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Hoje é o dia do Santo Reis
Anda meio esquecido
Mas € o dia da festa

Do Santo reis...

Eles chegam tocando
Sanfona e violdo

Os pandeiros de fita
Carregam sempre na mao
Eles vao levando

Levando o que pode

Se deixar com eles

Eles levam até os bodes...
E os bodes da gente

E os bodes, mééé...

Hoje é o dia do Santo Reis
(-..)

Hoje é o dia do Santo Reis
E o dia da festa

Marcio Leonardo/Tim Maia — Polydor, 1971






AS FOLIAS DE REIS: uma leitura da cultura mineira mediada pela comunicagdo

RESUMO

O objeto de estudo dessa pesquisa é a Folia Estrela do Oriente, de Juiz de Fora, Minas
Gerais, no periodo entre 2010 e 2011. Nosso objetivo principal € inserir o estudo das Folias
de Reis no contexto das pesquisas recentes da comunicagdo. Por meio das simbologias
constituintes das Folias, investigamos as re-significacdes e as readaptacdes, elaboradas no
seio das comunidades que produzem e reproduzem as festas. Procuramos, principalmente,
compreender de que forma tal ritual popular dialoga com os meios massivos. Para tal,
foram investigados 0s aspectos comunicacionais dos rituais. Suas “mitologias” sobrevivem
por meio (e apesar) da sociedade industrial e digital. Nossa questdo-problema é: de que
maneira o ritual das Folias de Reis dialoga com a comunicacdo de massa? A pesquisa
mostrou que, em culturas mesticas, flexiveis e mobeis, o popular e 0 massivo, o oral e 0
escrito, o aberto e o fechado, o centro e a periferia dialogam em tensdo, incorporando
elementos alheios e rompendo com oposi¢des. Foi analisado, portanto, o dialogo entre o
popular e 0 massivo, questdo de suma importancia em nossa cultura, constantemente
reelaborada a partir da incorporacdo do alheio, formando novos textos em rede e mosaico.
Nosso suporte tedrico principal estd nos estudos da comunicacdo que investigam as
mediacOes entre cultura popular e de massa; como as manifestacfes populares e folcloricas
sdo incorporadas e reelaboradas pela inddstria cultural, que propiciam projecdes e
recriagdes simultaneamente? Outro ponto do trabalho é a figura do Palhago, personagem
importante da Folia, e suas mascaras que, carregadas de representatividade, disfarcam,
amedrontam e escondem, permitindo ao homem apresentar a sua condigdo de “ser e ndo
ser”. Nestas mascaras estdo presentes o lendario, o sagrado e o profano, em estampas do
grotesco que se apropriam de um barroco traduzido em exuberantes fantasias, desenhando
0 territério do mestico. Assim encontramos 0S mascaramentos atuais que, numa
apropriacdo simbolica, mostram as experiéncias cotidianas que deixam “marcas”, ou
“mascaras sociais”, criando possibilidades de camuflagem. Contribuem, para nossa
fundamentacéo, pensadores da teoria das mediagdes, como Néstor Garcia Canclini e Jesus
Martin-Barbero. Das teorias da mesticagem, podemos citar, Amalio Pinheiro, Serge
Gruzinski, Peter Burke, luri Lotmam, Laplantine.

PALAVRAS-CHAVE: Folia de Reis. Cultura Popular. Cultura Mestica. Mascara.






THE “FOLIA DE REIS”: a reading of Minas Gerais’ culture mediated by communication

ABSTRACT

The object of this study is the “Folia Estrela do Norte”, from Juiz de Fora, Minas Gerais/Brazil,
from 2010 to 2011. Our main objective is to place the research of “Folia de Reis”, a Brazilian
popular festival, in the context of recent communication studies. Through the symbols constituents
of the “Folias”, re-investigate the meanings and usages elaborated within the communities that
produce and reproduce the festivals. We seek primarily to understand how this popular ritual
dialogues with the mass media. To this, we investigated the communicational aspects of the rituals.
Theirs "mythologies" survive through (and despite) the industrial and digital society. Our problem:
how the rituals of the “Folias de Reis” dialogue with the mass media? The research has shown that,
in mixed cultures, flexible and mobile, the popular and the massive, the oral and the written, the
open and the closed, the center and the periphery — they all dialogue in tension, incorporating
outside elements and breaking oppositions. We analyzed the dialogue between popular and
massive, a major issue in cultures such as ours, constantly reworked from the incorporation of
others, forming new cultural texts, in network and mosaic. Our main theoretical basis is the
communication studies of mediations between popular culture and mass culture; how the popular
and folkloric manifestations are incorporated and reworked by the cultural industry that, at the
same time, provides projections and recreations? Another point is the “palhagos”, important
characters of the “Folia”, and their masks that, full of representativeness, disguise, frighten and
hide, allowing the man to present his "being and not being" condition. In these masks are present
the legendary, the sacred and the profane, in images of grotesque that appropriate themselves of a
baroque which is translated into exuberant costumes, mapping the territory of the mixed culture.
Thus we find the current masking that, in a symbolic appropriation, shows the daily experiences
that leave "marks", or "social masks", creating opportunities for camouflage. Contribute to our
theoretical basis intellectuals of mediations theories, such as Néstor Garcia Canclini and Jesus
Martin-Barbero. From the mestizaje theories, we can mention Amalio Pinheiro, Serge Gruzinski,
Peter Burke, Yuri Lotman and Laplantine.

KEYWORDS: Folia de Reis festival. Popular Culture. Mixed culture. Mask.
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INTRODUCAO

A Folia de Reis é um ritual que encena a viagem dos Reis Magos em
visita ao Menino Jesus recém-nascido. A jornada tem inicio no dia 25 de
dezembro e vai até 6 de janeiro, quando os folides, Mestre, Contramestre,
Bandeireiro, Tocadores e Palhacos caminham ao som da sanfona, do pandeiro e
cavaquinho, recitando versos e bailando. Os Palhacos se vestem a carater e,
cobertos por mascaras, representam os soldados de Herodes, rei da Judeia na
época de Cristo.

Festa popular de caréater religioso, a Folia de Reis traz em seu cortejo
folibes que se re-conhecem nao por um espaco delimitado, mas por suas
vestimentas, sua linguagem, por suas posturas — personagens urbanos
construidos na transformacdo e na movéncia da cultura. De todos os bairros,
estes brincantes fazem do centro um texto movel, escrito em elipses e labirintos.
Uma tessitura que faz com que o centro ndo se esgote e ndo se limite, mas se
torne periferia, ou bairro popular, numa juncéo de festas e acontecéncias culturais
cheias de re-significacdes.

‘As Folias de Reis: uma leitura da cultura mineira mediada pela
comunicacdo” é um trabalho que mostra a ressonancia dessa cultura junto as
mudancas da atualidade. E complexo traduzir em texto escrito ou mesmo
oralmente o efeito que a festa causa nos seus brincantes e nos espectadores. SO
presenciando, estando |4, sera possivel entender e sentir a vitalidade e a
sobrevivéncia desse ritual de continuidade de uma tradicdo que se renova todos
0S anos.

O primeiro capitulo, Grupos de Folias de Reis em Juiz de Fora, situa a
cidade geogréfica e historicamente, desde a picada do Caminho Novo pelos idos
de 1701, até os dias de hoje. Essa histéria € contada por seus autores e
memorialistas mais ilustres como Pedro Nava, Wilson de Lima Bastos, Albino
Esteves, entre outros. Seus escritos importantes documentos que refletem as
tradicbes marcadas pelos habitos cotidianos e pitorescos que abarcam toda a
sociedade brasileira, retratando a religiosidade mineira e as crencas populares

gue rondavam a regido das minas.
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Nas tradicbes e sobrevivéncias marcadas pela mesticagem cultural,
autores como Amalio Pinheiro e Laplantine esclarecem a articulagdo entre os
elementos tradicionais e modernos, as formas de vida social nascidas no passado
e que ainda escrevem a tessitura das experiéncias urbanas na atualidade. Eles
destacam a dinamica cultural, elaborada a partir das tradicdes interligadas e
recombinadas, que contribui para o processo de mesticagem cultural brasileiro,
através de variadas herancas. As culturas oral e escrita, suas conexdes, a
convivéncia entre diversas tradicdes e os variados elementos que constituem o
Brasil tornaram possivel e perfeitamente aceitavel a comunicacdo entre as
manifestacbes populares e a cultura de massa, sem dicotomias insolUveis, num
processo constante de didlogo em tensao e reelaboracgéo.

O espetaculo e seus personagens definem a Folia de Reis e mostra a
adaptacao das passagens biblicas nas festas e manifestacées populares presente
nas culturas mesticas e que combinam elementos variados, gerando novos
textos, altamente complexos e criativos. A relacdo entre as manifestacdes sacras
europeias durante a ldade Média com as festas populares brasileiras realizadas
ainda nos dias de hoje, reforcam o pensamento de que a “pureza” e o “original”
sdo termos que devem ser evitados quando o assunto € a analise cultural, por
meio de suas séries variadas, que incluem as festas e manifestagdes populares.
Cada personagem da Folia de Reis é aqui apresentado com suas funcdes e
simbolismos, projetados por autores como Freyre, Cascudo, Aradjo, entre outros.

O segundo capitulo, A festa de Reis e Sua Vitalidade, dialoga com o tempo
historico e o tempo sagrado. A eternidade da festa é trabalhada pela professora Jerusa
Ferreira e os autores Gomes e Pereira, entre outros, com suas pesquisas detalhadas
sobre as mesmas, nos ajudam a descrever cada brincante da Folia de Reis com suas
fardas e paramentos. Quanto a temporalidade das festas, o enfoque € dado ao tempo
festivo que revela as vivéncias e 0s imaginarios dessas manifestacdes populares. A
importancia do Palhaco no folguedo € mostrada na coexisténcia de discursos que negam
e afirmam, valorizam e desqualificam, respeitam e ridicularizam, cruzando-se e
complementando-se todo o tempo.

A Folia de Reis se molda em uma espiral de diversidade cultural, num ritual de fé e

prazer, onde a criatividade abre um leque de didlogos infindaveis com diversos temas
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sociais, culturais, econbmicos, comunicacionais e memoriais da mais legitima expresséo
popular onde o mais importante € o encontro, a troca, o reforco dos vinculos de

sociabilidade.

Embora mantenham tragcos comuns em todas as cidades, as Folias de
Reis tém, em cada lugar, uma especificidade. As Folias de Reis em Juiz de Fora
tratam das comemoracdes religiosas que representam a convivéncia harmonica
em determinados espacos de lazer e na informalidade das ruas, quando as
aflicbes do cotidiano se dissipam. Santos catolicos e deuses africanos interagem
no territério das festas, mostrando que as comunidades se unem nas
celebracdes. O foco neste subcapitulo é a Folia de Reis Estrela do Oriente, criada
e dirigida pelo senhor José Geraldo Cirilo, 0 Zé Pretinho.

Através da pesquisa de campo é registrado o depoimento do senhor Zé
Pretinho, que conta todo o percurso das Folias em Juiz de Fora, numa linha de
tempo em que é possivel observar as ressignificacdes e reatualizagfes da festa. A
cada ano a jornada de Reis se renova ainda que os rituais se repitam. Mesmo
com toda sua carga popular e improvisada, com seus paramentos e linguagem
simples, as Folias de Reis sdo realizadas numa atmosfera impregnada de
sagrado. Todos os anos a Companhia Estrela do Oriente segue seu caminho
pelos arredores da cidade, bailando e cantando, mudando e incorporando outros
codigos de comunicacédo. A capacidade de improvisacao dos folibes e a facilidade
em provocar a interacdo do grupo sdo elementos cruciais que garantem a
sobrevivéncia deste ritual.

Em seu terceiro capitulo, As mascaras, é abordado o sagrado e o profano nas
culturas mesticas e as interagfes mutuas entre o popular e o massivo, utilizando a
andlise das méscaras dos brincantes da Folia de Reis Estrela do Oriente, de Juiz de
Fora. Por sua caracteristica cambiante, a Folia apresenta diferenciacdes regionais e
locais, inclusive em seu elemento principal, que € a mascara usada pelos Palhagos. A
descricdo e analise sdo feitas a partir de trés aspectos. Primeiro, numa perspectiva
sincrénica e estrutural, ou seja, como € sua confec¢do e escolha estética; depois numa
perspectiva temporal e diacrénica e, por ultimo, a mascara em seus aspectos simbalicos,

sagrados e profanos, pautado em uma reflexdo do carater performativo dos brincantes

das Folias de Reis.
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Para as festas e mascaras — elementos que se completam, ainda neste Ultimo
capitulo, sdo estudadas as teorias sobre as festas, pautadas principalmente nos
conceitos da professora Jerusa Ferreira, que trabalha a festa em sua dimenséo religiosa
com seus aspectos sagrado e profano, quando tudo pulsa vida e morte, num jogo
fascinante e alternado. As festas e rituais estao diretamente ligados a relacdo do homem
com seu espacgo e seu tempo, proporcionando indicios sobre elementos do cotidiano,

sobre sua historia e sua memoria.

Os rituais presentes nas festas séo ritos e simbolos em conexdes com o
sagrado e o profano. Conexdes estas que aumentam as significacbes de acordo
com os estudos do professor Amalio Pinheiro. Mascaras, bailados, cantos e cores
transportam o publico da rotina do dia-a-dia para a festividade coletiva. De carater
revelador, as mascaras dos brincantes mostram o0 ambiente carregado de
religiosidade, ao mesmo tempo em que apresentam o dualismo caracteristico, o
lado profano ou o daimon que dirige as intervenc¢des do Palhaco. Mascaras que
exibem um imaginario povoado de representacbes simbdlicas do real; que
retratam animais, monstros, caretas diversas e aterrorizam o publico, levando-o a
um envolvimento em jogos de fantasia, que faz a vida oscilar entre esta e a
realidade.

Personagens maus em todas as narrativas costumam despertar uma
atracdo transgressora nas pessoas, principalmente nas criancas. Os brincantes
das Folias de Reis, mascarados, despertam a atencdo e a curiosidade no publico
em geral, mas no publico infantil o assombro e a perplexidade sdo imensas, sem
deixar de ser atraente. A literatura e o cinema estdo cheios desses seres
imaginarios que engendraram, ao longo do tempo e do espaco, a fantasia dos
homens. Autores como Bakhtin, Eliade, Magnani e Certeau dialogam sobre estas
guestdes dando embasamento ao trabalho.

Como os herdis das narrativas literarias, os brincantes das Folias de Reis,
mascarados, vivem a dualidade do espetaculo em que a vida e a morte, 0 prazer
e a dor, a noite e o dia, o amor e o Odio, se encontram e se cruzam
dramaticamente ou mesmo comicamente. A mascara corporifica 0 jogo do
simbdlico e do real, dando uma aura sagrada ou profana aos mitos,

transportando-os para um outro tempo e outro espago, para a dimensédo do
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fantastico.

Mas é no plano dos ornamentos que a mascara tem sua “linguagem”
comunicativa. Tatuagens ou pinturas corporais, piercings e bonés ndo sao
questdo apenas de estilo. Eles fazem referéncia mais ao “mito da camuflagem”,
isto é, na crenca de que € possivel a uma pessoa ndo estar em evidéncia por
fazer parte de tal ou qual grupo, mito este presente nas culturas de origem
africana e indigena. Hoje, séo signos de rebeldia e de comportamento irreverente.

Mais uma mascara. Agora para simbolizar uma juventude que se tornou
adulta e outra que chega. Veem-se os jovens de ontem “marcados” pela
irreveréncia de entdo, num descompasso social muitas vezes inibidor. A
apresentacdo do corpo vem sofrendo metamorfoses e desestabilizagoes, e
mesmo desprovidos esteticamente de efeitos padronizados de “arte”, os
mascaramentos se d&o ao nivel de camuflagem social.

Sem pretender esgotar o tema, esta pesquisa apresenta resultados que
levam a novas instigacfes, contribuindo para discussfes e reflexdes importantes
na area da comunicacdo e da cultura popular. As intersecdes dao diagndsticos
gue levam os pesquisadores da comunicacdo a pensarem 0S processos em que

hoje acontecem todas as manifestacdes culturais e sua movéncia na sociedade.
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1. GRUPOS DE FOLIAS DE REIS EM JUIZ DE FORA

O senhor... Mire veja: 0 mais importante e bonito, do mundo, é isto:
gue as pessoas ndo estdo sempre iguais, ainda ndo foram
terminadas — mas que elas vdo sempre mudando. Afinam ou
desafinam. Verdade maior. [...]

Em termos, gostava que morasse aqui, ou perto, era uma ajuda.
Aqui ndo se tem convivio que instruir. Sertdo. Sabe o senhor: sertdo
€ onde o pensamento da gente se forma mais forte do que o poder
do lugar. (GUIMARAES ROSA, 2001, p. 39)

Nao se pode querer falar dos grupos de Folias de Reis em Juiz de Fora sem situa-
los na histéria da cidade, seja geograficamente ou socialmente.

L& pelos idos de 1701, um valente sertanista, Garcia Rodrigues Paes', resolveu
fazer uma “picada” ligando a Corte Portuguesa no Rio de Janeiro ao extremo sertdo
mineiro. Fazia falta um caminho que facilitasse o escoamento de mercadorias entre o
litoral e a Capitania de Minas Gerais®.

A empreitada foi levada a efeito por pelo menos quatro anos, partindo da Borda do
Campo (atual municipio de Anténio Carlos), na raiz da Serra da Mantiqueira, subindo e
descendo serras, ladeando o rio Paraibuna, cortando mata fechada, mangues e
descampados desse sertdo afora até chegar ao seu destino, Rio de Janeiro. Foi o

Caminho Novo que possibilitou a instalacdo de muitos povoados que hoje séo cidades.

O Caminho Novo, partindo da Borda do Campo, atravessando a
Mantiqueira na garganta de Jodo Ayres, passava em Jodo Gomes
(Palmyra), Chapéo d’Uvas, Juiz de Foéra, Mathias Barboza, Siméao
Pereira, Serraria, Entre Rios, Barra do Pirahy, descia a Serra do Mar
sobre Macacos, Inhauma, Pavuna, Penha e Rio de Janeiro. (LAGE;
ESTEVES, 2008, p. 16).

Em poucas décadas o Caminho Novo se tornou a principal via de acesso entre a

Corte e Vila Rica, reduzindo o tempo de viagem*, possibilitando mais seguranca e

! Garcia Rodrigues Paes era 0 Guarda-mor Geral das Minas e o Alcaide-mor da Bahia. “O arrastdo ou picada,
depois denominado Caminho Novo dos Campos Gerais, foi uma das mais notaveis empreitadas, por ele
realizada, logo a entrada do século XVIII, abrindo-se ao transito uma rica regido perdida nas ‘areas proibidas
dos sertdes leste’”. (BASTOS, 2004b, p. 21).

2 Segundo o Dicionario Aurélio (2008), picada é um “atalho estreito aberto no mato a golpes de facio™, dos
escravos.

® Nessa época Minas fervilhava com a descoberta das minas de ouro, esmeraldas e diamantes.

* Aviagem até Minas Gerais, pelo Caminho Novo, encurtou de trés para um més. (FAZOLATTO, 2004).
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trazendo mudancas significativas no contexto econdmico e politico colonial. No inicio do
século XVIII a estrutura do Caminho Novo garantia bases de apoio aos viajantes com
pousos, ranchos, povoados que se desenvolveram ao longo da via. Muitas dessas bases
se transformaram em nucleos urbanos de interesse, principalmente para o comércio da
regido, como as cidades de Petropolis, Paraiba do Sul, Barbacena, Santos Dumont e Juiz
de Fora.

A histéria deve ser retomada desde a época das riqguezas das minas, que atrairam
a transferéncia da capital do Brasil de Salvador para o Rio de Janeiro, em 1763. O
Caminho Novo propiciou tal empreitada, j& que ligava o porto do Rio de Janeiro, principal
escoadouro da producdo de ouro e diamantes, as minas. “Esse Caminho Novo foi a
picada, jA que na época ndo havia a denominagdo de estrada, aberta por Garcia
Rodrigues Pais”. (SALGADO, 2001, p. 72)°

O Caminho Novo das Minas, além de caminho comercial, econémico,
estratégico e politico, é a estrada violenta e dolosa do ouro, do quinto, da
capitacdo, dos registros, do fisco, dos modeleiros falsos, dos cunhadores
ilegais, dos contrabandistas que passavam ouro engolido, enfiado no
rabo, incrustado na pele e enchendo os santos-de-pau-oco; a estrada
social e gregaria da testada das sesmarias, das vendas, dos sitios, das
rogas que fixaram no solo seus primeiros proprietarios; a estrada
sangrenta e bruta do crime e da represséao, das tocaias, dos bandidos da
Mantiqueira e dos Dragbes d’El-Rey, a estrada conciliabular e tortuosa
dos conspiradores e dos denunciantes; a que viu descerem 0s
Inconfidentes em ferros, passar para o Rio o Alferes Joaquim José da
Silva Xavier — como ele era! — a que viu subirem para a sua terra a
cabecga e os quartos salgados do Tiradentes. Via gloriosa, via dolorosa
do mineiro — com as esta¢fes da sua paixdo. (NAVA, 1974, p. 144)

Com o declinio da mineracdo, apds 1805, foi iniciada a concessdo de Sesmarias®
as familias tradicionais do Império. Ao longo do Caminho Novo foram concedidas varias
sesmarias que geraram, segundo Fazolatto (2004, p. 7), “a plantacdo de rogas de milho e

a construcdo de ranchos para o suprimento das caravanas e dos viajantes. Um papel de

> «“A partir de D. Jo&o VI, a regido do Caminho Novo dos Campos Gerais passou a desfrutar de proveitoso
prestigio, ndo sé pela importancia da &rea em si como pelo valor humano de numerosos cidaddos que nela se
estabeleceram. D. Pedro | e a Imperatriz Dona Amélia percorreram o antigo “arrastdo”, passando pelas
peripécias da viagem por altos e baixos, penhascos e vales, entrando e partilhando da intimidade da
Provincia”. (BASTOS, 2004b, p. 147)

® “No portugués antigo deve-se este nome (sesmaria) as doacdes que eram feitas de terras incultas ou boas em
abandono, isto é, aquelas cujos detentores da posse, em sendo avisados, continuavam a manté-las em
abandono. Tais propriedades eram doadas diretamente pela Coroa ou esta delegava poderes para que as
Céamaras o fizessem, com a obrigacdo de 0s sesmeiros pagarem a sexta parte dos frutos. Como a mencionada
sexta parte chamava-se, inicialmente, a sesma (o0 sexto), o contemplado posseiro passou a ser conhecido por
sesmeiro e a propriedade em si, sesmaria”. (BASTOS, 2004b, p. 18)
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subsisténcia naquela economia principiante.” E entre as Minas Colonial e o Rio de

Janeiro, surge o povoado de Santo Antonio do Paraibuna, a atual Juiz de Fora.

De ambos os lados do Caminho Novo, sesmarias foram requeridas em
grande numero, doadas e confirmadas. Em muitas delas surgiram
fazendas que se impuseram pela importancia histérica e pela alta
produtividade, sobretudo quando da implantacdo do ciclo do café, na
segunda década do século XIX, [...] distribuindo sementes e mudas da
rubidcea e ensinando como fazer a semeadura e o plantio a nobres e
ricos sesmeiros, alguns deles seguiram tdo obstinadamente o ensino do
Principe (D. Jodo VI) que, em pouco tempo, o velho Santo Anténio do
Paraibuna, depois Juiz de Fora, tornou-se uma das mais fortes areas da
economia cafeeira. (BASTOS, 2004b, p. 19)

As sesmarias foram de grande importancia para a colonizagdo. A mais significativa
para nossa histéria foi a de Jodo de Oliveira, que em 1713 vendeu-a, por 600 mil réis, ao
Dr. Luiz Fortes Bustamante de S&. Este exercia o cargo de juiz de fora na cidade do Rio
de Janeiro. Na época, era comum referir-se a pessoa pela profissdo ou o cargo que
ocupava. Ao perder o cargo no Rio de Janeiro’, em 1713, estabeleceu-se definitivamente
na regido de Juiz de Fora — surgindo assim a denominacéo da cidade®.

O povoado continuava crescendo e em 1840 é iniciado o cultivo do café.
Inicialmente de subsisténcia, a producdo de café logo passou a mercantil, “gerando
recursos que foram aplicados na expanséo cafeeira da Zona da Mata Mineira, entre 1850
a 1870” (MARIOSA, 2009, p. 27). A mdo de obra utilizada era a escravista, e a cidade
concentrou a maioria dos escravos da provincia (GUIMARAES; GUIMARAES, 2001).
Cercada por fazendas de café, “Juiz de Fora era o escoadouro natural de toda a
producado da regido, servindo de grande entreposto comercial devido, principalmente, as
facilidades de comunicagédo com o Rio de Janeiro” (MARIOSA, 2009, p. 28).

Mais duas décadas e Mariano Procépio Ferreira Lage propde ao Imperador D.
Pedro Il a construcdo de uma moderna estrada de rodagem, ligando Minas ao Rio de
Janeiro, para facilitar o escoamento da producdo cafeeira. Foi entdo que, por volta de
1856, chegaram os alemaes, contratados como engenheiros, topografos e agrimensores

para a construcao da estrada Unido e Industria®. “Grande parte da nossa industrializagéo,

" Em 1713 ele foi substituido no cargo pelo Dr. Vital Casado Rothier. (FAZOLATTO, 2004).

8 A Vila de Santo Antonio do Paraibuna foi elevada a categoria de cidade pela Lei n° 759, de 2 de maio de
1856. Em 13 de dezembro de 1865 foi sancionada a Lei que denomina definitivamente a Cidade do
Paraibuna como Cidade do Juiz de Fora. (DILLY, 2004)

% A Estrada de Rodagem Unido e Indistria foi inaugurada no dia 23 de junho de 1861. Eram 144 km
separando Petrépolis de Juiz de Fora, vencidos confortavelmente em 12 horas. (FAZOLATTO, 2004)
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bem como a introducdo de muitos habitos europeus — dentre eles o piquenique e a
pratica de certos jogos — sdo devidos a esses emigrantes”. (SALGADO, 2001, p.73)

Com a abolicdo da escraviddo (1888) o pais teve que se reestruturar e o impacto foi
sentido em todas as areas. Minas Gerais foi um dos estados que mais rapidamente se
recuperou, pois ja contava com um grande contingente de ex-escravos, além dos
trabalhadores livres e pobres (OLIVEIRA, 2000). Nessa época chegaram os imigrantes
italianos'®, mas no plantio das lavouras o maior espaco era ocupado pelos ex-escravos.
Com a decadéncia das lavouras de café, no periodo de 1920, os negros buscaram na
zona urbana emprego e moradia.

O processo de industrializacdo de Juiz de Fora esta vinculado a industrializacdo de
Minas. O personagem de destaque neste periodo foi Bernardo Mascarenhas, industrial
que realizou inumeros empreendimentos, como a implantacdo da Fabrica Téxtil Bernardo
Mascarenhas e a construcdo da primeira usina hidrelétrica da América do Sul (1889).
“Assim, constituiu-se a Cia Mineira de Eletricidade que além de fornecer energia para as
indastrias instaladas, iluminaria a cidade, superando-se, desta forma, a era dos lampides”
(ARANTES, 2004, p. 65). Dentre as atividades industriais que mais se desenvolveram em

\

Minas esta a téxtil, devido a relativa abundancia de algodédo na regido. Juiz de Fora
alavancou a industria de tecelagem, recebendo o epiteto de “Manchester Mineira”** e, por
sua posicao estratégica — proxima aos grandes centros como Rio de Janeiro e Sado Paulo
—, manteve a lideranca econdmica e politica do estado até as primeiras décadas do
século XX.*?

Nos primeiros anos da década de 1960 muitas empresas fecharam. Nos anos 1970
e 1980 foram inimeros os projetos para a reindustrializagdo de Juiz de Fora, como o
reequipamento da infraestrutura local, com o objetivo de criar condigbes para um novo
ciclo industrial, que favoreceu a instalagdo da Siderargica Mendes Junior, a Companhia

Paraibuna de Metais e, posteriormente, a Mercedes-Benz. (BASTOS, 2004a).

19 Os italianos aportaram no Brasil na segunda metade do século X1X. Espalharam-se pelo pais e em Minas —
Juiz de Fora, especificamente — ocuparam a zona urbana como operarios de fabricas, carpinteiros, artesdos ou
pequenos comerciantes. “Ao chegar a cidade, o primeiro impulso do italiano era tentar reconstruir a
comunidade rural de origem; recompor um ambiente familiar no qual a lingua, os conterraneos e os alimentos
conhecidos lhe devolvessem os sentimentos de seguranca e de unidade que haviam ficado para tras, além do
Atlantico”. (RICUPERO, 2011, p. 19-20)

110 epiteto “Manchester Mineira” deve-se a Rui Barbosa, que exaltou o desenvolvimento industrial de Juiz
de Fora. “’Manchester’ traduzia a forca do processo de industrializagdo da virada do século, a emergéncia de
novos personagens sociais — operarios, profissionais da indUstria e dos servigos, industriais, levando a
perspectiva da expansao econdmica e do progresso material a ocupar a agenda politica das elites locais por
um periodo expressivo”. (YASBECK, 2004, p. 124)

12«0 processo de concentracao industrial em S&o Paulo, aprofundado pelo protecionismo da era Vargas, teve
forte impacto em Minas.” (DULCI, 2004, p. 73)
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Entre crises, lutas, vitérias e liderancas, Juiz de Fora expBe uma galeria de
desbravadores e herdis, reconhecidos e anénimos, bandeirantes e imigrantes, pobres e
ricos, negros e brancos, que tecem a histéria do municipio, destacando-o no cenario
nacional como importante polo industrial, cultural e, atualmente, também educacional.
Sua situacdo geografica levou-a a se caracterizar com a marca de “um misto de
mineiridade carioca” (BARBOSA; RODRIGUES, 2004, p. 109) e é através da literatura
que a cidade ganha contornos de metrépole, que se faz das bordas para o centro.
Segundo Barbosa e Rodrigues (2004, p. 110), “o crescimento da cidade, de sua gente, de
sua educacdo e de sua cultura € revelado pelas letras juizforanas, num processo de
reinscricdo da margem no centro”.

A literatura brasileira, através de grandes escritores e memorialistas como 0s
juizforanos Murilo Mendes (1901 — 1975) e Pedro Nava (1903 — 1984), realca
extraordinariamente as especificidades culturais de Minas Gerais, sem deixar de apontar
para a pluralidade que herdamos.

Tampouco esse amor abstrato pela Minas abstrata impede que seus
pedacos — Norte, Sul, Mata, Triangulo, Centro — se entredevorem.
Inaparentemente. Mas ha também aquilo que os une. O fumo e a bosta
de cavalo postos na ferida umbilical foram os mesmos para todos os que
escapamos e 0s que morreram do mal de sete dias. A boneca de pano
velho e marmelada foi chupada por todos os meninos de Minas.
Conhecidos ou ndo, adversérios, correligionarios, amigos, inimigos,
intimos ou sem costumes uns com 0s outros — somos queijo do mesmo
leite, milho da mesma espiga, fuba da mesma saca. Nascemos nhas
mesmas casas, tivemos 0s mesmos retratos e a mesma Folhinha de
Mariana nas paredes, as mesmas despensas cheirando ao porco no sal
e a banha ardida na lata. As mesmas cozinhas escuras onde a lenha
verde chia, a seca estala e o fumo enegrece paredes, barrotes, e 0
picuma gue o sangue estanca. (NAVA, 1974, 105)

Se as tradicbes marcadas pelos habitos cotidianos e pitorescos abarcam toda a
sociedade brasileira, a religiosidade mineira e as crencas populares rondavam a regido
das minas, desde as “mdaes-pretas” aos “sacis”, que ndo eram outros sendo a alma do
escravo fugido que, quando recapturado, “passava por torturas podendo ser
esquartejado, ficando sem uma perna para nao fugir mais” (MARINHO, 2008, p. 13).
Duendes eram vistos pelas matas, rondando as fazendas de onde partiram, e relatados

pelas “maes-pretas”, contadoras de historias, aos filhos da casa grande e da senzala.

Que engano tomar os fantasmas como ilusdes dos sentidos abusados
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por formas indistintas... sdo os duendes mesmo e as aparicbes que,
guando espantadas com o pelosinal e o0 nhome da Virgem, se escondem
rapidamente nas roupas penduradas no escuro, nas largas folhas
brilhando ao luar ou ao lampejo das aguas dormentes. Todos nés,
mineiros, sabemos disto. (NAVA, 1974, p. 106)

O temor aos fantasmas, ao desconhecido, levou a devocédo religiosa, como a

tradicao catdlica.

Corremos para Deus-Padre, para Deus-Filho, para o Divino-Espirito
Santo. Ainda mais para os Santos, mais ainda para Nossa-Senhora-Méae-
dos-Homens, tangidos pelo panico dessa legido de duendes,
aventasmas, aparicbes, monstros do limbo, monstros dos infernos,
demadnios e espiritos imundos... Tesconjuro, vaderetro. Praticamos, como
refugio, a religido em que nascemos: Catolica, Apostolica, Mariana.
(NAVA, 1974, p. 31-32)

Ao descrever Minas Gerais, Pedro Nava (1974) deixa ao leitor o “gosto” e o
“cheiro”, numa sinestesia que impressiona todos os sentidos. Porém esta sinestesia s6 é

percebida plenamente pelos mineiros ou agueles que viveram na regiao.

Terras pesadas de espantos e metais. Noruegas cheias de avencas e
assombracdes. Montanhas de ferro. Valados e socavdes atulhados de
ouro. Ouro de todo jeito, preto, branco, fino, podre... Solo imantado,
metalico, polverulento e pegajoso que segurou firmemente o pé errante
dos paulistas, desmanchou-lhes a prosapia, triturou-os no sofrimento, na
fome, no crime, na pestiléncia, na cobi¢ca, no medo, no pagode, no
homizio. Ficaram na terra e foram — fomos! — ficando mineiros. (NAVA,
1974, p. 103-104)

Mesticagem cultural marcada e registrada criticamente por Nava (1974), ndo s6
com ufanismo, mas com toda a saga que a histéria passa, evidenciada inclusive pela

aculturacao colonizadora.

E mistura e mais mistura com emboaba, padre, levantino, fidalgo,
circuncisado, escravo da Costa, e sequaz de Mafoma — apesar de cada
um dos nossos maiores se declarar documentalmente cristdo puro — sem
liga com negro, judeu ou quaisquer outras “infectas nacdes”. Nem tanto,
porque elas estao todas representadas no sangue aristocratico da gente
do Centro. O que admira é a rapidez com que a predominancia lusiada
fez desse barro o0 mddulo fabuloso e Gnico do mineiro. Duas geragoes,
trés no maximo, e estava constituida uma sociedade cheia de hierarquia,
de polidez, de religido, cerimbnia, inteligéncia, latim e policia. (NAVA,
1974, p. 104)
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A confluéncia de herancas culturais estabeleceu os costumes religiosos sem anular
as diferencas culturais presentes. Esse processo se da por ser a cultura uma memoria
coletiva que, de acordo com Halbwachs (1990), contribuiram definitivamente para a
compreensdo dos quadros sociais de memoria coletiva, servindo de mecanismo para a
conservacao e transmissdo de novos e 0s mais variados textos.

As relacBes ambiguas entre a Igreja e as praticas negras — pela porosidade da
Igreja Catdlica -, foram encorajadas pelo governo e senhores de escravos. Estes
acreditavam que se 0s escravos mantivessem suas tradicdes, seria mais dificil formar
rebelides e impediria a criagdo de lagos entre os grupos rivais (MARIOSA, 2009). Foi
esse interesse politico dos donos de escravos que sustentou a manutengao das praticas
religiosas dos negros, fazendo de suas tradicbes ingredientes para a religiosidade

sincrética.

1.1 Tradi¢cBes e sobrevivéncias

Nas tradicdes de um povo, nas crengas, nos rituais, nos sonhos coletivos e nas
praticas do cotidiano é que o passado se renova, contando as histérias que moldam o
presente e sustentam o futuro. Tradicdes que, em todos os cantos do pais, a0 mesmo
tempo em que atravessam, sdo atravessadas por diferentes experiéncias simbdlicas. S&o
as manifestacdes populares, legado cultural desse passado presente, o didlogo
permanente traduzido em espetdculo mestico que retém a imagem de cada povo. Para
Lotman (1996, p. 157):

Do ponto de vista da semiética, a cultura é uma inteligéncia coletiva e
uma memoria coletiva, isto é, um mecanismo supraindividual de
conservagdo e transmissdo de certos textos e de elaboracdo de outros
novos. Neste sentido, o espac¢o da cultura pode ser definido como um

espago de certa memoria comum, isto €, um espacgo dentro de cujos
limites alguns textos comuns podem ser conservados e atualizados.

N&o se trata aqui de um tempo nostélgico, mas da articulagéo entre os elementos
tradicionais e modernos, das formas de vida social nascidas no passado e que ainda

escrevem a tessitura das experiéncias urbanas na atualidade. Para Laplantine (2002, p.
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85), “a mesticagem nao €, pois, um estado ou uma qualidade; pertence ao territério do
ato. E o autoconhecimento que se da numa temporalidade, no seio da qual ja ndo é
possivel distinguir o passado, o presente ou o futuro em estado puro”. Na visdo de Sérgio
Buarque de Holanda (1978) o importante é compreender a presenca dessa articulacéo
gque recupera as formas de sociabilidade que tém suas raizes no passado, indagando
COMO as mesmas operam no presente.

Presente que sobrevive nas tradicbes de um povo e que € revelada, notadamente,
pelas festas populares. Vem da Antiguidade a crenca de que as festas sdo conhecidas
por seu carater de inversdo da ordem. Enquanto duram, regras e obrigacdes cotidianas
sdo abandonadas. De acordo com Montellato (2000), no Brasil colonial as festas também
exerciam esse papel. As mais comuns eram as relacionadas ao calendario religioso
catolico, geralmente iniciadas por procissdes a fim de homenagear ou relembrar eventos
cristdos. “Utilizando o pensamento de Lotman, os simbolos sédo gerados a partir dos
textos ou séries culturais e ganham autonomia a ponto de interagirem livremente com os
proprios textos que o originaram.” (MARQUES, 1999, p. 17)

Nestas festas, onde todos se divertiam, era a ocasido em que se ofereciam
alimentos ao povo da rua. Segundo Montellato (2000, p. 142), “ao contrario do que
ocorria no cotidiano, a comida era farta e consumida por todos. Assim, a festa
extrapolava o seu motivo oficial para transformar-se em um momento de negagdo das
regras do dia-a-dia”. A autora explica que nas vilas e cidades, o calendario de festas
publicas era bastante extenso, podendo haver mais de uma dezena delas por ano, o que
ocorre ainda em muitas cidades brasileiras.

Segundo Kuper (2008), a resisténcia das antigas formas se faz visivel em

cerimdnias ou em formas de linguagem das sociedades primitivas®®.

O termo primitivo deveria ser usado para representar o ponto de partida
de uma histéria comum, através do qual todas as popula¢gfes passam,
em velocidades diferentes. Uma histdria coletiva e progressiva da
humanidade é plausivel se restrita ao desenvolvimento tecnolégico, e ao
crescimento secular da populagdo humana como um todo [...]. No
entanto, estas observac¢des ndo podem ser traduzidas em uma histéria
das sociedades efémeras com fronteiras incertas, ou expandidas para
abarcar a histéria das instituicbes sociais, uma vez que 0 registro
arqueolégico permite pouca informacgdo sociolégica (KUPER, 2008, p.
28).

