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“PRA QUE ESSA FESTA TODA?” CULTURA E
IDENTIDADE FESTIVAS

Elma Nascimento de Souza'®

Mitos e Ritos nas Comemoracdes Festivas: Incursoes
Epistemologicas

Ndohdfestal...] que ndo contenha ao menosumprincipio
de excesso e frenesi: Desde outrora até hoje a festa
sempre se definiu pela danga, pelo canto, pela ingestdo
de alimentos, pela bebedeira. E preciso entregar-se a
ela no grau madximo possivel, até o esgotamento, até o
adoecimento. E a lei propria da festa.

Roger Cailléis

Quando se trata de compreender o espaco social
e a identidade cultural de um povo em suas maultiplas
configuracdes, inclusive na articulacdo com suas situagoes
adversas e seus processos historicos e culturais, o estudo
sobre as festas atuam como uma espécie de pano de fundo
para a interpretacdo de fatos sociais totais (JANCSO &
KANTOR, 2001). Relatadas pelos cronistas que desbravavam
regides e descritas por viajantes de todas as partes do
mundo, inclusive, por europeus que estavam de passagem
pelo Brasil, que se espantavam da quantidade de festangas
pela regido, as festas evidenciam as tradicgdes, os conflitos e
o momento historico presentes nas sociedades.

DeJeande Lerya Saint-Hilare, grande parte dos cronistas
viajantes que estavam de passagem em terras brasileiras se
admiravam: “havia sempre festas, todo o tempo, por toda a
parte e por todos os motivos”. (BRANDAO, 1989, p.14)

Assim, desde o final do século XIX, ja se pdde identificar
estudos brasileiros sobre fenémenos festivos por meio das
obrasdefolcloristas,memorialistas e viajantes que buscavam
tratar das manifestagdes culturais populares, folcloricas
e ludicas do pais. Nessa perspectiva, come¢am incursoes
mais epistemologicas por parte de historiadores que tinham
interesse de investigar a vida cotidiana brasileira.

Jancso & Kantor (2001, pp. 05-06), explicam que, na
década de 1930, por causa do impacto do movimento
modernista e do impulso de institucionalizagdes do ensino
das ciéncias sociais, comecou a existir uma pungente
producdo universitaria sobre festas, dando, inclusive,
renovada importancia para manifestagdes festivas com
grupos de estudos iniciados por Melo Moraes Filho (1999)
e liderados por Florestan Fernandes (1989), Maria Isaura
Pereira de Queiroz (1958), Oneida Avarenga (1955), Alceu
Maynard Araujo (1973), entre muitos outros. E em paralelo
com o0 avanc¢o da producdo universitaria, estudiosos como
Silvio Romero (1954), Luis da CAmara Cascudo (2000), Edison
Carneiro (1974) e Mario de Andrade, este ultimo autor da
memoravel obra Dang¢as Dramadaticas Brasileiras (1959),
alavancavam pesquisas etnograficas sobre o folclore e as
manifesta¢des culturais brasileiras.
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Assim, a partir dos anos 1960, historiadores brasileiros
jd investigavam as festividades publicas como forma de
por em evidéncia as formas de agir, de pensar e de sentir
0os membros de uma sociedade, liderando estudos que
comprovaram as conexdes entre a sociedade nacional e a
festa, consequéncia da marcante presenca da historiografia
francesa entre nos, que, apds os movimentos de consciéncia
politica de maio de 1968, “redescobre-se” a festa como “um
precioso campo de observacdo para o historiador por filtrar
metaforicamente todas as tensdes de uma dada sociedade”.
(VOVELLE, 2004, p. 246)

Apesar de alguns historiadores acharem um exagero a
afirmacdo de Michel Vovelle quando diz: “Que maravilhoso
campo de observacao é a festa para o historiador: momento
de verdade em que um grupo ou uma coletividade projeta
simbolicamente sua representacdo de mundo” (VOVELLE,
op. cit, p. 247), ndo discordam que a festa é boa para
pensar (BRAGA, 2002). Assim a redescoberta da festa como
estudo socioldgico veio por meio da historiografia francesa
contemporanea, precisamente a partir de 1970, quando
as festividades precisaram de abordagens socioldgicas e
antropologicas por se mostrarem como fendmenos coletivos
e de politizacdo da vida cotidiana. (JANCSO & KANTOR, 2001)

Contudo, alerta a historiadora Mary del Priore (2001)
que, se por um lado ha vantagens em adentrar no terreno
histérico da festa pelo fato de encontrar um publico que
se interesse pelo tema; por outro, pesquisas sobre festas
“encontram também uma complexa teia de ideias que
tornam a interpretacdo objetiva da festa mais dificil” (DEL
PRIORE, 2001, p. 279)

Segundo a autora, ndo é tdo simples captar a dimensao dos
multiplos aspectos subversivos e reconstrutores da festa. Tendo
sua origem nos ritos que buscavam interferéncia nos ciclos
naturais para o provimento da subsisténcia, para momentos
de agradecimentos e um elo com o divino e o sagrado (FERLINI,
2001, p. 449), a festa aparece também nos textos biblicos
quando as festividades eram tidas como lembranca. Em cada
evento importante para o povo hebreu, tido, segundo os textos
sagrados, como o povo escolhido por Javé Jeova para ser liberto
da escravidao egipcia, Ele mesmo instituia festas que serviam
de memorial para ser celebrado de forma vitalicia. F o caso da
festa da Pascoa, uma das primeiras festas ordenadas por Ele,
para lembrar o feito milagroso da abertura do Mar Vermelho
e a libertacdo dos hebreus do cativeiro egipcio (Levitico, 23:4
e 5), mostrando um Deus “paternal, senhor do mundo, mas
amigo de festas”. (BRANDAO, op, cit, p. 14)

Também Le Goff (2003) coloca a festa como memoria.
Comemorar fazia parte do programa dos revolucionarios
que faziam varias festividades para recordar o inicio da
Revolucgdo Francesa. No final do seu titulo I, a Constituicdo de
1791 declara que seriam estabelecidas festas nacionais para
a recordacdo da Revolugdo Francesa (LE GOFE, 2003, p. 457).
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Ja José Rivair Macedo (2000) aborda a festa como
“servico da punicdo”, colocando o cémico festivo como
desculpa para a sociedade repreender seus “malfeitores”.
Conta ele que, quando um membro de uma comunidade
precisava ser castigado por causa de alguma transgressao,
tornava-se “vitima” nas festas da cidade, exemplo disso era
0 Charivari, uma espécie de procissdo imbuida de carater
satirico e obsceno, na qual os moradores das aldeias ou
cidades manifestavam-se publicamente em relagdo a
determinados comportamentos condenados pela sociedade.

