram. A l6gica das unides interesseiras pre-
domina em declamacgdes satiricas.

Em casa do ti Zé Grande
Ja me cheira a chourico
A sua Manuela

Vai casar com um suico

Amélia do ti Sargento
Por Varge ndo se vé
Ela pensa em casar
Com um gajo da RTP

A sua vizinha Marta

Foi a conversa da treta
Ndo quis casar em Varge
Namora um Lisboeta

A sua prima Mito

De elegante aspecto
Tem o futuro nas maos
Namora um arquitecto

Namora um arquitecto
Rapaz de pouco talento
Faz castelos de areia

E moinbos de vento

[...]
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A sua prima Joca
Ndo veio ao Natal
Ela anda a namorar
Um assistente social

Um assistente social

Ld dos lados de Cascais
Que lhe da muitos beijinhos
Abracos e algo mais.

As oportunidades de encontro através das modernas tecnologias de comu-
nicacdao sao mais um factor que os rapazes lamentam por permitirem que
as conterraneas entravem conhecimento com os de fora, mesmo sem sairem da
casa. Em contrapartida, por serem menos escolarizados, poucos sio os rapazes
que dominam com sucesso essas novas possibilidades de relacionamento.

A Sofia da Margarida
Com o calor derrete
Ndo vai para o jardim
Namora por Internet

Namora por Internet
Em correio digital
Agora esta feliz

Tem um amante virtual.

A violéncia retdrica € relativamente tolerada. A indisponibilidade das rapa-
rigas reverte, por vezes, na acusacao de se entregarem a qualquer um.

A Graciete do Ti Noberto

Jd perdeu a cabeca

Anda no tira e mete

Com o primeiro que apareca

Com o primeiro que apareca
A dancgar nas discotecas
Para ndo perder o tempo
Nem sequer usa cuecas
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A Angela do Alberto
Redonda como as colberes
Jd se cansou de homens
Agora gosta de mulberes.

Ao proporem uma inversao da ordem estabelecida, as loas que as madscaras
apregoam mostram que o mundo parece ser outro quando visto de pernas para
o ar, o mesmo ¢ dizer, quando é desmascarado pelo poder das injurias ou do sar-
casmo. Porém, o mundo de pernas para o ar apenas sugere a necessidade de o
assentar nos ordenamentos de que emana uma consciéncia colectiva, a que
todos parecem subordinar-se, e cujas andas determinam um imperativo de casa-
mento («quando se faz uma panela faz-se logo um testo para ela»); um impera-
tivo endogdmico («quem longe vai casar ou se engana ou vai enganar») € um
imperativo isogamico («casar e compadrar, cada um com seu igual»).

Em outras regides do Pais, como em Lazarim (Lamego), onde igualmente
se verifica um éxodo das mocas para os bracos dos forasteiros, elas proprias os
ridicularizam, conscientes do abandono em que os deixam:

Vou repartir a minha beranca
Escutai o que vos digo
Hd ca tantos solteiroes
Que até parece castigo

Vou falar de todos vés

Ndo estou com meias medidas
Com o tempo que esperais
Ficareis sem raparigas

Elas nem sequer vos querem
E tém muita razdao

Sois uns pobres coitados
Mas que grande desilusdo

Quando encheis a cabeca
E 56 de fumo e de pinga
Afastais a raparigas

S6 cheirais a catinga ®.

% Oriana Awves, «De Lazarim para o Mundo», in Hélder FERREIRA € AntOnio A. Pinelo Tiza,
Mdscara Ibérica, vol. 1, Porto, Edi¢bes Caixotim, 20006, p. 32 (loa collhida em Lazarim, 2003).
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Como vemos, 0s versos nao sao construidos apenas para rimar mas tam-
bém versam desequilibrios problematicos no dominio dos relacionamentos
entre rapazes e raparigas, tendo em vista potenciais juncoes matrimoniais.

Entdo menino Carlos
Carinba de sim e de ndo
Querias ser emigrante
Mas ela deixou-te da mdo.

Ouvi dizer que vais casar
Ouve bem este ditado
Quem casa fora da terra
Engana ou é enganado *°

Os rapazes, por seu lado, lamentam-se:

Deixaste a aldeia

Para ir estudar

NOs sabemos da tua vida
Alguém andas a enganar .

Em muitas aldeias, a festa dos rapazes ja nao é feita com os que nelas vivem
mas com os que, tendo emigrado, voltam a terra para a festa. Alguns — nomea-
damente os que sairam da aldeia para estudar — trazem amigos para ver ou par-
ticipar na festa como caretos. Outrora, a festa era da aldeia para a aldeia. De fora
apenas vinha o gaiteiro, tocador da gaita-de-foles, que agora tem vindo a ser
substituida por musicas reproduzidas em modernas aparelhagens. Hoje em dia,
a festa é para os forasteiros. Os diabos (caretos) «venderam a alma ao turismo» .
Em desfiles de caretos a que assisti (Podence e Vinhais) fiquei com a impressao
que eram mais os forasteiros do que os da terra. Alids, estes, de garrafio na mao,
capricham em bem receber os de fora®.

¢ Ibidem, pp. 32-33 (loa colhida em Lazarim, 2003).

Y7 Ibidem, p. 33 (loa colhida em Lazarim, 2003).

8 Paulo RAPOSO, «“Caretos” de Podence: um especticulo de reinvencdo cultural», in
Benjamim PEREIRA (coord.), Rituais de Inverno com Mdscaras, Instituto Portugués de Museus,
s.L,, 2006, p. 94.

# A mesma conclusio chega Paula Godinho, a0 salientar o orgulho que os da terra tém ao
verem como as festas sao chamariz de «investigadores, cineastas, folcloristas, antropélogos, por-
tugueses ou estrangeiros». Paula GODINHO, «A festa dos rapazes: nova arquitectura do género
num meio em mudanca», in Cultura. Revista de Historia e Teoria das Ideias, vol. X, 1998 (2.%
série), Centro de Histéria da Cultura da Universidade Nova de Lisboa, p. 253.
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Em algumas aldeias (como em Ousilhao), as raparigas ja se mascaram, usur-
pando um direito outrora consignado apenas ao grupo de rapazes solteiros. O
mesmo se tem passado com a tradicio dos pauliteiros. Entre 2002-2003, em Mo-
gadouro surgiu o primeiro grupo de pauliteiras, formado por oito audazes rapa-
rigas, contra as «vozes adversas» dos que reclamavam ser a dancga dos pauliteiros
uma danca masculina. Ante as vozes que clamavam pela «<honra da tradi¢ao», as
raparigas reclamaram contra «o desleixo» e a «desmotiva¢ao» dos rapazes, o
«receio a tradi¢do nao cumprida», «o desinteresse dos rapazes», que preferiam
«uma boa partida de futebol a danga das saias» >°.