3 De acordo com Oliveira (2009, p. 303), “a idéia de sociedade primitiva foi refinada e desenvolvida por
indmeros tedricos, com Engels, Freud e Durkheim, alimentando uma variedade de questdes politicas sobre
escraviddo, argumentos sobre a origem comum do homem, questdes religiosas, todavia sem ser associada a
uma Unica postura politica”.
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A dinamica cultural elaborada a partir das tradices interligadas e recombinadas
contribuiu para o processo de mesticagem cultural brasileiro, que contou com variadas

herancas.

O termo mestico aqui ndo remete a cor, mas a modos de estruturacao
barroco-mesticos que acarretam, pela confluéncia de materiais em
mosaico, bordado e labirinto, outros métodos e modos de organizacéo
do pensamento. Tais modos néo binarios desconhecem o dilema entre
identidade e oposicdo: a mesticagem se constitui como uma trama
relacional, conectiva, cujos componentes ndo remontam saudosa e
solitariamente a insténcias aurorais perdidas, mas sim festejam o gozo
sintatica desta tenséo relacional que se mantém como ligagdo movel em
suspenséo. (PINHEIRO, 2007, p.10).

Processo de mesticagem visivel, segundo Rocha (et al., 2009), nas formas de
expressao, na gestualidade, na “corporalidade do outro; ela ndo se anula. Permanece
presente na diferenca dos corpos, dos movimentos, dos objetos”. Interessante notar outro
aspecto citado pelos autores (ROCHA et al., 2009) é que esse processo nao € pré-
organizado, e acontece mesmo no instante da relacdo ou da manifestacdo. Por esta
razdo encontra-se na mesticagem brasileira tanta “afinidade” nas diferengas, tantas
possibilidades, principalmente na area cultural. Uma variedade poeticamente descrita por
Pedro Nava:

O Brasil € sempre menos de portugueses emigrantes e mais de
indesejaveis entrantes — esquecendo que cada galego, por mais bruto e
rude que seja, traz-nos cromossomos semelhantes aos dos
navegadores, colonizadores e degredados - mantendo a nossa
possibilidade de repetir um Nunalvares, um Mestre de Aviz, um Camdes,
um Herculano, um Egas Moniz, um Eca, um Anténio Nobre, um
Fernando Pessoa. (NAVA, 1974, p. 180)

Sahlins (1990, p. 7) defende que “a cultura é alterada historicamente na ac¢ao”, ou
seja, a dinamica cultural que se configurou no Brasil estd associada a demarcacdes
diversas. Por exemplo, o dominio da escrita, em funcdo da qual, varias civilizacbes
milenares foram desvalorizadas por se constituirem como sociedades agrafas. Assim, o
convivio entre 0s grupos étnicos nas Américas acabou se sustentando no registro oral.

As culturas oral e escrita, a convivéncia entre diversas tradigcbes, os variados
elementos que constituem o Brasil, tornaram possivel e perfeitamente aceitavel a

comunicagcdo entre as manifestacdes populares e a cultura de massa, sem dicotomias
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insolGveis, num processo constante de dialogo em tensao e em reelaboracéo.

Os estudos tedricos e analises concretas sobre as culturas e seus textos
se complicam quando se trata de regides ou processos civilizatérios
(Peninsula Ibérica, América Latina) onde n&do vigora 0 conceito
progressivo e linear de sucesséo, esta que tornaria qualquer produto
uma variante hierarquicamente determinada pela suposta influéncia de
algo anterior e pretensamente mais acabado. Ndo € mais questdo agora
apenas de, com Lotman, por um lado, ver criticamente que "a cultura
seja um sistema que se auto-organiza (...) como algo univocamente
predizivel e rigorosamente organizado" e, por outro, saudavelmente
reconhecer a irrefutavel "indefinicdo interna desta, o repertério de
possibilidades que no curso da realizagdo da mesma ficam irrealizadas"
(Lotman 1996:75). Nado é mais 0 caso agora somente "da constante
afluéncia de textos de fora" no interior de uma cultura que, "ao necessitar
de um parceiro, cria com seus proprios esforcos esse ‘alheio’, portador
de uma outra consciéncia, que codifica de outra maneira 0 mundo e os
textos" (Lotman 1996:71), desencadeando-se entdo o0s processos de
traducdo intersemidticos a partir das colisbes e trocas entre culturas
dominantes de centro e variantes de periferia. (PINHEIRO, 2004, p. 1)

Varias sociedades em todos os continentes ainda mantém “escritores verbais,
oradores das crdnicas antigas, cantores das glorias guerreiras e sociais, antigas e
modernas, proclamadores das genealogias ilustres. S0 inimeros os akpalds™ kpatitas,
ologbos, griotes”. De geragcdo em geracgéao, transferindo de voz, persiste a evocacao das

histérias, ressuscitando-as sempre para que nunca sejam esquecidas.

N N

A terceira funcdo do texto esta ligada a memdria e a cultura. Neste
aspecto, 0s textos constituem programas mnemotécnicos reduzidos. A
capacidade que tém distintos textos que levam para 0s outros a
profundidade do obscuro passado cultural, de reconstruir camadas
inteiras de cultura, de restaurar a lembranca, é demonstrada claramente
por toda a histdria da cultura da humanidade (...) Neste sentido, os textos
tendem a simbolizacdo e se convertem em simbolos integrais. Os
simbolos adquirem grande autonomia de seu contexto cultural e
funcionam n&o s6 no corte sincrdonico da cultura, mas também nas
verticais diacrbnicas desta. (...) Neste caso, o simbolo separado atua
como um texto exilado que se traduz livremente no campo cronolégico
da cultura e que cada vez se correlaciona de uma maneira completa com
os cortes sincrénicos desta.

Os griotes sdo contadores de historias que cantam e dangam para 0 povo ou para

14 Cascudo (1984, p. 154) fala do akpald fazedor de ald ou conto. Instituicdo africana que floresceu no Brasil
na pessoa de negras velhas que sd faziam contar histérias. Andavam de engenho em engenho contando
histérias as outras pretas, amas dos meninos brancos. E hd o arokin, que é o narrador das cronicas do
passado.
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os ricos. E uma profissdo hereditaria e “essa capitalizacdo de experiéncia consegue,
naturalmente, milagres na representacdo mimica e fisionbmica, inflexdo de voz e posi¢céo
do corpo na personalizacdo das figuras evocadas nas estorias” (GORER apud
CASCUDO, 1984, p. 152). Podem ser homens ou mulheres; ter conhecimento das
histérias tradicionais e das fabulas; devem figurar nas cerimonias religiosas e nas festas
civis; sdo o0s primeiros a tocarem no recém-nascido e os Ultimos a acomodarem o
cadaver.

Com a funcéo de consolar, animar e entusiasmar o0s ouvintes, eles séo conselheiros
e palhacos. Nao podem nunca ser enterrados em lugar sagrado. Aqui a similaridade com
os Bastibes das Folias de Reis se faz clara por meio das peripécias que reproduzem as
mesmas fungbes dos griotes. Sobre o enterro, pode-se estabelecer a relagdo com o
comportamento dos Bastifes diante da Bandeira sagrada e o presépio nas casas que
sediam a Folia.

Cascudo (1984, p. 154) lembra que em “Menino de Engenho”, José Lins do Rego
(2001) fala das “velhas estranhas que apareciam pelos bangués®® da Paraiba; contavam
historias e iam-se embora. Viviam disso. Exatamente a funcdo e o género de vida do
akpal6.” Segundo Roncador (2008) o mito da mée preta se popularizou nas memérias de
infancia de muitos escritores modernistas, como José Lins do Rego, Carlos Drummond
de Andrade e José Américo de Almeida.

A literatura brasileira ostenta toda a riqueza do nosso sincretismo cultural. Séo
Muitos 0s autores que ao escreverem seus romances retratam com fidelidade os
costumes e a sociedade do pais. Jorge Amado, em Tenda dos Milagres (1981, p. 74), ja

apontava para esse enriguecimento cultural:

Assim sendo, a preservacdo de costumes e tradi¢cdes, a organizacao de
sociedades, escolas, desfiles, ranchos, ternos, afoxés, a criacdo de
ritmos de danca e canto, tudo quanto significa enriquecimento cultural
adquire a importancia de verdadeiro milagre que sé a mistura de racas
explica e possibilita. Da miscigena¢do nasce uma raca de tanto talento e
resisténcia, tdo poderosa, que supera a miséria e 0 desespero na
criacdo quotidiana da beleza e da vida.

z

Para Pinheiro (2007), a cultura ndo € um projeto cumulativo, mas uma rede de

conexoes entre séries.

15 propriedade agricola com canaviais e engenho de agicar primitivo, anterior a usina. (FERREIRA, 2008b)
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A cultura ndo pode ser vista como um projeto cumulativo na direcéo de
um coroamento linear no futuro, mas como uma rede de conexdes entre
séries, cuja forca de friccdo e engaste ressalta a nogdo de processos
dentro de sua estrutura. Dai a importancia de se mostrar como certos
processos civilizatdrios tém o seu modo de conhecimento fundado numa
especial relacdo material entre séries culturais concretas que constituem
ao mesmo tempo relacdes entre sistemas e subsistemas de signos. Tais
processos se constituem especialmente a partir de trés categorias
antropossociais, fundantes e interdependentes: o migrante, o0 mestico e o
aberto. A primeira determina a mobilidade e a montagem produtivas
entre coédigos e linguagens antes inimigas ou heterogéneas. A segunda
trata de engastar mosaicos de alta complexidade, oriundos das mais
diversas e divergentes culturas, indo além das identidades; A terceira
exacerba as relacGes entre natureza e cultura, entre o dentro e o fora,
entre a casa e a rua. Do micro ao macro, varias combinatorias podem
ser montadas, a partir de séries culturais em processo: por exemplo,
oralidade, culinaria, loucaria, mobiliario, arquitetura, espago urbano.
Reticulas luminosas permeiam sistemas culturais intermediarios como
mercados, ruas e igrejas, com conexfes, engastes e labirintos que se
renovam nas pedrarias e arabescos de prateiros e ourives ou entdo nas
constelacdes de silabas, em corpusculos pictéricos, nas diagramacdes
de jornal ou nas telas de video ou cinema.(PINHEIRO, 2007, p. 1)

E para estas conexdes deve-se enfatizar o papel da mulher como mediadora.
Talvez por estarem elas mais presentes na vida de filhos e netos, acabam exercitando
com vantagem essa fungéo. Através dessas negras velhas e das amas de meninos as
histérias se multiplicavam. Mesmo porgue a mulher branca néo circulava como a negra,
ficando presa ao lar. Segundo Lang (1979, p. 22), “é sabido que a mulher branca
desempenhava um papel de total subordinagédo, achando-se confinada na casa e nao

recebendo sequer instrugdo primaria”.

Essas amas-de-leite tiveram, na propagacdo, fixacdo e desdobramento
dos contos, [...] uma tarefa inconsciente e poderosa de acomodacéo a
mentalidade do menino brasileiro e uma formacdo vocabularia curiosa,
prosodia ameigada pelos timbres cheios de timidez e carinho, ensopados
no leite da ternura humana. (CASCUDO, 1984, p. 153)

Ainda hoje muito da literatura oral € mantida e movimentada pela tradicdo. Com os
contos populares de Portugal vieram para o Brasil as historias religiosas, como as lendas,

e 0s encantamentos. “Vinha o portugués, minhoto, algarvino, alentejano, beirdo,
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trasmontano, com seus oragos16 velhos, propriedade de sua fé, tornada habitual nas
festas oblacionais (de oferendas) nas datas votivas (de ofertas em cumprimento de
promessas). Vieram 0s santos e os romeiros” (CASCUDO, 1984, p. 177). Mas a terra
penosa nem sempre consentiu a ‘revivéncia’” das romarias portuguesas. As festas
coletivas e publicas em Portugal aqui se traduziram nas novenas domésticas, nos triduos

(festas que duram trés dias), no pagamento das promessas de forma individual.

Mesmo assim as nossas festas religiosas mais populares, dando maior
impressédo a literatura oral, na infinidade de versos, cantos, ampliacdes
lendérias, mentiras piedosas e milagres inidentificaveis, vieram, com as
lendas mais doces e comunicativas. Os nossos sdo 0s santos populares,
recebedores de festividades e especialistas na protecéo inarredavel a
determinadas enfermidades. Os wvultos (imagens) tradicionais
apareceram misteriosamente, chegando pelo rio, num caixaozinho
(Nossa Senhora da Apresentacdo de Natal”) ou sendo encontrada no
fundo dagua, nas redes de pesca (Nossa Senhora Aparecida, Padroeira
do Brasil). Algumas festas sdo réplicas emocionais, com a festa da
Penha no Rio de Janeiro ou a de Nossa Senhora de Nazaré em Belém
do Pard, atraindo multidées. (CASCUDO, 1984, p. 177).

Esses santos sdo a base de uma devocdo cambiante e aglutinadora. Eles estdo

sempre presentes, transitando entre o povo.

Além disso, cabe ressaltar que o povo simples, via de regra analfabeto,
ndo escreve sua historia, e o que fica sdo relatos e fragmentos de sua
religiosidade, suas crencas, de forma pratica, baseada na narrativa, na
oralidade, acoplada a vida cotidiana [...]. Esse povo, tido por simples, faz
alguns arranjos com seu santo, e projeta sobre o protetor e amigo, suas
aspiracOes, vontades, anseios e até mesmo frustragdes, fazendo dessas
relacbes o substrato cultural que sustenta a vida e compde o dia-a-dia.
(FERREIRA, 2008a, p. 94)

E comum em qualquer pais a existéncia de um ambiente protocolar, para a exibicdo
da prosa da literatura oral. A maioria das historias e adivinhagfes é narrada durante as
primeiras horas da noite, costume similar as Folias de Reis, que iniciam sua jornada a
noite. Em muitos paises da América Latina, como Bolivia e Chile, contar histérias de dia
traz azar e infelicidade. (MONTELATO, 2000)

Entre as formas da literatura oral trazidas de diferentes regides, a poética musicada
foi a mais ampla e popular. “O canto ritmava e desenvolvia o idioma” (CASCUDO, 1984,

p. 338). A influéncia da poesia &rabe veio através dos cantos de trabalho, que

16 Orago é o santo da invocag&o que d4 o nome a uma capela ou templo. (LUFT, 2008)
7 A'imagem da Apresentagéo na cidade de Natal foi encontrada no rio Potengi em 1736 ou 1756.
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cadenciavam em unissono as tarefas feitas em conjunto; os desafios — duelo poético -; as
cancdes de mesa; as rondas infantis e os bailes cantados, lembrando que toda poesia
popular é cantada. As mais antigas destas foram as quadras — versos de quatro — e as
sextilhas®. S&o milhares os folhetos espalhados pelo pais, contendo sextilhas que
narram historias de aventuras sentimentais, revivendo temas tradicionais. Sao nas feiras
do Norte e Nordeste que essa pratica é mais intensificada.

A literatura popular, de acordo com Cascudo (2001), é tipicamente impressa em
versos e veiculada em folhetos que abordam temas sociais, politicos, fatos e casos
citadinos. Denominada em Portugal por literatura de cordel™, é também difundida no
Brasil com o mesmo nome por serem os livrinhos expostos em barbantes. Estes séo
recriagbes e memoria, parafraseando Jerusa Ferreira (2003, p. 91): “a poesia popular é
memoria e recriacdo, lembranca intensa e permanente de matrizes arcaicas que se

rearranjam, agrupam e recriam em processos continuos”.

E a forma escrita de um ‘género’ oral e que, por sua vez, se ap6ia em
escrituras e numa sucesséo de oralidades. Alids, nestes casos, oral e
escrito sdo alternancias tao vertiginosas, que vado gerando uma
contiguidade que os faz inseparaveis. Cabe aqui lembrar a formulacéo
de Paul Zumthor de que uma forma de oralidade precede a escritura ou
€ por ela intencionalmente preparada, levando em conta um
desenvolvimento performancial. (FERREIRA, 2003, p. 146-147).

Segundo Lessa e Silva (1983, p.15), o folheto popular “é a voz do povo em
linguagem de povo”. Através dele pode o povo manifestar-se em defesa de seus
interesses, problemas, protestos e temores. Para os autores, a isso se da sua
sobrevivéncia em meio a luta desigual contra sofisticados veiculos de massa. E
continuam a analise salientando que a linguagem desses folhetos é falada e ao mesmo
tempo escrita; é popular e literaria. “Falada por ser, antes de tudo, oral, cantada. Escrita,
em versos, em formas poéticas requintadas e complexas, que nao tolhem seu carater
espontaneo. E a linguagem do cordel’. Este género literario, pertencente a cultura
popular, transita pelos campos do oral e do escrito, comprovando mais uma vez que o

entrecruzamento de elementos culturais é incorporado pelos povos abertos, mesticos.

18 Sextilha setissilabica é a forma absoluta na literatura de cordel brasileira (ABCBDB). “A sextilha, verso de
seis pés, é a forma popular dos desafios e dos romances publicados em todo o Brasil, comentando assuntos
novos ou velhos, liricos, guerreiros, politicos, gerais ou locais”. (CASCUDO, 1984, p. 339)

19 Costume que veio de Portugal e da Espanha onde os livretos de poesias populares eram colocados em
barbantes (cordéis) estendidos em feiras e lugares publicos. (LUYTEN, 1992)
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Este pensamento pode ser ampliado para a questdo da cultura popular e da massiva. O
popular se reelabora nos meios massivos e reelabora os mesmos, independentemente
dos mecanismos de automanutencdo e transmissdo proprios e autbhomos das

comunidades que produzem e reproduzem as festas populares.

Em vez de enfrentar as perturbacdes ocasionais baseando-se num fundo
de ordem sempre pronto a se impor, a maioria dos sistemas mesticos
manifesta comportamentos flutuantes entre diversos estados de
equilibrio, sem que exista necessariamente um mecanismo de retorno a
"normalidade”. (GRUZINSKY, 2001, p. 59)

Nesses meios massivos onde o popular se reelabora, sdo conservados ainda os
cantos tradicionais, tanto de natureza histérica e religiosa, como recreativos e de
provocacgles. “Ha uma grande variedade de géneros, que talvez supere a quantidade de
géneros da poesia escrita praticada no Ocidente” (BENJAMIN, 2005, p. 124).

No Brasil, cancdo popular muito conhecida, principalmente na regido leste, € o
calango, poesia cantada, que vem acompanhada de danca. De acordo com Benjamin
(2005), o calango é um desafio cantado, comum nos bailes ou pagodes das zonas rurais
do Rio de Janeiro e Minas Gerais. E realizado em ambientes de terreiros? e casas onde
sao feitas as festas religiosas familiares (novenas, casamentos, batizados, etc.), podendo
ocorrer também como canto de trabalho, em desafio, acompanhando as tarefas de
capinar e rocar. E na lirica desses antigos cancioneiros que se encontram os modelos de
versos do coro da Folia de Reis.

Os canticos das Folias de Reis tém caracteristicas comuns com a musica de outras
manifestacdes populares como o emprego usual do modo maior; saltos melddicos;
constancia do binario; liberdade de adaptar a melodia a letra e ritmo lento. Algumas
dessas caracteristicas sdo frequentes na musica popular brasileira, como o uso do tom

maior. Sobre os saltos melddicos, Porto (1982, p. 36) explica que

Toda a musica sertaneja, especialmente de Minas Gerais, tem esses
saltos melddicos, as vezes de uma oitava. A expressdo “salto melddico”
talvez ndo traduza bem a realidade, pois a voz ndo pula, propriamente,
e, sim, escorrega, passando rapidamente pelas diversas notas da
escala, até alcangar a dominante ou a oitava.

% Danga-de-terreiro “é a designacéo para as dancas realizadas ao ar livre, no espaco denominado como
terreiro, em frente das residéncias dos promotores das festas ou das sedes de agremiacfes”. (BENJAMIN,
2005, p. 118)
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A preferéncia pelo compasso binario também é comum em outras manifestacdes de

musica popular. E ele que permite o balanceado e a “marcha da Folia”™*

, que é quando a
Companhia se desloca de uma casa para outra. Muito da criatividade nas letras das
estrofes (chamadas de versos pelos folides) se da pela liberdade de adaptar a melodia,
alongando-a ou contraindo-a. Quanto ao ritmo lento, este & caracteristica na maioria das
cancles sertanejas e € constante nas Folias. “A execucdo de uma simples estrofe
prolonga-se bastante, dando tempo ao coro para decorar 0s versos, que o Mestre acaba
de criar, e assim possibilitando-lhe repeti-la com o Respondedor”. (PORTO, 1982, p. 37)
Nas pesquisas realizadas nas Folias de Reis em Juiz de Fora - abordagem
especifica no préximo capitulo — um elemento observado é o impostamento da voz que
se parece com uma nasalizacdo. Segundo Zé Pretinho?, na Folia tradicional deve existir
a voz de requinta que exige muito félego e timbre firme para aguentar todo o periodo de
Reis. Por isso a nasalizagdo que se ouve nos cantos. As letras destes sdo sempre de
estrofes de quatro versos cada. O Mestre canta 0s quatro versos, e 0 coro puxado pelo

Contramestre ou Respondedor, seguem repetindo o terceiro e o quarto versos. E essa

repeticdo aliada a voz “requinta” que da um tom especial as Folias.

A requinta ndo pronuncia propriamente todas as palavras, mas se
contenta em alongar algumas silabas, enquanto o resto do coro, em
varias vozes, canta os 2 Ultimos versos de cada estrofe. Todo o coro
canta com os olhos fixos nos labios do Mestre, exatamente para
aprender o que este esta criando no momento. (PORTO, 1982, p. 37)

A melodia das Folias é geralmente a mesma, variando apenas as letras. Apesar da
fidelidade a narrativa do capitulo Il de S8o Mateus, as letras costumam confundir os
elementos biblicos do Antigo e Novo Testamentos, como no exemplo a seguir de uma
musica cantada apos o rito da louvacdo dos moradores e antes do rito de agradecimento.
Observa-se na versao da viagem dos Magos até Belém, a mistura dos fatos: “O bom

Jesus subiu ao céu/ Numa Arca da Alianca...”

Os trés Reis do Oriente
J& partiram pra Belém,
Visitar Nossa Senhora,
O que ela tem.

21 E uma marcha a ser executada durante o caminhar da Folia de uma casa para outra. Isso somente durante o
dia. A noite os foliGes caminham em siléncio para nio atrapalhar o sono das familias que no seréo visitadas.
(PORTO, 1982)

? presidente da Folia de Reis Estrela do Oriente, de Juiz de Fora, Minas Gerais.
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Jesus Cristo foi nascido,
Numa noite de Natar,
Regulando meia-noite,
Antes do galo cantar.

Os trés Reis quando souberam,
Sairam de sua nacéo;

Foi visitar o Menino,

Com os presentes na mao.

Trés coroas de ouro

Havia em seu tesouro.
Ofereceram incenso e mirra,
Também ofereceram ouro.
Vinte e cinco de mar¢o

Veio um anjo e avisou

Que ia nascer o Menino,
Pra ser nosso Salvador.

O galo do Céu cantou,
Jéa foi dando o seu sinar
Que Jesus tinha nascido,
Naquele belo lugar.

Vinte e cinco de dezembro,
Foi a visita dos pastor
Visitar o Deus-Menino,
Jesus Cristo, nosso Senhor.

Os trés Reis parou na porta,

Um ao outro, entdo, dizia:

Viva o esplendor da estrela no Céu,
Que tal fato anuncia.

O bom Jesus subiu ao Céu
Numa Arca da Alianca;

No mundo deixou o presépio
Pra ser nossa semelhanca.

Meus trés Reis do Oriente
Em breve ficam avisados,
Pra seguir pra outro caminho;
Rei Herodes fica enganado.

Vou tirar minha Bandeira

Do lugar onde eu pus,

Com o poder do Espirito Santo,

Pelo nome de Jesus. (PORTO, 1982, p. 37-38).

A letra desta musica é tradicional e as discrepancias ndo contém erros doutrinarios,
sdo apenas confusdes. J& as estrofes improvisadas, ndo tém o mesmo contetdo biblico,

como nesta estrofe do rito de entrada, colhida ao acaso pelas cidades da regido sul de
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Minas Gerais pelo pesquisador Guilherme Porto (1982, p. 45):

Ai, vamos indo pra Belém, ai, ai (bis)
Ai, visitar o Filho de Maria, ai, ai (bis)
Ai, os trés Reis olhou pro Céu, ai, ai (bis)
Ai, vé o Céu assinalado, ai, ai (bis)
Ai, da licenca, meu senhor, ai, ai (bis)

Ai, pra nos entrar nos portal sagrado, ai, ai (bis)

A adaptacdo das passagens biblicas nas festas e manifestagcbes populares
combinam elementos variados, gerando novos textos, altamente complexos e criativos. A
mudanga e mistura de alguns fatos e relatos ndo desqualificam as manifestacoes
populares, pois estas ndo pretendem reproduzir fielmente um modelo pré-estabelecido.
Como foi afirmado anteriormente, a combinacdo de textos gera novos textos, com
elementos reelaborados a partir de todas as culturas originarias. “A adaptacao cultural
pode ser analisada como um movimento duplo de des-contextualizagdo e re-
contextualizacéo, reiterando um item de seu local original e modificando-o de forma a que
se encaixe em seu novo ambiente.” (BURKE, 2003, p. 91)

Essas atividades cerimoniais, como a Folia de Reis, mesmo com toda sua carga
popular e improvisada, com seus paramentos e linguagens simples, sdo realizadas numa
atmosfera impregnada de sagrado. Segundo Eliade (2001, p. 78), “0 homem religioso
torna-se contemporaneo dos deuses, na medida em que reatualiza o Tempo primordial no
qual se realizaram as obras divinas”. Durante a manifestacdo, esse homem cré que vive
num outro tempo. “Uma festa desenrola-se sempre no Tempo original” (ELIADE, 2001, p.
76).

Nas civilizagbes primitivas, de acordo com Eliade (2001, p. 78), “tudo o que o
homem faz tem um modelo trans-humano; portanto, mesmo fora do tempo festivo, seus
gestos imitam os modelos exemplares fixados pelos deuses e pelos Antepassados
miticos”. Portanto, a vida religiosa era marcada pela presenca de varios deuses ligados a
fenbmenos naturais. Para cada situacdo especifica recorria-se a um deus
correspondente.

O homem foi aprendendo a dialogar com os entes sobrenaturais e usou a palavra, o
rito e a oferenda na tentativa de controlar a natureza, explicam Gomes e Pereira (1995).

Mas também para mergulhar no Tempo sagrado e indestrutivel. Para Eliade (2001, p. 79),
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para o homem religioso “é o Tempo sagrado que torna possivel o tempo ordinario, a
duracédo profana em que se desenrola toda a existéncia humana”. E essa religiosidade se
faz presente desde o mundo antigo. Durante muitos séculos a histéria sagrada dos dois
Testamentos, “ampliada com apdcrifos e com a lenda, serviu para a instrucdo do povo”,
segundo Sourel (1978). Durante a Idade Média as igrejas foram palcos para os dramas

litirgicos. A missa era uma representacao teatral.

A missa, por cada uma das palavras e dos gestos do seu cerimonial, ndo
s6 representava, mas renovava, realmente, aos olhos dos assistentes,
as fases do grande drama de sua salvacdo. Era a0 mesmo tempo a
evocacdo e a repeticdo de um acontecimento que tinha tido e tinha,
ainda, lugar, com todas as suas circunstancias temporais e as suas
consequéncias eternas. (SOUREL, 1978, p. 75)

A relagdo das manifestacdes sacras europeias durante a ldade Média com as
festas populares brasileiras, realizadas ainda nos dias de hoje, refor¢ca o pensamento de
que a “pureza” e o “original” sao termos que devemos evitar guando o assunto é a analise
cultural, por meio de suas séries variadas, que incluem as festas e manifestacbes
populares.

Trabalhar com este didlogo em tensao entre o popular e 0 massivo; o oral e 0
escrito; o fechado e o aberto, sdo imprescindiveis em culturas instaveis, moéveis e
flexiveis, estruturadas em redes, que incorporam constantemente o0 outro que, assim,
deixa de ser outro. E necessario se voltar para as reelaboracbes e assimilaces
reciprocas entre o “fazer e ser popular’ e o “fazer e ser massivo.Como ja foi afirmado,
muitas manifestacfes populares sobrevivem e se readaptam independentes dos meios
de comunicacdo de massa. Porém, o diadlogo entre a cultura de massa e a popular é

totalmente possivel e salutar.

a longo prazo a reproducdo de estados aparentemente semelhantes ou
vizinhos acaba criando situa¢des novas. Quanto mais as condi¢cdes séo
perturbadas, mais ocorrem oscilacbes entre estados distintos,
provocando a dispersédo dos elementos do sistema, que ficam oscilando
em busca de novas configuragbes. Os movimentos do sistema flutuam
entre a regularidade absoluta e a irregularidade absoluta, mantendo uma
margem importante de imprevisibilidade. Nessa perspectiva, misturas e
mesticagem perdem o aspecto de uma desordem passageira e tornam-
se uma dindmica fundamental. (GRUZINSKI, 2001, p. 59).

Hélcio Pacheco de Medeiros (2011, p. 3) comenta o didlogo entre as culturas

popular e massiva, mostrando o processo de sintaxe entre elas, que se assume para
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desenrolar novas possibilidades. Com exemplo, a literatura de cordel:

Mesmo depois de quatro séculos que chegou ao Brasil, a Literatura de
Cordel sobrevive quase que no anonimato, quase engolida por outras
manifestacdes da cultura atual. Como explica Uribe (2006) , o que ocorre
sdo interacdes das linguagens regionais , mesticagens , quebras de
fronteiras entre o urbano e o rural, uma situacdo em que existem *
aportes culturais diversos”, fruto da dindmica viva da sociedade, das
expressOes de todas as linguagens disponiveis.

Atualmente, compreende-se que os limites da cultura popular e massiva perderam
seus contornos rigidos. Para John Downing (2001, p. 35), fundamentado nas pesquisas
de JesuUs Martin-Barbero sobre comunicacdo e cultura, ha hoje uma abordagem da
cultura popular ndo mais como sendo uma s6é, mas uma cultura popular mesclada de
imbricacdes, uma mesticagem que se configura numa “intrincada malha de capilares
culturais que irrigam todo o corpo da sociedade”. Para Downing (2001) a midia € uma
coarquiteta da producdo cultural justamente porque as expressdes culturais se
configuram, se mesclam com a cultura de massa. Essa mistura produz uma
ressignificacdo, uma recriacdo que pode ser aproveitada pelos meios de comunicacao.

Laplantine (2002), ao falar da religiosidade mexicana, nos remete a brasileira, no
gue diz respeito a ndo-identificacdo de limites rigidos entre o que é cristdo e europeu com

aquilo que é indigena e pagéao.

A enorme peregrinagdo & Virgem de Guadalupe no México é decerto
uma cerimdnia cristd; mas é também uma homenagem a divindades pré-
coloniais. Cristianismo, com certeza, mas cristianismo indianizado ou, se
se preferir, religido pagano-cristd. Isto podera parecer contraditério, mas
ndo certamente para os fieis mexicanos que, ndo tendo sido formados no
dualismo dos ocidentais, ndo podem evidentemente distinguir uma
‘componente” asteca e uma “componente” cristd da sua devocao,
componente cristd essa que ndo é a da Europa latina, mas a do
catolicismo mexicano. (LAPLANTINE, 2002, p. 27)

O povo nao era convidado apenas para 0s espetaculos religiosos. As festas locais
ou excepcionais, ainda segundo Sourel (1978), aconteciam ao ar livre e duravam dias,
em grandiosas manifestacées publicas. Cortejos e quadros vivos simbodlicos circulavam
pelas ruas ou eram realizados nas encruzilhadas da cidade. As festas, entdo, nasciam ao
acaso de circunstancias inesperadas e acontecimentos originais ou seguiam um

calendério religioso.
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Para Geertz (1989) é necessario entender a religido como uma construcao cultural.
“O homem € um animal amarrado a teias de significados que ele mesmo teceu” (p. 15) e
assume que “a cultura consiste em estruturas de significado socialmente estabelecidas.
Dela dependendo para sua convivéncia no seio de um grupo no estabelecimento de
relacdes, praticas religiosas e producéo da vida” (p. 23). Sdo nessas teias que o0 homem
religioso exerce suas crencas, seus cultos e ritos.

O cristianismo que chegou ao Brasil nas caravelas dos portugueses veio com 0s
padres cuja funcao principal “era administrar a observancia dos requisitos da cristandade
e a dilatacdo da fé. Funcionavam como capelaes, médicos das almas, enfermeiros, vigias
de tipos proibidos de lazer, controladores de blasfémias e censores de livros desonestos.”
(AQUINO, 1999, p. 241)

A mistura e a presenca de varias tradi¢cdes culturais e religiosas no Brasil desenham
0 “mosaico mobile” (PINHEIRO, 2009) do processo cultural no pais desde o periodo
colonial. A edificacdo de uma religiosidade mestica partiu dos catequizadores, que para
facilitar a transmisséo do catolicismo tradicional popular fizeram uso de pinturas, cantos,
dancas e dos préprios mitos e deuses indigenas. Até hoje, segundo Pereira (2009, p.
136), a religiosidade brasileira é “repleta de caracteristicas indigenas, politeistas, de
carater ndo oposicional entre natureza e cultura”. A presenca de um cristianismo
“adocicado”, com a mescla de “altares com santos e anjos barrocos, com rostos mesti¢cos
e expressivos [...] figuras que parecem querer se divertir nas festas feitas em sua propria

honra [...] reminiscéncias das religides pagas”. (PEREIRA, 2009, p. 137)

Nem era entre eles (portugués do século XV) a religido o mesmo duro e
rigido sistema que entre os povos do Norte reformado e da prépria
Castela dramaticamente catdlica, mas de uma liturgia antes social que
religiosa, um doce cristianismo lirico, com muitas reminiscéncias falicas e
animistas das religides pagas: os santos e 0s anjos so6 faltando tornar-se
carne e descer dos altares nos dias de festa para se divertirem com o
povo; os bois entrando pelas igrejas para serem benzidos pelos padres;
as mées ninando os filhinhos com as mesmas cantigas de louvor ao
Menino-Deus; as mulheres estéreis indo esfregar-se, de saia levantada,
nas pernas de S&o Goncalo do Amarante; os maridos cismados de
infidelidade conjugal indo interrogar os “rochedos dos cornudos” e as
mocas casadouras os “‘rochedos do casamento”; Nossa Senhora do O
adorada na imagem de uma mulher prenhe. (FREYRE, 2005, p. 84)

Uma religiosidade corporal caracteristica de uma construgcdo cultural mestica,
segundo Pereira (2009), que se traduz no corpo, na voz, nos objetos da cultura, nas

praticas populares, nas imagens de santinhos dependuradas nos retrovisores dos carros.
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Queremos escapularios, medalhas, folhagens distribuidas em missas de
Domingo de Ramos para guardar sob o colchdo. A natureza ndo se
opondo a prética religiosa. A pratica religiosa impregnada de imagens,
simbolos, cheiro de velas derretidas, incensos e, se possivel, vozes
proféticas, como a de Conselheiro em Canudos, prometendo que o
sertdo se tornaria praia. (PEREIRA, 2009, p. 138)

Praticas que se distanciam das dogmaticas europeias. Uma sacralidade rodeada de
objetos profanos para validar os ritos. Como exemplo é a chamada “bolsa de mandinga”,
usada principalmente dos séculos XVI a XVIIl. Na “bolsa” eram guardados varios
amuletos que tinham a fungéo de oferecer protecéo e sorte a quem a carregava. Dentro
encontravam-se objetos variados, podendo conter enxofre, pélvora, pedras, osso de
defunto, papéis com dizeres religiosos ou simbolos, folhas, alho e outros elementos que
variavam conforme o uso a que ela se destinava.” (MONTELLATO, 2000, p. 144)

Rotinas como essas dificultam a distingdo entre o sagrado e o profano. Deuses
indigenas, ou africanos, e santos sdo cultuados para regerem uma esfera da vida
humana. Pereira (2009, p. 138) ainda explica que nesta mistura de deuses, todos tém
igual importancia, “até mais que o deus maior, pois esta mais proximo do humano e por
isso pode trazer tanto as coisas boas como as coisas ruins da vida, dependendo da
atitude dos adeptos”.

“Tanto a magia como as religibes servem-se de uma rica mitologia”, comenta
Kloetzel (1990, p. 36-38). Para ele, “a mitologia tem que ser rica em herdis e milagres,
sem o0 que a fé ndo sobreviveria. Ao redor dos grandes magicos proliferam sempre
histérias de feitos heroicos, curas maravilhosas, terriveis castigos, sucessos nas lutas, na
cacga, no amor”. O que confere for¢ca as crencas primitivas e as mais sofisticadas é a
participacdo da coletividade. “A tradicdo € assim melhor preservada e assegurada a
continuidade daquela cultura”. (KLOETZEL, 1990, p. 38)

No periodo colonial houve a tentativa de anulacdo de muitos costumes religiosos.
Segundo Montellato (2000, p. 144) “indios e negros foram proibidos de praticar suas
religibes sob pena de serem considerados bruxos e condenados a morte por se

relacionarem com o demonio”. A integracao ao cristianismo dava-se praticamente a forca.

Batizados muitas vezes ainda em Africa antes do embarque nos
tumbeiros, no Brasil s6 eram permitidas aos negros manifestacées
religiosas dentro dos parametros do catolicismo. [...] Os cultos africanos,
ilegais, levavam o estigma de bruxaria e feiticaria, sendo relegados a
obscuridade, a marginalidade. (FERLINI, 1998, p. 87-88).
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Hoje, santos e caboclos disputam o mesmo espaco, fazendo parte de um Unico
sistema religioso. Catdlicos frequentando a umbanda para conversar com caboclos
incorporados; indo aos centros espiritas para receberem passes; consultando
cartomantes que jogam baralhos ciganos; e os umbandistas frequentando a missa de
sexta para se benzer com agua benta. Religido catélica com tragos tupis e africanos, e
sistemas religiosos flexiveis e porosos, aproximando objetos que faziam parte de
diferentes universos culturais. (PEREIRA, 2009)

Segundo Pereira (2009, p. 139), “esse deslocamento, essa devo¢do por santos e
beatos regionais muito mais que pela liturgia catdlica, pode ser vista no dia a dia, nos
usos populares, nas festas”. As Folias de Reis fazem parte desse folclore religioso. Esse
aspecto € bem caracterizado ndo s por fazer parte do ciclo natalino, mas principalmente
“pela motivacdo dos folibes: quase todos participam em cumprimento de promessas.
Trata-se da promessa de acompanhar a Folia por sete anos seguidos, ao término dos
quais a pessoa, ou se torna Mestre, ou, entdo, esta liberada”.?® (PORTO, 1982, p. 15)

Outra caracteristica das Folias de Reis € o destino dado aos donativos. Estes
servem para cobrir os gastos da festa de encerramento e a sobra é encaminhada as
obras sociais. Quando alguém, por motivo de promessa, custeia toda a Companhia, 0s
donativos angariados sédo destinados a um asilo, uma vila dos pobres, uma escola ou
uma igreja.

O “fundo religioso” da Folia é salientado pelos versos compostos pelos folides a
partir de noc¢des um tanto confusas dos fatos biblicos. Os versos sé@o criados de
improviso “utilizando-se de melodias antigas e tradicionais, divididas em dois grupos:
‘Reis velhos’ e ‘reis novos’. Nas folias, portanto, funde-se a tradigcdo e a criatividade”.
(PORTO, 1982, p. 13). Como afirma Zé Pretinho (2011), os limites entre o passado,
presente e futuro inexistem.

Todo o espetaculo gira em torno de fatos biblicos narrados no evangelho de Séo
Mateus, capitulo Il, que conta sobre a visita dos Reis Magos ao Menino Jesus e a
perseguicdo de Herodes. Como primeiro relato, o evangelista Mateus em poucos
versiculos conta a saga dos enigmaticos personagens que ele nomeia como Magos do
Oriente. Segundo Cavalheiro (1999), a narrativa biblica ndo encontra respaldo em
nenhum outro evangelho e nem no Novo Testamento, o que significa que foi contada para
provar aos judeus que Jesus Cristo era o esperado Messias das profecias.