No Charivari, o0s participantes expressavam sua
desaprovacao diante de algumas formas de relacionamento
familiar malvistas pela comunidade: viuvos que se casavam
com conjuges bem mais jovens; mogas que se casavam com
forasteiros; noivas gravidas, prostitutas, mocas solteiras
envolvidas com homens casados; esposas e maridos
adulteros, como também homens traidos e os que eram
submissos as suas mulheres.

Em geral, os promotores do Charivari impunham taxas
para que os escolhidos para o escarnio coletivo conseguissem
se safar. O ndo-pagamento expunha os ‘transgressores’ a
zombaria de toda a localidade. Eram ridicularizados néo so
de forma jocosa, como também violenta:

O ritual apresentava-se nas formas de um desfile,
cujos participantes apareciam mascarados ou fantasiados,
realizando gestos cOmicos, insituosos e obscenos, provocando
enorme algazarra com gritos, risos e cantos, batendo em
calderdes, cacarolas, guizos, arreios de animais. Era uma
vendetta publica[...] com tracos importantes de manifestacoes
ritualizadas de hostilidade coletiva denunciada pelo riso
mordaz e cruel [...]. (MACEDO, 2000, p. 244)

De acordo com o mesmo autor, os estudos a respeito
do Charivari estdo relacionados a Franca, mas os rituais
ingleses dos séculos XVIII e XIX eram os mais hostis de todos,
pois os “escolhidos” eram tirados de suas casas, tendo suas
portas e janelas derrubadas e as vitimas eram arrastadas
para serem expostas e ridicularizadas em praca publica.
Em outros momentos, os organizadores do Charivari
obrigavam os “transgressores” a desfilarem nus, montados
em um asno, virados para o traseiro do animal, enquanto
eram apalpados ou alvejados pelos demais presentes. Ja
os maridos traidos eram enfeitados com galhos e chifres e,
algumas vezes, chegavam a ser surrados juntamente com
suas esposas adulteras. E importante destacar que os rituais
do Charivari eram promovidos pelos jovens e aprovados por
toda a comunidade local que, além de darem sugestdes para
punicdes, se divertiam sem do. Era o riso punitivo.

Semelhante ao Charivari, a Serracdo da Velha era uma
brincadeiramuito utilizada pelosjovensno finalda Quaresma.
E possivel, segundo Felipe Ferreira (2004), que o nome do
festejo — Serracdo venha dos gritos de “cerra!”, “cerral!”
emitidos pelos comerciantes de Florenca preocupados em
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fechar as portas de seus negocios antes que fossem invadidos
pelos brincantes. Bastante praticado em Portugal na folia
carnavalesca, a Serrracdo da Velha era uma brincadeira
popular na qual uma velha era fabricada, geralmente feita de
palha, desenhada de forma comica, como se fosse uma bruxa,
que deveria, literalmente, ser serrada ao meio, enquanto o
povo gritava: “Serra a Velha!”, Serra a Velha!”

Segundo Ferreira (2004),agracadabrincadeiraconsistia
no fato de que, sob a ameaca de ser serrada, a velha decidia
distribuir seus bens aos habitantes do lugar. Na verdade,
essa heranca deixada pela velha era uma critica a sociedade
local, pois os bens deixados poderiam ser uma enxada para
0 homem considerado o mais preguicoso da regido, assim
como os cabelos da velha eram herdados por algum ancido
careca casado com uma mulher mais jovem e bonita, o que
causava um grande constrangimento para o escolhido, mas
gargalhadas para os espectadores. No Brasil, a Malhacao do
Judas é considerado uma espécie de Charivari brasileiro e
Serracdo da Velha, diz o autor.

Mas nada superava o riso causado pelo drama da vida
corporal que era bem mais utilizado em todas as esferas
comica coletivas. Escritores, bufoes e organizadores de
festas sabiam bem utiliza-lo. Os dramas que certamente
garantiam o riso eram, segundo Mikail Bakhtin (2002), o
nascimento, o crescimento, a alimentacdo, a bebida, as
necessidades naturais e principalmente a vida sexual.
Esta ultima era mais empregada como satira nos ritos e
espetaculos carnavalescos. Impoténcia sexual, falo pequeno,
esposas frigidas, eram os dramas comicos preferidos. O riso
era generalizado, talvez porque se identificavam. Riam de
si mesmos, riam do outro e acima de tudo riam do grande
corpo popular da espécie. (BAKHTIN, 2002, p. 76)

A cultura comica da Idade Média, explica Bakhtin,
foi atraida pelas festas. Nos rituais marcadamente festivos
nao faltavam os satiros e as bacantes, os vinhos, as flores
perfumadas, as orgias e as cangdes e, consequentemente, a
diversdo, orisoeojogo (OLIVEIRA, 2006, p. 93) influenciaram
sobremaneira a tradicdo comica medieval. Com base em
Minois (2003), Erico José de Oliveira (2006) afirma que as
festas serviam, sobretudo, para vencer o medo, fosse da
morte, fosse da incognita da existéncia humana, fosse do
sistema social e religioso disseminadores do medo.

A ancestralidade festiva por meio do jogo, da festa e do
riso, exteriorizava os anseios, alegrias e tristezas humanas e
contribuiu para que o homem conseguisse resistir ao dinamismo
e ao despotismo. Por um breve periodo de tempo, a festa
permitia que a vida saisse de seus trilhos habituais legalizados
e penetrasse no dominio da liberdade. E essa efémera liberdade
intensificava o desejo do homem para que essa se tornasse
permanente (BAKHTIN, 2002, OLIVEIRA, 2006).