Benjamim Pereira, autor da conhecida obra Mdscaras Portuguesas (1973),
e um dos mais consagrados estudiosos das mascaras transmontanas, afirma: «<Eu
lembro-me das descri¢des que ouvi sobre a violéncia que adquiriam as relacoes
de dominio dos homens sobre as mulheres: violéncia fisica, pegando-lhes certas
partes do corpo, quase que as possuiam, com reacgoes de repadio fortissimas
das mulheres. Agora, essa violéncia nao é sequer simboélica, nao existe. Pois se
elas estio entre os homens! [...] Antes, os campos estavam extremados em mas-
culino/feminino. Hoje, todos esses campos se romperam»>'. Ou seja, as mulhe-
res subverteram o espaco simbolico de afirmag¢ao masculina, outrora ritualizado
em investidas sexuais: «Exibem mesmo, com certa ostentividade, a coberto da
mascara e respectiva indumentaria, uma postura de aparente virilidade, com ges-
tualidades e linguagens de franca ousadia, confundindo-se com os demais mas-
carados masculinos» >2.

Embora as pauliteiras ou as raparigas mascaradas nao signifiquem propria-
mente «uma revolugiao na ordem do género» >3, indiciam claramente uma sub-
versao relativamente a ordem da tradicao. Houve uma relativa democratizacio
da festa®>*, dada a uma menor rigidez na distribui¢ao de papéis entre grupos de
género oposto: homens de um lado, mulheres de outro.

Os chocalbos eram também usados para sinalizar ocorréncias insélitas que
colidiam com a consciéncia social das aldeias, perturbando-a. Se agora sao tao

>0 Mensageiro de Braganga, de 27 de Outubro de 2005.

>! Luis FARINHA, «Mdscaras do Nordeste», in Histéria, 94, Fevereiro de 2007, p. 18 (entre-
vista a Benjamim Pereira).

>2 Benjamim PEREIRA, «Rituais de Inverno com mascaras», iz Benjamim PEREIRA (coord.),
Rituais de Inverno com Mdscaras, Instituto Portugués de Museus, s.1., 20006, p. 22.

>3 Ver Miguel Vale de ALMEIDA, «Quando a mascara esconde uma mulher», iz Benjamim PEREI-
RA (coord.), Rituais de Inverno com Mdscaras, Instituto Portugués de Museus, s.1., 2000, p. 64.

>4 A hip6tese da «democratizagao» foi levantada por Paulo Raposo ao sugerir que a tradi-
cao «pertence a todos». Ver Paulo Raroso, «“Caretos” de Podence: um especticulo de reinvencao
cultural», in Benjamim PEREIRA (coord.), Rituais de Inverno com Mdscaras, Instituto Portugués
de Museus, s.1., 2000, p. 92.
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usados, das duas uma: ou as ocorréncias insélitas diminuiram ou, mais provavel-
mente, perdeu-se o fulgor da consciéncia histérica que as condenava. Conta-nos
o Abade de Bacal que as chocalhadas se faziam nas bodas de casamentos das
viavas, estabelecendo uma ruptura ruidosa e censoéria do evento. Esta reprova-
¢ao social recorria a outros meios como o toque dos sinos de finados. Em Mi-
randa do Douro, as chocalhadas marcavam presenca junto da casa de alguma
mulher apanhada em adultério ou em vias disso. O objectivo das chocalhadas era
mesmo o de escandalizar, o despertar dos sentidos para realidades perversa-
mente ocultas. Sentidos disputados pelas sonoridades dos chocalhos e pelos
cheiros libertos de queimadas feitas a porta da adultera.

Neste contexto, as chocalhadas, também chamadas de ferrunfadas, tinham
uma clara fung¢ao de dentncia: «O caso aqui toma proporcoes de alto escandalo:
dura as vezes um dia inteiro em frente da casa da delinquente, queimando solas,
cornos e tudo quanto produza cheiro nauseabundo» >>. Embora dificil de provar,
sugere-se a hipotese de, pelo facto de cornos e sapatos serem aderecos simboli-
cos do engano, as queimadas sinalizarem uma morte simboélica de posses indese-
javeis: cornos de quem nao sabe por onde andam os sapatos. Assim sendo, a trai-
¢ao conjugal € alvo de uma censura social. Nas chocalbadas, o comico coloca
em evidéncia a penaliza¢ao do adultério, sendo certo que o enganado nio se res-
tringe ao cornudo. Toda a comunidade se sente enganada e, por essa razao,
surge uma dentncia publica através das chocalbadas.

De facto, o Abade de Bacal referia-se a adiltera como uma «delinquente» e
a situacao de adultério como de «alto escandalo». Por vezes, a mulher procurava
assumir-se como vitima das mds-linguas, atribuindo as ferrunfadas a invejices.
Entre a espada da censura social e a parede da vitimiza¢io da mulher, a situagao
do marido nio era cémoda, ficando ferruncho, morto de ciime e de despeito,
como, na fogueira, os seus cornos e solas de sapatos. Concordo com Mirio Lages
quando afirma que, se o «desvio» e a «diversao» ocorrem, € para que as situacoes
de «abuso» e os limites» que o determinam sejam mais facilmente incorporados
nas consciéncias sociais >°.

O relacionamento conjugal ainda hoje é caricaturado num ritual que envol-
ve carochos e belbas. O carocho, trajando de homem e atitudes viris, e a belba,
vestida de mulher com lenco atado na cabeca, sio personagens representadas
por rapazes e que se encontram em aldeias transmontanas como Constatim (Mi-

> Fernando Manuel Awves, Memdrias Arqueoldgico-Historicas do Distrito de Bragancga,
IX, Braganca, Museu do Abade de Bacal, 1982, p. 32.

56 Mdrio LAGES, «O casamento exolocal numa aldeia da Beira Alta», in Andlise Social,
vol. XIX (77-78-79), 1983-3.°-4.9-5.°, pp. 645-665.
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randa do Douro), na festa dos rapazes, de 27 a 29 de Dezembro. O par prefigura
um cerimonial — o ritual do convite — que consta de visitas de cortesia aos habi-
tantes da aldeia, a que se segue um peditorio. As dadivas constituem augurio de
boas colheitas. Alids, o carocho porta uma ferramenta de trabalho — o lbagarto —
com a forma de tenaz para surripiar chourigas e aticar as raparigas.