O texto biblico deixa lacunas que, de acordo com Cavalheiro (1999), foram supridas

%% Quebrar a promessa pode acarretar castigos imprevisiveis e funestos. (PORTO, 1982)
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pela tradicdo oral e os relatos apocrifos. E provavel que a procedéncia desses
personagens seja a Pérsia, pois os sacerdotes persas eram chamados de magos. Mas
Oriente, naquela época, poderia significar tanto a Ardbia, quanto a Mesopotamia, a
Babilénia ou a Pérsia. Conforme a antiga tradicdo, os Magos seriam provenientes de
Tarsis (Melchior), Ardbia (Gaspar) e Etiépia (Baltazar) e todos descendentes diretos de
Job.

A histéria conta que os Reis levaram de presente para o Menino Jesus ouro,
incenso e mirra, acreditando-se assim tratar-se de trés Reis. Os presentes simbolizavam
a realeza (ouro), a divindade (incenso) e a paixado (mirra) de Cristo, segundo os padres
da Igreja Catdlica. A devogao aos Santos Reis Magos parece existir desde o cristianismo
primitivo j& que foram eles, de acordo com a Biblia, os primeiros a adorarem Jesus Cristo.

Na Peninsula Ibérica os Reis ainda s&o comemorados, segundo Cascudo (2001). E
a época de dar e receber presentes, “os reis”, espontaneamente. Vestidos a carater ou
ndo, visitam os amigos ou pessoas conhecidas, na tarde ou noite de 5 de janeiro
(véspera de Reis), cantando e dangando, solicitando alimentos ou dinheiro.

Em principio, a Festa da Epifania (Revelacao), realizada em 6 de janeiro, era uma
comemoracdo de varios fatos relativos a Cristo e, em especial, a revelacdo de sua
divindade ao mundo pagéo. O certo é que a figura dos Reis Magos esta presente no
Brasil desde sua colonizagdo, no século XVI. Foi quando a histéria passou a ser
dramatizada “com canto de danca, recebendo a contribuicdo dos cantos populares e a
producdao literaria anénima em louvacao ao Divino Natal.” (CASCUDO, 2001, p. 580)

Para Araujo (1990), a Folia de Reis é a unido das festas da Natividade com as da
Epifania, juncéo pela qual lutaram contra, no inicio do Cristianismo, S&o Jodo Criséstomo
e Sao Jerdbnimo. A Epifania, como Revelagdo, é uma festa coletiva que relata varios fatos
da vida de Jesus e ocorria sem data fixa. Segundo Araujo (1990), a Igreja escolheu o 6
de janeiro para comemorar uma festa religiosa devido este dia ser dedicado a celebracéo
do triplice triunfo de Augusto César, o pacificador do império, na Roma paga.

O Dia de Reis marca, especialmente no Norte do Brasil, o final do ciclo natalino,
terminando as Lapinhas e os Pastoris com a “queima”, e os autos tradicionais, a Folia de
Reis, o Bumba-meu-boi, Cheganca, Fandango, Congos, exibindo-se pela ultima vez.
Cascudo (2010, p. 580) narra que na cidade de Natal (RN) “ha uma festa muito
concorrida pelo povo na capela dos Reis Magos, na Limpa, onde sdo veneradas as
imagens, que estavam no Forte dos Reis Magos e que foram enviadas por El-Rei Don
José, em 1752,

Existe outra denominacdo para 0s grupos que cantam e dangcam na véspera € no
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dia de Reis (6 de janeiro). E o Reisado ou, como se diz em Portugal, reisada e reiseros,
“‘gque tanto pode ser o cortejo de pedintes, cantando versos religiosos ou humoristicos,
guanto 0s autos sacros, com motivos sagrados da histéria de Cristo”. (CASCUDO, 2001,
p. 581)

O Reisado tem sua origem na Idade Média, mas da dramaticidade antiga guarda
apenas as embaixadas e os dialogos. Ele é conhecido também com os nomes de Reis,
Folia de Reis, Boi de Reis, sendo o enredo sempre a Natividade, os Reis Magos e o0s
pastores a caminho de Belém. No Brasil a denominacdo, sem especificacdo maior,
refere-se aos Ranchos, Ternos, grupos que festejam o Natal e Reis. (CASCUDO, 2001)

A explicacao para a entrada no Brasil da histéria dos Reis Magos pelos portugueses
€ dada por Cavalheiro (1999). Segundo o autor, a catequizacdo dos indios pelos jesuitas
tinha melhores resultados quando estes utilizavam os recursos da imagem. E a melhor
maneira de explicar para os indios sobre o nascimento de Jesus era através do presépio,
onde esté implicita a figura dos Reis Magos. Para Cavalheiro (1999) a devogéo foi uma
consequéncia. “Quando o Brasil apareceu no derradeiro ano do século XV, o portugués,
marcante e conquistador, era mosaico residual das religides de que fora servidor, mantido
sob o esmalte unificador do Catolicismo.” (CASCUDO, 2002, p. 346)

A religido é uma constante ao longo da histéria, sempre se entrelagando com as
culturas que as abrigam, deixando marcas culturais. Um dos tracos caracteristicos da
religiosidade no Brasil de hoje é a pluralidade religiosa. Segundo Cruz (2004, p. 23), “o
perfil religioso brasileiro reflete o caleidoscopio cultural de nossa terra, com sua heranga
diversificada e a abertura para o novo e para o plural”.

A rejeicdo religiosa ja foi uma constante no Brasil. No periodo colonial a Unica
religido permitida era a catélica. Seu papel era da mais alta importancia. A ela cabiam
tarefas administrativas, a assisténcia social, o ensino e a catequese dos indigenas. Foi
sua politica de catequese que determinou um ciclo de festas disseminado por todo o
pais.

Para as festas da igreja permitia-se e até era incentivada a participacao dos
escravos na criagdo das modalidades festivas. De acordo com Benjamim (2007, P. 42)

Essas ocasifes tornaram-se oportunidades para que aos aspectos
puramente catolicos fossem incorporadas manifestagfes das religides
africanas das etnias de onde os escravos procediam. Naturalmente, os
tracos culturais dos grupos mais populosos e mais bem organizados
obtiveram maiores espacos e conseguiram se impor as populagbes de
outras origens, embora também os tracos culturais de outras etnias
possam estar presentes.



48

Ainda hoje as festas populares podem representar uma resisténcia dos povos em
defesa de sua cultura e de seus costumes. Para Moura (2004), para se caracterizar as
festas populares no Brasil deve-se estudar seus aspectos estruturais, isto €, as atividades
de carater religioso como a missa, a procisséo, a bénc¢éo, a hovena e a reza ministradas
pelos sacerdotes ou por pessoas autorizadas pela Igreja. Deve-se estudar também as
profano-religiosas que homenageiam de forma alegre as figuras sacras. Em algumas
festas ha levantamento de mastro e ocorréncia de bailados, como Congados; Folia de
Reis; Império do Divino; Reinado do Rosario; Pastorinhas e todas as festas que podem
ser dirigidas por leigos com a aprovagdo da Igreja. Existem também as festas populares
profanas que objetivam o entretenimento em eventos como os leildes, as dancas, os
rodeios, as barraquinhas, entre outros. (MOURA, 2004)

Encontram-se também muitos elementos das antigas festas pagads preservados
pelo mundo afora. Indo mais longe ainda, os primeiros habitantes da Terra tinham nas
tempestades, nos trovoes e relampagos, motivos para o medo e transformaram esses
elementos em divindades que se manifestavam quando iradas, causando pavor e
adoracdo (CAILLOIS, 1979). Nas sociedades mais remotas o homem pedia aos deuses
protecdo e colheitas fartas. Esses pedidos eram feitos periodicamente através dos ritos,
utilizando comida, bebida, musica e dangca como oferendas. Como as colheitas — a
agricultura — estdo relacionadas ao ciclo das estacfes, esses rituais se tornaram
periodicos, dando ao homem primitivo maior significacdo a sua existéncia.

Caillois (1979) explica que com o advento do cristianismo, a Igreja Catdlica
transformou varios desses rituais pagaos em homenagens aos santos, conferindo-lhes
um carater sagrado baseado nos principios cristdos. Segundo Gaspar (2004), foi assim
gque os santos se especializaram como o0s antigos deuses. Eles passam a proteger os
viajantes; auxiliam os artesédos; curam doengas dos olhos; aliviam males da pele; cuidam
dos rebanhos ou sdo patronos dos caes. “Até a Virgem Maria desdobra-se em multiplas
personalidades, de acordo com as fases da sua vida, com seus milagres e aparicoes; e
cada uma dessas senhoras atende preferencialmente a um tipo de pedido.” (GASPAR,
2004, p. 125-126)

O proprio povo encarregou-se de transformar os santos, tornando-os mais
simpaticos e adaptados as suas necessidades. Como, por exemplo, Santo Antbnio, que
de um erudito e austero tedlogo franciscano, missionario e diretor de conventos, tornou-

se um frade brincalhdo e até mesmo um soldado.
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Foi essa tradicéo religiosa popular que recebemos dos degredados e dos
aventureiros portugueses que comecaram a povoar 0 Brasil-coldnia
desde o século XVI. Hoje em dia, encontramos as crencas e as praticas
do catolicismo popular, tanto em seu estado mais puro, entre os devotos
catolicos, como mais ou menos misturadas com tracos de outras
religibes de origens africana e amerindia. (GASPAR, 2004, p. 126)

Em ensaio sobre “Pessoas, coisas e animais”, Gilberto Freyre ([s/d], p. 14) diz que
“nenhum santo esta mais associado a vida quotidiana do portugués e do brasileiro que
Santo Antbnio; nenhum culto exprime melhor que o dele o carater essencialmente
democratico do nosso povo”.

Nossa cultura estd enraizada no culto as santidades catdlicas. Estes povoam de
Norte a Sul do Brasil nas festas, nos nomes de nossas cidades, em expressfes

cotidianas, ou no calendario que cada dia tem seu santo.?*

A toponimia (brasileira) testifica a devogdo assinalada em milhares e
milhares de acidentes geogréficos, ilhas, enseadas e cabos, rios e
serras, planicies e chapaddes, povoados, fazendas de gado,
propriedades agricolas, engenhos de agucar, usinas, fabricas. [...] ficam
0 santoral catdlico, e também Papas e Frades vulgarizados na simpatia.
4.051 denominag®es provindas de atos da administracédo eclesiastica e
civil permanecem lembrando a imorredoura Fé ancestral. Mesmo o
‘Padre Eterno’ ndo foi esquecido para titular de Divindpolis em Goiés. O
santo do dia batizava os descobrimentos nauticos. Impunha o
onomastico aos recém-nascidos. (CASCUDO, 2002, p. 349)

Freyre (1978) aponta, no cristianismo portugués o culto ao Menino Jesus, a Virgem,
aos Santos, uma nota idilica e até sensual de desejo humano. Ele exemplifica com a
imagem prenhe de Nossa Senhora do O; de S&o Gongalo do Amarante® que parece
guerer se tornar gente “para emprenhar as mulheres estéreis que o aperreiam com

promessas e friccdes. E S&o Jodo Batista festejado no seu dia como se fosse um rapaz

0 Almanaque Brasil - de Cultura Popular (2010), traz um resumo dos santos presentes na histéria do pais.

“Das Duas Pontes, da Barra, dos Patos, do Paraiso. Em criativas varia¢cdes, S8o Jodo esta presente
nas cinco regibes brasileiras. Mas Sdo José € o mais humeroso — s6 a Paraiba tem mais de 10. No Brasil
inteiro ha cerca de 500 municipios com nomes de santos. E mais de 40 times de futebol.

A maior metrépole do Pais e segunda do mundo leva o nome do santo do dia em que se rezou a
primeira missa. Quem escolheu foi o jesuita José de Anchieta, hoje a um passo também de ser canonizado. O
maior rio nordestino chamamos de Velho Chico, tal a intimidade assumida com S&o Francisco. Tudo porque
na primeira vez que aquelas aguas foram navegadas era dia dele. Outro Rio, o de Janeiro, decreta feriado pelo
padroeiro Sebastido, no dia 20, mas ndo abre mdo de cruzar os bracos também no 23 de abril, de Jorge”.

% Tanto em Portugal, como no Brasil, Sdo Gongalo (do Amarante) tem prestigio de santo casamenteiro, como
Santo Antonio, sendo que este € das mogas e Sdo Gongalo das velhas. (FREYRE, [s/d]).
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bonito e namorador, solto entre mogas casadouras, que até lhe dirigem pilhérias.”

Em algumas regibes brasileiras ainda se ouve falar que quando chove na noite de

S&o Joao, o Santo Menino € “mijao”. Para Freyre (1978) essa intimidade entre o devoto e

0 santo:

Com Santo Antbnio chega a haver sem-cerimbnias obscenas. E com
imagem de Sao Gongalo jogava-se peteca em festas de igreja dos
tempos coloniais.

Em Portugal, como no Brasil, enfeitam-se de tetéias, de joias, de
braceletes, de brincos, de coroas de ouro e diamante as imagens das
virgens queridas ou dos Meninos-Deus como se fossem pessoas da
familia. D&o-se-lhes atributos humanos de rei, de rainha, de pai, de mée,
de filho, de namorado. Liga-se cada um deles a uma fase da vida
doméstica e intima. (FREYRE, 1978, p. 225)

Freyre (1978) considera essa intimidade?® como resultado dos muitos séculos de

incorporacdo do maometanismo®’ sobre o cristianismo portugués, ocorrendo muitas

vezes através de rivalidades, que proporcionaram o carater militar de alguns santos como

Santo Antbnio, S&8o Jorge e Sao Sebastido. No Brasil eles foram sagrados capitdes ou

chefes militares, se igualando aos poderosos senhores de engenho. “Nas procissfes

carregavam-se outrora os andores dos santos como a grandes chefes que tivessem

triunfado em lutas ou guerras. Alguns eram mesmo postos a cavalo e vestidos de
generais”. (FREYRE, 1978, p. 225)

Estdo neste caso muitas lendas portuguesas e luso-brasileiras em torno
dos trés santos mais queridos do nosso povo: Santo Antdnio, Sdo Jodo e
Sdo Pedro. Séo trés santos que a religiosidade do portugués e do
brasileiro ha séculos vem associando a tudo que é significativo na
natureza e na vida do homem, seja qual for sua condi¢do: a agua, ao
fogo, as ervas, aos passaros, aos peixes, ao carneiro, ao boi, as flores,
aos frutos, aos cereais. E mais ainda, aos reis, as guerras, a defesa do
solo contra toda a espécie de mouros, de hereges, de inimigos.
(FREYRE, [s/d], p. 14).

% Do folclore portugués, descritas por Freyre (1978, p. 225) em Casa Grande e Senzala:

“Donde vindes, Sao Jodo,
Que vindes tdo molhadinho?

Donde vindes, 6 Batista,

Que cheiras a alecrim?

No que os rapazes respondem, ameagando o santo protetor:
As mocgas ndo me querendo
Dou pancadas no santinho.’

’

%" Movimento religioso que congrega a nagio Arabe, cujo Profeta foi Maomé (570 — 633 d. C.).
Disponivel em <HTTP://ensinoreligiososlg.blogspot.com/2010/05/islamismo.html>. Acessado em 31 ago.

2011.
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Com o nome de Folia existe no Brasil um grande nimero de grupos devocionais
dos santos catolicos: Sdo Benedito, Sdo José, Divino Espirito Santo e Santos Reis. A
maioria das festas populares tem origem ibérica, africana e indigena e acontecem,
geralmente, de acordo com o calendéario catdlico. Nessas festas é possivel observar
manifestacdes de sincretismo religioso, combinando orixas do candomblé com os santos
catolicos.

Nas regifes Norte e Nordeste, as crencas africanas foram fortemente
influenciadas pelas tradicdes amerindias e européias, originando varias
tradicdes religiosas e magicas sincréticas, tipicas dessa area do pais. Os
ritos que apresentam essa caracteristica, embora conservando o
predominio dos tragos africanos, sdo o toré, o catimbd, o candomblé de
caboclo e 0 xangb de caboclo (ou catimbé de caboclo). (GASPAR, 2004,
p. 10).

Ainda segundo Gaspar (2004), dentre os povos europeus, 0 mais importante para a
formacéo religiosa brasileira foi o portugués. Este trouxe a tradicdo crista, mas

ao contrario dos franceses, ingleses e holandeses, mais simpaticos a
religido protestante fundamentalista (rigidamente presa aos textos
primitivos do cristianismo), a religido dos povos ibéricos e italicos
(Portugal, Espanha e Itdlia) evoluiu durante a ldade Média para um
catolicismo popular que deixou fortes tracos nas religides brasileiras.
(GASPAR, 2004, p. 10)

Para Cruz (2004), hoje a heranca cristd é notada através dos movimentos
simultdneos de afastamento e aproximagédo com relagdo a Igreja enquanto instituicdo, e a
persisténcia de simbolos, valores e rituais cristdos na esfera publica. Esse arcabouco traz
0 conjunto de rituais, narrativas, simbolos e cédigos que permeiam nosso cotidiano e
principalmente as festas populares. Alguns elementos sdo imprescindiveis em muitas
dessas festas. Entre eles estdo os folguedos, que sdo apresenta¢cfes de danga, musica e
representacdo teatral. Em sua maioria, os folguedos tém ligagcdo com temas religiosos
gue foram assimilados pelos jesuitas durante a catequese de negros e indios. Existem os
folguedos de conversdo — representam a luta entre o bem e 0 mal e tém como obijetivo
converter as pessoas ao cristianismo — e 0s de ressurreicdo, que representam a morte e
0 renascimento de um animal.

Muito do carater religioso das encenacfes tem-se diluido com o passar do tempo e
novos elementos foram incorporados as teatralizac6es, como mascaras, acessorios e

roupas coloridas, além das coreografias populares que imbricam gestos e malabarismos
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de varios povos. Nas dancas, por exemplo, das festas populares, nota-se ainda, paralelo
ao instinto ludico, a expressao sagrada, a “possessdo divina, presenca do deus, oferenda
religiosa”. (CASCUDO, 1973, p. 309)

A lista de festas do devocionéario popular € grande. Mas elas podem ser colocadas
em trés eixos de maior apelo popular: o Natal, o Carnaval e as Festas Juninas, que
acontecem em todo o Brasil assumindo caracteristicas proprias de cada regido. Além
dessas comemorac¢des mais conhecidas existem as festas locais, de acordo com a
tradicdo de cada cidade. Essas, geralmente, reverenciam um santo padroeiro.

A atribuicAo da origem europeia as folias esta4 relacionada as “Jornadas de
Pastorinhas”, meninas-moc¢as que no periodo litargico do Natal percorriam as casas
pedindo esmolas para fins assistenciais, utilizando a musica como pedido e
agradecimento.

As “Companhias de Reis” eram inicialmente uma revisdo camponesa do que as
pastorinhas faziam nas cidades, que mudou com o tempo, acrescendo ritos que sao
mantidos até hoje. As letras alteraram-se, mas as melodias sdo as mesmas, fazendo
parte do cancioneiro religioso do catolicismo ibérico.

Sobre o0 uso constante da musica nos festejos religiosos, Cascudo (1973, p. 319)
afirma que “o canto multiplica a projecédo rogatéria da oracdo”. Para ele, “toda a magia
tradicional decorre do canto, in-cantum, encanto, Carmem, charme, chamer, enchanter,

seducdo, sortilégio, irresistivel dominio”.

Pelo mecanismo funcional da voz o canto s6 pode ser ato voluntério,

intencional, dirigido. Até hoje a atitude de cantar é uma afirmativa
imediata, suprema, irresponsavel, de elevacdo. E um ludus no nivel
divinizador do impulso sonoro, comunicagdo com as forcas confusas,
abstratas, envolvedoras da inspiracdo, irreduzivel a esquema
diagramatico. (CASCUDO, 1973, p. 324)

Em suas pesquisas, Gomes e Pereira (1995, p. 123) encontram similaridades de
canto em todas as culturas. E fazem a comparagédo que pelo mesmo processo difuso “as
melodias emigram e vao gravitar ao redor de assuntos estranhos que se lhes tornam
contetidos”. E dessa maneira que uma técnica gregoriana do cantoch&o vai reaparecer
num “aboio de conduzir gado ou num apelo pescador de chamar os companheiros.
Trechos de operetas ficam nos autos populares. H4 sempre um movimento incessante de
osmose divulgando os motivos musicais cantados”.

Outra forma comum desse instinto de canto € o pregao das ruas, anunciador do
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pequeno vendedor ambulante, corrente entre os gregos e romanos. Recurso que evoluiu
para o instrumental quando o pregdo passou a marcar sua presenca por uma buzina,
flauta, apito ou ferrinhos, substituindo o “velho pregdo sentimental, solto e vibrante, que
todas as civilizacbes conheceram” (GOMES; PEREIRA, 1995, p. 326).

No Brasil durante todo o ano acontecem as festas folcldricas especificas de cada
estado. S6 para exemplificar, no més de dezembro, o “més das festas”, ha a (festa) das
Lapinhas (Rio Grande do Norte), Reisados (Espirito Santo), Guerreiros (Rio Grande do
Norte), Bumba-meu-boi (Minas Gerais), Marujada (S&o Paulo) e Carimb6 (Para). Até
chegar o periodo do Carnaval — festa de maior expressdo popular - tem a do Nosso
Senhor do Bonfim, na Bahia, e a de Nossa Senhora dos Navegantes, em Porto Alegre.

A festa que sera analisada mais detalhadamente nesta pesquisa € a Folia de Reis
com raizes nitidamente ibéricas. Em sua antiga formacao portuguesa, a Folia era uma
danca rapida, ao som de pandeiro ou adufe’®, acompanhada de cantos. Conforme
Cascudo (2001, p. 242), a Folia é composta por um grupo de homens, usando simbolos
devocionais que “acompanha com cantos o ciclo do Divino Espirito Santo, festejando-lhe
a véspera e participando do dia votivo”.

Segundo Durkheim (1996), a Folia de Reis é vivenciada de forma festiva, em que
arte, religido e vida social se misturam, proporcionando uma verdadeira experiéncia
estética. Gomes e Pereira (1995) classificam as Folias em variados tipos: as menos
afinadas; as mais tradicionalistas; mais inovadoras que misturam ritmos musicais,
diferentes instrumentos e até elementos de folguedos; Folias com ou sem personagens
mascarados, ou seja, sem 0s Reis, palhagos ou Bastifes.

De acordo com Gomes e Pereira (1995), a Folia de Reis ndo é tdo popular como a
Folia do Divino®, “que é viva em varios estados do sul do Brasil. H& Folias petitérias nas
festas de Sao Benedito, semelhantes as do Divino, e no Amazonas, embarcadas em
canoas, com musica e canto, obedecendo a uma disciplina rigida” (CASCUDO, 2001, p.
243). Ha& Folias de Sdo Jodo, Sdo Sebastido, Santo Amaro e do Divino, todas
semelhantes na religiosidade, mas com caracteristicas proprias®.

Segundo Gomes e Pereira (1995), tem ocorrido dialogos nas Folias, notando-se

elementos do Congado, do Boi-Bumba e outros. Rossini Tavares de Lima (apud GOMES;

%8 pandeiro quadrado, oco, de madeira leve, coberto com dois pergaminhos delgados. (CASCUDO, 2001)

% Um grupo de homens, usando simbolos devocionais, acompanha com cantos o ciclo do Divino Espirito
Santo, festejando-lhe a véspera do dia votivo.

%0 «A Federagdo das Associacdes de Folia de Reis, que abrange quase todo o Brasil e cuja organizagéo foi do
engenheiro Affonso Furtado Filho, tem sua sede na cidade de Duque de Caxias, no estado do Rio de Janeiro”.
(CASCUDO, 2001, p. 243)
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PEREIRA, 1995, p. 199), relaciona a Folia de Reis com uma ruidosa danc¢a portuguesa

na qual se comemoravam os ritos de fecundidade.

Também ja se descreveu em Portugal a Festa dos Rapazes, rito de
puberdade, onde jovens mascarados, com um espeto de lareira na mao,
acompanham os grupos de reisados, pedindo comida de casa em casa e
fazendo brincadeiras (LIMA apud GOMES; PEREIRA, 1995, p. 199)

7

No Brasil ela € encontrada principalmente nas pequenas e médias cidades no
interior dos estados do Nordeste, em S&do Paulo, Minas Gerais, Bahia, Espirito Santo,
Goias, Parana e Rio de Janeiro, mais notadamente em regifes cafeicultoras e de cana-
de-acgucar. Por onde acontece, ela sofre variagdes regionais renovadoras das nuancgas de
seu sincretismo. Atualmente, muitas Companhias de Santos Reis, no Brasil, evitam o
nome “folia” que, pela semantica, é associado a farra, baderna. Em algumas regibes

utilizam nomes como Terno® de Folia e Reis, Reisado, Terno de Reis, entre outros.

1.2 O espetaculo e seus personagens

As pesquisas mostram que a Folia de Reis surgiu no Brasil no século XVI, por volta
do ano 1534, por meio dos jesuitas, como crenca divina para catequizar os indios e
posteriormente os negros. Apesar de todas as variagfes da Folia, ela se mantém com a
mesma crencga e devocdo ao Menino Jesus, a Sdo José, a Virgem Maria e aos Reis
Magos. A composicdo da Folia é o Embaixador, o Contramestre — a segunda voz,
acompanhando a do Embaixador -, Bandeireiro, Bastido ou Palhaco, Apontador de
prendas e os Folides.

A Folia é sinal de alegria pelo nascimento de Jesus Cristo e sdo organizadas em
consequéncia de uma promessa, geralmente feita pelo mestre da Companhia ou de outra
pessoa que a tenha solicitado. Segundo Castro e Couto (1977), o compromisso é
assumido livremente, porém a Folia tem por obrigacdo sair por um minimo de sete anos
para se alcancar a graca desejada.

Sao varios os motivos para se fazer as promessas. Entre eles estdo: a cura de

doencas, o cumprimento de desejos e a superacdo de dificuldades. Ao pedir a graca, os

3! Indica reunido de trés objetos. As cantigas do Terno de Reis eram acompanhadas por trés instrumentos de
sopro: pistdo, clarinete, bombardino. Posteriormente foram aumentados em ndmero, incluindo percussao.
(CASCUDO, 2001, p. 675)
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participantes estabelecem uma relagdo com os seres divinos e propdem “um tridngulo de
fé, inspirado em reciprocidade onde promessas transformam-se em béncaos, protecao e
recompensas para aqueles que determinadamente cumprem suas promessas com 0S
Reis Magos” (CASTRO; COUTO, 1977, p. 2). Durante a cerimdnia os folides se alternam
cantando versos que evidenciam as promessas feitas, confirmando a fé do devoto no
cumprimento do seu voto (BRANDAO, 1977).

Para Moura (2004), a Folia de Reis € um grupo de cantoria constituido pelos trés
Reis Magos; palhacos, que levam sacolas para os donativos; cantores e instrumentistas,
totalizando, geralmente, doze folides que representam os doze apdstolos. Para Castro e
Couto (1977), a Folia é composta por amigos, parentes, compadres e aliados do mestre
que se relnem para a jornada dos Reis.

Outro elemento importante € que toda Folia tem um segredo, muitas vezes sé
revelado ao Mestre. Neste segredo reside muito da capacidade da Folia de capturar o
publico. Ele se constitui em um enigma que se submete a alguns participantes. Ao refletir
sobre a matriz teatral adotada pelo espetaculo circense, Magnani (2003, p. 56) demonstra
que “a permanéncia de certos principios estruturantes basicos € o que explica a
vitalidade e o particular estilo dessa forma de entretenimento”, o que pode inferir-se
também na Folia de Reis, com seus espetaculos e performances para a colocacdo dos
segredos.

Muitas comunidades, como a dos Arturos®, em Contagem, Minas Gerais, mantém
um calendario de festas que marcam as grandes ocasifes como a comemoragdo do dia
da libertacdo dos escravos (13 de maio), festa de Nossa Senhora do Rosério (outubro),
festa de Jodo do Mato (dezembro) e a Folia de Reis. Para eles, essas datas séo entradas
que levam ao “Grande Tempo, portas abertas para o sagrado, de onde se retorna finda a
festa, para as novas cinzas dos dias iguais.” (GOMES; PEREIRA, 1995, p. 41)

O “Grande Tempo” e “Grande Espaco” utilizados pelos Arturos séo referéncias as
festas de cortejo realizadas pela comunidade, para recriagdo do sagrado. “Percorrer os
caminhos trilhados pelos ancestrais € reviver a forca de comunicagdo com o mundo
invisivel, é participar do mistério dos que ja foram”. A visita a espac¢os e tempo ja vividos
sao fontes de renascimento, de “retorno a Unidade”, heranca de experiéncias deixadas
pelos antepassados, propiciando a comunhdo dos descendentes com 0s primeiros
familiares. (GOMES; PEREIRA, 1995, p. 41)

%2 Comunidade negra dos Arturos — nome derivado do fundador da comunidade, Arthur Camilo Silvério - em
Contagem, Minas Gerais. Grupo étnico de resisténcia que sobrevive através de rituais, tradicoes e valores
historicamente cultuados, existente desde os finais do século XIX. (GOMES; PEREIRA, 1990)
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Para protagonizar a Folia existe o Mestre ou chefe que organiza o trajeto, o horario
e 0s instrumentos para sair com o grupo. E também chamado de “Embaixador”, folido-
guia, folido-mestre, capitdo, gerente ou chefe. Ele é o responsavel por improvisar e iniciar
0s versos cantados nas residéncias e tem a fun¢ao ainda de organizar e manter a coesao
do grupo. O numero de componentes varia de regido para regido. O coro da Folia é
constituido geralmente por seis pessoas, que Sao ao mesmo tempo cantores e
instrumentistas. (BRANDAO, 1977)

Na Companhia, o “Embaixador” € o posto mais alto da hierarquia. Ele deve ser o
conhecedor dos fundamentos da Folia, cabendo-lhe a responsabilidade de transmitir os
saberes referentes a origem do grupo. Segundo Pellegrini Filho (1985), é necessario que
0 Mestre conheca as tradi¢bes e as toadas de Folias de Reis, pois ha situacdes curiosas

que exigem um conhecimento especifico,

Como conta o senhor José Coppi, Embaixador da Companhia de
Sorocaba. Ele conta que houve situa¢cdes em que a energia ambiental de
uma casa era tdo negativa que os instrumentos musicais da Folia se
desafinavam sozinhos. Quando saiam daquele local os instrumentos
voltavam & afinagdo. A Companhia conseguiu continuar gracas aos
conhecimentos do Embaixador, que cantou uma toada especial para
‘quebrar’ a sintonia daquele negativismo. (PELLEGRINI FILHO, 1985, p.
48).

Outro componente da Folia é o “bandeireiro” ou “alferes da bandeira”. Ele é a figura
que, a frente da Companhia, conduz o simbolo que legitima o grupo. O “bandeireiro” tem
a funcéo de carregar e de cuidar respeitosamente da Bandeira, que € apresentada ao
dono da residéncia onde chega a Folia para recolher donativos. Para amparar a
Bandeira, o bandeireiro conta com a protecéo dos Bastifes®. Estes s&o os palhacos nas
Folias que representam os soldados de Herodes, quando perseguiam a Familia Sagrada
em sua fuga para o Egito.

Desde a véspera do Natal, 24 de dezembro, até o dia 6 de janeiro (dia dos Santos
Reis Magos), a Folia de Reis reproduz de forma simbdlica a historia da viagem dos trés
Reis Magos a gruta de Belém. Em procissdo vao de porta em porta adorar o Menino

Deus no presépio ou na lapinha®. Apés a festa do dia 6, ela realiza uma ceia no dia da

33 «Esses palhagos, em geral, cumprem promessa durante sete anos, promessa que as vezes foi feita pela
prépria mae no momento do parto”. (CASCUDOQ, 2001, p. 55)

** Lapa ou lapinha s&o sindnimos tradicionais de presépio. De acordo com o Dicionério Aurélio (FERREIRA,
2008b, p. 507), lapinha é um nicho ou presépio que se arma pelo Natal, Ano-bom e Reis.
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Candeléaria,® em 2 de fevereiro. Existem ainda as Folias gue fazem seu “arremate” no dia
20 de janeiro, quando se comemora o dia de S&o Sebastido.

O ritual possibilita a improvisacéo individual dos folibes, o que coloca a Folia em
constante mobilidade e recriacdo. Quando estas sdo aceitas pelo coletivo passam a
integrar o repertorio das tradicbes daquela comunidade. Assim, de acordo com a regido,
a Folia tera suas caracteristicas proprias, se baseando também nos ensinamentos
passados de geracao a geracao.

As Folias de Reis rememoram a jornada dos Reis Magos Gaspar, Melchior e
Baltazar — que teriam partido da Pérsia -, desde o momento em que eles recebem a
noticia do nascimento do Menino Jesus até encontra-lo na Lapinha, para presentea-lo.
Caminhando sempre a noite, os folides entoam versos tradicionais ou improvisados, em
cantochdes que agregam solo e coro, cabendo ao falsete®® ou as criancas a voz mais
aguda, denominada Requinte. Cantam as portas das casas, de manhazinha, acordando
os moradores, pedindo auxilios e recebendo esmolas, servindo-se de café ou de
pequena refeicdo. Geralmente os donos da casa oferecem “pinga da boa”, café com
biscoito ou até jantar.

Os musicos, cantadores ou folides séo divididos por vozes: quinta (intervalo de
cinco notas), contra-tala, tala e requinta.*” S&o especialistas em seus instrumentos e se
aperfeicoam constantemente. Em coro fazem as vozes da cantoria, compondo a toada
que marca a Companhia. Através das toadas®, e de seus versos sagrados, 0s
participantes expressam sua crenca nos reis Magos, como interventores de suas
necessidades. Realcam também alguns valores cristdos, como, por exemplo, o de
reciprocidade e humildade. Valores que podem ser observados nos versos de algumas
gquadras cantadas no Dia de Reis, em 6 de janeiro, na chegada dos ranchos que “tiravam
os reis”. (FILHO apud CASCUDO, 2001, p. 289)

% Referéncia a Nossa Senhora das Candeias ou Candelarias, cujo dia é 2 de fevereiro. (CASCUDO, 2001)

% Falsete &, universalmente, o timbre dos mascarados. Representa vocalmente outro individuo. “Voz de
fingimento esganigada, falsa voz, voz de cabeca, imitando a voz infantil ou feminina, fora do registro normal
e caracteristico da pessoa: voix mixte dos cantores franceses. Inversa da voz de peito, na legitimidade da
emissao sonora”. (CASCUDO, 2001, p. 224)

37 «Clarinete pequeno, de registro agudo: o tocador de requinta”. (BORBA, 2002, p. 1370)

% «Canc#o breve, em geral de estrofe e refrdo, em quadras. [...] Com raras excecdes, seus textos s30 curtos —
amorosos, liricos, comicos — e fogem a forma romanceada, sendo formalmente de estrofe e refréo;
musicalmente as toadas apresentam caracteristicas muito variadas; todavia as toadas do Centro e Sul se
irmanam pela melodica simples, quase sempre em movimento conjunto, por um ar muito igual de melancolia
dolente, que corre por todas elas e pelo processo comum da entonagdo a duas vozes em terca.”
(ALVARENGA, 1960, p. 17)
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O de casa nobre gente,
Escutai e ouvireis,

La das bandas do Oriente
S&o chegados os trés reis.

As folias que percorrem sitios e fazendas sdo chamadas de Folia de Reis de Caixa,
denominacdo que se encaixa na Folia de Reis Estrela do Oriente, do Zé Pretinho,
estudada no terceiro capitulo deste trabalho. As realizadas apenas no perimetro urbano
sdo nomeadas de Folia de Reis ou Folia de Reis de banda de Mdusica.

Segundo Araujo (1990), o canto da Folia de Reis de Musica comeca depois das 22
horas e s6 termina as quatro ou cinco horas da manha. A Companhia pode sair todas as
noites desde o Natal até a noite de Reis, mas “se por algum motivo os folides néo
puderem sair, as festas serdo feitas todos os sabados a noite e nas vésperas de dias
santos. Mas so até 2 de fevereiro, dia de Nossa Senhora das Candeias. Nesse dia 0s
presépios devem ser desarmados.” (ARAUJO, 1990, p. 91)

Para a cantoria os instrumentos utilizados sao geralmente a viola, violdo, pandeiro,
pistdo, tantd, sanfona, caixa, bumbo, chocalho, triangulo e apito. A musica na Folia de
Reis tem caracteristicas em comum com a musica caipira, como 0 uso de melodias
melancolicas, progressées harménicas, além da maneira de cantar e tocar a viola e o

viol&o.

Alguns violeiros e cantadores de Folia de Reis atuais tém influéncia das
duplas caipiras que ouviram nas radios: utilizam seu estilo nos duetos
das cantorias, reproduzem trechos de ponteados nas folias que giram
pagando promessas em devog¢do aos Santos Reis. (SAENGER, 2002, p.
40).

A toada se espalha mais ou menos por todo o Brasil, explica Alvarenga (1960), mas
ndo apresenta caracteristicas fixas que irmanem todas as suas manifestacdes. A autora
conclui que, musicalmente, a toada ndo tem o carater definido e inconfundivel da moda
caipira. Talvez porque ela reflita as peculiaridades préprias de cada regido em que se
manifesta. “Ou talvez porque, em vez de nhome de um tipo especial de cancéo, a palavra
toda seja empregada mais no seu sentido genérico corrente na lingua (0 mesmo de
moda) ou como designacgéo de qualquer canto sem destinacdo imediata.” (ALVARENGA,
1960, p. 117)

Mas é na relacdo da musica rural com a vida urbana e suas variagfes regionais que

a musica da Folia de Reis se molda em musica caipira. Principalmente em Minas Gerais
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e Sao Paulo, a tradicdo da Folia de Reis adere a incorporacdes realizadas pela variedade
de ritmos regionais. Segundo Azevedo (apud NEPOMUCENO, 2000, p. 43), a Folia de
Reis é “a maior escola da musica caipira”. Outra caracteristica da toada que se confunde
com a muasica caipira € o uso de tonalidades maiores, comum em varios folguedos. No
exemplo a seguir a toada € cantada na casa do festeiro — responséavel pela festa do dia
de Reis — no momento em que os participantes da folia de despedem do altar — quase

sempre um presépio -, antes de sairem para o giro.

Em nome de Deus comeco
Nesta abencoada hora

Pai, Filho, Espirito Santo
Sao José e Nossa Senhora
Pai, Filho, Espirito Santo
Dé-me voz para cantar

E também um ajudante

Para vim me ajudar

Louvado seja meu Deus

Meu coracao alegrou

Agui esta o contramestre

Os Trés Reis do Céu mandou
Meu Divino Santo Reis

Peco agora o ajudante

Na hora que precisar

Sua voz é importante

Venha agora estou chamando
O contrato* e o caixeiro (*em referéncia a terceira voz)
Traz os vossos instrumentos
Pecam licenga primeiro
Cantador da quarta voz

O da cinco e o das seis
Nesta hora de alegria

Vém cantar para os Trés Reis
Capitédo e Coronel

N&o repare meu chamar

Se estiverem em condi¢des
Também queiram apresentar
Numa bonita harmonia

Com licenca do festeiro
Vamos dar o primeiro viva
Aos trés Santos verdadeiro
Viva Deus primeiramente
Belchior e Reis Gaspar

Sao José e Santa Maria

Viva o Rei Baltazar

Viva os Reis do Oriente

E a linda estrela guia

Sao José e Nossa Senhora
E o Filho de Maria.*®

39 - . . . . .
A musica caipira e o0 verso sagrado na Folia de Reis. Disponivel em

<http://www.hist.puc.cl/historia/iaspmla.html 6>. Acesso em 24 nov. 2011.
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O verso, na Folia de Reis, expressa a crenca popular nos seres divinos. Por tais
crencas pertencerem ao imaginario coletivo, os versos vao assumir formas diferenciadas
de grupo para grupo de acordo com a criatividade de cada um. A musica caipira-religiosa
proporciona a concretizagdo da jornada e pelo verso realiza a comunicacdo entre o
mundano e o espiritual, sendo repetidas inimeras vezes. E através da toada que os
participantes, os musicos e as pessoas da comunidade manifestam seus desejos e
cumprem suas obrigacdes religiosas e sociais.