A festa foi uma arma do povo para o escape das
opressOes cotidianas, para a denuncia dessas mesmas
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opressoes e, enfim, para a sualibertacdo. Ainda nos contando
sobre a vida festiva medieval, Bakhtin (2002) relata que
nas pracas publicas, durante as festas, diante de uma mesa
abundante, o medievo lancava abaixo o tom sério como se
fosse uma madscara e adquiria a sua propria cara, como se
naquele momento ele pudesse ser ele mesmo. Por meio de
brincadeiras, parodias, obscenidades e até grosserias se
divertia a valer, permitido somente no periodo de festa.

Posteriormente, o cOmico e o riso popular ultrapassam
o0s estreitos limites da festa e penetram em todas as esferas
da vida e se estabeleceu no Renascimento. Essa nova
consciéncia historica mostrou sua expressdo também
no riso, tanto que o século XVI marcou o apogeu do riso,
preparado ao longo da Idade Média.

A tradicdo do riso na festa popular acabou inspirando
e influenciando obras cOmicas na literatura, teatro,
panfletos religiosos, folguedos, procissdes etc. Inclusive
nas pracas publicas, o superior e o inferior, o sagrado e o
profano adquiriam direitos de se expressar em publico. As
propagandas nas feiras, incluindo as charlatanices, eram
sempre brincalhonas, nas quais o charlatdo e o vendedor
ambulante gracejavam consigo mesmos, isto é, riam de
si mesmos, atraindo a simpatia dos transeuntes. O que o
primeiro ensinava, e o que o segundo vendia, provocavam o
riso de rua. Essas receitas e mercadorias parddicas tiveram
grande influéncia nos livros de Rabelais e, de maneira geral,
na literatura comica dos séculos XV e XVI, diz Bakhtin (2002).

Numa época de sancodes, os charlatdes ficavam
livremente nas ruas, ndo importando o que vendiam e
afirmavam, desde que fosse de forma comica. O humor
era capaz de legalizar tudo. Até mesmo os elementos da
linguagem popular, tais como grosserias, obscenidades e
palavrdes que se infiltraram em todos os géneros festivos,
inclusive, nos dramas religiosos, mas neste ultimo so se
revelava nos dias de festa. J4 para a sociedade, vivia-se,
em larga medida, o riso qualquer que fosse o momento do
ano. Desta maneira, procuravam desculpas para a festa,
que incluia a bebedeira e a bufonaria, argumentando que
posteriormente retornariam com duplicado zelo ao servi¢o
do Senhor. (BURKE, 1989)

Compartilhando das ideias dos autores acima
mencionados, Laura de Mello e Souza (2001, p. 194) atribui
a festa um papel igualmente significativo, ao afirmar que na
América Portuguesa “quando a crise prenunciava tempos de
tensdo social maisintensa, a festa celebrava o congracamento
e a harmonia, pondo na rua, ombro a ombro, os diversos
segmentos sociais”. Igualmente, Lucia Ferlini (2001) dira
que a festa constitui importante espaco de sociabilidade,
sendo representacgdes e elaboragdes dos conflitos e uma
espécie de valvula de escape que torna possivel a vida na
sociedade. Fato observado por viajantes que descreveram
festas no Brasil colonial quando os escravos, arrancados
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violentamente de seu mundo, tinham momentos de alento
e diversdo por ndo serem impedidos de participar dos
momentos festivos da colénia, misturando-se aos indios, aos
brancos, aos ricos e aos pobres, e aos livres.

Ebem mais que isso, pois suas praticas africanas também
foram aproveitadas pelos jesuitas na celebracdo dos eventos
festivos coloniais. Segundo Araujo (1973), os religiosos ndo
desprezaram o passado negro, chegando a cultura africana
a ser inserida no teatro e na festa popular com a escravaria
negra. Nas palavras do autor (1973), o catereté — danga, de
acordo com Camara Cascudo, de origem indigena, mas em
que os africanos também deixaram sua heranca, sendo
esta determinante em sua composicdo como as umbigadas,
peneirados e saracoteios — era usado pelos missionarios
jesuitas nos autos populares, e 0s negros aproveitavam a
oportunidade para mostrar sua identidade que imigrara com
eles na memoria. Dancavam o catereté com tamancos de
madeira dura juntamente com o lundu que motivavam, pelos
ritmos contagiantes, os colonos para os festejos.

Marta Abreu (2002) salienta que nas festas do Divino era
indiscutivel a presenca negra e que essas sempre iniciavam
com 0s requebros do lundu e terminavam com um catereté.
José Ramos Tinhordo (2000) explica que era comum para
0s missiondrios misturar ritual religioso com formas de
diversdo popular, uma vez que a unido de diversdo e religido
era tradicional para o clero da Igreja Catdlica desde a Idade
Média, em que os padres folides extrapolavam o estrito campo
de suas func¢des. Ndo obstante, o autor afirma que a mistura
sacro-profana era tamanha que causava até espanto para
0s estrangeiros que visitavam a regido. Vejamos o relato de
um viajante francés, citado pelo autor, que visitava o Brasil
Colonia na ocasido da festa em celebracdo a Sdo Gongalo:

Partimos em companhia do Vice-Rei e de toda a Corte.
Préoximo a Igreja de Sdo Gongalo nos deparamos com
uma multiddo que dangava e pulava ao som de violas
e atabaques, que faziam tremer toda a nave da Igreja.
Tivemos, nds que entrar na danca, por bem ou por mal
e ndo deixou de ser interessante ver na igreja padres,
mulheres, frades, cavalheiros, indios e escravos a
dancar e pular misturados [péle-méle], e a gritar a
plenos pulmdes ‘Viva Sdo Gongalo do Amarante!’. Em
seguida, pegaram uma pequena imagem do santo de
sobre o altar e comecaram a joga-la para o alto, de
um para o outro: a bem dizer, faziam o mesmo que
0s antigos pagaos no ritual que costumavam realizar
todos os anos, em honra a Hércules, durante o qual
acoitavam e enchiam de xingamentos a estatua do
semideus. (LE GENTIL DE LA BARBINAIS apud
TINHORADO, 2000, p. 135)