A belba, rapaz travestido de mulher, supostamente a mulher do carocho,
vai apregoando lamurias, queixumes e lamentos culpabilizando o seu «malvado»
carocho pela ma vida que leva. De que se queixa em concreto? Dos «maus-tratos»
a que o carocho a submete e do «<nimero exorbitante de filhos que a for¢ou a
gerar e criar»>7. E qual a reac¢ao do carocho? Nem mais, «palavras e gestos osten-
sivamente provocatérios e convidativos ao acto procriador» *8. Depois de uma
procissio que termina no adro da igreja, 1a aparece o carocho e a belba protago-
nizando o que se pode interpretar como um desfecho de dadiva divina: a simu-
lacio de uma copulacio, num gesto que tanto pode significar um apelo a fecun-
didade como ao prazer sexual. Por aqui vemos que a mascara tem o poder de
transformar em festa as dificuldades do viver, ou seja, mascara a tragédia de
comédia. Porém, a comicidade da tragédia nao assenta apenas na violacao da
ordem, mas na sua afirmacio. E neste sentido que as culturas de grupo, com
todos os seus rituais, nos dizem muito sobre a sociedade de que fazem parte.

Estilos juvenis e afirmacoes de identidade

Frequentemente, a identidade dos grupos é afirmada através de um estilo,
isto €, de um conjunto mais ou menos coerente de elementos materiais ou ima-
teriais de afirmacio simbolica®. E o que se passa com as culturas juvenis. Nio
quer isto dizer que os jovens sejam cabides ambulantes de estilos e visuais mas,
de alguma forma, estes modelam as suas sociabilidades. Os estilos juvenis mar-
cam presenca pela diferenca: sao as poupinhas nos penteados (vanguardistas),
os medalhoes nos casacos de couro (beavy metal), os cabelos encaracolados e
rebeldes (surfistas), etc. A cara é, neste contexto, um instrumento de represen-
tacio particularmente importante. E a preocupagio com maquilhagens, batons,
sombras, brincos, gel, colénias, after-shaves, borbulhas, barba, etc.

A forma como um jovem se veste reveste-se de um significado simbodlico.

7 Anténio A. Pinelo Tiza, «Permanéncia e Fungdes dos “Caretos”, Mascaras e Mascarados»,
in Helder FERREIRA € Teresa PERDIGAO, Mdscaras em Portugal..., p. 23.

8 Anténio A. Pinelo Tiza, «O Mascarado. Ritos do Inverno Transmontano», in Hélder
FERREIRA € AntOnio A. Pinelo Tiza, Mdscara Ibérica, vol. 1, Porto, Edi¢oes Caixotim, 20006, p. 80.

> Carles Feixa, De Jovenes, Bandas y Tribus, Barcelona, Ariel, 2006.
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Como sugere Spradley, todo o simbolo configura qualquer objecto ou evento
que se refere a alguma coisa ou, melhor ainda, todo o simbolo envolve trés ele-
mentos: o simbolo em si mesmo, um ou mais referentes e a relacio entre sim-
bolo e referente(s). Esta triade € a base de qualquer «significado simbdlico» ®. A
descoberta dos significados dos simbolos passa pela compreensio dos significa-
dos que esses simbolos tém para os jovens, mas vai mais longe do que isso: passa
também pela compreensio do uso que eles fazem desses simbolos. Um exemplo
ilustrativo: o negro do vestuario dos jovens vanguardistas ou géticos é um sim-
bolo. Qual o significado que o negro tem para eles? Ao perguntar-lhes porque
usavam roupa negra, responderam-me: «Porque gosto.» O simbolo refere-se,
pois, ao gosto. Mas o referente «gosto» pode também converter-se em simbolo.
O que representa? Qual o seu referente? Quando pedi a esses jovens que me jus-
tificassem o «gosto pelo negro», responderam-me, invariavelmente, com um eva-
sivo encolher de ombros: «Porque gosto.» O que significava, entretanto, esse
«encolher de ombros»? Aqui hd que recorrer aos contextos analiticos, indirecta-
mente informados pelos jovens mas niao redutiveis, obviamente, ao que dizem.

Qualquer significado envolve, por conseguinte, simbolos e um emara-
nhado de outros significados. Por isso, costuma-se dizer que qualquer signifi-
cado € referencial ou denotativo. Mas os significados também sao conotativos,
ao incluirem toda uma sugestiva significancia de simbolos que ultrapassa qual-
quer significado referencial imediato. O negro dos jovens vanguardistas ou goti-
cos — para voltar ao exemplo referido — conota significincias que se situam para
além do significado referencial gosto. O negro é para esses jovens um simbolo
que denota gosto. No entanto, este referente é conotavel com outros referentes
(analiticos) dos quais os jovens nao tém consciéncia. Nao basta perguntar a esses
jovens o que para eles representa o «negro». Ha que averiguar a relacio que o
simbolo (negro) tem com outros simbolos. Por exemplo, os que se referem ao
meio social em que esses jovens vivem, a forma como outros jovens se vestem,
etc. SO desse modo podemos descobrir que o uso do negro pode expressar um
real desejo — embora nao manifesto — de distin¢ao e distanciagao social ®'.

O exemplo acabado de dar o que mostra? Que as modas ou estilos arras-
tam simbologias distintas. Porém, o significado dessas simbologias nao ¢ visivel
nem manifesto. Desse modo, nio podemos cair na tentacao de embarcar nas
chamadas faldcias descritivas que sao identificadas pelo fil6sofo J. L. Austin %,
quando questiona o papel dos «enunciados» circunscritos ao desempenho de

¢ J. P. SprADLEY, The Ethnographic Interview, Nova lorque, Rinehard and Winston, 1979.
¢1 José Machado Pais, Culturas Juvenis, Lisboa, Imprensa Nacional-Casa da Moeda, 1993.
62 J. L. AUSTIN, Como Hacer Cosas con Palavras, Barcelona, Paidoés, 1996.
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uma unica funcio: a de descrever ou anunciar algum facto. A «falacia descritiva»
consiste em tomar como enunciados ficticos expressoes «sem sentido» ou ex-
pressoes que se «disfarcam» (por exemplo: um «enunciado de direito» ser to-
mado como um «enunciado de facto»). Ao contririo dos enunciados ficticos que
imitam, as expressoes de aparente «sem sentido» nio descrevem nem registam
nada (e nao sao verdadeiras nem falsas); sao expressoes que se realizam na sua
accido e, por isso, Austin designa-as de expressoes realizativas (performative
utterances ). Realizar é o verbo usual que se antepde ao substantivo accdo. As
expressoes realizativas indicam precisamente a realizacao de uma ac¢ao que nio
se confunde com o mero acto de dizer algo.