Relacionar o sagrado com o profano, como foi afirmado anteriormente, € um indicio
das culturas orais, abertas e mesticas, que recombinam as dicotomias, reelaborando
novos e complexos textos culturais. As festas populares, como as Folias de Reis, sdo
textos altamente criativos que reelaboram e realimentam variadas séries culturais,
estimulam a comunicacgéo e a transmissao da oralidade, dentro de uma estrutura mabil,
flexivel, em constante mutacdo, onde o outro deixa de ser outro a partir do momento em
que € incorporado. Por tal razdo, faz-se tdo importante o estudo das manifestacbes
populares, sua relagdo com a propria comunidade que as produz, com as midias de um
modo geral, que também as reelaboram.

Outra presenca nas musicas das Folias de Reis é a poesia popular e a rima.
Através dela os participantes expressam devocao e cumprem promessas feitas aos Reis
Magos, intencionando ajudar familiares com problemas financeiros ou de saude. Durante
o ritual sagrado os versos sdo cantados em toadas, puxadas pelo mestre ou lider do
grupo. Esses versos narram momentos especificos da jornada sagrada, atendendo
pedidos como tirar uma Bandeira de uma residéncia durante a visita, a chegada da Folia
ou da Bandeira em outra residéncia, ou fazem referéncias a Biblia, principalmente ao livro
de Mateus e Lucas, que falam da visita dos Reis Magos e do nascimento de Jesus.

E o ritmo dos versos que facilita a memorizagdo dos mesmos pelos participantes.

Cascudo (1973) explica que o ritmo provoca a criagdo poética e mantém canto e danca.

Nada mais concludente, no plano da sobrevivéncia, que o canto, mesmo
improvisado, com o Unico acompanhamento da percussdo, sambas de
batucada, cocos de ganza, cantadores de pandeiros, maracas, armas
entrechocadas, bambelés com orquestra de caixotes de querosene. E
esse instinto de acomodagédo ritmica demonstra sua poténcia criadora
nas dinamogenias, formas espontaneas desse processo de unificacdo
ritmica para a cadéncia de uma manifestacdo popular, como Mario de
Andrade (1893-1945) estudou em Sao Paulo, em Musica, Doce Musica,
“Dinamogenias Politicas” (S&o Paulo, 1933). (CASCUDO, 1973, p. 332)



61

S&o os ritmos que, no centro da Folia, a transforma em festa, entre sons e alegrias,
entre o sagrado e o profano. Segundo Jerusa Ferreira (2004, p. 362), “a festa somos nés
mesmos. Em ritmo de santo, de samba, de procisséo, de folguedo”. Dezenas de ritmos
diferenciados pelo Brasil afora. Brancos, indios, negros e todas as cores na mesma festa,
na mesma danca, gingando, enfeiticando e encantando até mesmo nas letras, como em

Jorge Amado:

A continuar essa escandalosa exibicdo de Africa: as orquestras de
atabaques, as alas de mesticos e de todos os graus de mesticagem —
desde as opulentas crioulas as galantes mulatas brancas -, o samba
embriagador, esse encantamento, esse sortilégio, esse feitico, entédo
onde ira parar nossa latinidade? Pois somos latinos, bem sabes, se néao
sabeis, aprendereis a custa de relho e de porrada. (AMADO, 1981, p. 83-
84)

Latinidade mestica, traduzida em novas linguagens, assunto que sera abordado
no proximo capitulo através da pesquisa sobre o desenvolvimento das Folias de Reis,
sua caracterizacdo e seus personagens nos dias de hoje. Para tal, delimitamos nosso
objeto de estudo na Folia Estrela do Oriente, de Juiz de Fora, Minas Gerais, criada e
dirigida pelo senhor José Geraldo Cirilo, conhecido como Zé Pretinho e que, com seus 70
anos, dirige, atua e organiza a Folia e a considera como seu maior patriménio: “ela é tudo
pra mim”. (ZE PRETINHO, 2011)
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2. AFESTA DE REIS E SUA VITALIDADE

Terreiro de Jesus, tudo misturado

[...] O Adro de Jesus,

o Terreiro de Oxala, Terreiro de Jesus.

Sou a mistura de ragas e de homens,

sou um mulato, um brasileiro.

[...] Nesse dia tudo jatera

se misturado por completo

e 0 que hoje é mistério e luta de gente pobre,
roda de negros, mesticos,

musica proibida, danca ilegal,

candomblé, samba, capoeira,

tudo isso sera festa do povo brasileiro,
musica, balé, nossa cor, nosso riso, compreende?
(AMADO, 1981, p. 285)

Parafraseando Jerusa Ferreira (2004), toda festa somos ndés mesmos, e esta
encerra uma “brecha de eternidade”. A espera, os preparativos para a festa, estendem
seu “tempo”, e mesmo depois que ela acaba, os comentarios, as lembrancas, revivem o
momento da mesma, eternizando-a. E “a retomada do eterno ciclo de dizer o que foi, e de
esperar o que vira”, explica Ferreira (2004, p. 362).

Essa eternidade expressa pela festa une e renova o tempo histérico e o sagrado.
O primeiro é marcado pelos acontecimentos cronologicamente situados que cunharam
cada pais e o segundo, sobreposto ao primeiro, € a apercepc¢do da temporalidade,
segundo Duarte (2004), que conforma a fé crista a ruptura histérica entéo vivida.

O autor refere-se a Otero Pedrayo (apud Duarte, 2004), que elaborou uma teoria
sobre as temporalidades histéricas, geogréaficas e teolbégicas. Esta teoria tomava o
homem num movimento de permanéncias entre as temporalidades. Dentre estas, a festa
religiosa, ou a que tem sua historicidade num tempo histérico e que hoje é traduzida em
outra formatacdo, como a Folia de Reis, que tem no seu “giro” ou caminhada “instantes
privilegiados quando se renova a alianga com o destino individual e nacional”, esclarece
Duarte (2004, p. 369)

A relevancia da temporalidade nas festas revela as vivéncias e os imagindrios, as
tessituras e os espacos que a cultura escreve atraves destas. “Espago sagrado com
apropriagdes profanas” (RODRIGUES, 2009, p. 344), em um territério inserido nas
relacbes social-histéricas. Segundo Souza (1995, p. 87), esse territério € “um campo de

forcas [...] que a par de sua complexidade interna, define ao mesmo tempo um limite,
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uma alteridade: a diferenca entre 'nés' (o grupo, os insiders) e os 'outros' (os de fora, os
outsiders)”. O uso da territorialidade depende da relagao de controle entre individuos e do
contexto espacgo-temporal, cujas fronteiras sdo componentes essenciais.

E assim que uma Companhia de Reis se prepara e se organiza. Sua
territorialidade surge como um processo de troca e/ou comunica¢do. Cada folido sabe
gquem controla guem, ao mesmo tempo em que o acesso é também restrito e pensado. O
giro da Folia é mantido mesmo que este ritual jA ndo seja o referencial religioso ou de
acordo com os tramites da Folia. O Mestre € quem coordena, decidindo e optando,
enquanto o grupo acata ou deserda de sua funcgéo.

Este trabalho vai mostrar (no final deste capitulo DOIS) a entrevista com o Mestre
da Folia de Reis Estrela do Oriente, de Juiz de Fora, Minas Gerais, contando como s&o
hoje os encontros e o movimento das Folias. Na maioria das vezes a Folia ndo segue
mais o roteiro que existia antes e ja passa a ter um significado de espetacularizacdo, de
festa de carnaval. O giro agora fica por conta da apresentacdo em praca publica, com a
reunido de muitos grupos, e subida ao palco para apreciacdo dos espectadores.
Associacfes sao criadas para a manutencdo das companhias, mas observando apenas
uma abordagem “folclorizante”.

Uma festa que seria religiosa em séculos passados hoje sofre as transformacdes
gue o movimento do tempo exige, com certeza, mas as reterritorializacdes colocam a
Folia num patamar de resisténcia — no caso de algumas companhias — enquanto outras
bagungam os encontros, mudando seus objetivos. Nos perimetros urbanos ou nos
templos religiosos, as variadas formas de religido vém sofrendo alteracbes e até
mudancas radicais, impensaveis num tempo ndo muito distante.

N&o que naquele tempo ja ndo se transgredissem normas ou as leis religiosas ou
civis. As camuflagens do insélito, na tentativa de burlar a normatizacdo vigente de
controle social em relagdo as manifestacdes populares de rua, por exemplo, ja era eficaz
na sociedade brasileira do século XX. Vanicléia Santos (2009), em seu artigo sobre Os
ritos e os ritmos da micareta no sertdo da Bahia, na cidade de Jacobina, mostra a festa
como momento privilegiado no processo de normatizacdo a que estavam submetidos
diariamente os grupos populares. A imprensa da época, 1934, traduz a tentativa de
controle social por parte das autoridades para garantir “as pessoas de familia” - nobres,
nestes casos -, um espacgo exclusivo nas ruas em que tais pessoas ndo se sentissem
ameacadas.

O Cadigo de Posturas Municipal aplicava multas aqueles que desobedecessem as

leis para os dias de diversao, vetando o uso de mascaras, por exemplo, a toda a
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populacdo, salvo nos dias de micareta. (SANTOS, 2009)

Art. 97 — Todo aquele que andar mascarado com criticas, banda, etc. que
ofenda a vida privada de qualquer autoridade, corporacdo ou familia,
sera multado em 30$000, ou 24 horas de priséo.

Art. 98 — E prohibido andar-se mascarado, salvo nos dias de carnaval e
Mica-reme, pena de 20$000.*

A mascara, segundo Vanicléia Santos (2009), parecia representar para 0S
populares a negacao das “fronteiras naturais”. Ela cita matéria do jornal O Lidador, do dia
1° de fevereiro de 1934, as vésperas do Carnaval, representando o sentimento das elites

gque gquestionavam o uso das mascaras nas ruas:

Para que esta mascara? O carnaval devia ser um desfile de caras, pois
cada physionomia € u’a mascara... este tem a mascara de zaino, aquelle
usa eternamente a careta de larapio, aquelloutro enfeita-se com a
mascara de cretinismo, e todos arrastam as suas caracteristicas: existem
mascaras sem precizar essa tolice de papeléo...

(..

Para que essas mascaras de papeldao? Facam o desfile sem mascaras e
puxem das fileiras dos invejosos e lh-os condemnem como causadores
do 6dio como culpados do roubo, como interpretes do crime e
provocadores da guerra; e sera mais lindo o carnavall...**

A referéncia a mascara de papeldo se da por ser esta a forma mais viavel e barata
para as camadas populares que nao podiam comprar fantasias e mascaras prontas.
Santos (2009, p. 258) explica que eles até podiam confecciona-las em tecidos, bordando-
as ou pintando-as, mas a intengdo “era ridicularizar as imagens do belo e bonito na

Micareta”.

As reclamagbes contra as mascaras de papeldo e a proibicdo do uso
destas nas ruas, no periodo noturno, parecem nédo ter surtido efeito,
porque as elites mudaram de horario — o desfile dos corsos
acompanhados de banda, de fantasiados e carros alegéricos passou a
sair somente a tarde. E a noite realizavam seus bailes de mascaras, em
recintos fechados, onde podiam controlar quem faria parte, mantendo-se,
assim, afastadas das divers@es do povo. (SANTOS, 2009, p. 258)

Esses simbolos dissonantes deram forma a uma sociedade heterogénea, sob

*0 Codigo de Posturas de Jacobina, 30/12/1933, Cap. IX, - Do entrudo, méscaras, bombas, e busca-pés. Art.
97 e 98. (Apud SANTOS, 2009, p. 257)
*! [lusdes do carnaval. O Lidador, 10/2/1934. (Apud SANTOS, 2009, p. 258)
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aspectos econdmicos, mas, sem duavida, mestica sob outras formas. O que propiciou
deslocamentos principalmente dentro da Igreja Catdlica, como observa Pereira (2009, p.
139) sobre a migracdo da devocdo pela liturgia catdlica para os santos populares e
beatos regionais: “esse deslocamento, essa devogao por santos e beatos regionais muito
mais que pela liturgia catdlica, pode ser vista no dia a dia, nos usos populares, nas festas.
Por isso ela mais importante: exatamente por ndo ser oficial e sim por estar disseminada
na teia cultural”.

Atualmente vé-se, por exemplo, liturgias que envolvem os fiéis em cantos e
dancas nos encontros didrios das igrejas, e ndo s6é na catdlica, transformarem-se em
festas que irdo promover a fé. O carater sisudo, frio, silencioso das missas ja ndo atraem
tanto os fieis. Padre Marcelo Rossi, entre outros, tornou-se um icone para os adeptos do
catolicismo ao conciliar seus sermfes a musica — cantoria e misticismo —, conferindo a
missa ares de ritualidade festiva.

Ao pesquisar a festa de Sdo Gongalo do Amarante, em Minas Gerais, a autora
Maria G. F. Souto (2004, p. 397) compreende a dindmica da festa de maneira elucidativa:

A ideia da festa, como se pode notar, surge de cada palavra, de cada
lembranga, como diz Paul Zumthor, uma “remenbrance”, onde cada
palavra é sopro, ritualizado pelo batimento do sangue. E a energia desse
sopro com o otimismo da matéria que se converte em memdria.
Lembranca é memoéria. Memoria e tradigédo.

Tradicdo que se repete todos 0s anos e que, mal acaba uma festa, a proxima ja
esta sendo pensada. Para pesquisadores como Rodrigues (1997), a vitalidade das Folias
de Reis se encontra muito na preparacdo que antecede a festa. Geralmente ela acontece
na casa do Mestre, onde parentes e amigos se envolvem num mesmo fluxo de atividades
para preparar as comidas, arrumar as fardas, afinar os instrumentos, enquanto alguns
fundamentos vao sendo repassados. Mas ela se da principalmente nas conversagdes
durante e depois do tempo festivo, enquanto “o melhor da festa” acaba sendo esperar

pela do proximo ano.

2.1 As fardas e paramentos

As Folias de Reis nao tém numero fixo de participantes ou folides. Mas um grande

namero de acompanhantes atribui a ela maior importancia. O chefe do grupo é o alferes
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da Folia, mas o destaque fica com o Palhaco, que ndo é obrigatdrio, mas confere um
espetaculo a parte quando presente. O niumero de Palhagcos pode chegar a trés e eles
representam a reencarnacdo dos espides de Herodes, que, disfarcados, seguem os Reis
Magos com a intencdo de denunciar o local de nascimento do Menino Jesus.
(CASCUDO, 2001)

Para Gomes e Pereira (1995) existem duas explicacBes basicas para a presenca
dos Palhacos. A primeira é que o Rei Herodes teria mandado os espides para localizar o
Messias e mata-lo. Por isso o0s soldados usavam mascaras para hao serem
reconhecidos. Os Palhagos também poderiam ter a funcéo de desviar os Reis Magos do
caminho, pelas brincadeiras e pelos enigmas. Outra hipotese é que “os Palhacgos
representam os enviados do proprio demonio para impedir que as pessoas sigam o0s Reis
e descubram o Cristo. Nesse caso, com 0s jogos e as adivinhas, os mascarados
representariam o poder e o pecado” (GOMES; PEREIRA, 1995, p. 199).

Esse vinculo com o mal impede os Palhacos de tocarem na Bandeira sagrada da
Folia, obrigando-os a ficarem sempre atrds no cortejo. S&o proibidos também de
cantarem as musicas dos devotos dos Magos e o povo € impedido de os aplaudirem por
reconhecer o aspecto maligno desses personagens. Diante de seus gracejos, as pessoas
s6 podem rir ou atirar-lhes dinheiro. (GOMES; PEREIRA, 1995)

De acordo com Gomes e Pereira (1995, p. 199), neste aspecto da Folia em
particular esta claramente estabelecido o relacionamento “entre o ser humano e o mal:
uma convivéncia que nao admite reconhecimento publico, mas que aceita o prazer, nos
indices concretos do riso e do dinheiro”. Os pesquisadores Gomes e Pereira (1995) ainda
colocam outras interdicdes impostas aos palhacos, como a impossibilidade de se
aproximarem do presépio, jamais dancarem diante da Bandeira ou até de s6 entrarem na
casa visitada ap6és os cantos finais, mesmo assim retirando as mascaras.

Os Palhagos, ou Bastifes, sdo os dancarinos do grupo e costumam se chamar de
irméaos. Além das proibicdes, eles tém obrigacdes, como a de carregar as sacolas para 0s
donativos. Realizam acrobacias com um bastdo, usam mascaras e um apito para avisar
da chegada e partida da “Bandeira”. Em suas exibicdes os espectadores atiram moedas
ao chao para homenagea-los. Essa atitude transforma-se em brincadeira para os
Palhagos que empurram as moedas entre si com um porrete para que outros as peguem,
instigando o publico a jogar mais moedas.

Os Bastibes representam os personagens cémicos, que pedem ofertas. Na zona
rural € comum fazer o Bastido “sofrer” antes de obter uma prenda. As vezes o dono da

casa se esconde e depois o surpreende travando lutas corporais e brincadeiras de
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agarramento sem nenhuma agresséao fisica. Se o Bastido for melhor na “disputa”, leva
sua recompensa e recebe a prenda. Em algumas regifes € costume soltar um porco
ensebado para que o Bastifo o pegue. E pratica também esconder as oferendas para
que ele as procure e as encontre.

Outra responsabilidade do Palhaco, Bastido, € nao permitir que lhe roubem a
mascara ou o bastao ou espada — como € chamado em alguns locais. Se isto acontecer,
a Bandeira ficara “presa”. Para desprendé-la, o Bastido ou o Embaixador deverao dizer
umas “palavras secretas”. SG assim a Bandeira estard livre para prosseguir sua jornada.

Essa “tirada da Bandeira” sagrada da casa do festeiro é o primeiro ato simbdlico da
jornada. Seu inicio contempla as obrigagfes de reciprocidade e estimula os participantes
a seguirem no “giro”.** Palavras “magicas” e cantos sdo entoados na maior parte do giro.
De modo geral as musicas das Folias de Reis referem-se ao nascimento do Menino
Jesus e a visita dos Reis Magos. Porém suas letras variam nos ritos: chegada a uma
casa — consulta ao dono, entrega da Bandeira e entronizacdo da Bandeira; de louvacao —
pedindo licenca para entrar, louvacdo aos moradores, pedido de esmolas e
agradecimentos; o encontro de outros grupos de Folias, o que é raro acontecer, mas, se
acontece, elas obedecem a um rigoroso cerimonial — saudacao, beijo das Bandeiras e da
esmola; o encontro com um pobre ou visita a uma familia pobre — a Folia oferece um
donativo em vez de receber, e se despede; festa de encerramento — baile e entrega da
Bandeira. (PORTO, 1982)

Segundo Brandao (1977), o festeiro € um dos componentes mais importantes da
Folia, pois é de sua residéncia que os folides fazem a “tirada da Bandeira” e também para
onde ela retorna no final do “giro”. O festeiro € a pessoa que se oferece e é escolhida
para preparar a festa da chegada da Bandeira e pode ser o préprio Mestre ou outra
pessoa que por motivo de promessa mantém as despesas da Folia, alojando-a em sua
residéncia. Este plano é bem flexivel, inclusive o nimero de residéncias a serem
visitadas, havendo uma combinacédo prévia entre os moradores que receberdo as Folias
sobre os locais de pouso para almoco, jantar, ou seja, 0 percurso da jornada que o0 grupo
ird cumprir. “A jornada deve ser cumprida de tal forma que comece pelo Leste (Oriente) e
termine a Oeste (Belém).” (BRANDAO, 1977, p. 8)

Quanto a vestimenta, os componentes da Folia podem vestir uniformes, também
chamados de fardas, mas, geralmente, usam roupas comuns, podendo ou hado se

adornar com uma echarpe branca em volta do pescoco, simbolizando a pureza do

*2 «Giro” é 0 nome dado ao cumprimento de uma jornada pela companhia.
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Menino Jesus, de Maria e dos proprios folides. Para as vestes festivas o importante € que
sejam coloridas, preparando o corpo para a movimentacao do ritual. Para completar a
vestimenta, as violas e violdes dos caminhantes sdo enfeitadas com fitas coloridas
carregadas de simbolismo. As amarelas, cor de rosa e azuis podem simbolizar a Virgem
Maria. Especificamente a cor de rosa representa também os doze apdstolos de Cristo. A
fita branca simboliza o Divino Espirito Santo.

Algumas Companhias de Reis utilizam toalhas em torno do pescoco de seus
folibes sem uma significacdo especial. Para o embaixador, no entanto, serve de elemento
gue o distingue dos outros elementos da Companhia. Nesse caso, a toalha deve ser
branca.

Os cantos de chegada, saudacdo e despedida sdo tirados em solo pelo folido
Mestre, sendo respondido pelos outros folies em coro, inserindo a “requinta” — um agudo
bem prolongado. Em algumas regibes os canticos das Companhias de Reis sdo por
vezes ininteligiveis, dando a sensacdo de um “caos sonoro” bem tipico. (CASTRO;
COUTO, 1977) Quanto as toadas, as completas, que contam 0 nascimento e
padecimento de Cristo, possuem 25 versos. As simples, de louvacao e petitério para a
Bandeira, sdo de dez versos e duram seis minutos. A forma de cantar as toadas varia de
acordo com a procedéncia.

Segundo Cavalheiro (1999), hd& um complexo conjunto de tradi¢cdes, rituais e
misticas em torno da Folia de Reis. “Reminiscéncias de culturas cristas primitivas, pagas
e até mesmo de rituais amerindios aculturados sdo mantidos pelos folides, consciente ou
inconscientemente”. Muitas dessas tradicbes s&@o reafirmadas pelas historias orais e
interpretacdes populares. Os folibes chamam esse universo de “profecias”. Para
explicarem algo, costumam dizer: “Faz parte das profecias”. E assim designam as
passagens da Biblia em versos e aproveitadas nas toadas ou declamacodes.

Exemplo de “profecia” declamada diante do presépio:

Ao vinte e cinco de dezembro
Tudo isso aconteceu

Naguele dia nasceu

0 nosso Menino Deus

Os Trés Reis Santos quando soube
viajaram sem parar

cada um trouxe um presente
Pro Deus Menino louvar

Os Trés Reis Santos viajaram
dia e noite, noite e dia

para ver o Deus Menino

Filho da Virgem Maria
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Naguele instante estava la
Todos os animais que se via
também estava a vaquinha

e o camelo que chegava

E o galo que cantava

e a estrela que brilhava

gue todo mundo se via

0 meu amado Menino

ouvia sempre a dizer

gue de uma Virge Imaculada
Jesus havia de nascer

Pois eu quero adorar meu Deus
com meus joelhos no chéo
Pedir a Divina bengéo

dos meus pecados, perdédo
Bendito seja o Menino

gue nessa terra nasceu

o0 mundo inteiro alegrou
guando aquela estrela apareceu
pois eu vim com meus Trés Reis
fazendo o que me disseram:
Facam no Oriente

0 que em Belém fizeram

Os Trés Reis la em Belém

0 menino visitaram

voltando para o Oriente

seu presepinho eles formaram
Mostrando como se deu

na hora que eles voltaram

a visita dos quatorze hinos
que eles cantaram

Pura Virgem, Pura Nossa
Mé&e do Nosso sul do Bem
seja na terra ou no céu

Gléria para sempre, amém.*

As dancas sao variadas, conforme a regido, e séo realizadas normalmente pelos
Bastides, palhacos ou alferes. As mais comuns sdo da danga da jaca, balanceado,
catereté e do meio-dia. Geralmente sdo dancas dramaticas, s6 para homens, que,
enfileirados frente a frente, sapateiam e palmeiam ao ritmo das violas (CASCUDO, 2001).
No final encerram com uma coreografia aleatéria que hoje se mescla as tradicionais, as
vezes num frenesi ou num vai e vem, tipicos de alguns jogos como a capoeira.

A Bandeira, também chamada de “Doutrina”’, € o maior simbolo das Folias. E

o estandarte® das irmandades religiosas que, por ser sagrado, merece todo respeito

* Do CD “Cantadores — o folclore de Sorocaba e regido” — Folia de Reis de Sorocaba/SP — produzido por

Carlos Carvalho Cavalheiro.

* Bandeira de guerra, segundo Ferreira (2008b, p. 375). Para Cascudo (2001, p. 45), estandarte e bandeira
ndo sdo sindbnimos. “a bandeira é fixada no pau pela extremidade superior e o estandarte pelo centro, na
maioria das vezes por meio de um cordel. Nas Irmandades predominam os estandartes, popularmente
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também ao ser hasteada e arriada. Os moradores das casas visitadas beijam-na
respeitosamente e ela é passada sobre as camas num ritual de devocao e fé e nunca é
colocada em lugar indigno. Segundo Porto (1982, p. 19), € um respeito que dura 0 ano
todo, mesmo passada a época de Reis. “Na casa onde fica guardada, ha oracdes
periddicas diante dela. No universo cultural de nosso povo, a Bandeira é a representacao
dos trés Reis; por isso, explicam os Mestres, ela deve ir sempre a frente pelos
representantes dos pastores que seguiram os Reis Magos.”

Durante o tempo de “pouso” da Folia a ‘Bandeira dos Trés Reis Santos’ é colocada
na parede, sobre o altar, com as fitas coloridas pendendo sobre ela para que as pessoas
beijem-nas quando a Folia chega, quando termina a oracdo do terco ou no momento em
que a Folia vai se retirar do “pouso” (BRANDAO, 1977). Ainda h& a crenca que, mesmo
guardada, ela deve permanecer enfeitada para ndo quebrar seu encanto.

O bandeireiro faz o papel de um batedor — vai a frente do grupo, abrindo os
caminhos e carregando a Bandeira sagrada. Esta possui varias configuracoes,
representando a Folia que dirige. Em sua maioria é feita de tecido, enfeitada com flores
de plastico ou papel, e fitas coloridas, “sempre costuradas e nunca amarradas com no
cego ou alfinetes para, segundo a creng¢a, ndo ‘amarrar’ a Companhia ou atrapalhar sua
jornada. Em algumas Folias as bandeireiras® fazem uma revis&o criteriosa nos enfeites
para retirar aqueles que ‘amarram’ a Bandeira” (MOURA, 2004, p. 27). Cuidados que,
segundo Durkheim (1996), garantem o sucesso do ritual. Por isso os devotos tém o maior
cuidado com a confecgdo e tratamento dos objetos, pois o ritual depende muito da
eficacia estética dos signos sagrados.

O tecido para confec¢do da Bandeira deve ser sempre brilhante. Nela é colada
uma estampa dos Reis Magos ou da Sagrada Familia, ou podem ser retratados temas
variados. A Bandeira é mais enfeitada quando devotos prendem nela ex-votos, como
fotos, fitas ou pequenos objetos. Segundo Cascudo (2001), ex-voto*® é o que se promete
ao santo de devogéao para se receber a graca, ou que se oferece por té-la alcancado. Os
ex-votos fixados na Bandeira de Reis acompanham-na por toda a peregrinacdo da Folia e

ao término desta sao retirados e jogados em agua corrente ou levados até o Santuério de

chamados de bandeiras.”

** As mulheres s6 aparecem em atividades de suporte as Folias. Eis aqui um exemplo.

*® Do latim votum, coisa prometida. “O que se promete deve ser pago”, diz o ditado. N&o é exclusivo do
mundo catolico; encontra-se em toda parte, tendo sido registrado desde a Antiguidade, entre 0s assirios.
“O ex-voto reflete tudo o que tem afligido ou exaltado o ser humano ao longo dos séculos; testemunho da
fé que se fortaleceu com o sofrimento, um ex-voto pode ser: vela, foto, flor, partes do corpo feitas em
cera, barro ou madeira, e outros objetos.” (CASCUDO, 2001, p. 220)
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Aparecida®’, na Regi&o do Vale do Paraiba, em S&o Paulo. Tradicionalmente ndo se pode
jogar os ex-votos em agua parada, queima-los ou guarda-los na casa dos folides pois
eles sdo sinal de devocédo ou de cumprimento de promessa.

Segundo Alceu Maynard Aradjo em Brasil, histdrias, costumes e lendas (1990), o
ex-voto pode ser um gquadro, uma imagem, um desenho, uma escultura, uma fotografia,
uma peca de roupa, uma jia, uma fita, uma mecha de cabelo, etc. O restabelecimento da
saude é procurado por todos os meios. E como se trata de um povo mestico, cultura e
natureza se imbricam, valendo-se de tudo. E os santos sdo de grande ajuda. Existem até
os “especializados” na cura de determinadas moléstias: Sado Sebastido cura feridas; Séo
Roque, a peste; S&o Braz os engasgos e dor de garganta; Santa Luzia, as doencas da
vista. Os fiéis normalmente esculpem em madeira a peca do corpo curada pelo santo.

Lucena Filho (2004) esclarece que essa prética de agradecimento do fiel a algum
santo, através do ex-voto, € muito antiga. Segundo ele, ndo se pode precisar a origem e a
difusédo do ex-voto, mas € sabido que os povos do antigo Mediterraneo, em 3.000 a. C. ja
ofertavam animais, troféus conquistados nas guerras, vestimentas e outras pecas aos
deuses pelas vitorias nos campos de batalha. “Sao nos ex-votos que as popula¢cdes mais
humildes das zonas rurais e das periferias das grandes cidades manifestam os seus
pensamentos, 0s seus pedidos, contam as suas histérias e transmitem as varias
geracgOes as noticias e tragédias de sua época.” (FILHO, 2004, p. 57)

Com toda essa carga de ressignificagcfes, 0os ex-votos enfeitam as Bandeiras das
Folias de Reis. Quanto a origem da Bandeira, ela é contada em varias histérias. A mais
comum é que, em agradecimento a visita ao Menino Jesus, os Santos Reis receberam de
presente da Virgem Maria um manto. Quando se afastaram, ja na viagem de retorno ao
Oriente, “abriram 0 manto e viram nele a cena da visitagdo bordada, com os Santos Reis,
a Sagrada Familia, os animais e os pastores. Entdo, fizeram do manto uma bandeira e
formaram a primeira Companhia de Reis, anunciando ao mundo o nascimento de Jesus.”
(CAVALHEIRO, 1999, p. 11)

Considerando as variacbes de cada regido, pode-se afirmar que cada
personagem envolvida no ritual da Folia de Reis exerce uma fun¢cdo, como o nao tao

famoso, mas necessario, “apontador’ de prendas, que anota em um caderno todas as

*" Santuario-basilica na cidade de Aparecida, municipio de Sao Paulo. Muitas igrejas no Brasil tém sua sala
de milagres, “onde ficam expostos 0s ex-votos para 0 publico visitante, inclusive os estudiosos. Além
disso, nas proximidades dos santuarios mais procurados, desenvolveu-se uma ‘industria de milagres’, com
fabricantes de ex-votos especializados em diferentes partes do corpo humano e até em miniaturas de
animais”. (CASCUDO, 2001, p. 220)
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ofertas recebidas. Porém, o personagem mais curioso e intrigante é o Bastido (derivado
do bastéo que carregam e utilizam nos malabarismos), que tem as funcdes de guerreiro,
palhaco e protetor. Em algumas regides os Bastides carregam um facdo ao invés do
bastdo. Usam mascaras (sobre estas teremos um capitulo a parte) feitas de varios
materiais e se vestem com roupas coloridas e de Arlequim®. (CASCUDO, 2001)

Além desses nomes, os Palhacos sédo conhecidos pelo Brasil afora como Pai
Judo, Catrina, Mocorongo, Malungo, Alferes, Mateus, Morengo, Pastorinhos, entre outros.
Sempre mascarados, seguram nas maos o bastdo ou o facdo de madeira com os quais
defendem a Bandeira. No encontro de Bandeiras o Bastido deve defendé-la “cruzando o
bastdo com outros Bastibes sem dé! E o Bastidio quem recolhe as ofertas, anuncia a
chegada, descobre as ofertas escondidas, “quebra os atrapalhos”, utilizando de gestos ou
cerimoniais feitos por quem conhece a tradi¢do.” (CASTRO; COUTO, 1977, p. 11)

Os Bastides também sédo submetidos as provas. A mais comum € o Cruzeiro das
Flores, tradicdo muito antiga utilizada para testar o conhecimento dos Bastides. Trata-se
de uma cruz montada no chdo com flores, em frente a porta de entrada da casa do
visitado. Ao se deparar com o Cruzeiro, o Bastido deve recitar “profecias” ou versos
secretos. Muitos consideram que s6 o Bastido pode fazer essa performance.

O Cruzeiro é formado por quatro bragos e para cada um deles o Bastido deve
recitar uma “profecia” decorada, tradicional. A medida em que termina cada “profecia”, o
Bastido desmancha um dos bragos do Cruzeiro com a ponta do seu facdo, até desfazé-lo
todo. Sé depois disso é que a Companhia pode entrar no recinto e cantar as toadas. As
“palavras” ou “profecias” ditas pelo Bastido sdo decoradas, ao contrario das toadas

cantadas pelo Embaixador, que séo de improviso. (GOMES; PEREIRA, 1995)

Antes de haver o DilGvio

o0 mundo todo era certo
quando Cristo veio a Terra
deixou tudo descoberto
para todas devogéo

deixou um caminho aberto
Deus te salve a Santa Cruz
onde Cristo foi pregado
gue morreu por N0SSo amor
e depois foi ressuscitado
tirando um braco da cruz
fica um esquadro dobrado
Enquanto Sao José
trabalhava preocupado

*8 «Brigdo, provocador, metido a valent&o, galinho-de-campina. [...] Tipo que vem do arlechino do antigo
teatro italiano. [...] revestido, porém, de um carater burlesco, apalhagado”. (CASCUDO, 2001, p. 22)
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tirando outro braco da cruz

fica um poste continuo

Na casa de S&o Vicente

e na capela do Divino

Vendo o Cruzeiro desmanchado
nés podemos chegar até Belém
encontrar com Deus Menino
que a Virgem Maria tem.*

Dentre as muitas histérias que explicam o surgimento dos Basti6es esta a de que
eram espides de Herodes que seguiram os Reis Magos para encontrar o Menino Jesus e
mata-lo. Mas, ao encontra-lo, acabaram se convertendo. Com medo de serem mortos por
Herodes, vestiam mascaras e viajavam com os Santos Reis. lam a frente, fazendo graca
e micagens para que Herodes ndo desconfiasse de que eram seus proprios soldados.
(PORTO, 1982)

Em pesquisas realizadas e registradas sobre as Folias de Reis s&o grandes as
variagdes em relagéo ao Palhago, “ora bem-visto, ora amaldigoado”, ponderam Gomes e
Pereira (1995, p. 200). Encontra-se nas pesquisas de Castro e Couto (1977), sobre as
Folias no estado do Rio de Janeiro, 0 aspecto negativo da figura do Palhago, mostrando
gue ha um rito de purificagdo para os mascarados. Desfazer-se da veste é um certo alivio
e um dos Palhacos da Folia Oriente de Santa Maria (Caxias) assim cantou durante o

desfardamento:

Despeco de minha farda

De todo meu coragéo,

Porque ela a mim néo pertence

E é da parte do Céo... (CASTRO; COUTO, 1977, p. 24)

Essa dualidade das personagens arquetipicas, aqui especificamente os palhacos,
nao € exclusiva do “universo religioso brasileiro em sua pluralidade e funcionalidade”
(CRUZ, 2004, p. 58). Segundo Durkheim (1996, p. 490), “essa ambiguidade, alias, ndo &
exclusiva da nocdo do sagrado, algo desse mesmo carater € encontrado em todos 0s

ritos”.

- PRCE]

* “Palavra” ou “profecia” dita por Izaltino Alves Moreira, “Bastido” da Companhia de Santos Reis de Vila
Formosa (antes foi violeiro da mesma Companhia), no dia 26 de outubro de 2002, na saida da Folia para a
jornada daquele ano. Essas “palavras” foram ditas para desmanchar o cruzeiro de flores, no chéo,
préximo a porta de entrada da casa visitada. (CAVALHEIRO, 1999)
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Para Turner (2005, p. 23), “os seres ambiguos sao indefinidos e posicionados
além da estrutura social’. Dessa forma, a brincadeira do Palhaco seria o espaco em
potencial da subversdo, da desordem (ou de uma outra ordem), da criatividade
contrastando com a formalidade e a solenidade do canto, da musica, das palavras e dos
gestos dos folides.

Apesar desse enfrentamento, os Palhacos sdo considerados personagens alegres
na maioria das Folias, fazendo festa para as criancas e adultos, em total interagdo com o
publico e os familiares da casa. Para Gomes e Pereira (1995, p. 200), talvez esta
qualificacédo exista no sentido de “resgate da culpa, porque o mito conduz a um final de
conversdo dos palhagos: diante da pureza e da forca do Menino Deus, os espifes se
decidem a acompanhar os Reis, ndo mais retornando a Herodes”.

O jogo do Palhaco € divertir os espectadores com versos e malabarismos, e
conseguir tirar proveito do dinheiro ofertado. Desse modo os ganhos dependem de uma
negociacao constante entre Palhago e publico, na qual se trocam versos ou bailados por
dinheiro.

Desse jogo surge a disputa entre Folias ou entre os préprios palhagos. O encontro
entre as Folias comeca com o cruzamento das Bandeiras e parte para o duelo de cantos
entre os Palhacos, quando geralmente surge confusdo. Esse momento deveria
representar o encontro dos Reis Magos, mas acabou se tornando uma disputa para saber
gual Folia é a melhor.

Uma Folia podia tentar prender a outra dentro da casa de alguém. Para que isso
ndo acontecesse, um Palhaco deveria ficar na rua vigiando para que outra Folia néo
prendesse a sua numa casa. Quando isso acontecia, era o “enterro” da Folia, e para
“desenterra-la” era necessario um desafio em versos. Cada instrumento tinha que
apresentar um verso, e ndo santo por santo, como fazem algumas mais recentemente. A
Folia derrotada perdia os instrumentos. Devido as brigas que causavam, ficaram
proibidas as disputas entre as Folias.

Ja entre os Palhacos, o jogo ocorre em nivel de duelo e traduzem a constante
disputa das relacdes entre empregados espertos e os ingénuos. E quando entra em cena
o “martelo”, que é a disputa em versos pelos Palhacos, um debochando ou esculachando
0 outro. Vence aquele que é bom de farda, isto €, que é um bom palhaco, que sabe mais
Versos, que é mais completo.

Antigamente, conta o folido Marquinhos (2011), o conflito entre Palhacos néo era
cara a cara. Primeiro cantava um, depois cantava o outro, e no final o povo escolhia

qguem foi melhor. Também havia Palhaco que cantava versos de livros e os que
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improvisavam. “Isso causava uma enorme confusdo, mas 0 povo incentivava e gostava
de assistir. Era nessa hora que normalmente tinha briga porque alguns versos tinham
conteudo racista, por exemplo, o que ndo agradava ao outro. Hoje ndo tem mais
encontro. Tem é festival.”

Os Palhacos ainda carregam um porrete ou bastdo, mas nos primérdios das Folias
eles levavam chicotes, que também os armavam. E com esses porretes que fazem a
“hora da chula”, que é quando o palhaco vai terminar a sua apresentacdo. Alguns
palhacos sdo mais brincalhdes, outros mais versadores. Entre os espectadores ha
sempre aqueles que colocam uma nota em algum objeto e o palhaco deve fazer um verso
sobre aquele objeto para ganhar a nota.