Podemos observar que, nos festejos religiosos, as
fronteiras entre sagrado e profano ndo eram estabelecidas.
A historiadora Mary Del Priore (2000) afirma que para a
sociedade colonial, as praticas religiosas ndo passavam
pela compreensdo de que a igreja era unicamente lugar
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de mediacdo entre Deus e seus féis. Era também lugar de
congracamento, assim como a praca, o cais ou as fontes
de dgua. A autora destaca a carta de um bispo, cujo nome
era Cipriano de Sdo José, denunciando a tradicdo dessa
sociabilidade excessiva: “Tal era a confusdo e tdo decomposto
o tumulto que a igreja mais parecia praca de touros que
igreja de fiéis”. (DEL PRIORE, 2000, p 96)

A historiadora diz, ainda, que a comunidade negra
participavajuntamente comosindiosdasfestividadesreligiosas
da sociedade colonial. E mesmo entrelacados com as culturas
europeias e indigenas, os negros ndo abriam mao, todavia, de
suas proprias raizes e utilizavam a festa catolica para falar
das tradi¢des que tinham emigrado junto com eles da Africa.
Levavam para os festejosreligiosos ndo s6 amusicalidade negra
como também a danca: o lundu, o cucumbi, 0s cocos, 0s congos,
a chegan¢a, mesmo inspirando o desagrado das autoridades
eclesiasticas por considerarem essas dangas imorais, profanas
e com vestigios de paganismo. Entretanto, essas dancas eram
permitidas nas festas catdlicas porque motivavam a sociedade
colonial a participar do culto catolico.

Nas festas da sociedade colonial, as dancgas africanas
eram as que mais chamavam atencdo, em especial, o
batuque. Lilia Moritz Schwarcz (2001) diz que esse era um
tipo de danca que ocorria com mais frequéncia em ocasides
especiais, como casamentos e coroacdes. A partir do olhar
dos estrangeiros, segundo a autora, presos a modelos
protestantes, e, portanto, longe de compreenderem as
festividades do universo cultural negro, consideravam eles
a lascivia e a promiscuidade como destaque nessas dancas.
Se ndo, vejamos as observacdes de dois viajantes alemdaes
que Schwarcz (2001) nos traz:

Formando o circulo, saltam para o meio dois ou trés
pares, homens e mulheres, e comeca a diversdo. A danca
consiste num bambolear sereno do corpo, marcado por um
pequeno movimento dos pés, da cabeca e dos bracos. Estes
movimentos aceleram-se conforme a musica se torna mais
viva e arrebatada, e em breve, admira-se um prodigioso
saracotear de quadris[...]. As cancdes que acompanham estas
dancas lascivas sdo sempre imorais e até mesmo obscenas
[...] descritas com a mais repelente nudez. Imaginem-se as
mais detestaveis contragdes musculares, sem cadéncia, [...]
bracos seminus, os mais ousados saltos, as saias esvoagantes,
a mimica mais nojenta, em que se revelava a mais crua
volupia carnal. (SCHWARCZ, 2001, p. 613).

As impressoes das festividades religiosas que os negros
participavam, especialmente, de dois naturalistas alemaes
Spix e Martuius, que passaram mais de trés anos no Brasil,
contratados pelo Imperador Francisco I, eram que “os
divertimentos extravagantes dos negros, ali reunidos, dao
a essa festa popular uma feigdo estranha e excéntrica, da
qual so se pode fazer ideia quem observou as diversas racas
na sua promiscuidade” (SPIX & MARTIUS apud SCHWARCZ,
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2001, p. 606). A autora relata ainda que 0s estrangeiros
estranhavam a mistura das camadas sociais nas festas,
confirmando Del Priore (2001) quando cita a afirmacao de
Duranteau: “gracas a festa, cada um sente que estd entre
todos e, ao mesmo tempo, reconstituindo e recolhendo-se
em sua identidade ameacgada pela vida séria, quotidiana e
regrada do mundo social”. (DEL PRIORE, op. cit. p. 280)

A alegria das festas brasileiras é vestigio e heranca das
festividades medievais pagas que os missionarios jesuitas bem
conheciam, pois, a Igreja se apropriara de praticas mundanas
usadas nessas festas, dando lhes apenas roupagens religiosas
para atrair fiéis para o catolicismo. Mikhail Bakhtin (2002)
explica como se deu a mudanca da seriedade que dominava o
homem medieval paraorisoe o humor festivoslevados paraas
festas religiosas. Diz o autor que o tom sério era consequéncia
de um forte medo do poder divino. Um medo que acorrentava
e oprimia. O riso era proibido até mesmo na etiqueta social e,
principalmente, nos géneros de classes sociais elevadas. Mas
0 tom sério vinha, sobretudo, da ideologia de que o riso, o
comico e o alegre eram caracterizados como pecados.

Bakhtin (2002) afirma que o cristianismo, no periodo
medieval, condenava o riso e incentivava a renuncia de
prazeres terrenos, inclusive da alegria e do riso, pois,
segundo o cristdo medieval, Cristo nunca teria rido:

[...] Nosso Senhor Jesus Cristo chorou e ndo riu. Neste
ponto, como em todos os outros, Ele deu o exemplo que, nesse
vale de lagrimas, ndo se deve rir pelas alegrias efémeras
que se desvanecem como fumaca, mas que é preciso chorar
pela perda da heranca da nossa Patria Celeste, da qual nos
encontramos por muito tempo exilados. (Jonas de Orleas -
Século IX apud MACEDOQ, 2009, p. 51)

De fato, nos textos sagrados ndo existe mencdo de
que Jesus riu. Alids, menciona-se que Ele chorou (Joao, 11:
35). E Seu Pai, que na crencga cristd € Deus, é mencionado
rindo uma unica vez, mas somente para zombar de seus
inimigos (Salmos, 2: 4). Dessa forma, os clérigos propagavam
que o comico e o riso nao provinham de Deus e eram
manifestacdes do diabo. “O cristdo devia conservar uma
seriedade constante, arrependimento e a dor em expiacgao
dos seus pecados” (BAKHTIN, 2002, p. 63). Foi a festa que
sancionou o riso e libertou o homem medieval das correntes
do terror divino e trouxe a existéncia os ritos comicos e
festivos, inclusive para dentro da igreja (op. cit, p. 68).

A igreja passou a tolerar a alegria pela necessidade de
legalizar o cOmico que circulava em torno dela. E, nas festas,
ainda com resquicios das tradi¢des das saturnais romanas, o
riso popular se mostrava com tamanha forca que seu encanto
penetrou, mesmo dissimulado, nas liturgias catolicas de
batismos, casamentos e varias outras cerimonias.