O que Austin contesta é que as expressOes emitidas (exemplo: «Bom dia!
Como estd?») tenham de ser necessariamente explicadas em termos dos signi-
ficados das expressoes emitidas (sejam palavras, grafitos ou imagens). Por isso,
nos propoe uma teoria fundamentada nas «forcas ilocutorias» para ultrapassar os
problemas colocados pelo uso locutério. Essas forgas ilocutoérias integram o con-
texto em que se produz o acto locutério. Para além dos actos locutérios (locu-
cionary acts) e ilocutérios (illococionary acts), Austin desenvolve ainda o con-
ceito de actos perlocutérios (perlocutionary acts). Frequentemente — € mesmo
normalmente — dizer algo, segundo Austin, produzird certas consequéncias ou
efeitos sobre os sentimentos e ac¢oes do auditério. E é possivel que, ao dizer
algo, o facamos com o propdsito, intenciao ou designio de produzir tais efeitos.
Estamos, neste caso, perante actos perlocutoérios.

Por exemplo, nas culturas juvenis, os grafitos sio expressoes que devem
ler-se por referéncia as forcas ilocutoérias (de contexto) e aos efeitos (perlocuté-
rios). Entre os writers (grafiters), o que mais conta sdo os efeitos perlocutérios
que provocam uma avaliacio da expressao artistica em func¢io de efeitos estéti-
cos. Entre os grafiters, aparece muitas vezes embaralhado o que se diz com o
que se mostra. O mesmo acontece com algumas expressoes da cultura punk. Por
exemplo, que representa a suastica usada frequentemente pelos punks? Segundo
Caiafa ® representa uma negacao: a negacao de que o seu uso se liga ao discurso
que ela representa; a ostentagio de um simbolo (sudstica) como negacao da
ideologia que lhe aparece associada. Mas a compreensao desse uso ¢ impossivel
a0 mero nivel locutério. E aos niveis ilocutério e perlocutério que o simbolo se
desvenda em outras significacoes. Da mesma forma, expressoes da cultura punk

% Na classificacio de Austin de speech acts, o performativo é caracterizado por nada reve-
lar no dizer (exemplo: Bom dia, como estd?).

¢4 Janice CAIAFA, Movimento Punk na Cidade. A Invasdo dos Bandos Sub, Rio de Janeiro,
Jorge Zahar Editor, 1989.
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que sao simbolos de violéncia nao legitimam a identificacao da cultura punk com
uma violéncia gratuita. Esses simbolos nao sio ostentados como uma bandeira.
Eles sao apenas usados como actos locutorios: botas, fuzis, capacetes, camufla-
gens, mascaras. ..

Os estilos juvenis actuam frequentemente como mascaras, da mesma forma
que as culturas juvenis podem representar «solucdes» a problemas e contradi-
¢oes relativamente as circunstincias que os jovens vivem. Hebdige © mostrou
como o vestudrio adornado dos teddy boys nao tinha, nos anos 70, o mesmo sig-
nificado que tivera nos anos 50. E, nio obstante, em ambas as épocas os jovens
adulavam idolos comuns (Elvis, Eddi Cochrane, James Dean), usavam 0s
mesmos cabelos encaracolados e detinham, aproximadamente, a mesma posi¢io
social. Os conceitos de conjuntura e especificidade — cada subcultura, argu-
menta Hebdige, representa um distintivo momento, uma particular resposta a
um particular conjunto de circunstancias — sio, portanto, indispensaveis no
estudo das culturas juvenis.

E neste sentido que os teddy boys aparecem nas décadas 50 e 70, respecti-
vamente, como solugoes ou respostas a diferentes conjunturas que 0os posicio-
naram diferenciadamente no que respeita a outras culturas de grupo (culturas
de emigrantes, culturas geracionais, culturas de classe social, etc.). Os teds dos
anos 50 haviam marcado uma nova tendéncia e, embora minoritaria, a sua cul-
tura foi bastante difundida pela imprensa da época como sintomatica do imi-
nente declinio da Gra-Bretanha. Em contrapartida, o ressurgimento dos tedd)y,
na década 70, ¢ publicamente visto como legitimo, uma virtual instituicio no
meio da confusao marcada por uma série de modas juvenis, de entre as quais a
mais chocante, talvez, tivesse sido a dos punk. Os novos teddy boys eram olha-
dos com tolerancia, com cumplicidade ou nostilgica afeicao (alguns dos novos
teddy eram filhos de pais teddy).

O reaparecimento dos teddy boys, nos anos 70, fez renascer entre alguns
elementos das velhas geracoes a lembranca de um tempo sentido como sur-
preendentemente remoto e de maior seguranca (nomeadamente econémica).
Porém, paradoxalmente, os teddy que originariamente haviam fornecido «dra-
madticos» sinais de mudanca acabaram, nos anos 70, por representar um «sim-
bolo de continuidade». Em suma, os teddy boys representaram duas «solucoes
distintas» em diferentes condi¢oes historicas e atmosferas ideologicas. A propria
pompa no trajar e a agressividade sexual tinham significados diferentes nos dois
periodos. Nos anos 50, o alvo a abater era o mundo apdtico e cinzento onde os

% Dick HEBDIGE, Subculture. The Meaning of Style, Londres e Nova lorque, Methuen,
1979.
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«meninos-bem» jogavam ping-pong. Nos anos 70, a pompa e os estereOtipos exo-
ticos herdados da velha geracao dos teddy eram considerados reaccionarios,
nomeadamente pelos operarios vivendo em situagio pouco desafogada.

Como vemos, os estilos aparecem frequentemente como mascaras cujo sig-
nificado depende dos contextos quotidianos de uso. Os mesmos simbolos cul-
turais podem ter significados distintos. Para Hebdige, o significado dos estilos
culturais é amortalhado pelo senso comum que validaria e, simultaneamente,
mistificaria as formas ideoldgicas que os incorporam. Nesta ordem de ideias, os
estilos seriam tao opacos quanto as relacdes sociais que os produziriam e que
neles acabariam por se ver representadas. Em toda a «significagio» encontraria-
mos, assim, uma dimensao ideolégica e em todo o estilo, pela mesma ordem de
ideias, uma distor¢ao da realidade: por um lado, pelo facto de a ideologia (nom-
eadamente na forma de senso comum) mascarar a realidade; por outro lado, por
efeito de os estilos, sendo portadores de ideologia, aparecerem como refractores
dessa mascarada.