Atualmente os componentes das Folias de Reis tém constatado que o publico quer
ver os Palhacos e ndo os Reis. Segundo o senhor Geci Silva (2011), folido da Companhia
Segmento dos Trés Reis do Oriente, de Miracema, Minas Gerais, antes os folibes tinham
que mostrar o que sabiam, mostrar que tinham “fundamento”. Hoje ja ndo é preciso. Os
palhacos de hoje sdo “mais falados”. Antigamente eram “mais no pé”, explica senhor
Geci. Perguntado sobre as qualidades para ser um bom palhaco, ele responde contando
que ninguém lhe ensinou a fazer versos. Aprendeu tudo “de ouvido”, vendo os outros.
Antes os palhacos falavam versos de livros. Quem néo sabia ler, decorava o que o0s
outros liam ou inventavam.

Ao final da funcgéo, os folibes passam por um ritual especialmente importante, no
qual se despedem da Bandeira. Esse € o momento para os Palhacos, Bastifes, retirarem
as mascaras e caminharem de joelhos em direcdo a Bandeira, deitando-se de brugos
diante dela. A explicacdo para tal ritual € que nesse instante os palhagos estdo pedindo
perddo pela perseguicdo ao Menino Deus, mostrando-se arrependidos. (CASTRO;
COUTO, 1977)

Seria uma conversdo simbdlica, restaurando a ordem instaurada até entdo pelo
desdobramento das fun¢bes do Palhaco, ou seja, confirmando a hegemonia moral do
bem contra o mal, da ordem contra a desordem. A importancia do personagem é
mostrada nessa coexisténcia de discursos que negam e afirmam, valorizam e
desqualificam, respeitam e ridicularizam, cruzando-se e se complementando todo o
tempo.

Se toda Folia tem um mistério que circunda a festa, dando ares de segredos s6
para alguns; se uma Bandeira cintila e esbanja pedidos e promessas; se 0s cantos se
requebram ao som dos gestos dos brincantes, a configuracdo de uma festa popular como

a Folia de Reis se molda em uma espiral de diversidade cultural, num ritual de fé e
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prazer, onde a criatividade abre um leque de dialogos infindaveis com diversos temas
sociais, culturais, econbmicos, comunicacionais e memoriais da mais legitima expresséo
popular, onde, parafraseando Magnani (2003), 0 que importa mesmo é o encontro, a
troca, o reforco dos vinculos de sociabilidade.

Embora mantenham tracos comuns em todas as cidades, as Folias de Reis tém,
em cada lugar, um colorido especial, dado principalmente pela roupagem, denominada
farda. S&o raras as Folias que ndo tém roupagem prépria, levando os folibes a se
apresentarem com sua roupa comum.

As cores mais vivas sao usadas pelos Palhagcos e o mais comum € o emprego de
trés cores, pelo simbolismo mesmo do numero que indica os trés Reis Magos. A
preferéncia € pelo branco, verde, azul e amarelo. Algumas Companhias tém duas fardas:
uma basica e outra reserva para serem usadas alternadamente. Por exemplo, uma farda
pode compor-se de calca azul, camisa amarela e lengo verde no pescoco.

Dos treze dias para as Folias — de 25 de dezembro a 6 de janeiro —, somente as
Folias tradicionais saem em todos eles. Nos meses de preparacéo que antecedem a Folia
o trajeto € minuciosamente previsto e as familias que véo recebé-la séo avisadas quanto
ao dia e horéario da visita. Os horéarios de inicio e encerramento variam de acordo com a
preferéncia ou o perimetro, se urbano é sempre mais cedo; fora dele, a festa de
encerramento, por exemplo, vai até o amanhecer do dia seguinte.

Em relagéo aos instrumentos, existem 0s basicos e comuns a todas as Folias, e ha
preferéncia pelo nimero par, com o objetivo de manter a sincronia entre as duas alas da
Folia. A maioria das Companhias exclui os instrumentos de sopro, restringindo-se aos de
corda e percussao.

Os principais instrumentos — que sao enfeitados com fitas coloridas, sendo a cor
indicada pelo Mestre — sao: viola, o principal e quem a toca é o Mestre, este puxa a fila e
em casos raros é substituido pela rabeca; a sanfona, que atualmente é o acordeom; a
caixa que marca o ritmo e o adufe ou pandeiro®.

Algumas normas sdo seguidas para a ordem dos instrumentos. A viola vai na
frente com o Mestre; logo depois formam-se duas filas, puxadas pelos Palhacos, e atras
vao as sanfonas ou acordeons. Os outros sado dispostos livremente e, por ultimo, as
caixas. E realizado ainda o encordoamento dos instrumentos, principalmente dos violinos,
para dar-lhes melhor som. “Em Passos de Minas, por exemplo, o encordoamento dos

violinos deve ser de tripa de mico, um material bastante raro, mas que os violinistas das

%0 Antigamente o pandeiro era feito com pele de gato para possibilitar melhor som. (PORTO, 1982)
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folias sempre conseguem.” (PORTO, 1982, p. 54)

O trajeto a ser seguido deve ser rigorosamente planejado e executado. Nele estédo
previstas a saida da Folia, geralmente da casa onde sera a festa de encerramento, que
comumente € a do Mestre ou de alguém que financia a Companhia por motivo de
promessa. Ha Folias que aceitam a saida de uma casa e 0 encerramento em outra.
Procura-se visitar o maior numero de casas por dia. Cada cidade determina os horarios
diferentemente, podendo os grupos sairem durante o dia e/ou a noite.

A figura do Mestre é fundamental. Em torno dele giram todas as atividades de uma
Folia: o cronograma da jornada, alimentacdo, roupagem, versos, etc. O espirito de fé e a
disposi¢do para o sacrificio animam os folides. Segundo Porto (1982), existem Folias,
como uma em Caxambu, Minas Gerais, que exige dos seus participantes um jejum do dia
25 de dezembro até o dia 6 de janeiro. Neste caso, os folides s6 almogam e ndo aceitam
lanches ou qualquer outra comida que as familias Ihes oferecam.

Os rituais sdo os mesmos em todas as regifes, com poucas variagdes. Para os
ritos de chegada a uma casa h& a consulta ao dono. Mesmo sabendo que a familia vai
recebé-los, esta é de praxe. Quem a faz ou € o bandeireiro ou um palhaco. Ndo sdo
especificadas as palavras, sendo livres os versos (nome que os folibes dao as estrofes).
Exemplo encontrado por Porto (1982, p. 28): “- O patrdo deseja receber a Bandeira dos
Santos Reis?” Se a resposta é afirmativa, pergunta-se: “- Com barulho ou sem barulho?”
(Com dancas dos palhacos ou sem elas).

Outro rito é a entrega da Bandeira ao dono da casa. Neste momento também néo
ha férmula especial. Apenas a pessoa que receber a Bandeira (0 dono da casa ou
alguém da familia) deve imediatamente beija-la e apresenta-la a todos da residéncia para
gue facam o mesmo. Em seguida, ha o ritual de entronizacdo da Bandeira na casa. Ela
deve ser levada a todos os comodos, especialmente nos quartos, e passada sobre as
camas. E colocada entdo sobre um mével ou uma cama, ou fica nas maos de quem a
recebeu.

Em seguida, é o momento do pedido de licenca para entrar, quando a Folia entoa
seu primeiro canto. Se houver presépio na casa isto € omitido e inicia-se um canto

referente ao presépio que termina sempre com um dialogo entre o Mestre e o coro:

Mestre: Coro:

- Viva o Menino Jesus! - Vival
- Viva José e Maria! - Vival
- Viva os trés Reis d’Oriente! - Viva!
- Viva a Sagrada Familia! - Viva!

- Viva os donos da casa! - Vival
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- Viva toda a Companhia - Viva! (PORTO, 1982, p. 29)

Passa-se entéo para a louvacdo aos moradores com palavras improvisadas. Tém
regides que cantam um verso para cada pessoa e em outras se cantam uma estrofe para
todos os presentes. H4 ainda lugares onde os folibes cantam a medida em que o dono da
casa vai solicitando: “‘uma estrofe para a crianca”; “uma estrofe para um falecido da
familia”, etc. “De modo geral, quando se trata de uma pessoa vilva, a Folia canta um
verso especial para o falecido ou falecida.” (PORTO, 1982, p. 29)

Segue-se o pedido de esmolas, sempre em versos improvisados. Recebido o
donativo, a Folia entoa uma estrofe de agradecimento. As melodias sdo tradicionais, mas
0s versos improvisados. Em determinadas cidades se canta o numero de estrofes
referente ao nimero de pessoas presentes.

Quando acontece um encontro entre Folias, o que geralmente é evitado devido a
atrasos e rivalidades, esta segue um ritual minucioso. Primeiro, ha a saudacdo. Quem
inicia o rito é o Mestre da Folia que estava parada quando as duas se encontraram. Ele
canta “uma estrofe improvisada de saudacdo a Bandeira da outra Folia, cujo Mestre deve
imediatamente responder, improvisando uma estrofe em saudacdo a Bandeira da
primeira Folia”. (PORTO, 1982, p. 30)

Depois os bandeireiros cruzam as Bandeiras e os folibes de uma Folia beijam a
Bandeira da outra. Nesse momento pode-se entoar o “Hino do Nascimento”, conhecido
como “Canto das 25 estrofes”, que é uma das raras letras fixas das Folias e seu principal
cancioneiro. Um Mestre inicia esse canto e de onde ele parar o outro Mestre deve

continuar.

HINO DO NASCIMENTO
(estrofes a cargo do Mestre)

| parte

1. Ostrés Reis do Oriente
Tiveram um sonho profundo:
Sonharam que era nascido
Jesus cristo, Rei do mundo.
2.  Diavinte e cinco de marco,
Anunciou a profecia;

Vinte e cinco de dezembro,
Clareou a luz do dia.

3. Louvemos o dia do ano,
Louvemos com alegria,

Pra rezar o nascimento

De Jesus, Filho de Maria.

4, Era meia-noite em ponto,



O galo santo cantou;
Nasceu o0 Menino Jesus,
Em Belém, entre os pastor.

Il parte

5. O galo, crista de rosa,
Foi um pass’o adivertido:

Foi ele que anunciou

Que Jesus tinha nascido.

6. Louvemos o nascimento,
Louvemos com muita fé!
Quem anunciou a Maria

Foi 0 anjo Gabrié!

7.  Menino Jesus nasceu
Num ranchinho de capim;

Pra dar exemplo ao mundo,
Ele quis nascer assim.

8. Ao redor da manjedoura,
Pastorinha quem servia,
Menino Jesus chorava

Pelo frio que fazia.

Il parte

9.  Oh! Que abencoada luz!
Que alumia noite e dia,
Alumia o Deus-Menino,
Jesus, Filho de Maria.

10. Bendito, louvado seja
Menino de Deus nascido;

No ventre da Virgem Maria
Nove més andou escondido.
11. Ajuntaram as 3 Marias,
Numa noite de luar,

A procura do Menino,

Nunca que podia achar.

12. Acharam narocha da lapa
Por uma estrela manuar;

Ali tinha os 3 irmaos,

Que tiveram sonho iguar.

IV parte

13. Sairemos, entfo, a procura
De Jesus, Filho de Maria;

Eles foram avisados

Por uma divina guia.

14. Eles eram trés pastor:
Gaspar, Belchior e Baltazar.
Menino Jesus nasceu,
Precisamos procurar!

15. Oh! Que abencoada estrela,
Que vem nos iluminar;
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Nés somos os trés Reis,

Que veio lhe visitar.

16. Os trés Reis foram guiados
Por uma estrela reluzente;

Nés somos aqueles trés,

Que veio do Oriente.

17. Caminhamos, caminhamos,
Pra capela de Belém.

Vamos visitar Jesus,

Que nasceu pro nosso bem.

18. Os trés Reis, quando chegaram:
Oh! de dentro, 6h! de fora!

Ali estd o Deus-Menino,

S&o0 José e Nossa Senhora.

V parte

19. Tanto tem o Céu de alto,
Quanto tem o mar de fundo!
Encontramos nosso Pai:

E o Salvador do mundo.

20. Saimos, dia primeiro,
Marchando pro dia 6;

E a Virgem soberana,

E a saudacéo de Reis.

21. Descobre nossa cortina,
Pra ver o que nela esta:
Encontramos Deus-Menino,
Que nasceu, pra nos salva.
22. Entre, pastor, entre!

Por esse portal sagrado,
Visitar o Deus-Menino,

Que esta no presépio deitado.

VI parte

23. Bate asa e canta o galo:

O Menino Jesus nasceu.

Cantam os anjos nas alturas

E o sino do Céu bateu.

24. Ajoelha, meus irm&os,
Meus irm&os pescador!

Ajoelha no presépio,

Pra beijar Nosso Senhor!

25. Oh! que abengoada estrela,
Com sua divina luz!

Deus te salve, Menino-Deus,

Pra sempre. Amém, Jesus! (PORTO, 1982, p. 55-57)

Este hino é executado apenas quando a casa tem presépio. Ele € iniciado fora da
casa e termina sempre diante do presépio. Para canta-lo admitem-se duas execucdes. A

primeira, na integra, quando a residéncia armou um presépio notavel pela sua beleza ou
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pelo capricho dos moradores. A segunda, parcial, quando o presépio € simples. Para este
hino ndo se usa a mausica tradicional de Reis, mas uma especial e muito antiga, que
admite dois ritmos, lento (cerca de 40 minutos) e um mais rapido (com execucéo em 20
minutos).

Para o Hino do Nascimento, o coro ndo repete o que o Mestre entoou, mas

responde com uma estrofe prépria, como um refrdo, com 4 estrofes ou 4 refraos.

HINO DO NASCIMENTO
(estrofes do coro)

1.  PraBelém partiu Maria
Na pobreza, mas donzela.
Ela veio trazer ao mundo
Essa doutrina tao bela.

2. Viva Menino Jesus!
Viva José e Maria!

Viva os trés Reis do Oriente!
Viva a Sagrada Famia!

3. Pastorinhas do deserto,
Vamos nés saudar Maria!

Ela enche o Céu de gldria,
Nossas almas de alegria.

4.  Entre, pastor, entre!
Vamos todos pra Belém,
Visitar o Deus-Menino,

Maria e José também! (PORTO, 1982, p. 62)

Ao encerrar os ritos do encontro de Folias, os folibes de uma
Companhia oferecem esmolas para a Bandeira da outra ou fazem
um desafio. Esse encontro “é explicado como a rememoracédo do
encontro dos trés Reis, que vindos de paises diferentes, tiveram a
mesma idéia de vir visitar o Rei dos Judeus recém-nascido e que,
casualmente, se encontraram”. (PORTO, 1982, p. 32)

Numa cidade da regido sul-mineira, chamada Alagoa, existe uma
tradicdo muito interessante: durante o encontro de folias, logo apds o rito
do beijo das Bandeiras, trava-se um desafio entre os Mestres das duas
Companhias. A assisténcia assume o papel de comissdo julgadora. O
desafio deve sempre terminar com a vitéria de uma e consiste em versos
improvisados e cantados alternadamente pelos Mestres. Os membros da
folia derrotada devem aceitar a vitoria da adverséaria sem revolta. Caso
contrario, dara azar, podendo os derrotados receber castigos da parte de
Deus. A derrota significa a dissolucdo da Companhia, que sera, entdo,
absorvida pela vitoriosa. Essa passa agora a caminhar com duas
Bandeiras, além de apossar-se dos instrumentos da outra (0 Mestre da
derrotada devera pagar aos donos os instrumentos perdidos). Também
as esmolas ja conseguidas deverdo ser entregues a folia vencedora. Os
membros da que foi derrotada estéo, contudo, convidados a participar da
festa de encerramento da Companhia vitoriosa. (PORTO, 1982, p. 51)
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Existem ainda situacées em que as Companhias precisam também ritualizar a
maneira como, se a Folia encontra em seu caminho um pobre, deve parar e oferecer uma
esmola em nome da Bandeira. Se a familia visitada € pobre, o ritual de visita € 0 mesmo,
s6 modificando-se no final. Em vez de receber o donativo, a Folia da a esmola e se
despede.

No ritual de saida da Folia ha a reza diante do altar, o0 almogo dos foliGes, as falas
e as cantorias de saida da companhia. Geralmente a reza do tergo é pedido do dono da
casa e ela é uma obrigacdo da Folia que nunca se nega a fazé-la. Para Brand&o (1977) a
reza € um dos poucos momentos em que as mulheres tém uma atuagdo ritual

semelhante a dos homens.

Elas ndo sdo nunca as ‘rezadoras”, mas participam ativamente do
responsério das oracdes. Isto acontece por dois motivos. Primeiro
porque a reza do terco é compreendida de esposas e de filhas. Em
segundo lugar, porque sdo as mulheres as que melhor recordam na
integra todos os momentos da reza. (BRANDAO, 1977, p. 12)

Para o encerramento da Folia, a casa destinada é toda enfeitada e diante dela trés
arcos de bambus sdo armados, sob os quais a Folia deve passar, entoando estrofes. Ao
atravessar cada um dos arcos, a Folia para e canta agradecendo os enfeites e pedindo
licenca para transp6-los. Os palhacos sdo os primeiros a passar pelos arcos e o fazem
com uma cambalhota. Dentro da casa, os folibes cantam versos improvisados para as
pessoas que chegam ou saem, e para aquelas que oferecem donativos a Bandeira.

A finalizacdo da Folia ndo poderia ser em menor estilo. Se cabe ao Mestre
financiar a Folia, a fim de cumprir sua promessa, o dinheiro arrecadado nas visitas
durante a jornada é gasto com a festa de encerramento. Esta tem lugar e data marcada

por ele.

Os folides comparecem uniformizados e os palhacos vestem-se a
carater. A festa realiza-se na casa do mestre, que a fez ornamentar
festivamente para a ocasido. Serve-se uma lauta ceia, em que néo
vigoram as proibi¢cdes contra a bebida. Os folies sentam-se a uma mesa
com o mestre e 0 contramestre as cabeceiras, mas os palhagos em geral
tomam lugar em mesa separada ou, exclusivamente, fazem-no somente
depois de servidos os foliBes. Amigos e conhecidos, a convite do mestre,
podem participar da 4gape. Antes ou depois da ceia, 0 mestre comanda
uma oracao de agradecimento e faz um pequeno discurso alusivo a
jornada. (CASTRO; COUTO, 1977, p. 6)
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O baile que comemora o encerramento da Folia acontece depois do almogo ou da
ceia, no qual se tocam musicas como mazurca, baido, etc. Em certo momento o baile é
interrompido para a entrega da Bandeira ou “Doutrina” ao festeiro, que ird promover a
Folia do préximo ano. O baile termina na manha do dia 7 de janeiro ou, se for em zona
urbana, acaba as 20 horas do dia anterior. Quem recebe a Bandeira deve manté-la em
lugar de honra na casa, promovendo diante dela rezas periddicas com a familia e os

amigos, até a proxima Folia, no ano seguinte.

E interessante observar a seriedade e o espirito com que os folibes
encaram as suas fun¢bes o ritual das folias. Embora quase todos ja
tenham experiéncia de varios anos, submetem-se a varios meses de
preparacdo com ensaios e esclarecimentos por parte do Mestre. Cada
participante procura se imbuir do espirito religioso exigido, dentro de um
clima de responsabilidade, de fé e, consequentemente, de profundo
respeito. (PORTO, 1982, p. 33)

As pessoas que participam de uma Folia fazem grandes sacrificios pessoais.
“Somente a fé e a devogao estdo na raiz do compromisso de cada componente de uma
companhia” (PORTO, 1982, p. 64). As pessoas que hoje participam das Folias de Reis
sao de familias que, no interior, patrocinaram, colaboraram ou participaram de Folias de
antigamente. “E esta tendéncia continua a desenvolver-se. Os filhos, ao nascer, ja
encontram os pais dedicados, de corpo e alma, a jornada dos Reis”. (CASTRO; COUTO,
1977, p. 7)

Ja& nos grandes centros, a Folia de Reis transforma a tradicdo em diversdo. Os
brincantes, em sua maioria, participam por acharem interessante, mais que por
convencéo ou tradigao.

A linguagem dos versos das Folias de Reis € surpreendente por acumular em si
naturezas diversas: € oral, cantada e escrita em versos. Segundo Origenes Lessa e Vera
Lucia Silva (1983, p. 19), o falante popular ndo tem “preocupag¢do com normas e modelos
linguisticos, que desconhece, comunica plenamente a nocdo de plural, sem necessidade

de flexionar todos os elementos em concordancia”.

Era meia-noite em ponto,

O galo santo cantou;

Nasceu o Menino Jesus,

Em Belém, entre os pastor. (PORTO, 1982, p. 56)

Observa-se pelo exemplo acima — na estrofe de numero 4 do Hino do Nascimento
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- que se o determinante jA marca “o numero e o género, a repeticdo dessa marca no

elemento determinado torna-se redundante”, explicam Lessa e Silva (1983, p. 19).

N&o se pode deixar de considerar, nessa e noutras ocorréncias de
desvios das normas de concordancia, que a metrificagdo é feita com
base na pronuncia, na realizagdo efetiva do ato de fala. Fica provado
pela escansdo do verso setissilabico que a desinéncia de plural ndo
poderia ser pronunciada, sem prejuizo do ritmo e da métrica. Acentua-se
essa impossibilidade, quando ha modificagdo no radical, como no caso
do verbo ser (&, sdo), impedindo provaveis elisGes e crases [...]. (LESSA;
SILVA, 1983, p. 19)

Através de algumas estruturas linguisticas e, levando-se em conta a escolha
vocabular, € possivel identificar dados importantes, segundo Lessa e Silva (1983). Por
exemplo, o grau de escolaridade, nivel social e a regido de procedéncia. Para os autores,
“a forma culta seria inviavel na boca do poeta popular. Além de alterar a métrica e o ritmo,
soaria um tanto artificial”: “Encontrou as duas Bandeiras, as virtude sao iguar. Senhor
Mestre, da licenca; sua Bandeira vou beija!”" (PORTO, 1982, p. 30). Outro aspecto a
salientar é a utilizag&o, intuitivamente, de recursos estilisticos de grande efeito, “visando
a expressividade e a beleza dos versos, muito mais do que a coesdo gramatical”’ (LESSA,
SILVA, 1983, p. 26).

O povo busca na regido em que vive elementos e motivos para sua linguagem, de
acordo com Bastos (1990). Segundo o autor, 0 meio circundante é sempre rico de seres
inanimados e animados, fornecendo a linguagem popular uma gama de possibilidades e
de contribuicdes. Deste ambiente, surgem “grande variedade de anexins, provérbios,
adagios, ditos e peculiaridades linguisticas que circulam correntemente, ndo s6 nas
camadas menos letradas, como também nas eruditas”. (BASTOS, 1990, p. 11)

Assim, os brincantes das Folias de Reis também expdem sua linguagem, seus
costumes, dancas, cantos etc., baseados no contexto cultural da regido em que estéo
inseridos. Em Minas Gerais, por exemplo, o relevo, com suas montanhas e serras
isolando espacialmente diversas areas, contribuem para a diferenciacdo acentuada entre
as Folias de Reis. De cidade para cidade, principalmente na regido sul, como apontado
pela pesquisa de Porto (1982), as diferencas sdo muitas. Por exemplo, enquanto a
maioria das Folias adota uma “farda”, algumas ainda preferem a roupa de uso comum;
algumas caminham sempre em alas, outras preferem a liberdade de movimentos; numa é

0 Mestre ou Embaixador que conversa primeiro com o dono da casa, noutra S4o 0s

51 \ersos improvisados num encontro de Bandeiras, em Caxambu (MG), pelo pesquisador Guilherme Porto.
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palhacos.

Outra caracteristica € que as Folias ndo admitem a presenca de mulheres, com
excecdo para o caso de promessas, quando ela é aceita como acompanhante, sem
direito a cantar ou tocar instrumento. Ou, como ja foi registrado em algumas Folias,
mulheres se vestirem de Palhaco, como promessa. Nesse caso ha a exigéncia rigorosa
de que, em nenhuma hipotese, se tire a mascara. Porto (1982) encontrou apenas uma
Folia, em El6i Mendes, com a participacao efetiva de uma mulher como cantora, fazendo
a voz de requinta, que passou a se chamar “tala”, por ser de uma mulher.

Em algumas regifes as mulheres ndo participam das Folias por ndo poderem
estar no sereno durante a noite e para ndo ficarem sem dormir. Mas os Mestres
justificam-se com razdes historicas. Para eles, os Reis Magos nao levaram com eles suas
esposas. “Se os folides levassem mulher na Folia, estariam deturpando o sentido da
representacdo; também, dizem outros, nenhuma mulher visitou o presépio de Jesus;
admitir mulher entre folides, como patrticipante, seria desviar o sentido da dramatizagéo.”
(PORTO, 1982, p. 54)

A inexisténcia de Palhacos em uma Folia € mais uma diferenca significativa entre
elas. Estes personagens tém a fungcédo de animar a Companhia, dangando e fazendo suas
gracas, eles ddo o toque de humor. Algumas cidades ndo admitem a presenca dos
palhacos com a justificativa de que eles colocariam medo nas criancas e quebrariam o
sentido religioso das Folias.

S&o muitas as curiosidades que acontecem durante a jornada de Reis. Por
exemplo, prender um palhaco. Nao é muito frequente, mas é considerada uma
“simpatia™ benéfica para a familia visitada fazer a “prisdo”. Cabe ao Mestre cantar
implorando ao dono da casa que o solte. A assisténcia vibra com essa artimanha usada
para segurar a Folia na casa.

O Palhaco nédo recita versos comumente. A excecdo é quando se coloca uma flor
no chdo, a entrada da residéncia. O Palhagco, entdo, tem o dever de fazer
espontaneamente uma estrofe e passar por cima da flor. Pode apanha-la assim que

declamar. E necessario ainda que ele peca licenga para passar.

Se isso ndo acontecer (caso de o palhaco estar exercendo a fungéo
apenas por motivo de promessa, sem ter propriamente jeito ou ‘verve’

52 A simpatia consiste de um conjunto de atos e palavras preestabelecidas, repetidos sem qualquer alteracio, a
ndo ser o nome do interessado. Segundo Ruth Guimardes (1986), é um ritual que “mobiliza as forgas e
poderes ocultos para satisfazer nossos desejos”. (CASCUDO, 2001, p. 637)
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poética), deve o Mestre cantar um verso (nome popular de estrofe),
pedindo essa licenga. Feito isso, pode, entdo, a Companhia passar por
cima da flor ou pode o Embaixador apanhéa-la para si. (PORTO, 1982, p.
53)

Outra artimanha é colocar dinheiro no chéo, a entrada, semelhante ao caso da flor.
Isso € para instigar o Palhaco a apanhar o dinheiro para a Bandeira. Logo depois a
Companhia entoa sempre o canto “Nascimento de Jesus”. Se o palhaco n&o recitar, o
Mestre canta uma estrofe.

Existe ainda a estrela de Salomao, também colocada no chao, diante da porta de

entrada. E chamada de “Simbolo de Salom&o” ou “Simbo de Salm&o™®

, @ consiste numa
estrela de cinco pontas, feita de flores. Ao chegar em uma casa, se encontrar a Estrela de
Salomdo, os palhagcos da Companhia devem dancar sobre ela, desfazendo-a. S6 podem
parar a danca com uma ordem do Embaixador. Em seguida, a Folia entoa o “Nascimento
de Jesus”.

Outro costume é o de amarrar dinheiro das fitas que enfeitam a Bandeira. Embora
combatido pelas Companhias, o dono da casa, ao entronizar a Bandeira nos varios
comodos, aproveita para amarrar sua oferta nas fitas. Isto é para reter mais tempo a Folia

naquela residéncia, pois, a partir dai, desenrola-se todo um ritual:

O Mestre entoa uma estrofe, convidando o palhaco a se aproximar da
Bandeira, o que este faz depois de tirar a mascara (deve tira-la
totalmente e ndo apenas levanta-la, pois ira tocar na Bandeira); em
seguida, o Mestre entoa uma 22 estrofe, desta vez convidando o palhaco
a se ajoelhar diante da Bandeira, o que este prontamente faz; vem, a
seguir, a 32 estrofe, pedindo licenga ao dono da casa para que o palhaco
possa desamarrar o dinheiro; a 42 e dltima estrofe é de agradecimento
pela oferta. (PORTO, 1982, p. 55)

O que move os participantes das Folias de Reis é quase sempre uma promessa. A
fé e a devocdo impelem ao compromisso, que requer certa dose de sacrificios.
Acrescente-se a isto 0s rituais de memorizacéo e improvisacgao, e talvez se encontre aqui
0 que Cruz (2004, p. 28-29) explica como sendo “a necessidade inconsciente, enraizada
em nosso passado animal, de movimentos repetitivos, dangas, cantos e suplicas, que tém
seu significado amplificado quando se conectam a um mundo invisivel, e, no entanto,

fundamental para o nosso destino”.

%3 Corruptela popular da expressdo “Simbolo de Salomao”.
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A ligacdo com o Natal ndo é apenas temporal. O presépio, reverenciado o ano
inteiro, € o centro da devocdo dos folibes. A sua presenca em uma residéncia é o
suficiente “para que cantores e instrumentistas executem as pecas mais escolhidas, os
hinos mais preciosos do cancioneiro de cada Folia. O palhaco, tdo descontraido e alegre,
retira a mascara do rosto e assume um ar de respeito e seriedade”. (PORTO, 1982, p. 64)
A cada ano a jornada se renova mesmo que 0s rituais se repitam. E a volta ao tempo
sagrado que da forca ao tempo do dia-a-dia, dos afazeres, dos problemas, das
necessidades, dos preconceitos e tiranias - econdémicas, sociais, politicas. E o tempo de
ser Reis, com toda simbologia de “poder” que o termo assenta, mas que é€ ritualizado na
simplicidade e alegria dos brincantes.

2.2 As Folias de Reis em Juiz de Fora

Situada a leste de Minas Gerais, na Zona da Mata, Juiz de Fora € hoje uma cidade
de porte médio, em crescente desenvolvimento, com aproximadamente 518 mil
habitantes™, essencialmente industrial e estrategicamente posicionada entre os grandes
centros da regido sudeste — a 283 km da capital, Belo Horizonte; a 185 km da cidade do
Rio de Janeiro e a 499 km da cidade de Sao Paulo.

O dinamismo da vida cultural é grande e ja no inicio do século XX apresentava
caracteristicas que perduraram, como os “eventos produzidos pela propria populagdo
local ou vindos de fora” (ALMEIDA, 2008, p. 53). A sociedade ajustava as normas de
convivéncia nos espacos de diversdes. Alguns eram mais elitizados, onde apenas 0s
mais ricos podiam frequentar, e outros mais populares, como as festas religiosas, que
atraiam a populacao e significavam a oportunidade de socializacdo entre os diversos
grupos sociais. (ALMEIDA, 2008)

No espaco da festa religiosa, a sociedade juizforana celebrava seus ritos
em comunhdo. Negros, brancos pobres, vadios e prostitutas ndo eram
barrados nesse espaco, que, por ndo possuir barreiras fisicas, recebia
toda a populacdo da cidade. Algumas regras eram impostas pela prépria
igreja, que pedia aos fieis, asseio e boa postura; outras, mais implicitas,
permeavam o contato entre 0s grupos nos momentos de festejar.
(ALMEIDA, 2008, p. 83)

% Fonte IBGE/2010.
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As comemoragdes religiosas, representam assim, desde os primérdios de Juiz de
Fora, a convivéncia harmoénica em determinados espacos de lazer e na informalidade das
ruas, quando as aflicbes do cotidiano se dissipam. E aqui também santos catdlicos e
deuses africanos se interagem no territorio das festas. Segundo Borges (apud ALMEIDA,
2008, p. 84),

rezando para santos de devogdo catolica ou fazendo referéncia aos
santos negros como S&o Benedito, Santa Efigénia, S&o Elesbdo, Santo
Antbnio da Catalagerona, formava-se um elo de permanéncia que
propiciava a expressdo muitua de homens negros e brancos, que
negociavam, na fé, seus ritos mais tradicionais.

As comunidades se uniam nas celebragfes. Nestes dias, a comida e as roupas
eram especiais, com participagdo efetiva dos grupos, e as trocas afetivas aconteciam em
torno de um sentimento comum. Naquela época os festejos da igreja priorizavam o0s
negros escravos ou forros para dancar e batucar em meio a barracas de comidas e
bebidas, tirando “a atencdo das pessoas das demais atracdes da festa”. (ABREU, 2002,
p. 247)

Como exemplo, os congados em todo o estado de Minas, uma das manifestacdes
mais reconhecidamente tradicionais. Segundo Cascudo (2001, p. 149), o congado lembra
a coroacao do Rei Congo e da Rainha Ginga de Angola, com a presencga da corte e seus
vassalos. “Trata-se de um auto que redne elementos tematicos africanos e ibéricos, cuja
difusédo vem do século XVII. [...] com representacao teatral focalizam sempre a luta entre
mouros e cristaos, terminando com a vitéria dos cristdos e a conversdao dos mouros.”
Interessante assinalar que mesmo com a incontestavel presenca da manifestagdo em
Minas, na cidade de Juiz de Fora ndo se tém registros de grupos e rituais de congados.

Em compensacgéo, as Folias de Reis na cidade datam do inicio do século XX.
Eram poucos grupos, mas desde 2003, quando foi fundada a Associacdo das Folias de
Reis e Charolas de Juiz de Fora, ja se chegou ao numero de 17 grupos. Hoje, em 2011,
a Associacdo conta com 14 grupos que se reunem todos 0Ss anos em um encontro

regional para realizarem apresentacées publicas™.

% Pesquisas realizadas pelo folclorista mineiro Ulisses Passarelli indicam a presenca das Folias de Reis em
sua terra natal, S0 Jodo Del Rei, MG, em meados do século XIX. Trata-se do mais antigo registro
histérico sobre as tradigdes das Folias de Reis que se conhece no pais. Provem do jornal “Arauto de
Minas”, editado em Séo Jodo Del Rei cujo exemplar esta arquivado na Biblioteca Publica desta cidade,
considerada a mais antiga do Estado de Minas Gerais. “Em sua edi¢cdo de fevereiro de 1883, um texto
preparado pelo entdo redator Severiano de Rezende, influente politico do Partido Conservador, intitulado
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Estas apresentacBes acontecem sempre no dia 5 de janeiro, no Parque Halfeld,
que é uma praca localizada no centro da cidade. Os grupos saem de suas comunidades
em direcdo ao Parque e comecam geralmente a se apresentar as 16 horas, parando para
uma missa, na prépria Praca, as 17 horas, quando é feita a béncdo das chaves. Em
seguida, cada grupo tem vinte minutos para mostrar sua tradicao cultural.

A associacado se reune pelo menos uma vez antes da apresentacao para definicdo
da mesma, além de discutirem maneiras de melhorar os grupos, avaliarem “o que foi bom
e o que foi ruim no ano anterior”, explica o presidente da Associacdo desde 2003, André
Brasilino. Cada Companhia se relne todos os meses para prepararem a Folia do ano,
renovando roupas, mascaras, e todo o material necessario para o cortejo. Eles ndo
gostam de repetir as fardas de um ano para outro. “Podem até usar o tecido de uma farda
de outro folido, mas nunca a mesma”, diz André.

Secular, a Folia de Reis em Juiz de Fora apresenta uma caracteristica peculiar: a
presenca da “Catirina”, o personagem feminino do Palhago. Em algumas localidades
mineiras, como Sao Antdnio do Monte e Azurita, encontra-se a presenca da dupla
“Catirina e Nego Veio” ou “Pai Jodo”, personagens tipicos da regido portuguesa
transmontana, no caso o “Casal de Mascarados ou Casal de Velhos” (PEREIRA, 1973).
Pode-se também relacionar os personagens a influéncia da histéria do Bumba-meu-Boi®,
gque tem como protagonistas Pai Francisco e Catirina, trazidos pelos nordestinos oriundos

das zonas agucareiras que vieram para Minas na época da mineragéo do ouro.

O folclorista paulista Maynard de Aradjo, foi o primeiro a registrar,
textualmente e fotograficamente a presenca da dupla “Catirina-Pai Joao”,
no seu livro sobre a Folia de Reis da cidade de Cunha-SP, publicado em
1949. Como se sabe, Cunha era ponto de passagem das tropas (via
Caminho Velho), transportando carregamento da producdo aurifera
demandando ao Porto de Parati-RJ, para embarque rumo a Portugal.”’

Além do Bumba-meu-Boi, a personagem Catirina figura ainda em outros

‘O Tira 0 Reis’ descreve com riqueza de detalhes o costume antigo de grupos folcléricos locais durante a
época natalina. Neste artigo o autor faz mencéo aos pedidos de ofertas as casas visitadas, a Bandeira, aos
Palhacos, entre outros aspectos abordados”. Disponivel em <http://www.csr.xpg.com.br/historia2htm>.
Acessado em 30 set. 2011.

% Caterina ou Catirina, mulher do escravo Pai Francisco, solicita que lhe tragam uma lingua de boi, para
satisfazer seu desejo de mulher gravida. Para atendé-la, Pai Francisco rouba um boi de seu patrdo, dono
da fazenda, e tdo logo inicia a matanca é descoberto. Sendo aquele o boi predileto do patrdo, a fazenda
toda se mobiliza para “salvar” e ressuscitar o animal. Entram em cena Pai Francisco, Pajés e Caboclos de
pena que, numa movimentadissima coreografia, seguindo o ritmo dos instrumentos musicais, encerram a
primeira parte da representacdo. (CASCUDO, 2001, p. 80)

%" Disponivel em <http://www.csr.xpg.com.br/historia2htm>. Acessado em 30 set. 2011.
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folguedos que se originam de elementos de varias manifestacées populares existentes no
interior do Brasil, como pastoril, baianas, caboclinho e da propria Folia de Reis. Em
Pernambuco, por exemplo, tem o folguedo tradicional “cambindas”, que é uma
brincadeira em que os homens travestem-se de mulheres. Essa é a histéria dos
personagens principais da brincadeira, Mateus e Catirina, que estavam perdidos na
floresta, famintos e com sede, quando um cacador e sua mula Calu os salvaram. O
cacador tornou-se amigo de Mateus e Catirina e sempre ia visitd-los, ocasido em que o
casal organizava uma festa em seu louvor. A festa acontecia por toda a fazenda com
dancas e musicas (ARAUJO, 1990). Para alguns pesquisadores, esta narrativa se refere
ao maracatu rural de Pernambuco.

Essa mistura de manifestacdes, esse mosaico que ora leva a uma festa, ora a
outro folguedo, todos com arremedos uns dos outros, mas com re-significacdes variadas,
€ explicado pela semio6tica da cultura, através de Lotman (2000). Ele explica que novos
componentes surgem e as manifestacbes se adaptam sem extinguir as antigas formas.

Assim a cultura se readapta o tempo todo, ganhando vitalidade.

Sem embargo, do mesmo modo que a evolucdo biolégica das primeiras
formas de vida sé se extinguem parcialmente e evoluem em consideravel
medida, adaptando-se as novas dominantes de modo algum conduzem a
desaparicdo das precedentes. Assim o surgimento de civilizagbes mais
novas no conjunto da desaparicdo ndo na possessao de escravos, nem
de outras formas econémicas — anteriores. Em igual medida os sistemas
arcaicos de costumes e formas de conduta se replicam na periferia, mas,
por esta regra geral, coexistindo com estruturas posteriores. (LOTMAN,
2000, p. 205)

As Companhias de Folia de Reis em Juiz de Fora sdo: “Resposta do Oriente —
Jesus Vivo”, “A Caminho de Belém”, “Viagem dos trés Reis Magos”, “Esplendor do Pai
Eterno”, “Estrela de Belém”, “Estrela D’Alva”, “Estrela Guia”, “Caminho da Salvacao”,
“Magos do Oriente”, “Menino Jesus”, “Renascer”, “Alto do Reino”, “Sinal dos Trés Magos”,
“Viagem de Maria Santissima” e os “Trés Reis da Adoragado”. A mais antiga é a
Companhia “Recado do Oriente”, criada ha mais de setenta anos pelo Mestre Francino.