Como a cultura popular era muito forte, a cultura
oficial religiosa nela se inseriu com o intuito de se propagar
entre o povo. Tanto que, segundo Bakhtin (2002), a Igreja



82

contra corrente
n. 15

2020

ISSN 2525-4529

fazia coincidir as festas cristds com as festividades pagas
locais que tinham relacdo com o coOmico e com o riso a fim
de cristianiza-las. E conseguiram, de forma monumental,
adaptagdes classicas como a transformagdo de uma festa
pagd de Solsticio do Inverno para Natal e uma festa de
Solsticio de Verdo para o nascimento de Sdo Jodo Batista
(BURKE, 1989; MACEDO, 2000).

Bakhtin (1970) salienta que, inicialmente, as festas
oficiais da Igreja na Idade Média ndo eram baseadas sobre o
principio do riso, muito pelo contrario, o principio do cémico
lhes era estranho, mas precisou ser tolerado e posteriormente
legalizado por causa das festas populares. Desse modo, a
cultura coémica popular perpetuou-se por causa das festas
que levou para dentro da igreja resquicios de festividades
pagas, tanto que muitos rituais carnavalescos floresceram no
seio da Igreja. Resumidamente, vejamos como Bakhtin (1970)
traca a mudancga do tom sério para o riso nas festas da igreja:

[...] as festas oficiais da igreja na Idade Média [...]
ndo arrancavam o0 povo a ordem existente, ndo
recriavam essa segunda vida do povo baseada sobre
o principio do riso [...] confirmava a estabilidade, a
imutabilidade, a perenidade das regras que regiam
0o mundo: hierarquia, valores, normas e tabus
religiosos, politicos, politicos e morais. A festa era o
triunfo da verdade irrefutavel, vitoriosa, dominante,
imitavel, indiscutivel. [...]. Eram de uma seriedade
sem falhas, o principio do cdmico lhes era estranho,
mas precisou tolerar e até legalizar o riso popular
extraoficial [...]. Temos assim que em todas as festas
religiosas oficiais da Idade Média, o riso acabou tendo
certo papel, organizando o lado publico e popular da
festa. (BAKHTIN, 1970, p. 177)

Se 0 riso teve, gradativamente, lugar garantido nas
festas oficiais da igreja, estava muito mais presente nas festas
populares. Nessas festividades, o riso era essencial e dava
sentido a festa. E na festa que o riso mais se manifesta, tendo
uma harmonia perfeita entre ambos. Para Georges Minois
(2003) é oriso que impulsiona a festa. E, contrariando ideologias
fanaticas religiosas de que a festa é pecado, o autor faz uma
interessante relacdo entre o riso e a festa com o mundo divino.

[...] as festas tém uma funcédo: reforcar a coeséo social
na cidade. Elas asseguram a perpetuacdo da ordem
humana, renovando o contato com o mundo divino;
e o simbolo do contato com o mundo divino é o riso.
(MINOIS, 2003, p. 30)

Peter Burke (1989) explica que, quando os reformadores
protestantes se opuseram a igreja catolica, também se
colocaram, portanto, contra algumas festas pelo fato de as
considerarem como sobrevivéncias pré-cristas e comresquicios
de paganismo. Dai as festas serem denunciadas como ocasides
de pecado, com propensdes mundanas, especialmente, para os
prazeres da carne. Contudo, o idealizador do Protestantismo,
Martinho Lutero, encarava com simpatia as festas populares.
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De acordo com Burke (1989), Lutero ndo era um inimigo do
Carnaval, festa mais promiscua de todas as festas populares,
segundo a igreja. Dizia ele: ‘Que os meninos tenham seus
divertimentos’ (BURKE, 1989, p. 242). Assim, percebemos que
0 cristianismo primitivo era bem mais tolerante em relacdo as
festas do que na atualidade porque, por meio delas, a Igreja se
aproximava das pessoas e as trazia para si

Nos anos da Reforma, com Lutero a frente, os rituais
festivoseoteatroforam postosaservi¢odosprotestantespara
ridicularizar o papa e o seu clero. No Carnaval, zombavam do
papado, e no teatro criavam pecas satiricas para mostrar de
forma comica o poder ditador e mercendario daigreja catolica.
Burke (1989, p. 251) cita as pecas O vendedor de indulgéncias,
que tratava de um papa corrompido pelo poder, e A drvore
da Escritura, que ridicularizava o clero e a ‘supersticao’,
levando a plateia as gargalhadas. Os protestantes também
se utilizavam da festa para declarar abertamente suas
divergéncias com o catolicismo. Inclusive, em suas propostas
reformadoras, também continha a realizacdo de uma festa
anual para comemorar o rompimento com Roma.

A cultura popular protestante tinha como ferramenta a
satira para denunciar o poder papal sobre a sociedade e, por
meiodocomico,arrebatoumuitosadeptos. Emcontrapartida,
os catdlicos, também com rituais festivos, como o Carnaval,
tentavam convencer o povo de que os protestantes estavam
errados. Dessa forma, a briga burlesca de ambos trouxe
mudancas importantes para as devogdes catolicas. Segundo
Burke (1989), a fim de se tornar mais proximo da populacdao,
a Igreja passou a mostrar os santos de uma maneira mais
humana: Santa Maria Madalena se tornou mais importante
do que fora antes da Contrarreforma e Sao José, o marido da
made de Jesus, foi transformado em uma figura cOmica como
0 santo cornudo. Mas, posteriormente, o clero parece que
se arrependeu e passou a persuadir os fiéis a leva-lo mais a
sério, fundando irmandades consagradas a ele e a substituir
a dupla Virgem-e-Filho por cenas da Sagrada Familia, nas
quais ele estava incluido (BURKE, op. cit, p. 254-255).

Dessas combinacdes festivas resultaram as festas
amazonicas que o0s missionarios jesuitas portugueses
trouxeram para as colonias do Grao Para e Maranhdo com
o fim da catequizacdo indigena, o que trataremos a seguir.

Festas originadas dos rituais indigenas e levantadas
sobre alicerces religiosos.