Vejamos qual a metodologia proposta por Hebdige para descobrir ou deci-
frar a carga ideoldgica dos estilos. Prioritariamente, propoe a decifracio dos
codigos através dos quais o «significado» dos estilos se organiza. No caso das sub-
culturas juvenis, o significado desses estilos (roupas, maquilhagens, penteados,
etc.) € interpretado como uma forma de resisténcia as culturas dominantes. Para
Hebdige, como para Barthes ® — sua fonte de inspiragao tedrica cuja roupagem
cintilante nio tem apenas a ver com simbolos e mais simbolos —, hd uma espécie
de ideologia an6nima e dominante que penetra em todos os meandros da vida
social e se inscreve nos mais mundanos rituais da vida quotidiana, enfim que
enquadra todos os sistemas de interaccdo social. Nesta ordem de ideias, os esti-
los juvenis mais audaciosos funcionariam como uma forma de resisténcia as cul-
turas dominantes e hegemoOnicas, contradizendo o mito do «consenso social»
que a ideologia dominante, segundo Hebdige, procura sustentar.

Entio, os estilos juvenis poderiam ser interpretados como uma reac¢ao dos
jovens a situacio de marginalidade ou subalternidade em que vivem. A falta de
protagonismo, no mercado de trabalho, sucede-se a sua afirma¢io no mercado
de consumo. A perda de capitais sociais tradicionais respondem os jovens com
investimentos em capitais sociabilisticos. A falta de identidades profissionais, os
jovens aderem a identidades fabricadas em torno das mais diversificadas imagens
e estilos. Nesta linha de argumentacao, os estilos a teddy boy poderiam ser lidos
como «rituais de resisténcia», violagoes simbolicas a ordem social dominante.
Eles arrastariam uma funcio latente: a de expressarem ou «solucionarem» — em-

% R. BARTHES, Mythologies, Paris, Paladin, 1972.
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bora magica ou simbolicamente — contradi¢oes «ocultas» ou «indecifradas» da
cultura operaria. Mas porque razio os mods exploraram trajectérias ascensionais
de mobilidade social, ao contrario, por exemplo, dos skinheads?

Questoes deste género obrigam, como atras se sugeriu, a que o questiona-
mento sociolégico se oriente para a descoberta dos diferentes contextos sociais
que fazem com que os jovens (embora de semelhante condicdo social) respon-
dam de maneira diferente as mudancas que afectam a sua vida quotidiana. Assim,
o surgimento das culturas juvenis nos anos 50, em Inglaterra, nio pode deixar
de se associar a factores de natureza macroeconémica que afectaram as condi-
¢oes de vida do operariado no East End, suburbio londrino de velhas tradi¢oes
operdrias. Mudangas, ocorridas nos anos 40, como a racionalizacio do trabalho
nos estaleiros londrinos, desmantelaram um modus vivendi entre os operirios
da regiao, assente num conjunto de equilibrios historicamente viabilizados. A
constituicao, na regiao, de «guetos» que comecaram também a ser habitados por
operarios de origem africana e a fuga da aristocracia operaria para zonas mais
nobres da regiao originaram a constituicao de novas redes de vizinhanca, nem
sempre edificadas na base de sociabilidades solidarias. Estas mudancas tiveram
profundas repercussoes na estrutura interna das familias. As relac6es pais-filhos
alteraram-se. Os grupos de amigos adquiriram, entre os jovens, novas dimensoes
de convivialidade. A nivel politico, o envolvimento parlamentar do Partido Tra-
balhista e a infiltracao dos sindicatos nos aparelhos de Estado terao também con-
tribuido para um relativo «desarme» dos operarios, cujas condi¢oes de relativa —
embora desigual — prosperidade terao também tido efeito no amortecimento de
acgoes operdrias colectivas (movimentos reivindicativos, greves, etc.).

Assim, a apropriacdo — levada ao exagero —, por parte dos teddy boys, do
estilo de vestudrio de classes elevadas, viabilizou a interpretacao desse estilo
como uma negacao simbolica da condi¢ao operiria de que esses jovens eram
oriundos e, a0 mesmo tempo, uma usurpagio — também simbodlica — de um
estilo aristocratico. Subjacente a hipGtese considerada temos a possibilidade de
o vestudrio poder adquirir sucessivas ressignificacoes. Originariamente (come-
¢os da década 50), a moda dos fatos «eduardinos» foi criada e difundida entre
jovens da aristocracia citadina. Essencialmente, a moda consistia em compridas e
cintadas jaquetas, de lapelas estreitas, coletes fantasiados, calgas relativamente
estreitas. As modificagoes introduzidas pelos ted consistiram, entre outras, no
avivamento das cores, nas camisas de cetim com colarinhos compridos sobre-
postos a gola de casaco, na auséncia de gravata, no uso de sapatos de camurca
ou crepe, calcas afuniladas sem dobra na perna e, embora cintados, casacos mais
folgados.

Os ted conseguiram «proletizar» o estilo aristocratico dessas vestimentas,
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expressando, simultaneamente, a «realidade» e as «aspiragdes» de grupo .
Dadas as crescentes desigualdades econdémicas, a descodificagao peculiar do
estilo ted levou os socidlogos do Center of Contemporary Cultural Studies
(CCCS), da Universidade de Birmingham, a olhar esse estilo como uma resposta
cultural a um declinio de status, uma estratégia defensiva que garantisse, simbo-
licamente, uma marca identitaria entre esses jovens. O «espirito de grupo» dos
ted — como a solidariedade - foi interpretado como uma reafirmacao de valores
tradicionais da classe operaria: espirito comunitirio e solidarismo presente nas
redes de vizinhanca, abaladas pela mobilidade geogrifica entao experimentada.
Por outro lado, as lutas em que os jovens ted se envolviam com outros jovens
foram lidas como defesa de um status. A sua posicao de jovens /umpen tera sido
agravada pelo influxo de imigrantes de origem africana em finais da década de
40. Os ted terao, entao, interiorizado a perda de status como consequéncia
dessa invasao de imigrantes, dirigindo contra eles as suas frustracoes.

Numa sociedade marcada pelo «marketing de imagens», as proprias ima-
gens podem transformar-se em «armas de resisténcia» ®. Assim, os jeans remen-
dados e gastos ou o vestudrio em «segunda mao» podem representar uma rejei-
¢do do «ethos» dominante do moderno consumismo; os cortes de cabelo dos
jovens africanos «rap» podem ser um simbolo de convivéncia étnica ou «solu-
coes estéticas» a uma pluralidade de problemas criados por ideologias racistas; a
apropriagao por parte das mulheres de vestuirio com corte masculino pode sim-
bolizar um desejo de emancipacao.

Neste registo analitico, as contradi¢coes de classe seriam, por conseguinte,
exibidas através de «estilos» e magicamente solucionadas ao nivel das aparéncias.
E é por esta razao que os simbolos aparecem revestidos de uma capa mitologica
(também aqui a presenca de Barthes é notoria...), cumprindo uma funcao vital
de «naturalizacio» ou «normaliza¢io» do dominio hegemodnico de determinadas
culturas (dominantes). No trilho interpretativo que temos vindo a seguir, as
«poupinhas» ou cortes de cabelo, os medalhoes, ou as vestimentas exoticas juve-
nis transportam significados secretos que expressam, em c6digo, uma forma
subtil de resisténcia a ordem dominante que, alids, nao deixa de garantir a con-
tinuidade de formas de subordinacio cultural.