A proxima companhia criada na cidade foi a do Zé Pretinho, a qual é objeto de
estudo deste trabalho. José Geraldo Cirilo tem 70 anos e aos dez comegou a envolver-se
com Folias de Reis. Natural do Rio de Janeiro, era filho de empregada doméstica em
Copacabana, e veio para Juiz de Fora com um ano de idade. Na adolescéncia saiu em
algumas Folias e encantou-se com a festa, passando a observar cada detalhe e a

guestiona-los.
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Eu fui apaixonado por isso, né... ja comecei com dez anos. Foi o mesmo
ano em que eu comecei a fumar, com essa idade, dez anos... é café e
cigarro. A gente ia, tomava aquele café, tomava um cigarro, pra pode
segura um bucado. E fui pegando o gosto pra coisa... (José Geraldo
Cirilo — Zé Pretinho)

Zé Pretinho conta que naquela época as Folias eram chamadas pelo nome do seu
Mestre ou do seu fundador. Folia do “Seu Augusto”, Folia do “Seu Diomar”, Folia do “Seu
Antbnio Cadelinha” ou do “Seu Alfredo”. A sua Folia era “Folia do Zé Pretinho” e s6 mudou
depois do ano que ele foi a Aparecida do Norte e l4 viu uma estrela grande que logo ligou
a sua Folia.

Entdo foi assim. No ano em que eu cismei de fazer Folia eu fui a
Aparecida do Norte e |4 tinha uma beleza de uma estrela®, grande, e
aquilo me ligou a Folia de Reis. Eu tinha a Folia de Reis do Zé Pretinho e
achava aquilo sem graca. Eu falei: - Eu vou trocar o nome da minha
Folia. E chegando aqui eu fundei 0 nome da Folia de Reis como Estrela
do Oriente. (José Geraldo Cirilo — Zé Pretinho)

Segundo Zé Pretinho, as outras Folias gostaram da troca e comecaram a inventar

outros nomes, com a sua ajuda.

Tinha uma Folia 14 no Ipiranga, o nome do cidadao era Jorge Pintinho. “-
Gostei do nome da sua Folia, Zé, ficou bonito.” Ai eu falei: - P6e 0 nome
na sua Folia de Estrela Dalva e ele falou: “- Entdo t4, minha Folia vai ser
Estrela Dalva”. Na rua Padre Café tinha um tal de Miltinho que também
abriu uma Folia e veio até mim. Falei: - Nome pra sua Folia é Estrela
Guia. E fui arrumando nome de Folia. Toda vida que eu sai em Folia eu
achava que néo era consoante o nome da Folia ao nascimento de Jesus.
Eu achei que a Folia tinha que ter uma coisa ligada ao nascimento de
Jesus. (José Geraldo Cirilo — Zé Pretinho)

Assim as Folias passaram a ter nomes coerentes com a histéria biblica do
nascimento de Jesus. José Geraldo Cirilo conta que, além dos nomes, comegou a ver
nas Folias antigas alguma coisa que deveria modificar, “até porque as pessoas de
antigamente tinha pouca leitura e pouca sabedoria dentro do assunto, mas tinham fé e
gostavam da cultura”. E em 1969 resolveu criar uma associagédo de Folia de Reis. “Ai fiz
todos os papéis, montei tudo, mas a Folia era discriminada pela policia e até mesmo por

algumas pessoas. A gente nado recebia apoio. Para sair s6 tiravamos licenca na delegacia

58 76 Pretinho refere-se & estrela suspensa sobre raios, com 10 metros de altura, situada no Morro do Presépio
que compBe a estrutura do Santuario de Aparecida do Norte (SP). Disponivel em
<www.al2.com/blog/campanhadosdevotos/obras>. Acessado em 25 jan. 2012.
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para ndo sermos presos, como jA prenderam muita Folia.” (José Geraldo Cirilo — Zé
Pretinho)

A mudanca do ritual antigo é claramente expressa por Zé Pretinho que, segundo
ele, mudou “pra alguma coisa... mas nao é discriminando, eu quero ser um pouqguinho
melhor”. Foi nessa ocasidao, com a tentativa de criar uma associacdo, que o Mestre Zé
Pretinho encontrou uma oportunidade que o ajudou a ganhar forca. Através da ajuda do
vereador Flavio Procopio Checker ele conheceu o CDDH (Centro de Defesa dos Direitos
Humanos) e passou a atuar junto aos Direitos Humanos. Na época, veio um pesquisador
da Dinamarca para a Universidade Federal de Juiz de Fora e se interessou pelo trabalho
de Zé Pretinho, que prontamente deu todas as informagdes, contribuindo para tal
pesquisa. José Geraldo ndo se lembra mais de detalhes nem do nome do pesquisador,
mas considera que aquele contato ajudou para que ele registrasse a associacgao.
Chateado, ele lembra que nunca soube do resultado daquela pesquisa.

Teve gente da Dinamarca que veio na Universidade (UFJF) fazer
trabalho que interessou com a histéria que eu contei, mas s6 que nunca
progrediu nada, eu nunca vi, eu ndo se levaram, o que que aconteceu,
nunca cresceu, ficou na mesma, ta. (José Geraldo Cirilo — Zé Pretinho)

Criada a Associacao de Folia de Reis Tenda de Juiz de Fora, Zé Pretinho fez um
documento, uma carteirinha para as Folias pertencentes a associagdo. Sua parceria com
o CDDH reforcou o trabalho que fazia com as criangas de rua. Segundo Zé Pretinho, seu
interesse era também “encaixar — nas Folias — crian¢cas que ndo usam drogas, afastar,
tirar essas criangas da rua. E dificil, mas eu tento!”

Com o passar dos anos Mestre José Geraldo diz que foi percebendo que tinham
coisas que nao iam mudar, “eu como antigo, ndo podia passar por aquilo, eu fiz uma
outra e fui oponente de uma outra® associacgéo criando a Tenda dos Reis Magos, para
poder trabalhar com os meninos do local, aqueles que gostam de mim”.

Quanto as associagfes, a primeira, fundada em 1969 por José Geraldo Cirilo, tem
cerca de quinze Folias de Reis associadas e o presidente hoje é André Brasilino. Ja a
Associacdo de Folias de Reis Tenda dos Reis Magos, considerada como uma faccéo
dissidente tanto por André quanto por Zé Pretinho, foi criada em 2010 por este Ultimo e

funciona em carater informal ja que nao tem inscricdo. Devido a discordancias com André

59 N . . . .
Referéncia ao bairro onde mora, na zona Leste de Juiz de Fora, Bairro Ladeira.
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Brasilino, Zé Pretinho deixou a associacdo levando mais trés grupos para criar sua
dissidéncia. Para Zé Pretinho, as desavencas sao de caréater politico. O autoritarismo e o
jogo pelo poder dividiram a primeira Associacao.

Quanto ao apoio financeiro, s6 com a criagdo da Associacdo de Folia de Reis e
Charolas de Juiz de Fora a ajuda por parte da prefeitura se tornou viavel. Segundo Zé
Pretinho, uma Folia de Reis néo fica barata. Quando ele entrou pela primeira vez na Lei
de Incentivo & Cultura Murilo Mendes® foi necessério fazer um levantamento de custos.
“No levantamento que a gente fez, uma Folia para sair decente ficava em R$2.500,00.
NOs temos a Folia de Reis e a Charola de Sdo Sebastido. Fazendo as indumentérias
para deixar as coisas bonitas, fica nuns R$1.500,00, porque € menos pessoas’. Ele
lembra que as charolas ndo tém palhacos, cujas fardas sdo mais elaboradas,
encarecendo a indumentaria.

Sobre a Charola de Sao Sebastiao, esta tem inicio no dia 7 de janeiro e vai até dia
20 do mesmo més, dia de S&o Sebastido, protetor da lavoura. O grupo faz sua
peregrinacdo a pé, batendo de casa em casa. Seguem tradicionalmente o ritual de bater
trés vezes na zabumba® diante da casa, esperando ser atendido. O Mestre entdo
pergunta ao dono se ele quer receber a bandeira de Sdo Sebastido. Se aceita, entram
todos na casa e cantam, passando a bandeira de mado em méao com devogao e respeito.

Transmitida de geracdo para geracéo, a Charola de S&o Sebasti&o® canta em
versos o sofrimento e a histéria do santo®. O grupo de charoleiros é formado por adultos
e criangas, geralmente com doze homens e quatro mulheres, que vestem cal¢ca comprida

e camisa de manga comprida, ficando os enfeites a escolha do mestre. As cores

% Criada na década de 1990, ao aprovar um projeto destina o recurso necessario a sua realizacéo,
possibilitando ao artista executar o seu trabalho. Gerida pela FUNALFA (Fundacdo Alfredo Ferreira
Lage), tornou-se um mecanismo eficaz para a democratiza¢do dos recursos destinados a cultura em Juiz
de Fora, para a valorizagdo e fortalecimento da producdo artistica local. Disponivel em
<www.pjf.mg.gov.br/funalfa/murilomendes/apresentacdo.php>. Acessado em 26 jan. 2012.

81 Tambor confeccionado de pranchas de madeira coladas com veios alternados ou metal, no formato de
caixas cilindricas, de médias e grandes dimensfes e sonoridade grave, tocado ou percutido por varetas,
macetas ou baquetas, em superficie com uma ou duas membranas esticadas em uma das bases, as quais,
percutidas, produzem sons indeterminados. (DICIONARIO 28, 1970)

2 Em algumas regides do Brasil além da Charola de So Sebastido, tem a Charola de S&o José que vai do
dia 20 de janeiro a 19 de marco, dia de S&o Jose.

%3 S&0 Sebastido nasceu em Narvonne, Franca, no final do século 111. Quando adulto alistou-se como militar

nas legibes do Imperador Diocleciano. Quando este descobriu que ele era cristdo, tentou, em véo, fazer
com que ele renunciasse ao cristianismo, mas Sebastido com firmeza se defendeu, apresentando os
motivos que 0 animava a seguir a fé cristd, e a socorrer os aflitos e perseguidos.
O Imperador, enraivecido ante os s6lidos argumentos daquele cristdo auténtico e decidido, deu ordem aos
seus soldados para que o matassem a flechadas. Tal ordem foi imediatamente cumprida: num
descampado, os soldados despiram-no, 0 amarraram a um tronco de arvore e atiraram nele uma chuva de
flechas. Depois o abandonaram para que sangrasse até a morte. (DICIONARIO 28, 1970)



95

adotadas sdo sempre o verde e o vermelho, quer nas roupas, quer nos enfeites. O grupo
é dividido em dancarinas, Mestre e folibes. As dancarinas cantam e dancam ao som das
musicas. O Mestre puxa a cantoria e os folibes tocam e cantam, normalmente utilizando
doze instrumentos musicais, entre eles, viola, violdes, cavaquinhos, acordedo, pandeiros,
zabumba e surdo.

Zé Pretinho agradece a Lei Murilo Mendes em Juiz de Fora e a FUNALFA
(Fundacgéo Cultural Alfredo Ferreira Lage) pelo incentivo que recebeu, e que ajudou a
manter a associacdo e a cultura da Folia de Reis e da Charola de Sdo Sebastido.
Segundo ele, na FUNALFA ele é tratado com respeito o que € “dificil para o pobre nesse
meio [referindo-se ao meio cultural] porque o pobre hoje para viver, passa raiva. Se a
sociedade apoiar, pretendo levar a Folia para fora desta regido também. A gente sente
que muita gente tem vontade de receber a cultura de Folia de Reis”.

A referéncia a outra regido diz respeito as cidades de Lima Duarte, Manejo, Matias
Barbosa, Valadares, Orvalho, Sdo Geraldo, Vitoriana, Batatal, proximas e menores que
Juiz de Fora. Zé Pretinho fala das pessoas destas cidades que vém participar das Folias
aqui. Sua Folia Estrela do Oriente percorre essas localidades e “é sempre bem recebida”,
diz ele. Mas se tem alguma Folia que ndo procede bem em um ano, a apresentacdo do
ano seguinte fica prejudicada.

Seguindo essa “linha” - referindo-se ao trajeto da Folia -, a Estrela do Oriente faz
seu giro com mais ou menos 15 folides. “A gente faz uma base de treze apdstolos. Tem
que ter Palhaco, Catirina, Mascote...”, diz Zé Pretinho. Para ele aqui comecam os
problemas, pois quando chega a um nimero de quinze, o Mestre tem que deixar claro
que os folibes deverdo arcar com suas despesas sozinhos. A ajuda de custo que
recebem da Prefeitura ndo cobre todos os gastos, muito menos quando o nimero de

foliGes excede o previsto.

Se eu levar um cidaddo no Parque Halfeld e se a roupa do ano passado
nao estiver boa tem que por outra sendo os outros vao falar que a
prefeitura esta dando dinheiro e ndo fazemos nada, quando na verdade
eles ddo uma ajuda de custo que ndo da condi¢cdes de fazer mesmo.
(José Geraldo Cirilo — Zé Pretinho)

A solucdo encontrada por Zé Pretinho é ndo apresentar sua Folia no centro de
Juiz de Fora junto com as outras Folias da Associagdo dirigida por André. A Folia de Reis
Estrela do Oriente segue seu caminho pelos arredores da cidade. Muitas vezes ela se

relne com outras Folias conhecidas, até da propria cidade em que se apresentam, e
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fazem uma festa.

Em 2011 quando apresentaram-se em Matias Barbosa, cidade localizada a 20
km de Juiz de Fora, tiveram que ficar por la toda a noite, pois ndo havia mais 6énibus,
Unico transporte possivel para o retorno. Por falta de recursos financeiros, a Folia viaja a
pé e isso é um sacrificio que Zé Pretinho faz com agrado: “se ndo gostar nao vai, fica em
casa. Eu ja fui em Belmiro Braga, Santa Mafalda, Fortaleza, Monte Verde, Trés llhas na
divisa com o estado do Rio, tudo na viacao canela”.

Segundo José Geraldo Cirilo, é preferivel andar a pé que faltar para a

indumentaria.

Minha Folia ndo sai de cal¢ga e camisa. Eu ndo gosto de deixar pobre o
nascimento de Jesus. Quando fala de Belchior, Gaspar e Baltazar eu ndo
gosto de empobrecer. O cidaddo que sai em Folia tem que saber que
representa a arvore de Natal, perto do presépio. Jesus nao tinha lugar
pra por os presentes. Com tantas pessoas que foram visitar, algumas
penduravam na arvore o presente para 0 menino Jesus. Entdo € o que
representa a arvore de Natal... porque Ele nasceu numa cabana de
animal. (José Geraldo Cirilo — Zé Pretinho)

O fato de representar a arvore de Natal nos leva a teorizar sobre o rebuscamento
e o brilho que esta reflete, fazendo uma ligacdo direta com o barroco. Sabe-se que esse
€ um movimento artistico que surgiu no final do século XVI. Porém, no contexto desta
pesquisa, o sentido do termo vai além, englobando os conceitos de excesso, de nao
linearidade, ligacédo entre elementos variados das diversas séries culturais. Pode-se dizer
que o barroco permite a assimilacdo e reelaboracdo de elementos culturais diversos,

aparentemente opostos, como comenta Laplantine (2002, p. 51)

0 palco barroco retne as artes e 0s géneros, o verbo, a imagem e a
musica. Na estética barroca, qualquer elemento procura extravasar 0s
seus limites, tendendo para o encontro com um outro, numa dindmica
constante de descentramento, expansdo e transformacdo. E
fundamentalmente, uma arte da metamorfose, da mesticagem das
formas.

Na atual pesquisa o termo barroco se refere ao procedimento de intertextualidade
entre as distintas séries culturais, como explica Rodrigues (2009, p. 114), utilizando o

pensamento de Severo Sarduy.

Assim, por ser “nodulo geoldgico, construgdo movel e lamacenta, de
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barro, pauta da deducdo ou pérola, dessa aglutinacdo, dessa
proliferacdo incontrolada de significantes” (SARDUY, 1979, p. 161), o
barroco opera através do artificio - e suas substituicdes, proliferacdes e
condensag0Oes de termos e sentidos — e da parddia ou procedimentos de
intertextualidades e intratextualidades entre textos distintos [...] o barroco
é proliferante, € uma ciéncia dos encaixes por bordadura, é construcao
continua de mosaicos méveis, por isso, a relacdo entre dois textos
culturais cria friccdes entre sistemas semidticos distintos, podendo ou
ndo resolver-se em sintaxes mais ou menos elaboradas, de melhor
“encaixe” ou ndo tdo bem encaixadas. (RODRIGUES, 2009, p. 114-115)

O barroco torna possivel a convivéncia em tensdo entre 0os elementos mesti¢os,
segundo Amalio Pinheiro (2007, p.10).

O termo mestico aqui ndo remete a cor, mas a modos de estruturacéo
barroco-mesticos que acarretam, pela confluéncia de materiais em
mosaico, bordado e labirinto, outros métodos e modos de organizacéo
do pensamento. Tais modos nao binarios desconhecem o dilema entre
identidade e oposi¢do: a mesticagem se constitui como uma trama
relacional, conectiva, cujos componentes ndo remontam saudosa e
solitariamente a instancias aurorais perdidas, mas sim festejam o gozo
sintatico desta tenséo relacional que se mantém como ligagdo mével em
suspenséo. (PINHEIRO, 2007, p. 10)

Zé Pretinho ja teve todas as fungdes dentro da Folia. Também, “séo 60 anos”, diz
ele. “Eu tenho um grupo de Folia. Eu n&o vou falar que eu sou Mestre, mas é assim que
me tratam, um Mestre folido. Ja fiz todos os personagens”. Zé Pretinho se auto denomina
um cidaddo “meio compositor”. Ele conta que foi musico ritmista com dezessete anos,
tocando no rancho carnavalesco “Nao venhas assim” e depois no “Rouxindis”, que era de

José de Souza, os dois de Juiz de Fora.

Entdo, no nosso tempo, nés tinhamos um conjunto. Depois eu fui diretor
de patriménio de escola de samba, a “Unidos da Serra”, que nao existe
mais. Nés tinhamos um conjunto chamado “Sete voltas, Cinco Falcdes
Negros”, eu era ritmista. Eu queria estar em todas. Um musico pratico e
um musico tedrico, para mim, tem o mesmo valor. (Jose Geraldo Cirilo —
Zé Pretinho)

“‘Meio compositor’, Zé Pretinho canta alguns dos versos que criou para o

nascimento de Jesus, ja que 0s que existiam ele considerava engracados e sem muita
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coeréncia. “Entao eu criei uma nova toada e 'podei' nela assim:”

O céu e as estrelas

séo dois campos de luz.

Em Nazaré nasceu Maria,
em Belém nasceu Jesus.
Sao José da Galileia,

Maria de Nazaré,

Cristo nasceu em Belém
para testar a nossa fé.

Os trés Reis foram em Belém
em busca de esperanca.
Deus abencoe os adultos,
Jesus Cristo as criancas. (Jose Geraldo Cirilo — Zé Pretinho)

Para Zé Pretinho, as musicas que se ouve com ele sao dificeis de ouvir em outros

lugares. “Até pra mostrar as diferengas. Eu vou cantar uma pra vocé:”

O céu e as estrelas
forma-se um canto de luz
em Nazaré nasceu Maria
e em Belém nasceu Jesus
Olha... olha...

- Isso é s6 uma composicao, é coisa que ndo achar em lugar nenhum. E
tem mais uma:

Abencoada foi que méo
que recebeu Sao Sebastido
que recebeu Sao Sebastido
Olha... olha...

- Os folies antigos acham bonitas. (José Geraldo Cirilo — Zé Pretinho)

Essas melodias fazem um bom baile, diz Zé Pretinho: “Um bom baile € um
calango bem cantado”. Ele ainda conta que nunca terminou uma Folia de Reis sem ir
numa igreja ou saiu de casa para o giro sem rezar um tergo, apesar de ultimamente ndo
encontrar mais uma rezadeira que se una com a Folia. “La no Dom Bosco® eu tinha as
rezadeiras. Todo ano elas perguntavam: '- Seu Zé, que dia nés vamos rezar o terco?' Eu
respondia: - No dia que sair e no dia que chegar. Eu ia pra Igreja Imaculada Conceicédo e
la ficava assim de gente para assistir a saida”.

Zé Pretinho explica que pouca gente hoje sabe rezar o terco. E se compara com

uma catequista da igreja, que é aguela pessoa que ensina a doutrina.

% Bairro da periferia de Juiz de Fora, na zona Oeste.
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Eu tive experiéncia com catereté. Vocé sabe o que é? ... Tenta encontrar
na cidade pra ver se acha. Catereté é uma por¢cdo de homem fantasiado
com um pedacinho de pau, cantando uma musica rezada e batendo os
pedacinhos uns nos outros. Além do Congado. Muito imitando o catereté
€ 0 bumba-meu-boi que eles fazem ai fora; o bumba-meu-boi é diferente
do que eles fazem la. Séo coisas de négo velho. Cadé o négo velho pra
gente fazé? Nao tem. (José Geraldo Cirilo — Zé Pretinho)

Ha onze anos a Associacdo de Folias de Reis e Charolas de Juiz de Fora faz um
encontro de todos os grupos no dia 6 de janeiro, numa praga central da cidade. José
Cirilo, o Zé Pretinho, e sua Associagdo Tenda dos Reis Magos, ndo participam deste

encontro. Sua opinido expressa o carater de renovagéo da Folia.

Aquilo é s6 uma apresentagdo, uma coisa simples. Aquilo ndo vai ajudar
a Folia do fulano, do beltrano ou do sicrano. Aquilo € uma presenca para
0 publico, para o pessoal ver, conhecer, mas ndo tem muito a ver com o
que eu faco, porque eu acho que a Folia de Reis j4 t4 tdo velha e careca
que as pessoas nao tém que julgar por ser novidade. A novidade é o que
se renova e a gente ndo sente que esta renovando. ... Eu sou um
camarada que entrei para dar uma ajuda aqueles que nao sabiam e
tenho dificuldade de ensinar aqueles que acham que sabem. (José
Geraldo Cirilo — Zé Pretinho)

O carisma do senhor José Cirilo é muito forte. Sua presencga simples e cativante,
em entrevistas muitas vezes demoradas, foi fundamental para este trabalho.
Esclarecedor, mostrou-se um lider das comunidades por onde transita, que sdo os bairros
periféricos das regides leste e oeste de Juiz de Fora. Seu sentido de “catequista”, como
ele mesmo se autodenomina, leva-o a cuidar das Folias de Reis sob sua tutela com toda

atencao possivel. E vai além:

Quando foi no dia de Natal, sabe 0 que aconteceu? Os meninos
pegaram umas latinhas de cerveja, encheram de milho e arrumaram um
cavaquinho e veio aqui pedir tridngulo e caixa para sair com Folia de
Reis. Ai eu falei: - Nao! Eu estou te ensinando! ... Tem muita coisa que
pode tirar a crianca da rua... e 0 adulto tem que se importar... todo
mundo tem capacidade de aprender uma coisa boa. E so tirar, eliminar o
ruim e deixar ele fazer o que é bom. (José Geraldo Cirilo — Zé Pretinho)

A capacidade de improvisacao dos folides e a facilidade em provocar a interacao
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do grupo sdo elementos cruciais, que garantem a sobrevivéncia deste ritual. A alegria
com que os participantes da Folia de Reis Estrela do Oriente brincam € contagiante e
cativante, mesmo com todas as dificuldades estruturais e financeiras. Esse ultimo fator é
importante ressaltar por ser uma situacao emblemética de como a cultura popular e suas
manifestacdes culturais séo confinadas ao conceito de “folclore”. Nao enquanto tradi¢cdes
e cultura popular, mas ao que ligaria as manifestacdes com o atraso, o exdtico, de menor
valor, enfim, a desqualificacao.

Nesse aspecto pode-se dialogar com Nestor Garcia Canclini (1983, p. 12) que
considera as culturas populares “resultados de uma apropriagdo desigual do capital
cultural, a elaboracéo especifica das condi¢des de vida e a interacdo conflituosa com os
setores hegemodnicos”. Essa teoria mercantili ndo elimina as manifestagbes culturais
populares, mas apropria-se das mesmas, reelaborando seus significados. S&o legados
cumulativos de discriminacdo social detectados no cotidiano. Nas mentalidades e no
comportamento social do povo brasileiro as atitudes de respeito se orientam por uma
cadeia de simbolos que representam a diferenca entre as pessoas, como os indicadores

de “superioridade” e ‘“inferioridade” em relacdo as classes sociais, hipocritamente
instituidos.

Apesar disso Zé Pretinho é um dos Mestres de Folias que resistem culturalmente.
Ele apresenta sua Folia nos bairros periféricos e nas cidades pequenas dos arredores de
Juiz de Fora, na tentativa de manter a tradi¢cdo. Mas as modificacdes acontecem também
na sua Companhia. Como, por exemplo, as mascaras utilizadas por seus Palhagos sdo
confeccionadas com materiais sintéticos, rostos estereotipados, fantasias de carnaval
reaproveitadas.®

A Folia de Reis sofre mudancas, incorporando outros cédigos de comunicacao,
mas as tradicdes persistem apesar de renovadas e reatualizadas. Nas festas passadas
ou nas atuais, os brincantes se paramentam para a festa trocando o cansago de um ano
de trabalho e preocupagbes pela fantasia que confere o poder de ser “outro”. Como diz
Brandéao (1998, p. 79),

Os rostos do trabalho mudam na festa. Mudam nela e para ela [...], pois
na festa as pessoas cobrem o rosto de mascaras, de fitas e de tintas.
Cobrem o rosto dos sinais da festa, para descobrirem, no disfarce fugaz,
a face verdadeira de quem séo...

% Esta indumentaria seré analisada no préximo capitulo mais detalhadamente.



101

Necessério se faz entender essas situacdes como as mediacdes entre tradicdo e
modernidade, entre o popular e 0 massivo, como trama reticulada. Martin-Barbero (2003)
teoriza sobre estas tramas e mediacfes explicando que elas acontecem através de
cruzamentos culturais e vé as tradices se reinstalando nestes. Os foliGes e festeiros vém
reinstalando e recriando as crengas, 0s cantos, os louvores, as ladainhas, em relacfes
com o sagrado e o profano, o rural e o urbano, o velho e o novo, como uma rede urdida.
Ou como uma bela urdidura.

A cultura latino-americana deve se instalar nesse entremeio, entre o hibrido e o
mestico, entre o belo e o feio. Goudet (2009, p. 126), parafraseando Carpentier (1969),
explica que entre o belo e o feio existe um elemento espacador que mantém a cultura
latino-americana “numa escala distinta das reducdes totalitarias do gosto: o par
hibrido/mestico que, mesmo aplainado pelo tempo, resiste alinhavando tradugdes
impuras de estilos considerados puros com elementos locais”. Gruzinski (2001) coloca
essas contradicbes como as dobras de um mesmo tecido, colocando a cultura sob os
sinais de ambiguidade e ambivaléncia.

Somos mesticos por histéria e ndo sé nossas festas traduzem essa mesticagem.
Também ndo acontece de pouco tempo para c4, mas ha pelo menos cinco séculos. Nuno
Marques Pereira, no Compéndio Narrativo do Peregrino da América, segundo livro de um
brasileiro editado em Portugal, em 1728 (apud Drummond, 2006), ja real¢cava os aspectos
da cultura mestica que hoje estdo solidificados. O autor refere-se as influéncias culturais
de raizes ibéricas, que no Brasil transformavam-se sob a ag¢édo de elementos indigenas e

africanos:

Cumprimentos, maneiras de tratar, praticas de alimentagcdo e cura de
doengas; tipos de mdveis, trajes, musicas e instrumentos musicais,
poesia popular, festas e dangas, crendices e supersticbes, em meio as
guais o leitor é presenteado com a mais antiga descricdo do candomblé
e préticas dos terreiros. [...]

O fazendeiro, que sinceramente declarava gostar dos sons produzidos
no terreiro, mostrava, a revelia do narrador e por ele mesmo contestado,
aspectos da aculturagdo, ou sintomas ja evidentes do multiculturalismo
desenhado e do processo de mesticagem na rota colonial
(DRUMMOND, 2006, p. 59-61)

Esse Compéndio® ja mostra o objeto mestico inserido numa evolucgéo cultural

o) Compéndio Narrativo do Peregrino da América de Nuno Marques Pereira foi publicado em Lisboa em
1728, 1731, 1752, 1760 e 1765, iniciando a prosa de ficcdo no Brasil. Andarilho, Nuno Marques Pereira faz
uma viagem ficcional pelo Brasil, observando e registrando o que julga delituoso e viciado na administracdo
colonial e religido, em costumes e habitos, abandonando a tradigdo, firmada na cronica anterior, de atribuir a
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cumulativa, trazendo as ressonancias para o tecido social através de “especificidades
signicas” que cada cultura possui, segundo Lotman (1996). Esse processo de
mesticagem que desenha o mosaico da cultura brasileira “ndo s6 transmite a informacgao
depositada, de fora, nele, mas também transforma mensagens e produz novas
mensagens”. (LOTMAN, 1996, p. 80)

Novas mensagens que sao lidas com frequéncia nas manifestaces populares. Na
apresentacdo do dia 6 de janeiro deste ano, 2012, na Praca Antonio Carlos®’, em Juiz de
Fora, quando aconteceu o encontro de todas as Folias da Associacdo de Folias de Reis e
Charolas de Juiz de Fora, observou-se a incorporacdo do funk carioca ao evento.

E evidente a influéncia que elas vém recebendo do funk que é tocado enquanto as
Folias se preparam. Os proprios folides incorporam o estilo enquanto esperam. E nédo se
sabe se é rap, cordel, repente, samba, funk, mas a aglutinagcédo de toda a cultura mestica
que ndo vé separacao ou mistura e sim uma so6 toada. Interse¢des que geram uma rede
imbricada de fazeres e de prazeres, as Folias de Reis sdo s6 um link desta rede que liga
toda a cultura mestica brasileira.

Do ponto de vista da estrutura, a organizacdo da Folia do Zé Pretinho, por
exemplo, procura se adequar aos participantes e a seus gostos. Estes ficam a vontade
para recriar tanto as vestimentas quanto as apresentagdes. E estas ndo se repetem.

Esse movimento constante da Folia ndo a desqualifica enquanto manifestagéo
popular. A juncédo do velho e do novo, as transformacdes, levam a fazeres de festa que
permanecem e a outros ainda que desaparecem. E relevante destacar esse constante
processo de recriagdo da cultura para se entender o n&o esgotamento das
representacoes.

A busca pela satisfacdo de suas necessidades sociais conduz os brincantes, ndo
s6 das Folias de Reis, mas das festas populares em geral, aos deslocamentos e
ressignificacdes de seu lazer. Estdo estes nos bares da esquina, na pracinha,, nos
campos de futebol de varzea, nos bailes populares, no funk, nas casas de forré, nas
rodas de samba, nas igrejas, nas feiras livres, com as benzedeiras, nas excursdes
“farofeiras”, nos parques ou nos circos.

Territorios das bordas, das periferias das grandes cidades onde tudo acontece,
tornando-as centro. Teoria das bordas, tdo bem elucidada pela professora Jerusa
Ferreira, que comenta sobre a riqueza desses espacos de lazer, de prazer, e que causa

impacto sobre a organizacdo da festa. O estoque simbdlico de cada manifestacéo

Coldnia atributo de paraiso. (DRUMMOND, 2006)
%7 Praca situada no centro comercial de Juiz de Fora, que abriga um espaco cultural e 0 mercado municipal.
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popular se amplia a0 mesmo tempo em que se torna outro. Com a renovagao
permanente, as transformacfes se apropriam da magica de arejar a cultura assimilada
pelo povo. E, para esta magica, dois fatores sao propiciatorios: fé e festa. Pela fé ha a
representacao de tantas historias que sédo contadas através de festas pelo Brasil afora.

Artistas sociais anbnimos, personagens do cotidiano e eternos griots
contemporaneos: engraxates, manicures, cabeleireiros, taxistas, trocadores, entre outros,
sdo os contadores de causos do dia-a-dia e propulsores das lendas urbanas que povoam
nossa cultura mestica e aceleram o seu deslocamento. Tudo isso numa “acontecéncia’
cultural de fazeres, de queréncias, de dialetos e linguagens, de representacdes e
apresentacdes... De celebracéo da vida.

As modificacdes na Folia acontecem o tempo todo. Ano a ano as mudangas sao
gerais. Ndo ha preferéncia e sim interferéncia, apropriacdo por tudo o tempo inteiro e é
isso que mantém a vitalidade da festa. O carater religioso ha muito se dissipou dando
lugar a comunhdo, ao encontro, ao prazer, a alegria do acontecimento.

Apesar do discurso religioso, esse sentido na integra nao existe mais nas Folias
de Reis de Juiz de Fora. Zé Pretinho, em sua fala, deixa claro a falta de conhecimento
dos rituais religiosos propriamente ditos, zelando apenas pelos modos de fazer a Folia. A
valorizacdo é dada ao encontro, a maneira de se fazer a Folia que garante o prazer da
unido com os outros, do encontrar-se na festa, do excesso, do espago/tempo barrocos.

Longe de esgotar as reflexdes sobre o tema Folias de Reis: ritual de fé e prazer, e
ja apostando que é um ritual mais de prazer do que de fé (a fé é entdo utilizada como
pretexto para todos os textos que sao de prazer), necessario se faz recorrer a pesquisa
de campo e seus dados para maior exemplificacdo das teorias que dao suporte ao tema.
Para tal, o préximo capitulo vai apresentar a pesquisa e a analise das mascaras dos

brincantes das Folias de Reis em Juiz de Fora.
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3. AS MASCARAS - alegoria social, subvers&o e transgressio

...e tudo que nos faz homens
€ assim jogos e substituicbes de mascaras...
(ZUMTHOR, 2004)

O Brasil possui duas grandezas reais:
a uberdade do solo e o talento do mestigo.
(QUERINO, 1918)

Uma cabeca enorme, ou melhor, uma mascara enorme. De varias cores que
sobressaiam em pedagos aqui e ali, sob a abundancia de enfeites: penas penduradas
nos lados; chifres no alto e sisal desfiado — talvez o cabelo; tecido recortado nas
bochechas; dois olhos de fundo de garrafas plasticas, pintados de preto; um pedaco de
aluminio formava o nariz triangular do qual saiam fitinhas do Senhor do Bonfim pelas
narinas; de um buraco vermelho, onde seria a boca, um pedago de corda pendurado e

algumas letras espalhadas pelo resto do “rosto” assustador.

Sobre a veste bufante, colorida e esfarrapada, a mascara atemorizava também
por suas feicbes de careta. O gingado do corpo dava movimentos de vai e vem ao
“‘monstro” que ainda carregava um cajado ou bastdo. Ao se jogar pra cima de quem
passava, se retraindo, a figura aumentava de tamanho e aumentava também a propor¢ao
do susto. Alguns saiam correndo, outras desviavam-se dando gritos. Era um brincante da

168

“Folia de Reis A Caminho de Belém”™ que por ali passava. la encontrar seu grupo para o

cortejo daquela noite mas, antes, faria uma exibicdo em uma praga no centro da cidade.

Anénimo o homem, conhecido o personagem. Para muitos espectadores ele é o
Palhaco da Folia. Para quem sabe ele representa um dos Reis Magos que assim se
ocultava para enganar os soldados de Herodes na busca pelo Menino Jesus. De sua
fantasia, em cada detalhe, muitos significados. Figura “profana”, suas intervencdes na
Folia sdo de grande importancia pois cabe a ele “puxar” ou animar a Folia. Além disso,
ele tem obrigagBes especificas, como jamais dancar diante da Bandeira e realizar suas

acrobacias fora das casas.

% Folia de Reis da cidade de Juiz de Fora/MG.
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Geralmente cada Folia tem dois palhacos. Eles se tratam de irmdos e sao
também denominados de marungos, alferes e principalmente bastido®. Se perguntado
por sua representacdo, cada Folia responde de uma maneira, como explica Zé
Pretinho™®. As nocdes biblicas dos folifes muitas vezes sdo confusas quanto a
interpretacao da figura dos palhacos. Eles misturam as informacdes dos textos de Mateus
I, 1 a 12" e Mateus II, 13. E como se ndo existisse diferenca entre a visita dos Reis
Magos e a persegui¢cdo que o Rei Herodes moveu contra o0 Menino Jesus, com medo de

gque essa crianga fosse um futuro pretendente ao seu trono.

Nessa confuséo, as vezes os Palhagos séo interpretados como os Reis Magos
quando estdo sem mascara, e outras vezes como soldados de Herodes enviados para
matar Jesus e convertidos milagrosamente a passagem dos Reis. De acordo com Zé
Pretinho, algumas pessoas pensam que os Palhacos servem para fazer gracinhas e
micagens para, com essas brincadeiras, atrasarem as tropas de Herodes ou despista-las.

Todo palhaco é personagem ambigua por exceléncia, que, segundo Magnani
(2003), adquire forma e valor em situa¢des concretas, como o coringa do baralho; é esse
seu descomprometimento, sua aparente ingenuidade, no entanto, que lhe ddo o poder
gue tem, como buféo do rei: pode zombar de tudo e de todos, impunemente.

Se pensamos na histéria do esperto alfaiate que vendeu o imaginario
traje para o rei, sob a alegacdo de que s6 os inteligentes poderiam
apreciar sua beleza, o palhago seria 0 Unico personagem que, como a
crianca, poderia dizer que o rei estava nu. E ele quem pde em ridiculo
a todos, desmascarando tanto o clown, o poder, santos, cultos,

69 Corruptela de bastdo, objeto geralmente usado por eles para suas evolugdes e acrobacias.

" Entrevista cedida em

" «“Tendo, pois, nascido Jesus em Belém de Judé, em tempo do rei Herodes, eis que vieram do Oriente uns
magos a Jerusalém, dizendo: Onde esta o rei dos judeus, que é nascido? Porque nés vimos no Oriente a sua
estrela: e viemos a adoré-lo.

E o rei Herodes ouvindo isso se turbou e toda Jerusalém com ele. E convocando todos os principes
dos sacerdotes e os escribas do povo, Ihes perguntava onde havia de nascer o Cristo.

E eles lhes disseram: Em Belém de Juda: porque assim esta escrito pelo profeta: E tu Belém, terra de
Juda ndo és a de menos consideragdo entre as principais de Juda: porque de ti saira o condutor que ha de
comandar 0 meu povo de Israel.

Entdo Herodes, tendo chamado secretamente os magos, inquiriu deles com todo cuidado que tempo
havia que Ihes aparecera a estrela. E enviando-os a Belém, disse-lhes: Ide e informai-vos bem que menino é
esse: e depois que o houverdes achado, vinde-me dizer, para eu ir também adora-lo.

Eles, tendo ouvido as palavras do rei, partiram; e logo a estrela, que tinham visto no Oriente, Ihes
apareceu, indo adiante deles, até que, chegando, parou sobre onde estava 0 menino. E quando eles viram a
estrela foi sobremaneira grande o jubilo que sentiram.