Os missionarios, com o intuito de se aproximar e
arrebatar “rebanhos para o Senhor”, apropriaram-se das
festas e aproveitaram praticas africanas e indigenas para
constituirem o que € hoje, segundo a interpretagdo de Mario
de Andrade (1959),asdancasdramaticas brasileiras. Segundo
Alceu Maynard Araujo (2004), o edificio artistico das festas
populares esta sobre os pilares do que foi passado pelos
missiondrios, especialmente, pelos jesuitas portugueses que
ensinaram que ha uma luta entre um Bem e um Mal. O Mal
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€ mouro simbolizado pela cor vermelha; o Bem ¢é cristao,
simbolizado pela cor azul, “foi o discernimento que o bailado
popular deu”, diz Alceu Maynard Araujo (2004), que ainda
val mais longe, ao afirmar que a difusdo e a uniformidade
das festas populares se devem aos jesuitas.

Trilhando a senda aberta por Mario de Andrade (1959),
Sérgio Ivan Gil Braga (2007) confirma a heranca africana
e amerindia nas dancas dramaticas brasileiras, quando
diz que as festas tradicionais do catolicismo portugués
adquiriram uma nova configuracdo na colénia, posto que o
indio e o0 negro tiveram participacao historica significativa
nas festividades portuguesas promovidas na Amazonia.
Ainda hoje, de alguma forma, diz ele, encontram-se herancas
indigenas e negras nessas festas, especialmente nas festas
amazonicas, que tém, segundo o autor, a seguinte definicao:

Festas amazoOnicas sdo praticas culturais de
populacdes urbanas, mesticas ou caboclas, com suposta
influéncia cultural indigena, de afrodescendentes e da
colonizacdo europeia, registradas na literatura de época
e vivenciadas hoje no dmbito da regido amazoénica, com
destaque para as festas correspondentes ao Estado do
Amazonas. (BRAGA, 2007, p. 64)

Ainda de acordo com Braga (2007, p. 66), muitas das festas
na Amazonia fazem referéncia ao calendario festivo da Igreja
em comemorac¢do aos santos catolicos, é o caso das festas do
ciclojunino: nascimento de Sdo Jodo Batista, Santo Antonio, Sao
Pedro e o Sairé, essa ultima € a festividade de rituais religiosos
que representam a Santissima Trindade, que, segundo relatos
sobre as festas do Grao Para e Maranhdao, era realizada no més
de junho, além do boi-bumb4, também presenciado no més de
junho pelos cronistas e viajantes dessa regiao.

Sérgio Ivan Gil Braga (2001, p. 18) afirma que existem
muitas opinides sobre a origem comum dos bumbas, contudo,
0 autor argumenta que nas palavras de Charles Wagley (1988) a
festividade dos Bois € representada por atores locais em varias
cidades do Norte do Brasil e em quase todas as comunidades
amazonicas a época das festas juninas. Tais festas coincidem
atualmente com a data das festas de hoje, em especial dos
bois bumbdas no municipio de Parintins, desde o ano de 2005,
realizada nas trés ultimas noites do més de junho. Criado desde
a década de 1960, quando a Juventude Alegre Catdlica (JAC),
a pretexto de arrecadar dinheiro para a festividade de Nossa
Senhora do Carmo, organizou o primeiro festival, que era
apresentado inicialmente com quadrilhas e dangas regionais, 0s
Bois Garantido e Caprichoso apareceram na festa apds o segundo
ano desse festival, por volta de 1970, quando foram convidados a
se apresentarem, saindo apenas como Bumbas em homenagem
aos santos da quadra: Santo Antonio, Sdo Pedro e Sao Jodo, por
isso sdo tidos como Bois de promessa, especialmente no caso
do Garantido e do senhor Lindolfo Monteverde que prometera
colocar o Boi todos os anos em gratiddo por causa da cura de
uma enfermidade. (FERNANDES, 2007, p. 33)
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A partir dai, a festa dos Bois de Parintins ganha
dimensdo de espetdculo com muitas repercussées nas
midias nacionais, especialmente nos anos de 1990, por causa
de sucessos consagrados no Pais como a toada “Vermelho”,
de Chico da Silva, e cantores famosos como Jorge Aragao
que cantavam “Parintins para o mundo ver” e até por causa
de reportagens nacionais em programas de entretenimento,
em razdo da predicdo fracassada da Mae Dina que no final
da década de 1990, profetizara o afundamento da Ilha
Tupinambarana em plena festa dos Bois.

A verdade é que a festa contribuiu para uma melhor
infraestrutura da cidade de Parintins e motivou a visita
de diversos turistas por causa do Festival Folcldérico do
Garantido e do Caprichoso. Diante disso, muitos outros
municipios tentaram buscar uma festa que os identificassem,
surgindo, dessa forma, diversas festas tipicas amazoénicas,
desde festas com boiadeiros em Rodeios, como a AGROPEC
—Feira de Agropecuaria do municipio do Careiro Castanho a
festa da Laranja em Rio Preto da Eva.

De acordo com Deise Montardo e Denis Schneider
(2012), a criacdo dessas festas, que os autores optaram
por utilizar o conceito de Festival, estourou em diversos
municipios do Estado do Amazonas ha cerca de dezoito anos.
Em sua maioria, determina-se um aspecto importante da
cidade, criando, posteriormente, duas agremiacdes rivais,
que competem por um prémio a exemplo da rivalidade de
Garantido e Caprichoso do Festival Folclorico de Parintins.
Nos casos dos municipios de Nova Olinda do Norte, Fonte
Boa, Benjamim Constant e Tabatinga, a disputa entre
bois-bumbas também é vista. J& em outros municipios,
as tematicas escolhidas giram em torno de frutas, frutos,
animais e peixes. Em razdo desses ultimos, foi criada em
Barcelos a Festa do Peixe Ornamental e o Pesque e Solte.
Hermano Vianna, (2005, p. 304), explica que o municipio
exporta muitos peixes para aquarios de todo o mundo, e foi
essa atividade econdmica que serviu de inspiracdo para a
festa local, onde os peixes Cardinal e Acara Disco competem
no piabodromo (VIANNA, Ibidem)

Outra festa que esta relacionada a peixe € encontrada
em Novo Ayrdo, na qual os brincantes celebram o Peixe-Boi.
Ha pouco tempo, foi criada no municipio de Santa Isabel do
Rio Negro o Festival da Piacava, fibra facilmente encontrada
na regido. Tais festividades sdo inspiradas nas reunides
festivas das comunidades indigenas.