Nio interessa, aqui e agora, avangarmos para uma discussao tedrica das
teses de Hebdige, Stuart Hall, P Cohen, John Clarke, Tony Jefferson e outros so-
ci6logos do CCCS (Centre of Contemporary Cultural Studies) — teses que, alids,

7 Tony JEFFERSON, «Cultural responses of the teds», iz Stuart HaLL & Tony JEFFERSON (ed.),
Resistance Through Rituals, Londres, Hutchinson, 1976, pp. 81-86.
% Stuart EWEN, All Consuming Images, Nova Iorque, Basic Books, 1988.
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sao bem discutiveis, na medida em que a hipotese da «resisténcia» pode ser um
artefacto teérico que, desde logo, mascara o simples desejo de existéncia por
parte dos jovens. Porém, os trabalhos desenvolvidos pelos sociélogos de Bir-
mingham alertam-nos para um ponto essencial: os «estilos juvenis» encon-
tram-se cheios de significacio, embora esta apareca frequentemente oculta, re-
sistindo a sua desvelacao. Eis o desafio que se coloca a sociologia das culturas
juvenis: o de, na linha teérica defendida por Barthes, nas suas Mitologias, pro-
curar decifrar as mensagens ocultas e codificadas nas cintilantes aparéncias dos
estilos, de modo a descobrir-se o que obscuramente representam ou o que ocul-
tam, mesmo quando sao chamados a solucionar, «<magicamente», 0 que ocultam.

Revivalismos tribalistas

Num livro, nao hd muito tempo publicado, sobre tribos urbanas®, tive a
oportunidade de sugerir que o investimento que alguns grupos jovens fazem nas
suas imagens corporais produz olhares que sublinham as suas marcas tribalistas.
Os jovens sa0 0 que sa0, mas também sdo (sem que o sejam) o que deles se pen-
sa, 0s mitos que sobre eles se criam. Esses mitos nio reflectem a realidade embo-
ra a ajudem a criar. E que as palavras também nos tribalizam. Clarificar o que vul-
garmente se pensa quando se fala de tribo é um exemplo de fuga a equivocos
conceptuais e de penetracio no mundo das significacoes. E o que faz Magnani
quando, ao dar-se conta da ambivaléncia da nocdao de «tribo urbana», se inter-
roga sobre o seu uso metafdrico, sobre as denotagdes e conotacoes distintivas
dos seus multiplos usos, enfim, sobre os limites e alcances que o uso da metafora
implica, nomeadamente quando se confronta o «sistema de significacoes» de
onde a nociao de «tribo» foi extraida, em contextos passados, com o dominio de
uso em contextos presentes ’°.

Tribo é um elemento de composicio de palavras que exprime a ideia de
atrito (do grego tribé), isto é, a resisténcia de corpos que se opoem quando se
confrontam. Esta dimensao de resisténcia grupal, substantivamente ligada a ideia
de atrito, encontra-se presente — sem que seja omnipresente — no fenomeno das

® José Machado Pais e Leila Maria Brass (coord.), Tribos Urbanas e Producdo Artistica,
Lisboa, Imprensa de Ciéncias Sociais, 2004.

70 José Guilherme Cantor MAGNANI, «Iribos Urbanas: metédfora ou categoria?», in Cadernos
de Campo. Revista dos alunos de pos-graduacdao em Antropologia, Departamento de Antropo-
logia, FFLCH/USPE, Sao Paulo, ano 2, n.° 2, 1992. O texto de Magnani foi um importante estimulo
para a nossa reflexao.
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tribos urbanas. Alids, em muitas palavras da familia tribo a ideia de atrito é mar-
cante ', Vejamos algumas dessas manifestacoes de atrito.

Comecando pela «tribo dos grafiters», o que faz nascer um jovem grafiter
ou writer (0 que escreve grafitis)? A pobreza? O suburbio? O tag (assinatura que
identifica o autor do grafiti)? O risco? O visual? O que quer que esteja na sua ori-
gem, hd um protesto latente que domina a cultura grafiti. Contra as censuras
moralistas, os jovens writers difundem grafitis muralistas, através de tags, de-
senhos e lettering (inscricoes de letras). O discurso € usado para dar curso a uma
disponibilidade de accio. O que os grafitis encarnam é o que Husserl, numa lin-
guagem fenomenoldgica, designa de «<noema» ou «sentido noémico», aquela ca-
mada de sentido que se intercala entre a palavra e a coisa. E é deste modo que os
grafitis correm sobre as suas peugadas, independentemente dos sujeitos de
enunciagao, apesar de estes atestarem, com assinatura, uma autoria. Mais do que
os signos, propriamente ditos, interessa a relacio, a ponte, a mediacao. Para um
jovem grafiter, o desafio é desfilar palavras, emblemas, estilos, com a pressio do
risco de se ser apanhado pela policia. Impde-se uma actuagio rapida, ter o ins-
tinto do instante. A persegui¢ao arrasta um reconhecimento. Em suma, a inser-
¢do dos writers numa crew (conjunto de graffiters que habitualmente pintam
em conjunto) corresponde a necessidade de sociabilidades alternativas a espa-
cos falhos de integracao social. Um writer, numa crew, vé renascer a sua indivi-
dualidade, sendo frequente ganhar nome préprio entre os companheiros.

Muitos grafiters pertencem a tribo dos skaters. O skate é um meio ripido
de fuga quando se estd em dificuldades. Por isso, é praticado em rampas (balf)
ou ruas (street) livres de atrito, em toda a superficie que permita o deslize: esca-
das, corrimaos, passeios ou pragas. O skate e o grafiti servem-se do tecido ur-
bano, como urdidura de movimentos: o tecido transforma-se em campo de
provas. Conquistar um tunel ou um viaduto, tanto pode significar viajar nele
como deixar marcas grafitadas dessa navegacao. Os skaters fogem do atrito, mas
a ocupacao que fazem da rua afronta o convencional. De facto, o skateboard,
libertando-se das convencoes urbanas estabelecidas, afronta simbolicamente a
«gestao urbana», viola a imposi¢cao que sustenta a necessidade de um recinto
desportivo para a pratica de um qualquer desporto classico. Depois, hid todo um
conjunto de expressoes linguisticas que reforcam uma pertenga grupal. Muitas
delas sao de origem anglo-saxdnica e vulgarizadas em revistas da especialidade,
como a New Way ou a Skateboarding 7. Ao vé-los no bowl! (aboboda que é estua-

7' A tribofisica é a parte da fisica que estuda o atrito; a triboelectricidade designa a elec-
tricidade desenvolvida por friccao; a atribulacdo sugere um estado de confusao ou aflicao; os
proprios tribunais sao lugares de confronto ou de atrito.