E entrando na casa acharam o menino com Maria, sua mae, e prostrando-se, o adoraram: e abrindo
seus cofres, lhe fizeram suas ofertas de ouro, incenso e mirra. E havida resposta em sonhos, que nédo
tornassem a Herodes, voltaram para outro caminho para sua terra”. (Mateus, 2:1 — 12, BIBLIA SAGRADA,
2009, p. 1336)
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religibes. Mas pode também ele préprio ser objeto de zombaria, ser
ludibriado, ser induzido a dizer aquelas palavras que os demais néo
ousam proferir. (MAGNANI, 2003, p. 92)

Mas a improvisacdo ainda é a caracteristica marcante na performance dos
Palhacos. Irreverentes, eles s@o pecas estruturantes em todos os tempos da Folia. E sdo
valorizados e se valorizam perante o grupo, principalmente pelo papel ludico que
exercem. Assim, apesar de rito coletivo, a Folia atua também como locus de realizacéo
pessoal, teoria que pode ser referendada pela prépria fantasia dos brincantes que séo
chamadas de “fardas”. Uma farda implica um sentido de poder e compromisso. Os
brincantes néo vestem fantasias — que distinguem e revelam —, mas fardas: vestes cujas
diferencas sé@o os graus. A hierarquizacdo dentro de uma Folia segue a ordem Mestre,
Contramestre, Bandeireiro, Palhacgos e Folides. Dentro de cada Folia ha o deslocamento
entre os brincantes. Cada ano eles trocam de funcdo. E é uma hierarquia sem muitas
regras pois estas sdo quebradas internamente. Zé Pretinho conta que, se colocar regras,
a festa “perde a emogao”.

Quanto a farda, DaMatta (1997, p. 61) explica que ela “apresenta e resolve o
problema da coeréncia entre o contetdo (a pessoa fardada e sua posicdo no mundo
cotidiano) e o continente (a farda como sinal exterior de sua posicdo no momento ritual)”.
Sem esquecer que outro fator de poder é a ancestralidade. Os brincantes geralmente o
sao por seus pais o terem sido. A experiéncia e a sabedoria dos mais velhos tomam
dimensao maior no saber-poder de quem traz o legado. “A dimensao ancestral carrega o
mistério da vida, da transcendéncia.” (TRINDADE, 2006, p. 100)

Moura (2011) esboca uma caracterizacdo das festas, baseado em seus
componentes estruturais: religiosos, profano-religiosos e profanos. Ele classifica as Folias
de Reis com elementos profano-religiosos. E explica que com o passar do tempo estes
vao se extinguindo e dando lugar a outros. Como exemplo, as festas juninas do Sudeste,
em homenagem a S&o Jodo, Sdo Pedro e Santo Antdnio, os santos de junho, que
perderam os componentes religiosos, permanecendo apenas os bailados, a queima de
fogos e comidas tipicas regionais. Além disso, 0 autor assegura outro carater presente

nas festas, que seria o ideoldgico:

Além da liberacdo momentanea, as festas apresentam um carater
ideolégico uma vez que comemorar €, antes de tudo, conservar algo que
ficou na memdria coletiva. A dramatiza¢do dos simbolos e das alegorias
no interior da festa tende a justificar ou explicar uma doutrina. H4 sempre
uma crenca a ser defendida. Toda festa tem uma longa historia que
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aponta uma enorme quantidade de interesses espirituais e materiais,
constantemente alterados no decorrer de sua existéncia. (MOURA, 2011,
p. 38)

O estudo dos bailados ou dan¢a dramética de contedido misto - profano e religioso
— é o foco do autor Moura (2011) que cita estas festas em todo o Brasil. Na Amazbnia, o
boi-bumba e o cairé; o carimbd e o marambiré. No Nordeste, especialmente no Ceara, o
boi-de-reis e o reisado que se prolongam até o Carnaval. No Piaui, 0 bumba-meu-boi. Em
Alagoas e Pernambuco, os conhecidos guerreiros que sdo uma variacdo dos antigos
reisados; Pastoris visitando e representando em frente aos presépios, associando-se aos
bailados como caboclinhos, baianas e taieiras.

No Centro-Oeste, em Goias, as visitas a presépios e lapinhas — heranca do ciclo
da mineracdo nas cidades de Goias Velho e Pirendpolis. No Sudeste, no Espirito Santo,
0 boi-de-reis vai do Natal até S&o Sebastido. Em Minas Gerais o boi-de-janeiro é
apresentado em algumas cidades do Vale do Jequitinhonha; as pastorinhas originarias
de um auto de Natal de Gil Vicente continuam vivas nas cidades de Diamantina e Nova
Lima; em S&o Paulo os migrantes nordestinos dangcam pastoris e guerreiros. No Sul, em
Santa Catarina, os ternos-de-reis, com presenca de mulheres cantando em Folias de
Reis; cacumbis e o boi-de-mamao que vai do Natal ao Carnaval; no Rio Grande do Sul os
reis s&o homenageados com boizinhos, variagdo do bumba-meu-boi e a tradicional danca
pau-de-fita. (MOURA, 2011, p. 40)

O bailado da Folia de Reis é o papel ludico claramente exposto pelos Palhacos.
Nos encontros estes sao responsaveis pelas brincadeiras que devem promover alegria.
Eles brincam e cantam para a representacdo do evento mitico da peregrinacdo e
chegada dos Reis Magos ao presépio de Belém. E um processo ritual, explicam Gomes e
Pereira (1995, p. 105) “quando ha a suspensao de tempo e do espaco da realidade, para
a instalacdo momentanea de novas dimensdes temporais e espaciais; 0 mesmo que
ocorre no jogo, onde o mundo habitual também desaparece”.

No senso comum, o sagrado e o divertimento sdo opostos, muito pela seriedade
atribuida ao plano espiritual, mas a cultura popular integra alegria e sacralidade nos
cantos e dancgas para Deus. Essa unido da sacralidade e o divertimento € observada por
Huizinga:

O homem primitivo procura, através do mito, dar conta dos fenébmenos
atribuindo a estes um fundamento divino. Em todas as caprichosas

invencbes da mitologia, ha um espirito fantasista que joga no extremo
limite entre a brincadeira e a seriedade. Se finalmente observamos o
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fenbmeno do culto, verificaremos que as sociedades primitivas celebram
seus ritos sagrados, seus sacrificios, consagracdes e mistérios,
destinados a assegurarem a tranquilidade do mundo, dentro de um
espirito de puro jogo, tomando-se aqui o verdadeiro sentido da palavra.
(HUIZINGA, 2007, p. 7)

Huizinga estuda o jogo como funcédo social e fator cultural da vida. Segundo ele, é
no mito e no culto que tém origem as grandes forcas instintivas da vida civilizada. “em
suas fases mais primitivas a cultura possui um carater ladico, que se processa segundo
as formas e no ambiente do jogo. Na dupla unidade do jogo e da cultura, € ao jogo que
cabe a primazia.” (HUIZINGA, 2007, p. 53) Uma das funcdes sociais do jogo é a

representacdo. A Folia de Reis como representacéo sagrada,

mais que a simples realizacdo de uma aparéncia, é até mais do que uma
realizacdo simbdlica: € uma realizacdo mistica. Algo de invisivel e
inefavel adquire nela uma forma bela, real e sagrada. Os participantes do
ritual estdo certos de que o ato concretiza e efetua uma certa
beatificacdo, faz surgir uma ordem de coisas mais elevada do que
aquela em que habitualmente vivem. (HUIZINGA, 2007, p. 17)

Avila (1971, p. 90), em seus estudos sobre o ludico e suas proje¢cdes do mundo
barroco, explica que a mentalidade do homem e seu comportamento na sociedade, o
ritual religioso, suas preferéncias de divertimento publicos e de arte e literatura estardo
impregnados de uma “movéncia’ ludica, “exteriorizada tanto na aparente auséncia de

gravidade da visdo do mundo, quanto na generalizada gratuidade das formas estéticas”.

Esse panorama de descontraimento espiritual do homem luso-brasileiro
desdobrar-se-4 ainda pelo Setecentos a fora, como comprovam, no
nosso caso, 0s inumeros relatos de festas coletivas e coédices das
chamadas academias, documentos eloquentes do teor de ludicidade das
promocdes civico-religiosas ou dos certames literarios realizados na
Bahia, no Rio de Janeiro ou em Minas. (AVILA, 1971, p. 90).

A execucao da Folia de Reis é realizada no interior de um espaco circunscrito sob
forma de festa, ou seja, dentro de um espirito de alegria e liberdade, o que ndo impede,
segundo Huizinga (2007), que a representacdo conserve as caracteristicas formais do
jogo. Seu universo delimitado tem valor temporario mas seus efeitos ndo terminam
depois de acabado o jogo. “seu esplendor continua sendo projetado sobre o mundo de
todos os dias, influéncia benéfica que garante a seguranca, a ordem e a prosperidade de

todo o grupo até a proxima época dos rituais sagrados.”
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Outro aspecto a considerar € que a identificacdo entre o jogo e o sagrado nao
desqualifica este ultimo, dando-lhe uma visdo reducionista. Ao contrario, exalta-o na
medida mesma que coloca-o em evidéncia e o homenageia. Dentro do sagrado, esse
jogo “da a propria brincadeira um caréter religioso: os Reis Magos brincam e cantam,
fazendo acrobacias nas dancas do lundu’® e do fagote’®. (GOMES; PEREIRA, 1995, p.
106). As letras dessas melodias costumam reproduzir situacBes humoristicas da vida

rural;

Lundu

Tira esse boi daqui

pde esse boi ali

tira a canga desse boi
pde ele pra comé capim.

Eu ja dei uma despedida
essa agora é pra para

ja me doéi o céu da boca
e o dentinho do luga.

Fagote
eu la na rua abaixo

uma moga me chamé

pra toma café com ela

do pouco que ela cod.
Caminhei pra sauda ela

meu cavalo trupicd

eu cai no chdo desmaiado

a coitada da menina me peg®0.

Tava sentado no colo dela

guando o pai dela chegb

prepard o casamento

e forcado ele me casé! (GOMES; PEREIRA, 1995, p. 106-107)

Os Palhacos dominam o publico e ha momentos em que 0 jogo prevalece se
distanciando do sagrado. Eles brincam com os donos da casa que visitam, improvisam
versos para os presentes, desafiam os companheiros, cantam historias engracadas. Para

Gomes e Pereira (1995, p. 108), nessa ocasiao ja nao se consegue buscar “uma relagcédo

20 lundu é a danca mais rapida, com um sapateado de passos curtos e continuos, na qual sdo feitos
movimentos giratérios acompanhados de gestos sucessivos de elevacdo e abaixamento do corpo. O guarda-
mor usa o bastdo, em cuja parte superior hd um circulo de arame no qual sdo enfeitadas tampinhas de garrafas
furadas no centro, para marcar o ritmo. E dancado pelos representantes de Baltazar e Melchior. (GOMES;
PEREIRA, 1995, p. 106)

s Danga mais lenta, com passos que se alternam com o toque da viola. E dangado pelo rei velho, Gaspar.
(GOMES; PEREIRA, 1995, p. 106)
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de correspondéncia entre o0 gesto, a fala e a manifestacdo de uma realidade social
subjacente. E a capacidade gerativa do sistema simbolico, que se amplia a partir de seus
préprios conteudos. [...] O imaginario € produzido pela realidade social, mas ultrapassa
suas bases morfolégicas e se automatiza.”

A figura do Palhaco, sua imagem, expressa a variedade e rigueza da producédo
artistica local. A escolha das cores, dos materiais, de objetos, constituem-se em textos
visuais, sonoros e plasticos que tém significados e sentidos diversos para cada grupo ou
comunidade. Apesar da semelhanca do ritual, a diferenca entre os grupos, das fardas e
paramentos € que d&o importancia a festa. E justamente nessas diferencas que se

reconhecem 0s grupos e sua histéria.

3.1 Mascara e representatividade

As dancgas, os rituais, folguedos, carnavais e festas religiosas sdo algumas das
ocasifes para a utilizagdo de mascaras. O costume de participar de algumas festas com
o rosto escondido por uma mascara vem da Antiguidade e faz parte da cultura de muitos
povos. Para cobrir 0 rosto, ou até mesmo o corpo, para disfarcar, ocultar ou revelar a
“outra cara’, a mascara é carregada de representatividade. Para alguns existe uma
diferenca entre a mascara cotidiana e a mascara teatral. A primeira visa ocultar e
proteger; a segunda, teatral, expbe a esséncia da persona representada, infundindo-lhe

alteridade.

Mas ha também a ritualistica, cujo uso remonta a pré-histéria e representavam
figuras da natureza. Com a utilizacdo de pigmentos — témpera — as tribos indigenas
desenhavam uma mascara no préprio corpo por ocasido das cerimonias religiosas. Para
suas atividades de caga esse homem primitivo se mascarava para poder se aproximar da
caga ou para ganhar poder sob sua presa. O uso da mascara era vital ainda para se ligar

aos deuses e as for¢cas da natureza.

O homem moderno tem uma aguda sensibilidade para tudo quanto é longinquo e

estranho,

Nada o ajuda melhor a compreender as sociedades primitivas do que
seu gosto pelas mascaras e disfarces. A etnologia demonstrou a imensa
importancia social deste fato, e por seu lado todo individuo culto sente
perante a mascara uma emocao estética imediata, composta de beleza,
de temor e de mistério. Mesmo para o adulto civilizado de hoje, a
mascara conserva algo de seu poder misterioso, inclusive quando a ela
ndo esta ligada emocado religiosa alguma. A visdo de uma figura
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mascarada, como pura experiéncia estética, nos transporta para além da
vida quotidiana, para um mundo onde reina algo diferente da claridade
do dia: o mundo do selvagem, da crianca e do poeta, 0 mundo do jogo.
(HUIZINGA, 2007, p. 30)

Nesse contexto ndo se pode deixar de citar as mascaras de origem paga e o
teatro grego’, ja que estes permeiam a histéria das Américas no qual este trabalho deve
se deter. As mascaras teatrais ganham for¢ca na Italia no inicio do século XVI sob
a tipificacdo da Commedia dell'arte”. Nessa ocasido ela delimitava o teatro literario culto,
era a comédia erudita. Seus atores eram artesdos de sua arte, que era a do teatro. Sao
considerados os primeiros atores profissionais e herdeiros dos mimos ambulantes, dos
prestidigitadores e dos improvisadores. (MOISES, 1978) Como os brincantes das Folias
de Reis que cantam, dancam e preparam eles mesmos toda a indumentaria para a festa.
S&o os artesdos da sua festa que fazem questéo de trabalhar para que ela seja completa.
(ZE PRETINHO, 2011)

As companhias da commedia dell'arte eram itinerantes e conservavam a tradi¢cao
familiar e artesanal, apresentando-se em vilas, cidades e lugarejos de toda a Europa. Os
espetaculos tinham influéncia direta do Carnaval com os cortejos mascarados, a satira
social dos figurinos de seus bufées, com inser¢cdo de niumeros acrobéticos e pantomimas.
Eram habeis em improvisar, se adequando as condi¢cdes que encontravam pelo caminho,
ja que nem sempre existia lugar apropriado para as apresentacdes. Seus personagens
usam as mascaras de tipos e comportamentos pré-determinados: a colombina, o pierrd, o

capitdo, o doutor, etc.

Essas sdo personalidades consolidadas e nota-se ainda hoje, principalmente nos
blocos carnavalescos, esses tipos padronizados de comportamento, variando de acordo

com novas e cOmicas situacdes. A comicidade expressa pela linguagem e a mimica

™ 0 uso da mascara como elemento cénico surgiu no teatro grego, por volta do século V 2 C. O simbolo do
teatro € uma alusdo aos dois principais géneros da época: a tragédia e a comédia. A primeira tratava de temas
referentes & natureza humana, bem como o controle dos deuses sobre o destino dos homens, enquanto a
Gltima funcionava como instrumento de critica a politica e sociedade atenienses. Durante um espetaculo, os
atores trocavam de mascara inimeras vezes ja que cada uma delas representava uma emocao ou um estado
do personagem. (MOISES, 1978)
> Comédia da habilidade. Arte mimética segundo a inspiracio do momento; improvisacdo agil, rude e
burlesca. Também chamada commedia a soggetto, comedia de tema, de improvisagdo, commedia
all'improvviso, commedia dei zanni, comedia dos criados, commedia dei maschere, commedia all italiana.
(MOISES, 1978, p. 93)

Sobre sua origem, esta é desconhecida. Porém, ha quem a considere oriunda das antigas festas
atelanas, realizadas na cidade de Atella (Peninsula Italica meridional), em homenagem a Baco. (MOISES,
1978, p. 93)



113

galhofeira determinam a improvisacéo, fazendo a convergéncia com os mascarados dos

carnavais de hoje, em sua maioria com comportamentos definidos pela midia televisiva.

Ja na Idade Média o discurso poético era repleto de mascaras, segundo Zumthor
(2004, p. 20), e “a maioria dessas mascaras exprime a propria natureza desse discurso
[...]. Outros ocupam descritivamente seu plano anedético, 'mimesis”® dos carnavais
populares”. Para o autor, tracos de costumes sdo observados nessas performances e ele
cita 0 uso de mascaras “ao longo dos séculos, ndo sé nas festas carnavalescas, mas em
ritos funerarios ou nos charivaris’””. (ZUMTHOR, 2004, p. 21)

Materialmente, a mascara era um rosto artificial, monstruoso,
animalesco, cobrindo a face, associado ou ndo a um disfarce. As vezes,
sem ddvida, era pintada: os clérigos dos séculos XIl e Xlll, como
Jacques de Vitry ou Etienne de Bourbon, evocam-na em termos
referentes a maquiagem, facies depicta, homo pictus. (ZUMTHOR, 2004,
p. 21)

A partir do século IV a Igreja condenou a mascara e o disfarce, denunciando-os
como “acgdo demoniaca, mentira infernal, rejeicdo da obra divina — ideia que permanecera
subjacente, até pleno século XIX, nas reservas eclesiasticas para com o teatro e seu
mundo”. (ZUMTHOR, 2004, p. 21) Valores herdados pelo cristianismo antigo que ainda
hoje permeiam a imaginagdo e a linguagem sob significados de er6tico, maravilhoso ou

monstruoso.

As mascaras das Folias trazem imagens de demdnios e dragdes a personagens
infantis e deuses, numa profusdo de cores e luminosos que atrai o olhar de todo
espectador. Pinturas ndo definidas mesclam elementos os mais variados e estampam
personagens ambiguos, estranhos, hibridos, comuns ou misteriosos. Estdo presentes
nestas mascaras o lendario, o sagrado e o profano em estampas do grotesco, que se
apropriam de um barroquismo traduzido em exuberantes fantasias para além do

mascaramento. Estruturas do barroco tdo comuns na arte latino-americana.

Essa degluticdo de elementos estranhos, ambiguos, é referéncia na cultura latino-

americana. Como assinala Goudet (2009, p. 129), o barroco é territério do mestico,

e Grego mimesis, imitagdo. (MOISES, 1978, p. 335)

" Uma serenata simulada aos recém-casados, feita com panelas, chaleiras, etc, acompanhada por muito
barulho e folia, muitas vezes jogada como uma piada sobre os casais. (Disponivel em
<http://www.thefreedictionary.com/chavaris>. Acessado em 22 fev. 2012)
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€ 0 procedimento que nos permite dar novo sentido as velhas estruturas,
sem nos preocuparmos em anunciar uma novidade normativa, um novo
centro organizador das ideias. [...] Devorar os restos urbanos e criar
urbanidades andnimas. Costurar, remendar fragmentos de realidades,
fazendo-os funcionar sob outra ordem de vizinhanga que ndo a estavam
submetidos enquanto forma planejada.

Esse barroco que, segundo Lima (1957, p. 33), € “uma sintese hispano-indigena e
hispano-negroide, que ilustram os artistas populares (tanto os anénimos das catedrais
peruanas e mexicanas ou das pinturas cusquenhas) como os legendarios Kondori e
Aleijadinho”. Para o autor, o verdadeiro barroco se realiza plenamente no Novo Mundo,
desde a vida cotidiana até as mais elaboradas formas artisticas. E o artista popular
traduzindo sua mesticagem e, segundo Pereira (2009, p. 136), o barroco é “a melhor
forma sintética para a constru¢cdo de uma cultura mestica”. Gruzinski (apud PEREIRA,
2009, p. 134) toma os indios mexicanos como exemplo claro de pensamento mestico.
Estes pintavam motivos classicos traduzidos, e ndo mais somente 0os modelos astecas,

maias ou europeus. Suas produc¢des eram misturadas,

nas quais dragdes tinham plumagens de passaros tropicais, as mesmas
de alguns deuses pré-colombianos, misturadas com herdis em armas
cldssicas com rostos indigenas. Bestiarios mesticos, em que o0s
monstros do velho mundo, as lendarias criaturas classicas conhecidas
de longo tempo assumiam formas diferentes, plumagens outras. E como
que um grotesco se instalava nos murais, nas pinturas das igrejas, nos
guadros. Um barroco em construcdo. (PEREIRA, 2009, p. 134-135)

Essas civilizagdes pré-colombianas se apropriaram das novas histérias e dos
novos valores trazidos pelos colonizadores, analisa Gruzinski (apud PEREIRA, 2009).
Modificaram a maneira de pensar, agir, € 0s proprios rituais, sem abandonarem de todo
as velhas praticas. “De formas diferentes, mantém em casa objetos que dificilmente
seriam reconhecidos como religiosos, mas que lembravam os antepassados, deuses
protetores de familias ou povoados propiciadores de chuvas e riquezas. Objetos magicos

para a saude, a prosperidade, a protecao”. (PEREIRA, 2009, p. 135)

Esse barroco, fendbmeno de tantos e diferentes significados para a histéria cultural
do Ocidente, segundo Avila (1971), ndo pode passar despercebido a nenhum historiador
ou intérprete da evolugdo das formas artisticas no Brasil. “Trata-se do inicio de ruptura,
que sob sua vigéncia entdo se opera, da unidade do espirito portugués, com a dimensao
de tropicalidade que o homem ja natural da col6nia insere na sua maneira de apreensao

do real e representacdo do mundo.” (AVILA, 1971, p. 92) Era inevitavel mesmo que a
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adaptacdo, a aclimatacdo e a integracdo do colonizador e seus descendentes
desencadeassem as reac¢fes que influiram no comportamento vivencial do individuo ou
na “praxis de toda a embrionaria sociedade, mas também de determinar na alma do
homem luso-americano imposi¢des de intuicdo, de imaginacdo, de concepcao a que ele

procuraria fatalmente dar a correspondente expressao”. (AVILA, 1971, p. 92)

Isso sem aceitar a divisdo ideolégica entre os saberes — empirico e formal -,
recusando, segundo Certeau (1994, p. 147), a divisdo ideolbgica entre esses, “e portanto
também a sua hierarquizacdo social, pode-se a0 menos sustentar a esse propésito que
este tato reine em um so todo uma liberdade (moral), uma criagdo (estética) e um ato
(prético) [...]”. O autor fala que deve-se buscar os antecedentes da antiga experiéncia
religiosa, quando era um “tato”, a apreensao e a criacdo de uma “harmonia” em préticas
particulares que, em consequéncia de uma seérie de deslocamentos historicos que
limitaram os equilibrios possiveis para a arte religiosa, uma pratica estética foi aos

poucos substituindo-a.

Kant se situa na encruzilhada onde do ato religioso concreto subsiste a
forma ética e estética (a0 passo que o0 seu conteudo dogmatico
desaparece), e onde a criagdo artistica ainda tem o valor de ato moral e
técnico. Essa combinacao transitiva, que nele ja oscila de uma “Critica
do gosto” para uma “Metafisica dos costumes”, fornece uma referéncia
moderna fundadora para analisar a natureza estética, ética e pratica do
saber-fazer cotidiano. (CERTEAU, 1994, p. 147)

Pode-se visualizar aqui as intersecdes com 0s artistas populares no Brasil, por
exemplo, com os brincantes das Folias de Reis na criacdo de suas fardas, Bandeiras e
méscaras. O gosto pelo novo, por inovar em todas as criagcdes, desprovidas de pré-
conceitos, fazem desses artistas a simile dos indios mexicanos, “caboclos, misturados,
em sangue e cultura, com os colonizadores, que aceitaram muitas vezes de bom grado e
com admiracdo as producdes pictograficas e escritas de seus pupilos, com todas as
modificagdes e novos elementos que essas criagdes traziam consigo”. (PEREIRA, 2009,
p. 135)

Estranho, exotico e de mau gosto seriam 0s termos apropriados para 0 grotesco
com que as mascaras das Folias sdo criadas, ja que “a estranheza que caracteriza o

grotesco coloca-o perto do cémico ou do caricatural, mas também do kitsch””. (SODRE,

’® Diz-se de qualquer manifestacdo (decorativa ou outra) que adota elementos inusitados ou populares de
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1980, p. 39) Para Sodré, a cultura oral brasileira sempre foi marcada por uma
escatologia’ naturalista que vé o homem como parte de uma natureza manifesta em
ritmos ciclicos, recorrentes. “Como o homem estaria integrado organicamente na
natureza, qualquer desacerto, injustica, ou aberracdo, deveria ser vista como uma

alienacado do estado natural, remediavel pelo culto ou pela magia”.

Mascaras de efeitos cbmico, vulgar, classico ou assustador: o sagrado e o
profano se mesclando nesta criacdo. O simbdlico e o festivo absorvendo elementos do
cotidiano, gerando imagens artisticas de uma arte popular sem delimitacbes ou
esteredtipos. “Sabe-se que a imagem € objeto presente como veiculo de propagacao e
sedimentacdo dos rituais, pois elas também séo parte da sociabilidade festiva e, assim,
um documental importante a ser visto ha producéo textual.” (CAVENAGHI, 2004, p. 484)

A maioria das feig6es imprimidas nas mascaras mostram-nas em caretas. Camara
Cascudo, em Supersticdo no Brasil, descreve a careta como sendo a primeira arma
defensiva infantil. “Naturalmente, o homem usou-a com a finalidade de afastar o inimigo
fingindo-se mais feio, mais terrivel e com a mutagéo fisionbmica que podia ser tomada

como ameagcante agressividade de irresistivel efeito” (CASCUDO, 2002, p. 260)

“A careta criou a mascara”, afirma Cascudo (2002, p. 260). Ele explica que esta,
inicialmente, tinha a funcdo de amedrontar, espalhando pavor, que era um elemento
sagrado. A careta por si s6 inicia a determinagdo do assombro pela variagdo do rosto
normal. Para exemplificar, todos os mestres do Catimb6®, quando “baixam” nos médiuns,
os obrigam a mudar de fisionomia, numa careta que € a representacdo da comunicacao
com o plano espiritual. Da mesma maneira 0s orixas transformam as fisionomias de seus
cavalos, de suas filhas e sacerdotisas quando acostam-lhes o espirito para a
conversacao e o bailado. “A careta, com essas custddias, com esses documentos antigos
e contemporaneos, verificAveis os Ultimos nos Catimbés e nos Candomblés®, é
realmente uma presenca”. (CASCUDO, 2002, p. 260)

mau gosto pela cultura estabelecida. (FERREIRA, 2008b)
" Segundo o Miniaurélio, escatologia é o estudo dos excrementos. Para Sodré, é a “Reflexdo ou doutrina das
coisas finais”. (SODRE, 1980, p. 37)
8 A base sobre a qual se formou o Catimbé é a magia popular, a chamada feiticaria ou bruxaria tradicional.
Talvez esta seja a mais democratica e universal de todas as praticas magico-religiosas afro-brasileiras.
gGASPAR, 2004)

! Desenvolveu-se basicamente na Bahia, onde é mais forte, embora tenha representantes nas outras regioes
do pais. Sua estrutura foi determinada principalmente pela religido do povo ioruba, mas também recebeu
influéncias de povos do Daomé e do Congo. (GASPAR, 2004)
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Para o autor a mascara foi a careta tornada permanente, duravel, estatica. Ja os
romanos fixaram essa aproximacdo da mascara com a fisionomia, chamando-a de
persona, em grego prdsopon. Popularmente a careta € um recurso cdmico, provocador
de hilaridade. Cascudo (2002, p. 261) observa que ela é a técnica dos Birico, Mateus e
Catirina dos Bumba-meu-Boi, assim como o Velho ou o Bedegueba em certos Pastoris.
“Nos antigos Bumba-meu-Boi havia um companheiro do vaqueiro Birico, o Lalaia,

famosos pelas caretas inesgotaveis, destinadas ao publico mitdo do folguedo”.

A chegada da Folia de Reis com seus paramentos e mascaras propicia um
espetaculo de costumes, festas, tradicdes e formas de entretenimento, numa mistura de
formatos e improvisos que levam os espectadores a participarem do evento, seguindo-o e
reelaborando-o enquanto cultura popular. Os Palhacos mascarados promovem correrias,
provocam sustos, rolam pelos caminhos fazendo as mais diversas estripulias,
contagiando os visitantes. Por tras da efémera duracdo incognita, os Palhagos divertem-
se importunando amigos e parentes. O disfarce assegura sua ousadia, conferindo-lhe
ares de supremacia sobre os espectadores.

3.2 Disfarce

Historicamente, o disfarce muitas vezes foi a alternativa para a participa¢do dos
excluidos na esfera social. Segundo Manguel (2008), durante o fim da Idade Média e ja
na Renascencga, os excluidos dos postos dos poderosos procuravam, nos intersticios
permitidos pelas estruturas sociais feudais, locais onde afirmar sua humanidade comum.
“Em festividades, carnavais, mistérios e mascarados, 0s pobres, os doentes, 0s
mentalmente perturbados, aqueles desprovidos de direitos por causa do seu sexo ou da
sua fé encontravam papéis para representar e rituais para praticar que lhes permitiam
uma presenca e uma voz.” (MANGUEL, 2008, p. 298) O autor compara esse
desempenho com a commedia dell'arte, quando todos os modos de representacdo
publica propiciavam uma plataforma aos excluidos da sociedade, “permitindo-lhes
representar um papel ficticio: essas ficcdes, repetidas diversas vezes, tornaram-se
realidade”. (MANGUEL, 2008, p. 298)

E a juncdo corpo e fantasia partilhando de mecanismos de presentificacdo e
alteridade. Para Tucherman (1997, p. 152), sdo modos de inscricdo e de producdo do

idéntico e do diferente, “ainda que saibamos que este par € uma projecdo modelar a
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partir de uma fronteira ideal estabelecida com base na cultura’. E a sustentac¢éo do corpo,
como matéria, na producdo dos processos de identificacdo, partindo de suas marcas
visuais que, segundo Tucherman (1997, p. 152), “expdem a imagem do sujeito consigo
préprio, com a sociedade e com o grupo do qual participa e pelo qual quer ser acolhido e

reconhecido”.

A prépria literatura é dotada de historias “inocentes” que mostram esses excluidos
sendo rechacados para longe da sociedade por representarem perigo para a comunidade
“sadia”. O corpo defeituoso, as doencas nao curaveis ou os mentalmente desequilibrados
eram obrigados a viverem fora dos muros da cidade para ndo contamina-la. Os famosos
contos de fadas atestam tal fato como em Chapeuzinho Vermelho — que também usava o
chapéu para ocultar-se — cuja vovozinha, doente e bem velhinha, vivia sozinha do outro
lado da floresta. O corcunda — de Notredame — que deveria ter sido morto ao nascer e

sobrevivia escondido e de esmolas.

Isso numa Idade Média ndo tdo remota assim visto que mais adiante na historia
esses mesmos personagens tiveram que esconder seus defeitos ou troca-los por
fantasias para a convivéncia comum na sociedade. Sobre este corpo historico, de acordo
com Tucherman (1997), varias fantasias foram sobrepostas, como mantos que o

cobriram de outra pele.

Na Grécia Antiga ele vestia a virtude da beleza; na Idade Média crista o
manto da castidade que “cobria suas vergonhas”; nas cortes europeias
dos séculos XVII e XVIII os artificios das perucas, dos brocados, das
joias, etc, sinais da aristocracia e da riqueza que nele deveriam ser
expostos. O século XIX traz a nova marca da veste burguesa, mas foi
também o momento da invencdo do “dandysmo”, um modo particular de
vestir e mover o corpo para aquele que assim foi descrito: “um dandy
deve viver e dormir como se estivesse diante de um espelho”, aposta da
“estetizacéo artificial” que deve envelopar o corpo de alguns humanos. O
século XX nos traz a indUstria da moda e seu “império do efémero”; a
volatilidade desta implicando concepcdo de uma visdo do corpo onde a
metamorfose é prevista, requerida, produzida e imposta. (TUCHERMAN,
1997, p. 152)

Quanto da historia se conhece do estrangulamento social e cultural de individuos
gue, considerados monstruosos — mascarados por nascimento —, foram rejeitados
socialmente, muitas vezes sendo obrigados a se travestirem para poderem caminhar
pelas ruas. Mas o fantasiar-se € método utilizado pela humanidade desde sempre. N&o
s6é cobrindo o rosto, mas todo o corpo, ou mercantilizando este como mecanismo de

sobrevivéncia nos circos, inicialmente, e deslocando-se para o cinema, para a televiséo e
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o jornal. Hoje ainda estdo presentes na “comunicacdo do grotesco”, nos programas
televisivos dos finais de semana onde apresentador e convidados travestem-se ou
mascaram-se de outras personas, chamando a atencdo pelo bizarro e desviando a
mesma do seu “eu”. Por exemplo, o Programa “O melhor do Brasil”®?, da TV Record,
onde o “melhor” do nosso pais € o bizarro. Os participantes convidados, do sexo
masculino, retiram a camisa ao entrarem em cena, ostentando os musculos malhados e
as tatuagens, mas excessivamente e fora dos padrées de beleza, como troféus para

agueles que os escolherem.

Nas culturas indigenas brasileiras, a pintura corporal era adorno, vestimenta e
magia. O gosto pelas cores vivas e intensas, como o vermelho do urucum, coloriam as
matas do Brasil e se destacavam aos olhos dos forasteiros. A cultura indigena que
desenvolveu a pintura corporal mais elaborada foi a dos Kadiwéu (Caduveo), comunidade
na fronteira do Brasil com o Paraguai, que vive proxima ao rio Paraguai. Os primeiros
registros de sua pintura sdo de 1560. Seus desenhos sdo geométricos e complexos,
revelando equilibrio e beleza impressionantes. Para Lévi-Strauss, essas pinturas
possuem uma fungdo sociolégica. As pinturas do rosto conferem ao individuo “sua
dignidade de ser humano; [...] diferentes quanto ao estilo e a composi¢cdo segundo as
castas, elas exprimem, numa sociedade complexa, a hierarquia do 'status”. (LEVI-
STRAUSS, 2000, p. 220)

Os negros originarios da Africa também trouxeram o costume das marcas
corporais, das tatuagens. Estas, fixas, jA que ferem a pele, sdo simbolos de
pertencimento a um determinado grupo, sendo mesmo um simbolo de humanizagéo,
segundo Andrés (2007). Um recém-nascido, sem nada e desnudo, ndo se diferencia de
um animal mas, no momento em que é tatuado com qualquer desenho, passa a fazer
parte da humanidade, do mundo e da cultura onde nasceu. Este é um rito de passagem
dos africanos, um momento humanizador, e requer uma cerimbnia para que 0 novo ser
possa cruzar o umbral que o transportara a seu novo estado. Para isso, deixar uma

marca indelével em seu corpo anuncia para o resto da coletividade sua situacéo social.

8 0 Programa Melhor do Brasil é exibido todos os sabados, a partir das 17h15, pela TV Record, alcancando
0 2° lugar na audiéncia da emissora. Com o slogan “O Programa que é a cara do Brasil”, ele faz uma mistura
de quadros com namoros, atragdes musicais diversificadas, com a presenca de celebridades e pessoas comuns
como convidadas. Personagens fixas agitam o programa, personificando-se pelo grotesco, como os andes e 0s
“sarados” que ensinam “como xavecar uma mulher”.
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No mundo ocidental ndo precisamos destes ritos. O batizo, o matriménio,
a ordenacgdo sacerdotal, sdo ritos de passagem. Sdo a sintese dos
vestigios das grandes cerimdnias antigas, onde a 4gua, o azeite crismal
e a bénc¢do do sacerdote substituem as tatuagens sobre a pele que,
como ja explicamos, ndo sédo o nosso ideal nem concordam com nossa
tradicdo de respeito corporal. Mas a funcéo subsiste, e segunda a Igreja
Catolica estes ritos deixam uma marca indelével sobre o espirito, como
tatuagem sobre nossa alma. (ANDRES, 2007, p. 48)

Na teoria de Andrés, esses ritos de passagem, pelos quais a maioria dos
brasileiros passou e ainda passa, como o batizado e 0 casamento cerimonial, S80 nossas
marcas indeléveis, tatuagens em nossas almas. Mesmo que invisiveis, elas estdo
presentes o tempo todo e nos classificam ou promovem socialmente. Através delas, as
marcas ou préteses sociais, somos aceitos ou rejeitados nos grupos. Nos camuflamos,
muitas vezes, para receber beneficios, como ha muito tempo outros povos e

comunidades primitivas ja faziam.

Nas sociedades contemporaneas da América Latina, no Brasil com os indios, e na
Europa, 0 uso de mascaras geralmente faz parte das festas religiosas ou pagas,
principalmente em bailes®® e desfiles de carnavais. Elas também sdo vistas nas
procissdes e representacdes teatrais. No teatro grego, no teatro N6** (Jap&o) e na 6pera
chinesa elas cumprem funcdo central, representando personagens ou sentimentos. A
forma da méascara expde ao publico as véarias abordagens textuais da representagdo. Eis
uma das razdes pelo simbolo do teatro serem duas mascaras: a comédia e a tragédia.
No antigo teatro grego elas serviam também para aumentar a estatura dos atores e

aumentar-lhes a voz.

As mascaras do teatro grego seriam heranca dos disfarces usados nas festas
dionisiacas®®, com rostos pintados com borras de vinho e outros materiais, emoldurados
de cabelos e barbas vegetais. Em sua confecgcdo eram utilizadas a corti¢ca, barro, couro,
pasta de pano e madeira. Cobria desde o alto da cabeca até o queixo. Eram vinte e cinco

tipos de mascaras tragicas e mais de quarenta comicas. Das tragicas, as mais comuns

# Os bailes de mascara surgiram na Renascenca Italiana, no século XIV, influenciados pela popular
Commedia Dell'Arte. (MOISES, 1978)

% No Japdo do século XIV nasceu o teatro N@, que também utilizou a méascara como parte da indumentaria.
Um dos objetivos era ndo revelar para a plateia as caracteristicas individuais dos atores. Como as mulheres
eram proibidas de atuar, as mascaras femininas eram usadas pelos homens, assim como as infantis.

% Do grego Diénysos. Tirano de Siracusa de 405 — 368 a. C. Duas ou trés vezes no ano, por ocasido das
festas dedicadas a Dionisio, efetuavam-se representacOes teatrais, tragédias ou comédias. O teatro tinha uma
planta semicircular: um grande espago, com o altar de Dionisio ao centro. (BASTOS, 1967)
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eram a de deuses e deusas, herbis e sacerdotes. Das cdmicas, velhos, rapazes,
cortesfes, parasitas e escravos. O branco predominava nas mascaras femininas e o
negro nas masculinas. No tempo de Esquilo®®, as mascaras gregas atingiram o mais alto

nivel estético. Sua confeccao ficava a cargo de escultores notaveis.

Em Roma, a partir do século Il a. C., as mascaras produzidas eram copias das
gregas. Destacam-se como originais apenas as de Atelanas, com as figuras de Maccus,

o doido; Dosseannus, o corcunda; Manducus, o glutdo, etc. (BASTOS, 1967)

Oculto pela mascara, o individuo dilui-se na colectividade, na sua
memodria e nos seus sonhos para, dali, extrair novos argumentos e
razbes. Converte-se em deus, no seu préprio antepassado, em animal
mitico, em herdi ou em fantasia, para regressar a si mesmo, negado e
marcado, escondido pelo papel que Ihe revela a cena de sua cultura. A
mascara permite ao homem representar a sua condicdo de ser e ndo
ser. Permite que ele recorde a temivel verdade do simulacro, o recurso
da ficcdo que deve esconder para revelar. Permite o inquietante
paradoxo da comedia humana, de toda cultura que expressa o que diz e
o que silencia. (ESCOBAR, 1992)

Em rituais religiosos ou sociais, ela funciona como mediadora entre deuses e
espiritos da natureza. Nesses casos, ela pode ser usada para manter o equilibrio da
comunidade, reforgcar os mitos ou reiterar lagos da cultura com o seu passado. Algumas
mascaras retratavam espiritos perniciosos, muitas vezes dotando a cerimbnia de um
sentido de mistério. Podiam ainda ter um papel disciplinador ou de conselheira e nesse
caso eram acompanhadas de uma vestimenta que cobria por completo o corpo de quem

as usava.