Em tais reunides, os indios anfitriGes costumam
receber os convidados com a cerimoénia festiva chamada
Dabucuri, de que, segundo Eduardo Galvao (1979, p.
180), os indios participam juntamente com os caboclos
da regido. Essa tradicdo gira em torno da troca de ofertas
de caxiri, cacas, peixes, frutos ou produtos da roga e do
uso de flautas do Jurupari. Essas ultimas, explica o autor,
as mulheres sdo proibidas de ver e tocar. Existem duas
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variedades de Dabucuri, o ‘de ambaywa’ e o ‘de Juruparfi’.
No primeiro, o ritmo de dan¢a é marcado por bater os
bastdes ocos de embauba, e as flautas usadas podem ser
vistas pelas mulheres e criancas. Essas festas sdo mais de
carater social e recreativo do que religioso. Ja os Dabucuris
de Jurupari envolvem procedimentos mais complexos,
embora obedecam ao mesmo principio basico, oferta de
bens de consumo de uma aldeia para outra. Nos Dabucuris
de Jurupari estdo associados o uso de mascara, flagelagao
com acoites do cipo de adabi, cuja extremidade é amarrada
também com cipo envira para ferir melhor, explica Galvao.

Galvao (1979) continua explicando que o flagelo é
realizado com pares de homens e mulheres que participam
do acoite mutuamente. Ha também toque das flautas sagradas
de Jurupari, cuja participagdo das indias é permitida somente
quando tais flautas ja tiverem sido recolhidas da festa.

Também sdo comuns e bastante frequentadas nessas
comunidades as festas dedicadas aos santos catdlicos
padroeiros dos povoados onde a comunidade indigena
reside. Galvao (1979) relata que tais festas, geralmente, sdo
iniciativas de comerciantes desses lugares, onde ha um
elevado numero de estabelecimentos religiosos dirigidos
por sacerdotes catolicos que condenam as festas indigenas
por serem realizadas em tais festividades os rituais e dangas
étnicas, consideradas pelos religiosos, pagds e profanas
(GALVAO, op.cit, p. 123).

Referindo-se as festas amazoOnicas, Sérgio Ivan Gil
Braga (2001) diz que o mito, a cultura e a arte indigena
frequentemente estdo na abordagem do tema, inclusive, nas
composicdes musicais que também fazem referéncia aos
gruposindigenas, e em alguns casos, aos indiosda América do
Brasil Central. No Festival de Parintins, seus organizadores
afirmam que “o mito, a cultura e a arte indigena resgatam
as raizes da cultura parintinense [...], registram a influéncia
da cultura indigena na regido e clamam pela preservacao da
natureza” (BRAGA, op.cit. p. 48).

Destarte, os mitos e as narrativas dos indios amazoénicos
sempre serdo componentes simbolicos da maior parte das
festas amazoOnicas. Mesmo na festa em que os bois bumbas
sdo protagonistas, a tematica indigena esta presente, como
foi apontado por Braga (2001) em entrevista dada pelos
organizadores do Festival de Parintins ao autor: “NoOs
procuramos fazer os indios da regido mesmo, os Sateré sdo
os mais pertinho, mais local [...], 0 indio sempre tem, o indio
¢ fundamental” (BRAGA, 2001, p. 33). Outrossim, Hermano
Vianna (2005, p. 304) explica que foi na década de 1980 que
0 nucleo tradicional do enredo do boi — 0 drama do desejo
da Mae Catirina de comer a carne do boi mais querido do
patrdo do seu marido — passou quase para os bastidores e
que o momento principal do Festival se tornou “o Ritual com
seus pajés em luta contra monstros da mitologia amazonica.”
Explica ainda o autor que com a consolida¢do do modelo
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atual do bumboddromo e as varias categorias de jurados,
essas novidades viraram regras, e assim tem acontecido
com outras festas que copiam o exemplo de Parintins.

Assim, as representacdes e encenacOes artisticas
indigenas tornaram-se fundamentais porque seus ritos e
mitologiasimpressionameencantampublicoejuradosdevido
ao mistério e ao realismo fantastico que sua apresentacdo
proporciona. Dessa forma, as lendas amazonicas referem-
se, de alguma forma, aos mitos indigenas, sendo a luta do
indio na sociedade brasileira problematizada visualmente
nas encenacoes festivas. Mais que uma homenagem as
populacdes indigenas, é também um paciente trabalho de
pesquisa sobre a realidade da vida do indio da Amazdnia,
como observa Braga (2001):

Sao também colocados em cena dangas e costumes das
populacdes indigenas, ndo raro exigindo trabalho de
pesquisa por parte dos bumbas, pois a representacao
estilizada de diferentes grupos indigenas, histdricos
ou atuais, exige um certo compromisso em retratar
adequadamente a vida social destas populacgdes.
(BRAGA, 2001, p. 35)

Intimamente ligados, rito e festa, discutir festas €
necessariamente discutir rituais (BURKE, 1989). Em relacdo
as festas amazodnicas, a encenagdo dos ritos indigenas é
imprescindivel, especialmente os rituais que envolvem as
estorias de amor impossivel, os encantos do boto, cobra
grande, a mae d’agua e os poderes sobrenaturais de uma das
figuras mais emblematicas da sociedade indigena: o Pajé.

Braga (2001) afirma que a apresentacdo do Ritual do
Pajé em um dos maiores festivais folcloricos do Norte do pais,
é normalmente realizada nos momentos finais do espetaculo,
ndo raro se confundindo com a apoteose do boi, isto é, no apice
ou no momento culminante da festa. Por ser o pajé a figura
central do ritual, é ele um dos personagens mais aguardados
nas representacoes artisticas das festas amazonicas.