72 Olivier PEGARD, «Une pratique ludique urbaine: le skateboard sur la place Vauquelin a
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rio do balf, corredor de transi¢ao que leva ao bowl), o que ressalta é um deslize
em voo, numa espécie de «nao-lugar», que eles tragam na velocidade do desloca-
mento. Os skaters procuram retirar o maximo de possibilidades de deslize de
um conjunto de superficies. As dificuldades de percurso sao transformadas em
oportunidades de manobra. O moébil é contornar os obsticulos de percurso,
como se estivessem a exercitar capacidades para contornar atritos da vida real.

Nas tribos punk e funk — estas dltimas muito presentes na cartografia noc-
turna dos suburbios do Rio de Janeiro — a presenca do atrito é também mar-
cante, mesmo a nivel endogrupal 3. E o que acontece com o mosh pit, danca fre-
nética que ocorre nos palcos de alguns shows. Em vez de se dangar com o par
em movimentos pré-estabelecidos, formalmente, no mosh pit os jovens agitam-
-se em abandono, chocando entre si, como se, sinestesicamente, balanceassem,
num mar dionisiaco de bracos, pernas e suor. Alguns sobem ao palco dai mergu-
lhando na multidao que os acolhe. Numa danga classica de saldo, os movimentos
dos corpos encontram-se disciplinadamente limitados pela coreografia, rituali-
zam-se de forma linear. No mosb pit vale tudo. Os jovens usam a aleatoriedade e
a violéncia ritual para romper as convencgoes sociais lineares e atingir um estado
de turbuléncia. E o que se passa com o deep mosh, danca de empurroes e pon-
tapés com botas de ponta de aco. Ao contrario dos bhippies, cujo atrito com a
cidade era contornado com retiradas ou refdgios em acampamentos bucdlicos,
os punks, beavy metal e funks enfrentam o terror urbano tentando sobreviver
nele. Por vezes, podem constituir-se em movimentos radicais de questionamento
da realidade, como também acontece com alguns jovens rappers (gagsta rap),
promovendo uma cultura de violéncia, de sexo e drogas, em qualquer dos casos
protagonizada como cultura de invasdo (a que se associa o imaginario de «clas-
ses perigosas») mas também de evasdo (fugitive culture’).

As fugas a realidade, entre os jovens das tribos rave >, podem também ser
lidas como manifestacoes de atrito. Nos encontros rave, com dangas ao som de
musica electronica, procura-se um transe grupal, por efeito de drogas psicadéli-

Montréal», in Cabiers Internationaux de Sociologie, vol. CIV, 1998, pp. 185-202. Sobre o tema
ver, também, Matt CHRISTOPHER, Skateboard Tough, Boston, Little Brown, 1991 e Michael
BROOKE, The Concrete Wave: The History of Skateboarding, Toronto, Warwick, 1999.

73 No caso brasileiro siao relevantes os estudos de Hermano ViaNA, O Mundo Funk
Carioca, Rio de Janeiro, Jorge Zahar Editor, 1988 e de Janice CAlArA, Movimento Punk na
Cidade: A Invasdo dos Bandos Sub, Rio de Janeiro, Jorge Zahar Editor, 1989.

74 Henry GIROUX, Fugitive Culture: Race, Violence & Youth, Londres, Routledge, 1996.

75 Ver, por exemplo, Michel GaiLLot, «Les raves, “part maudite” des sociétés contempo-
raines», in Sociétés. Revue des Sciences Humaines et Sociales, n.° 72, 2001/2, pp. 45-54 e Sandy
QUuUEUDRUS, Un Maqui Techno. Modes d’Engagement et Pratiques Sociales dans la Free-Party,
Paris, Ed. Mélainie Séteun, 2000.
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cas. Os ritmos electronicos das rave pautam-se por batidas aceleradas, com pe-
quenas variacoes de dificil percepcao. Esses ritmos (techno, garage, trance,
gjungle, acid house, acid jazz...) caracterizam-se pela velocidade, pelas batidas
constantes que reflectem, de alguma forma, a fragmentacao e a subversao das
temporalidades ordenadas da vida urbana (por exemplo, as que opdem o dia a
noite, ou o trabalho ao descanso). Quem frequenta as raves procura uma sin-
cronizacio como comunidade, dormindo de dia e dancando de noite. A prépria
rave, ao contrario dos eventos «normais» de uma casa nocturna, realiza-se em
qualquer barracio clandestino ou ao ar livre. A exploraciao dos riscos (reais ou
antecipados) 7° em determinadas condutas juvenis é um desafio que sujeita a
vida a constantes atritos, disso sendo exemplo os acidentes rodovidrios ou o con-
sumo de substancias toxicodependentes. No entanto, o sentimento identitario
nio se encontra ausente. E por esta razio que as tribos podem ser tipificadas
como exemplos de communitas, no sentido que Victor Turner lhe dava”’, isto é,
como corpos de vinculos sociais que se produzem em condicoes de liminari-
dade, de indeterminacgio, de caréncia de referentes de quem vive entre as fases
de «separacio» e de «agregacao» de um rito de passagem.

Porém, se os individuos que integram algumas tribos urbanas se distanciam
de determinados padroes sociais nao é propriamente com o objectivo de se iso-
larem de tudo o que os rodeia mas para se reencontrarem com grupos de refe-
réncia mais proximos dos seus ideais ’®. Por vezes, como ¢ dificil preservarem a
sua diferenca nas tramas da sociedade convencional — ou dela sairem quando a
diferenca é uma manifestagao de exclusao social — investem-se em redes relacio-
nais de proximidade que recriam novas afiliacoes sociais. O que a metéafora da
tribo sugere é a emergéncia de novos influxos sociais que decorrem de algum
tipo de reagrupamento entre quem, nao obstante as suas diferencas, procura
uma proximidade com outros que, de alguma forma, lhe sio semelhantes de
acordo com o principio «qui se ressemble s’assemble»™. E, pois, em formas de
sociabilidade que devemos pensar, quando falamos de tribos urbanas, sociabili-
dades que se orientam por normas auto-referenciais de natureza estética e ética
e que assentam na producao de vinculos identitarios.

Por outras palavras, a filiacio grupal gera sentimentos de pertenca, os seus

76 Lionel Pourtau, «Le risque comme adjuvant. Uexemples des raves parties», in Sociétés.
Revue des Sciences Humaines et Sociales, n.° 72, 2002/3, pp. 69-82.