Na festa dos indios do Alto Rio Negro, o Festribal de
Sao Gabriel da Cachoeira, o Ritual do Pajé igualmente se faz
presente e € um dos itens mais aguardados da festa por ser
um dos momentos do riso festivo. Quando o personagem
realizou, em uma das edi¢Oes da festa, o rito da incorporacao
dos “encantados”, tirando a panemice dos personagens de
maneira jocosa, provocou gargalhadas, especialmente na
encenacdo em que a vitima despertou o mau agouro dos
seres sobrenaturais. A panemice, que também poderiamos
chamar de azar, é uma das razdes pelas quais os pajés sao
mais procurados, especialmente quando deixa a vitima ndo
somente com falta de sorte nos negdcios, na caca e na pesca,
mas, principalmente no amor e no sexo. A encenacgao do
pajé e a vitima foi motivo de chistes e gracejos na plateia,
mostrando que esse personagem causa, comsuas magias, nao
somente medo e seducdo, mas também risos e brincadeiras.
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Alias, o riso festivo é igualmente presente nas festas das
comunidades indigenas, e é um dos pontos altos da festa,
tendo, inclusive, conotacdes sexuais, como nos conta Artemis
Soares (2004) quando retratou os ritos Tikuna na festividade
da Moca Nova. Afirma a autora que durante a festa, ja pela
madrugada, “surgem os mascarados que vém de todos os
lados, fazendo muitas brincadeiras e com seus pénis grandes
correm atrds das mocas e assustam alegremente as pessoas”
(p. 77). Soares (2004) detalha que algumas mascaras sao de
animais e outras representam entidades ‘sagradas’ e que o
momento é bastante comico e de muita animacao.

No Alto Rio Negro, em especial, na comunidade de etnia
Banaiwa, o deus Kowai, identificado na lingua geral como
Jurupari, é descrito como o primeiro grande Pajé. Heroi
capaz de livrar ou sarar de seres malignos ou demoénios maus
que povoam 0s rios e a mata, que sdo reconhecidos em trés
categorias, de acordo, com Eduardo Galvao (1979, p. 182),
0s Maiwa, seres da agua, os Curupira, da mata, e Jurupari,
espécie de demonios encontrados em qualquer lugar. E, numa
categoria a parte, estdo os espiritos dos mortos, que também
podem provocar doencas e mortes nos homens. Mas, ndo
funcionam com os espiritos familiares do Pajé, cuja fonte de
poder reside em sua associacdo do urubu-rei e do gaviao real.

Existemn duas classes de pajés: os Mariri, que sdo 0s mais
poderosos, chamados de Pajés de Maraca, e os Dzuri, que
sdo os benzedores. Os primeiros, consoante (GALVAO, 1979),
realizam curas na base de cang¢des acompanhadas do bater do
maraca, e induzem o transe inalando o po do parica (espécie
de alucindgeno feito com as cascas e raizes de varias espécies
de arvores). Ja os Dzuri utilizam rezas ou formulas magicas e
curam com massagens e preparo de remédios. O autor ressalva
que da mesma forma que o pajé utiliza seu poder sobrenatural
para curar, trazer ou fazer parar chuvas, proporcionar boas
rogas, podem também causar males através de feiticaria.

Nas feiticarias do pajé podem ser utilizados dardos
invisiveis, como 0s sopros, ou doses de venenos misturados
na comida da vitima. Em algumas regides do Alto Rio Negro,
como o Uaupés e Igcana, 0 pajé esta associado aos seres e
animais da floresta amazoénica, como por exemplo, a onca.
Tal fenbmeno da poder ao pajé de incorporar este animal
e atacar suas vitimas. Assim, Braga (2001), explica como se
constitui o Ritual do Pajé nas festas amazodnicas, que entra
em cena com o objetivo de combater as criaturas malfazejas
e 0s espiritos maus que assolam as vitimas. Na encenacao
festiva, o pajé contracena com as tais criaturas, simulando
uma luta, que, de acordo com o autor, adquire os contornos
de uma danca xamanica, “quando ele pula, agita os bragos,
pernas do maracd, no sentido de convencer os jurados de
que o bem deve vencer as forcas do mal”. (BRAGA, 2001:36)

As festividades acima descritas como visto, sdo regidas,
em sua maioria, sob rituais. Os brincantes de suas respectivas
festas mostram, por meio da dramatizacdo, os ritos indigenas
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que irdo circundar toda a festa. A maioria tem em comum
a encenacdo do ritual do Benzimento do Pajé, o ritual de
iniciacdo da vida adulta e a beleza da Cunhdporanga. No
caso da Festa de Maués, ela é chamada Cerecaporanga, a
india mais bela da tribo dos Sateré-mawé, que, num pacto
de morte com seu amado, suicida-se no lugar onde nasceria
um pé do fruto do guarana.

Em grande parte das festas amazoOnicas é mostrada
também a luta secular dos povosindigenas pela sobrevivéncia
de sua cultura, retratadas as denuncias da espoliacdo das suas
terras e toda a trajetdria historica do genocidio e do etnocidio
sofrida por eles. Por isso, grande parte dos estudiosos
que ja percorreram esse tema afirma que as festividades,
juntamente com o0s seus ritos, desempenham funcdes sociais
necessarias para a sociedade: denuncia de injusticas, valvula
de escape, pausa das lutas diarias, diversao, alegria, riso. O
apice da festa é quando seus rituais sdo colocados em pratica.
Ao citar Victor Turner, Burke (1989) diz que os ritos festivos
proporcionam uma experiéncia de éxtase, tanto para quem
assiste como para quem participa.

A matriz dos ritos estd concentrada nos mitos, pois eles
“traduzem toda a vida de um povo, sendo a causa geradora,
registram a vida material e espiritual do grupo” (SOARES,
2004, p. 87). Essa evidéncia, destaca a autora, conduziu as
pesquisas de Mircea Eliade, conferindo-lhe a certeza do
‘mito-vivo’ que “fornece o modelo para a conduta humana”,
determinada pela “presenca norteadora dos seus mitos de
origem”.(SOARES, Ibidem,). Emvista disso,asfestividadessao
uma das maiores dindmicas sociais para um rito expressar
um mito, proporcionando a mediacdo entre o mundo
invisivel e visivel revelados de modo performativo. Todavia,
as performances sdo variadas, cambiantes e hibridas, como,
acertadamente, afirmou Jhon Dawsey (2015), especialmente
quando realizadas num rito festivo cujos narradores sdo a
propria face do sincretismo e da criatividade.
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