77V, TURNER, El Proceso Ritual, Madrid, Taurus, 1988.

78 Esta ideia é desenvolvida por Valérie FOURNIER, Les Nouvelles Tribus Urbaines. Voyage
au Coeur de Quelques Formes Contemporaines de Marginalité Culturelle, Chéne-Bourg, Georg
Editeur, 1999, p. 67.

7 Ibidem, p. 60.
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marcos conviviais sao garante de afirmagoes identitarias. Por isso, nestes grupos,
encontramos manifestacoes de resisténcia a adversidade mas também vinculos
de sociabilidade e de integracdo social. Quanto mais vincada é a resisténcia a
adversidade mais provaveis sao as verbaliza¢bes que referenciam o «tribal» como
sua caracteristica identitaria — atribuida (exogenamente) ou assumida (subjec-
tiva ou grupalmente).

Notas finais

Vimos que as culturas de grupo se servem de suportes retéricos e simboli-
cos que projectam imagens minimamente consistentes em relacao aos membros
do préprio grupo e aos olhares de fora do grupo. E neste sentido que se pode
afirmar que a identidade de grupo € alimentada por representacdes — sociais e
discursivas — que reflectem a forma como os membros de um grupo se percep-
cionam e sao percepcionados pelos demais .

Quando estudamos as culturas de grupo, quase sempre ¢ o problema do
«outro» que estd em jogo. Quem serdo os chamados outros que sao vistos como
diferentes de n6s? Nao serao os «nossos» outros? De que forma esses «outros» se
tecem nos imagindrios sociais? A Sociologia interessa desvendar os processos de
diferenciac¢ao social, a partir da producao de esteretipos — muito presentes,
como foi assinalado, no caso da cultura cigana. A afirmacao da identidade ocorre
frequentemente em situacao de confronto dramatizado com o outro. Surge
entiao um diferendo resultante de diferentes tipificacoes de diferenciacao de uns
grupos em relagao a outros, havendo uma estreita vinculacio entre identidade e
pertenca social, como Georges Mead sobejamente o demonstrou em Mind, Self
and Society. Também Simmel nos ensinou que a forma mais pura de coesiao
social se enraiza numa espécie de focus imagindrio, espécie de caldeirio onde
se cozinham diversos sentimentos e humores, mexidos e remexidos por uma di-
versidade de opinides, na fervura provocada por forgas atractivas e repulsivas, de
harmonia e dissonincia, de simpatia e antipatia, de cooperagao e competicio.
Temos assim um jogo de fronteiras que faz uso do «outro» como marcador dos
limites de identidades simbolicamente construidas.

No caso da cultura dos ciganos di-se mesmo um enclausuramento étnico 3
de duas faces: por um lado, tendem a ser rejeitados pelo facto de serem ciganos;

80'S. HaLL e P Du Gay (eds.), Questions of Cultural Identity, Londres, Sage, 1996.

81 Muitas das descri¢des sobre a cultura cigana contribuem também para a essencializar
ou naturalizar, encerrando-a numa suposta homogeneidade. Ver Adam Kuper, Culture. The An-
thropologist Account, Cambridge (Mass.), Harvard University Press.
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por outro lado, ao ser transformada em «lei», a cultura cigana € algo que se
possui e se pratica em conformidade. Os atributos discriminatdrios veiculam-se
através de linguagens que — por natureza — sao relacionais, uma vez que viajam
no quadro de um processo comunicacional 32. Dado o caricter relacional da
estigmatizacio, e uma vez que os estigmatizados nao tém condic¢oes de retaliar
em termos estigmatizantes equivalentes, que fazem? Frequentemente, usam o
feitico do estigma contra os feiticeiros que o produzem. Os referentes associa-
dos ao estigma — como os da violéncia — podem ser assumidos por alguns jovens
que, por exemplo, frequentam uma escola que os olha de lado. Se a sobrevivén-
cia dos ciganos, numa sociedade que lhes é hostil, representa para eles uma luta
ardua e desigual, o «confronto» pode emergir como um traco identitario, mesmo
no dominio do lazer ou das brincadeiras de escola e de rua®. Fala-se entio de
uma «etnicizac¢ao reactiva» %4, Quando assim acontece, a tentativa de superacao
da discriminagao étnica através da mobilizacao étnica traduz-se num acentuar do
distanciamento que se pretende abater.

Vimos também que as culturas de grupo apelam a rituais de identificacio
que frequentemente dao lugar a dissimulacio. Nomeadamente nas culturas juve-
nis as aparéncias podem nio mostrar o que expressam. Também na festa dos ra-
pazes nos confrontamos com multiplos jogos de mascaras, ja que os caretos, na
verdade, nao representam reais transgressoes da ordem social, pelo contrario,
reforcam-na quando dela fazem troga.

Na analise das chamadas tribos juvenis descobrimos que as identificacoes
sao contingentes e esquivas nos seus processos de reconhecimento, pois combi-
nam uniformizacio e diferenciacio, convergéncia e dissidéncia. Como ¢ suge-
rido por Maffesoli®, a légica da identidade tem dado lugar a l6gica da identifi-
cacdo. Enquanto que a primeira assenta numa individualiza¢io cimentada no
tempo e no espaco, a segunda possibilita a existéncia de mascaras multiplas e va-
ridveis, fluidas e reconstruidas, onde a individualidade é uma construgao fragil
que se produz, sobretudo, através da experimentacio.

Um traco comum as culturas analisadas € o das identidades de grupo emer-
girem de identificacoes e contra-identificagoes, de oposicoes e distincoes — como

82 As dimensoes relacionais da identidade sao tratadas em M. IGNATIEFF, El Honor del
Guerrero. Guerra Etnica y Conciencia Moderna, Madrid, Taurus, 1999.

8 Martin P. LEVINSON, «The role of play in the formation and maintenance of cultural iden-
tity. Gypsy Children in home and school contexts», in Journal of Contemporary Ethnography,
vol. 34, n.° 5, Outubro de 2005, pp. 499-532.

84 A. PorTEs e R. G. RumBauT, Legacies. The Story of the Immigrant Second Generation,
Berkeley, University of Califérnia Press, 2001.

85 M. MAFFESOLIL, Az Creux des Apparences. Pour une Ethique de I'Esthétique, Paris, Le Live
de Poche, 1995.
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se a existéncia de uns e de outros fosse possivel a partir das relacoes que entre
eles se estabelecem. Este terreno de confronto entre «uns» e «outros» € fértil no
levantamento de indagacoes e reflexdes socioldgicas. Porque existem necessida-
des de diferenciacao? Como as explicar? Apenas se deixaram algumas pistas de
reflexao.
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