Sociedades secretas utilizavam as mascaras em rituais noturnos que lembravam
as sancdes que deveriam ser impostas aos infratores das leis daquela comunidade.
Juizes em muitas sociedades através dos tempos usaram mascaras para se protegerem
de represalias e se isentarem da responsabilidade da sentenca. Algumas tribos de
tradic&o oral, principalmente na Africa, veneram seus antepassados em datas marcadas
anualmente, usando mascaras que representam 0s amigos, os chefes ou até os inimigos

falecidos.

Em muitas culturas ha as mascaras de iniciacao dos jovens a vida adulta quando

seus direitos e responsabilidades sdo transmitidos em segredo. Nesse ritual quem

% Autor de tragédias, nascido em Eléusis (Grécia). Chamado o “Pai da Tragédia”, viveu de 525 a 456 a.C.
(Dicionario Léxico e Enciclopédico llustrado da Lingua Portuguesa, 1970)
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transmite usa uma mascara de um antepassado ou chefe da tribo, em sinal de sabedoria,
enguanto o iniciado usa uma mascara nova. Ha também iniciacGes religiosas secretas,
ocasido em que “um grupo de mascarados acompanha o0 novo participante no seu
percurso por diversas experiéncias iniciaticas, umas divertidas, outras aterradoras”
(BASTOS, 1967, p. 19)

Os altos sacerdotes, curandeiros e xamas possuem com frequéncia uma
mascara especialmente poderosa, que usam para exorcizar espiritos
malignos, fazer previsdes e curas, localizar caca ou pesca, entre outros.
Em algumas tribos existem mascaras que representam simultaneamente
um animal e a figura humana. Isto representa o animal no qual o xama
se pode transformar. (BASTOS, 1967, p. 19).

Existem ainda os rituais magico-religiosos, quando a mascara desempenha papel
terapéutico, na cura ou na prevencdo de doengas. Em algumas culturas séo utilizadas
mascaras que previnem ou evitam o contagio de doengas epidémicas. Estas sdo de
aspecto furioso, com olhos terriveis para assustar os causadores do mal. Feiticeiros e
elementos mascarados costumam guiar demdnios para fora da aldeia. E o pajé dos
indigenas brasileiros que, com suas mascaras, tem 0 poder de comunicar-se com
poténcias e seres ndo humanos e realizar curas e outros atos rituais. (FERREIRA,
2008a)

Em suas expedicdes ao Maranhdo, nas tribos Urubus-Kaapor, entre 1949 e 1951,
o indianista e pesquisador Darcy Ribeiro assistiu aos trabalhos dos pajés, que
conseguem, com toda representatividade através da cantoria, da danca e da pintura
corporal, manter os rituais magico-religiosos, conservando o patriménio cultural de seu

povo.

Os pajés cantam fumando grandes cigarros de tabaco enrolados em
entrecasca de tauari e, tanto nos cantos de Cariuara (feitico) quanto nos
de danga, marcam o ritmo com maracds. Contaram que nos bons
tempos, quando as aldeias tinham muita gente, juntavam-se grupos de
dezenas de cantadores nas noites de luar, umas vezes para divertir-se e
cantar e outras para espantar doengas. (RIBEIRO, 1996, p. 99)

Os Urubus-Kaapor e outros grupos indigenas ndo tém o costume de usar
mascaras, mas as substituem pelas pinturas corporais e até por “capacetes” de pele de

onca, para adornar suas cabecas, em rituais magico-religiosos, como os karaiwas
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maranhenses, cujos tuxauas — chefes gerais de guerra — sdo de sucessao hereditaria
patrilinear. Estes sdo chamados “laképinin — cabeca pintada, porque usam capacetes de
pele de onca. Sao eles que amarram ou atam o membro dos jovens quando eles ficam
adultos. Quem foi atado por um tuxaua, se torna seu miacu ou soldado”. (RIBEIRO, 1996,
p. 238)

Nas sociedades agricolas primitivas surgiram as mascaras de fertilidade para a
oferenda ritual da colheita aos deuses. Essas mascaras sdo adornadas com produtos do
cultivo. Ligada a fertilidade ha a mascara da chuva, “de grande poténcia, ja que significa
a vida em todas as suas dimensdes. Quase todos os grupos tém um espirito da chuva
encarnado na sua mascara especifica”. (CRUZ, 2004, p. 37) Na Africa, a instituicdo das
mascaras era utilizada nos rituais agrarios, iniciaticos e funerarios. Na Nova Irlanda,
dancarinos mascarados invocam pessoas mortas e acreditam que durante a cerimobnia
seus espiritos estdo presentes. Nos Andes, algumas tribos indigenas tém o costume de
cobrir seus mortos com uma mascara para que eles estejam protegidos dos olhares dos

espiritos maus.

As mascaras mortuarias, moldadas com os tracos da pessoa morta, além de
homenagear e perpetuar sua imagem, fazem a mediacé@o entre os espiritos do falecido e
do universo, protegendo-o de influéncias malignas. Em culturas onde os rituais funerarios
sdo importantes, criam-se mascaras antropomoérficas, associando a morte com a saida
dos espiritos. Como exemplo, na América Latina, o ritual mexicano de culto aos mortos é
celebrado anualmente com grande festa popular quando os folibes usam mascaras em
forma de caveira. Os egipcios tinham o costume de confeccionar mascaras funerarias
para que o morto fosse reconhecido no além. A mais famosa é a do faraé Tutancamon

datada do século XlIl a. C.%’

Entre os diversos rituais existentes, € possivel notar que todos nascem da
necessidade do homem de projetar suas emocdes em entidades e forgas imaginarias que
ao mesmo tempo o0 apavoram e o reconfortam. Segundo Cruz (2004, p. 28), é “a
necessidade inconsciente, enraizada em nosso passado, de movimentos repetitivos,
dancas, cantos e suplicas, que tém seu significado amplificado quando se conectam a um

mundo invisivel, e, no entanto, fundamental para o nosso destino”. Pelos rituais o homem

8" Exposta no Museu do Cairo. Na mascara o rei esta levando um abutre e uma cobra juntos na parte da
frente, simbolizando a soberania sobre o Alto e o Baixo Egito, respectivamente, cerca de 1340 a. C., em ouro
martelado, espelhos de cores e pedras semipreciosas. (ATLAS DA HISTORIA UNIVERSAL, 1995).
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tem “a possibilidade de um repouso seguro e definitivo diante das incertezas e agruras da
existéncia”. (CRUZ, 2004, p. 33)

Assim, periodicamente, o homem religioso torna-se contemporaneo dos
deuses, na medida em que reatualiza o Tempo primordial no qual se
realizaram as obras divinas. Ao nivel das civilizagbes primitivas, tudo o
gue o homem faz tem um modelo trans-humano; portanto, mesmo fora
do tempo festivo, seus gestos imitam os modelos exemplares fixados
pelos deuses e pelos Antepassados miticos. (ELIADE, 1992, p. 78)

As tribos de esquimdés do Alasca acreditavam na dupla vida de cada ser — uma
humana e outra animal — por isso suas mascaras eram produzidas com uma feicdo
duplicada. Nas festividades costumavam erguer a mascara externa para revelar a outra
oculta. Outro exemplo é encontrado no século XVIIl, em Veneza, quando as mascaras
eram itens de consumo diario de todos os habitantes. Elas escondiam os olhos e o nariz
num misto de mistério, para alguns, e de subterfugio para outros, dificultando a
identificacdo de seu portador. Foram proibidas por esse motivo, ja que a policia ndo

conseguia pegar os criminosos. (FUNARI; PINSKY, 2011)

Na atualidade ainda encontramos outras fungbes para a mascara. Sdo usadas
como fetiche. Um personagem televisivo que exemplificou isso foi a Tiazinha®, que se
paramentava com mascara e chicote e artificios de sensualidade para provocar 0s
rapazes que participavam do programa. Os super-herdis que andam disfargcados para
poderem salvar o mundo sempre que preciso. Nesta galeria estdo Batman, Homem-
Aranha, Zorro, Maskara, etc. Seres humanos comuns que, ao se mascararem, fazem

coisas que ndo poderiam sem o disfarce.

Existem ainda as histérias da beleza oculta por uma mascara. Duas histérias sdo
famosos neste tema: O Fantasma da Opera e a Bela e a Fera. Nos dois a protagonista
sofre de uma deformac@o externa e se escondem, tanto hum espaco, um esconderijo,
guanto sob a mascara. O Fantasma se oculta nos tlneis subterraneos de Paris e a Fera
enclausura-se em seu castelo de proibicbes. A beleza real dos personagens s6 sera
visivel quando encontrarem um amor verdadeiro.

A mascara hoje também é usada também como sinal de protesto. Como a
méscara de V, o protagonista da histéria em quadrinhos V de Vinganga, de Alan Moore,

adaptada em 2006 para o cinema. E um novo simbolo da indignacdo de jovens

® Tiazinha era um personagem que comecgou sua carreira televisiva como dangarina e assistente de palco do
apresentador Luciano Huck, no Programa H, exibido pela Rede Bandeirantes, na década de 1990.
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engajados contra governos autoritarios, ineficientes ou corruptos, seitas ou empresas
que, na avaliacdo dos manifestantes, prejudicam as populacdes. A fantasia de V
comecou a ser usada em protestos por pessoas que dizem fazer parte dos Anonymous,
um movimento internacional de ativismo na internet. O grupo ficou conhecido depois dos
ataques aos servidores de empresas como Visa e Mastercard.

Nativos de todas as tribos e de todos os tempos se utilizam da mascara ou do
mascaramento — pintura corporal, tatuagens, plumas, capacetes, chapéus, bonés,
maquiagens, etc. — para seus rituais magicos, sagrados ou profanos. A simples chegada
de uma visita pode ser motivo para se paramentar com a “roupa de ver Deus”. Nossos
antepassados indios, por ocasido da “descoberta” destas terras, paramentaram-se com
imagens das aves brasileiras para receberem os “visitantes” com festas, o que € descrito

no canto 291 do poema “Colombo”, de Manoel de Araujo Porto-Alegre, de 1866:

Eis matizados grupos

De ligeiros donzéis, vestidos de aves!
Frontes ornadas de compridos bicos.
Bracos cobertos de brilhantes penas.
No remigio imitando as varias aves
Dando saltos e pulos desmedidos.

3.3 A confeccdo

Sua confeccdo ocorre em varios niveis: cultural, econdmico, geogréfico, filosofico,
social, religioso, etc. De multiplas formas e materiais essas mascaras sdo criadas,
geralmente por artesdos especializados; alguns desses acreditam inclusive que sao
instrumentos dos deuses e incorporam a mascara o poder espiritual associado aos
materiais utilizados ou a imagem criada. Seus formatos comumente sao derivados da
natureza e de seres imaginarios. A selecdo dos materiais ocorre de acordo com a
criatividade do artesao, do material disponivel ou da importancia do personagem. Pode
ser madeira, vegetais, fibra natural, ossos, metais, peles, pedras preciosas, conchas,
plumas, tecidos, tintas ou a combinacéo de alguns destes.

Essa mistura de materiais € bem definida por Mira (2004, p. 437):

Também n&o é novidade a mistura de artigos tradicionais e modernos,
de materiais de fibra natural com plastico, de produtos artesanais e
industrializados, de elementos culturais residuais e emergentes. Outra
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caracteristica notavel da cultura popular tradicional é exatamente a
miscelanea. Seja nas feiras, onde se misturam cura, comercio e
diversdo, seja na figura do apresentador de espetaculos de rua que
representa varios personagens, seja na bolsa do colporteur onde ha
remédios, agulhas e livros impressos, 0s quais, por sua vez, trazem
baladas, rezas, receitas e literatura, na qual, mais uma vez, drama e
comédia também néo se separam.

Atualmente observa-se também a adaptacdo das mascaras através da tecnologia.
Alguns brincantes das Folias de Reis misturam tecidos, imagens e luminosos com a
insercdo de lampadas na parte alta da méscara ou em olhos sobrepostos. O carater
ladico influencia em demasia essa construcdo de imagens. Figuras dantescas ou réplicas
de personagens televisivos e/ou literarios renovam a cada ano as mascaras das Folias.
Segundo Pereira (2009, p. 136), a mistura de imagens hoje “é uma das formas
construtivas do barroco, junto ao grotesco”. Mas ndo mais 0 uso de elementos culturais
univocos como 0S motivos europeus classicos que visavam a catequizacdo e a

transmissao do catolicismo.

Porque ndo podemos nos esquecer que 0s catequizadores usaram as
pinturas, os cantos, as dancas, 0s proprios mitos e deuses indigenas
como instrumentos para facilitar a transmissdo do catolicismo. Isso para
ndo falar da lingua que teve de ser aprendida. [...] A constru¢éo de uma
religiosidade mestica, catélica em sua generalidade, porém repleta de
caracteristicas indigenas, politeistas, de carater ndo oposicional entre
natureza e cultura se mostra até hoje em nossas sociedades. (PEREIRA,
2009, p. 136)

Atentando para o fato de que as culturas populares estdo em constante
movimento e sdo adaptativas, a atracdo pelo novo é provavelmente o que estimula os
brincantes das Folias de Reis a criarem suas mascaras com uma mistura de motivos ora
tradicionais, ora atuais. Essa abertura para o novo, para o diferente, confere as mascaras
o carater mestico em que elas sédo construidas.

A Folia de Reis vai se reelaborando no tempo e no espa¢go numa movéncia de
transgressdo do cotidiano, explicitada pela criacdo das mascaras dos brincantes. A
ressonancia das Folias de Reis se da em nivel de reelaboracdo das manifestacfes
populares, com as mediacbes de centro e periferia — um processo tradutério que
atualmente subverte a Folia de Reis tradicional. A festa hoje acontece ora no palco, ora

na praca para a legitimagéo da sociedade e da midia.

As mediagbes se ddo em nivel politico e econbmico — quando se faz a

necessidade de cooptacdo de recursos — e a apropriagdo da festa por esse setor que
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acaba gerando uma mudanca no seu modelo; media¢cdes com o setor cultural, turistico,
universitario e mecenatos que acabam dando nova traducdo as Folias e influenciando na
constante constru¢cdo de um processo tradutdrio de recriacdo e transgressdo. Sao as
mediacbes de Martin-Barbero (2003, p. 274) convertendo culturas regionais em
espetaculos para a exploracao do turismo que “forca a estereotipagem das ceriménias e
dos objetos, misturando o primitivo e 0 moderno, huma operacdo que, entretanto,

mantém a diferenca subordinada do primeiro com relacdo ao segundo”.

Acontece assim o deslocamento do significado do artesanato ou das festas que,
tanto para o turista quanto para a comunidade, provoca a diluicdo da memoéria que evoca.
Para Martin-Barbero (2003, p. 274) essas media¢des sao constituidas pelos dispositivos
através dos quais a hegemonia transforma por dentro o sentido do trabalho e da vida da
comunidade. “E isto numa dupla operacdo de desconexdo e recomposicdo”. A
fragmentacdo do processo de producdo, por exemplo, pelo distanciamento entre
producdo e intercambio comunitario, afasta o individuo de sua comunidade, j4 que
imprime neste a obrigagédo de assinar seu nome em cada pega, “dissolvendo o sentido
social de seu trabalho”. O autor situa as comunidades indigenas nesse processo de
fragmentagéo:

Os pedacos dispersos, os fragmentos separados de cada cultura sédo
integrados em tipicidades que, do nacional ao transnacional, revertem
sobre as comunidades indigenas sob a forma de condutas ou
necessidades de objetos industriais, sem o0s quais sua vida ja é
praticamente impossivel. Justamente aquilo que as comunidades
indigenas reproduziram, ou melhor, seus modos de produzir, é
convertido em veiculo mediador da desagregacao: deslocamento das
relagdes entre objetos e usos, tempos e praticas. (MARTIN-BARBERO,
2003, p. 274)

Tomando como exemplo as festas indigenas, Martin-Barbero explica que essas
sdo espaco preciso de afirmacdo cultural, quando ndo recebem as projecdes que
frequentemente os antropdlogos efetuam sobre elas. Nao pela ruptura com o cotidiano
mas por sua apropriagdo transformadora, enquanto afirmagdo do comunitario. “A festa é
0 espaco de uma producdo simbodlica especial, na qual os rituais sdo o modo de
apropriacdo de uma economia que lhes agride mas ainda ndo péde suprimir nem
substituir sua peculiar relagdo com o possivel e o radicalmente diverso” (MARTIN-
BARBERO, 2003, p. 276), sendo este o sentido da mediac&do que os objetos sagrados e

os ritos efetuam entre memdria e utopia.
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As mascaras dos brincantes das Folias de Reis revelam a transformacédo do
cidaddo em relacdo a sua realidade. Recriacdo de seu papel — de ndo aceitacdo? - na
sociedade, ou a necessidade de se travestir para fazer parte também da vida cultural. “Na
verdade, fundamentalmente, o disfarce é transgressao”, explica Zumthor (2004, p. 13).
Disfarces estes que sugerem a ambiguidade dos varios tipos de instancias, as vezes de

maneira binaria.

O Tristdo das Loucuras adota, além da roupa apropriada, um
comportamento dissimulador: ele brinca com a loucura, como se
representasse um papel, a ponto de disfarcar a sua prépria linguagem,
essas mentira-verdade, esse discurso-mascara na enuncia¢do do qual
'sou um outro'. Além e aquém do vestuario, € efetivamente todo o
exterior de um ser que afeta, as vezes, a transformacdo: a ceriménia
sim, mas também rosto, estatura, atitudes. Geralmente, essa
metamorfose é resultado de uma acdo magica. (ZUMTHOR, 2004, p. 13)

Magica resultante da mutacdo da aparéncia pelo travestimento da maquiagem e
elaboragéo do vestuério. Para Zumthor (2004) s6 a mascara é verdadeira, o0 rosto € falso.
Ele parte das palavras de Victor Hugo em Mil francos de recompensa: “Disfarces,
travestimentos, fantasias. Chamamos isso mascarar-se. Mas & bem o contrario. Essas
pessoas aplicam sobre a face o verdadeiro rosto que ndo engana” (HUGO apud
ZUMTHOR, 2004, p. 11). Zumthor indaga se a necessidade do travestimento ndo seria
um dos tragos da civilizacdo e se estes ndo sdo encontrados em varios outros setores da
atividade social.

Em meio a toda a organizac@o social muito se dissimula e ndo € s6 na Folia ou
nos rituais que a mascara € alegoria. “[...] pois toda 'realidade' é concebida e percebida
como uma mascara da realidade. A alegoria substitui essa mascara trivial por um véu
mais sutil e que se supBe mais transparente. Nem por isso € menos Vvéu, disfarce,
mascara.” (ZUMTHOR, 2004, p. 16) Mascaramento que tem por finalidade dissimular ou
camuflar a realidade. Na verdade ela oculta o que sempre mostramos e revela o que
habitualmente ocultamos.

E ele vai mais longe ainda. Ndo s6 a mascara, enquanto objeto, € usada para o
disfarce social, mas elementos como a maquiagem ou o apelido genérico mascaram o

individuo ao coloca-lo no anonimato ou na classificagdo comoda do “n&o incomode”. E o
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“gordo”, o “baixinho”, o “pateta”, o “palhaco”. Estamos no reino da alienagéo, onde “re-

conhecer” consiste em “des-conhecer”, segundo Martin-Barbero (2003, p. 316):

Existe, porém, outro sentido, bem diferente: aquele no qual re-conhecer
significa interpelar, uma questdo acerca dos sujeitos, de seu modo
especifico de se constituir. E ndo s6 os sujeitos individuais, mas também
0s coletivos, os sociais, e inclusive os sujeitos politicos. Todos se fazem
e refazem na trama simbdlica das interpelacfes, dos reconhecimentos.
Todo sujeito esta sujeito a outro e € a0 mesmo tempo sujeito para
alguém. E a dimens&o viva da sociedade atravessando e sustentando a
dimenséo institucional, a do “pacto social”.

MediagOes e interpelacdes processadas pela elasticidade da imitacdo. Mimese
essa que ao dar forma ao objeto, imita o processo da camuflagem, mais estavel e comum
atualmente na vida social. Esta é a pratica por exceléncia nas festas carnavalescas. Nos
seus primérdios, essa era um rosto artificial, ora monstruoso ora maravilhoso, que
caracterizava um disfarce. (ZUMTHOR, 2004) Hoje, como a ordem se inverte, os folides
do carnaval ao se maquiarem — a maquiagem aqui pode incluir o vestuario — expdem o
seu “querer” real ja que o rosto limpo € mascarado pelos valores e deveres impostos
socialmente ao cidad&o. E a mascara ou travestimento que tém a dupla fungdo de ocultar
e disfarcar os brincantes e de possibilitar aqueles que a usam a descontracdo do
comportamento.

Na Africa, os contadores de histérias assumiam muitas vezes o uso das mascaras
para dar mais vida as suas narrativas, e muitos eventos préprios da natureza, que nao se
podiam ainda explicar, eram compreendidos através do recurso destas ferramentas de
ilusdo e dissimulacdo. Neste continente, elas desempenhavam o papel espiritual, como
instrumentos principais em rituais sagrados. As mascaras africanas em sua maioria sao
confeccionadas em cobre, madeira ou marfim.

A mascara pode ainda ser enquadrada no conceito de Manguel (2008), que
explica que uma imagem pintada, esculpida, fotografada, construida e emoldurada é

também um palco, um local para representacao:

O que o artista p6e naquele palco e o que o espectador vé nele como
representacao confere a imagem um teor dramatico, como que capaz de
prolongar sua existéncia por meio de uma histéria cujo comeco foi
perdido pelo espectador e cujo o final o artista ndo tem como conhecer.
O espago do drama nao esta necessariamente contido apenas no palco
de um teatro: a rua, a cidade toda podem ser aquele espaco.
(MANGUEL, 2008, p. 291)
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No Bumba-meu-Boi maranhense encontra-se a famosa mascara do Cazumba®,
usada por seus brincantes. Esta tem a funcdo de representar monstros que aterrorizam o
Pai Francisco, quando este € perseguido pelos indios e vaqueiros, por ter matado o
melhor boi da fazenda para tirar sua lingua e atender ao desejo de Catarina, sua esposa
gravida.

Os nativos brasileiros, em suas cerimbnias, portavam mascaras simbolizando
animais, passaros e insetos. Ainda hoje esses nativos utilizam a mascara e as pinturas
corporais em seus rituais, como os Ticunas, do Alto Solimdes, na Amazodnia, que utilizam
da pintura na face durante os rituais. Essa pintura feita com jenipapo, j& no primeiro dia
da festa, tem a intencéo de identificar o cld ou nacéo de cada pessoa. Em algumas delas
€ possivel detectar similaridade com a natureza, ou seja, com 0S animais e as plantas
gue dado nome aos clads. Além dessa fungéo, pintar-se na festa € um ato obrigatorio para
os Ticunas. A confecgéo e o uso das méascaras sao de dominio dos homens, que também
se encarregam da feitura de grande parte dos objetos rituais.

Na confeccdo das mascaras, os Ticuna utilizam como matéria-prima basica
entrecascas de arvores e 0s motivos ornamentais podem estar distribuidos pela
vestimenta inteira. Na parte superior, ou cabega, a decoragdo serve para salientar as
feicOes da entidade sobrenatural, mas, segundo Gruber (1992), é nas entrecascas com
as quais cobrem o corpo que se observa um maior nimero de desenhos. Esses
desenhos podem imitar a pele (ou outro motivo de revestimento) da entidade
representada ou possuir um cunho mais abstrato — relacionados, nesse caso, apenas

simbolicamente a uma categoria de sobrenaturais.

As mascaras Ticuna possuem uma aparéncia rastica que visa
impressionar 0s espectadores mais por seu conjunto. Todo o impulso do
artista se da no sentido de elaborar as formas que julga mais adequadas
para caracterizar e dar expressao a seu personagem, pois cada pessoa,
dentro de determinados padrfes estéticos e principios técnicos

8 0 cazumba é um personagem do bumba-meu-boi, do sotaque da baixada ou de pindaré. Dizem que
cazumba ndo é homem, nem mulher e nem animal, que esta entre a magia e o ludico; fusdo dos espiritos dos
homens e animais, cercado de magia e responsabilidades com o boi.

No bumba-meu-boi do Maranho, o cazumba assume caracteristicas proprias e ganha grande
dimensdo. Nem homem, nem animal, nem macho, fémea. E personagem hibrido, misterioso e cercado de
magia.

No auto tradicional da brincadeira - a comédia -, em meio a um enredo de tematica rural, que
mistura boi, amo, vaqueiros, rapazes e indios, situa-se como um ser fantastico que assusta Pai Francisco
guando este rouba o boi para lhe tirar a lingua e satisfazer o desejo de gravida de sua mulher, Catirina.
Disponivel em <www.dicionarioinformal.com.br/cazumba>. Acesso em 27 nov. 2011.
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culturalmente estabelecidos, interpreta a sua maneira o sobrenatural que
escolheu para representar. (GRUBER, 1992, p. 258)

Outra tribo indigena brasileira, mestre na arte das mascaras, € a Caraja. Eles
vivem a margem direita do rio Araguaia. Ao entrar na puberdade, o jovem caraja passa a
viver na Casa das Mascaras®™. Ali ele aprendia a arte pluméria e os segredos masculinos,
os ritos da fertilidade. No calendario magico religioso dos carajas, a Festa de Aruang,
realizada na primeira noite de lua cheia, € uma das mais empolgantes. Nos rituais de
iniciagdo o jovem guerreiro encarna o “Grande Espirito que instrui os homens. “As dangas
mascaradas insuflam no adolescente a persuasao de que ele 'morre' na condi¢cao anterior
para renascer na sua condi¢do de adulto.” (RIBEIRO, 1996, p. 341)

Para as dancas sagradas as mascaras sdo confeccionadas de maneira diversa
daquelas usadas usualmente. Por exemplo, os Tucanos (AM) e Aruaques (AM) as
confeccionam de pano, do vegetal tepa®™, numa mascara que cobre todo o corpo.
Algumas séao feitas de entrecascas de arvores em uma sé peca, completadas por um
saiote de fibra cobrindo o dancarino da cabeca aos pés. Estas impdem uma fisionomia
assustadora e ndo possuem orificio para os olhos, jA que se enxerga entre as fibras.
Geralmente elas levam de dez a doze dias para serem preparadas e sdo pintadas de
preto, vermelho e amarelo, de tintas preparadas com a fuligem do fundo das panelas ou
com extrato de urucum ou carajuru — frutas do mato — e argila terrosa.

Os Baikaiki, que viviam as margens do rio Pururus, afluente do rio Solimdes (AM),
gquando se vestiam para as cerimbnias magico-religiosas usavam mascaras que eram
imitacbes de animais, figuras de aves feitas na madeira e palha de milho. E nesta tribo
que foram vistas mascaras de aves com toscos rostos humanos, entalhados em madeira
e também de pano, onde estéo colados rostos de cera, com fronte e nariz salientes. No
Mato Grosso e Para, os indios Caiap0s realizam o carnaval indigena, com a Danca dos
Macacos. Eles fantasiam-se com mascaras de animais, denominadas Karon, que quer
dizer “alma e espirito”.

Para a Danca dos Macacos — celebrada nos meses de abril e maio - prevalecem

as mascaras de macaco mas também sao criadas mascaras de outros animais, como o

% Na Casa das Mascaras, estdo disponiveis os adornos necessarios para a danca: camisa de fibra de coqueiro,
um saiote de fibras soltas e as mascaras enfeitadas com penas de arara. Desta casa, 0s indios dirigiam-se para
a praga da aldeia, aos pares, dancando e rememorando os ritos de todos os feitos heroicos amorosos e
dramaticos do povo caraja.

% A madeira do Tepa — comum no Norte do Brasil - é leve e vai do cinza para 0 marrom claro amarelado. As
folhas da espécie sdo simples, muito aromaticas ao quebrar. Sua cor é verde brilhante e alcanca uma altura de
30 metros. Disponivel em <www.remade.com.br>. Acesso em 27 nov. 2011.
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tamandud e o jaguar. Confeccionada com palha, esta mascara € larga, retangular e se
usa enfiando-a na cabeca, ocultando toda a pessoa que a veste. Duas aberturas
substituem os olhos e ao redor delas h4 grandes anéis pretos e vermelhos. Nos cantos
superiores, bolas pintadas de vermelho com urucum, imitando orelhas. Todo o corpo é
envolto em um manto de palha.

Os Caiap6s produzem ainda as mascaras s6 para o rosto. Esta € retangular na
parte de cima e oval embaixo. E pintada de listras pretas e brancas. As que representam
o tamandua sédo em forma de colmeia. Ela se alarga para baixo e envolve todo o corpo.
Por cima da cabeca o cone de palha tem um prolongamento, tipo de uma tromba onde é
colocada uma pena vermelha imitando a lingua.

O grupo se organiza em circulo e os mascarados de macaco dangam no centro
enquanto os disfarcados de tamanduas fazem estripulias ao redor. Quando a danca ja
esta adiantada, aparecem dois personagens cobertos da cabeca aos pés, totalmente
irreconheciveis. Usam mascaras ovais no rosto, representando os peixes. Essa aparicédo
em cena “é quase em camara lenta, a passos imperceptiveis. Em seguida ficam iméveis,
fora da roda dos macacos, para em dado momento se retirarem. Sua entrada triunfal mas
rapida é para recordar que foram os peixes que ensinaram aos indios a arte da danga”.
(VOLPATTO, 2012, p. 71)

Algumas semelhangas com a Folia de Reis sdo notadas nesta festa. Os
mascarados de macacos dangam entre as malocas, com diversos movimentos e
estripulias; mendigam de porta em porta e depois entregam as doagfes arrecadadas na
“Casa dos Homens”, ou ngob, onde encerram o cerimonial com um banquete. (SAMPAIO,
[s/d])

Os Tarianas, tribos que habitam as proximidades do rio Caiari, no Amazonas,
confeccionam suas mascaras com pele de macaco, o maracarua. Estas mascaras so

apareciam nas festas invocatérias de lurupari®?, ao contrario das grandes méscaras que

2 A Lenda do lurupari: No tempo das Amazonas, uma das "lcamiabas" se apaixonou perdidamente por um valente
guerreiro. Era lei em sua taba que, depois de um grande encontro de amor, a mulher Ihe oferecesse a pedra sagrada — o
muiraquitd — e abandonasse para sempre o amante. Os dois amantes foram obrigados a separar-se, mas sofreram tanto
que lurupari, deus do sonho, compadecido, resolveu abrandar tanta tristeza. A noite, unia-os em sonho, entretecendo
redes das mais lindas penas, unindo-os e embalando-os espiritualmente. Um dia, o guerreiro, cada vez mais apaixonado
por aquela que s6 via em sonhos, aproximou-se da tribo das Amazonas. Enquanto que vagava a procura de sua amada, se
deixou aprisionar por uma das Amazonas. Chegando a maloca, as outras guerreiras irritadas pela inesperada invaséo do
guerreiro, resolveram condena-lo ao sacrificio. Ao chegar a noite, depois que se fez o siléncio na taba, a amante para
salvar-lhe a vida, veio pedir-lhe que fugisse, mas ele se recusou, dizendo: — Prefiro morrer a manchar minha honra de
guerreiro que nao teme a morte. Entéo, ela vendo que as suas suplicas ndo eram atendidas, invocou lurupari e, cerrando
os olhos, adormeceu ao lado do seu guerreiro. No outro dia, ao alvorecer, encontraram os dois amantes mortos na rede.
"Foi lurupari! Foi lurupari! ..." gritavam as lcamiabas, assustadas. E, batendo fortes palmas com as mé&os e ressoando 0s
maracas, num alarido infernal, procuraram afastar de seus olhos a visdo flamejante de lurupari, que fugiu com a luz da
manha. Disponivel em <www.Xxamanismo.com.br>. Acessado em 22 fev. 2012.
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eram queimadas no final das cerimbnias para propiciar boas colheitas e apaziguar 0s
espiritos. Elas sado feitas pela unido de varias peles de macaco sobrepostas, fazendo um
efeito domind, costuradas com cabelos de mulher. As de pele de macaco se tornaram
instrumento de posse ja que seu uso intencionava captar a forca de um animal. “Elas
transformavam o corpo do guerreiro que conservava a sua individualidade e, servindo-se
delas como um ser vivo, incorpora um outro ser, 0 animal mitico no momento
representado e cujo poder é mobilizado”. (SAMPAIQ, [s/d], p. 37)

Além de revestirem-se de poderes magicos e de protegerem quem as usam, as
mascaras ajudam alguns membros de uma sociedade a impor sua vontade. Por isso elas
devem ser tdo assustadoras, explica Volpatto (2012). “Neste caso, a mascara visa
dominar e controlar o mundo invisivel’. Para a autora, as mascaras sempre sao usadas
como agentes ritualisticos de transformacdo. Em suas pesquisas, Volpatto identifica os
xamas®® como os primeiros conhecedores desta realidade interna. “Os ritos e cerimoniais
que desempenham com maestria sdo Uteis ndo tdo somente por influenciar a natureza,
mas também por que curam enfermidades”. (VOLPATO, P. 73)

As mascaras fazem reviver os mitos e preenchem uma funcido social. “Nas
cerimbnias sdo cosmogonias que regeneram o tempo e o espago”. As cerimbnias com
mascaras sdo ainda espetaculos catarticos, “durante os quais 0 homem toma consciéncia
do seu lugar no universo e vé sua vida e morte circunscrita num drama coletivo que Ihes
da sentido”. (VOLPATTO, 2012)

Segundo Volpatto (2012), a mascara € uma evolucdo das primeiras pinturas e
tatuagens que os indios usavam para cacar. Posteriormente eles passaram a utilizar a
cabeca do animal como camuflagem, tentando produzir um efeito méagico que os
aproximassem da caca para abaté-la com sucesso. Mais tarde essas mascaras
passaram a fazer parte das cerimdnias religiosas como simbolos magicos. Para a maioria
dos povos, explica Volpatto (2012, p. 71), as mascaras simbolizavam seres da natureza,
ou deidades, o reino dos mortos e animais ancestrais.

Os indios da América do Norte tinham o costume de fazer a Danca dos
Mascarados, danca semelhante as das tribos que moram as margens do rio Xingu e dos
Carajas, no rio Araguaia. As mascaras usadas representam animais mas nao 0s imitam
plasticamente — como fazem os indios norte-americanos -, a ave representada € apenas

indicada por um ornamento, uma propriedade ou uma pluma. Eles, os indios da América

% Espécie de sacerdote que recorre a forcas ou entidades sobrenaturais para realizar curas, adivinhagao,
exorcismo, encantamentos, etc. (FERREIRA, 2008b)
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do Norte, dancam e cantam imitando as vozes dos animais que representavam, em
louvor da guerra e da caca, tanto dos individuos quanto da tribo.

As mascaras dos Carajas eram confeccionadas com palha de palmeira, algumas
de vestido inteiro, com uma espécie de capuz. Eram de dois tipos: uma com um formato
de cone que se eleva para cima, representando o carcard; a outra seria um chapéu
cilindrico coberto por um mosaico, e penas indicando a ave representada. Cada aldeia
tinha sua propria mascara.

Os preparativos para a Danca dos Mascarados eram iniciados com antecedéncia.
As mulheres cabia o preparo das comidas e bebidas e aos homens a responsabilidade da
caca e da confeccdo das mascaras. Entoavam cantos antigos e a cada animal era
reservado um tom diferente. Para passar a crenca de que os espiritos das aves estavam
corporificados na méascara, as mulheres e as criangcas ndo podiam entrar na casa das
mascaras ou vé-las separadas do mascarado, elas sé podiam assistir as dancas. Por isso
0 mascarado devia se manter anénimo.

Muitos povos primitivos j& usavam mascaras para assustar o inimigo. Alguns
acreditavam que a mascara encarnava um espirito e portanto era tratada como tal. Os
hopi, do Arizona, celebravam um ritual com mascaras que representavam seus
ancestrais e seus deuses. Através do ritual seus parentes falecidos vinham ter com eles

em forma de espiritos chamados de Kachinas, nome dado também as mascaras.

3.4 Festas e mascaras — elementos que se completam

De todos os exemplos observados notam-se repetidas semelhancas. O que pode

ser explicado pelos estudos de Ferreira (2010).

Constata-se que no ambito de sistemas magicos, religiosos, ha por lado
um imaginario espraiado e uma espécie de corpo de representacdes
difusas presentes em repetidas situagbes. Mas podemos também falar,
por sua vez, de um imaginério concentrado que, transitando por alguns
limites infringidos a certos sistemas e linguagens, nos remetem ao
mundo das linguagens secretas, aos territérios da decifracdo, as
sucessivas passagens da margem para O centro, sucessivamente.
(FERREIRA, 2010, p. 361)

A festa de rua, segundo Ferreira (2004, p. 361), envolve e aproxima os diferentes
“Brasis e assim nos leva a constatar a espantosa unidade deste pais”. Para ela, toda
festa tem dimensao religiosa e em qualquer espaco, publico ou doméstico, profano ou

sagrado, tudo pulsa vida e morte, num jogo fascinante e alternado. Uma festa seria “a
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negacédo do destino obscuro, da continuidade cha; é uma brecha de eternidade (mesmo

implicando bastidores e cotidianos) que nos toca”.

A festa esta inscrita na érbita do sagrado e, acima de tudo, no advento
do insdlito, do anormal, do extraordinario e do profano. E uma revolta no
sentido literal da palavra. Tudo acontece num mundo encantado, até as
brigas, os desafetos, as violéncias e a morte. O tempo é outro tempo. E
mitico, e o espago muda, transforma-se, e gesta o local da festa, onde
tudo é permitido. (AVELINO et al., 2004, p. 447)

Para Luana Ribeiro (2004, p. 460), as festas e seus rituais estdo diretamente
ligados a relacdo do homem com seu espaco e seu tempo, proporcionando indicios sobre
os elementos do cotidiano, “sobre a histéria e a memdéria dos locais e sujeitos que as
realizam, ou seja, transparecem as relagfes sociais envolvidas”.

Na festa, os tempos histéricos e os da fé se encontram, imbricando-se, explica
Duarte (2004). Para Barreto (2004), ela alimenta o universo simbdlico do homem, como
na celebracéo do boi de méscaras, na Amazonia. Esta reline, nessa espécie de teatro ao
ar livre, uma multiplicidade de animais, reais ou imaginarios. E uma danca dramética com
coreografia livre. Nao tem enredo verbal e cada dia pode apresentar um bicho diferente,
seguido por um corddo de brincantes mascarados. “Pierrés, cabecgudos, vaqueiros,
cacadores, diabos e monstros completam a folia itinerante do boi, em uma descontraida
criacdo cénica e ritual.” (BARRETO, 2004, p. 377)

Uma realidade magica se vai configurando e € aceita com naturalidade
por todos. Uma naturalidade densa de interesse do que pode ocorrer.
Em tudo vai acrescentando uma espécie de expectativa crispada. Todos
sentem que “algo” vai acontecer dentro de momentos — 0 momento que
€ por todos esperado. (LOUREIRO apud BARRETO, 2004, p. 379)

Personagem grotesco, como os Palhacgos das Folias de Reis, o pierrd paraense
gue segue o0 Boi-bumba, segundo Barreto (2004, p. 380), “saiu da Italia, atravessou toda
Europa e chegou a Amazonia paraense para brincar com o boi”, € simbolo do fracasso
pessoal e dos amores nao correspondidos e, com o tempo e sua histéria remontada
constantemente, foi caindo na graca do povo que passou a aceita-lo talvez porque o
veriam como fraco e se identificariam com ele. O Boi-Bumba é hoje uma das festas mais
divulgadas do Norte e Nordeste do Brasil, como em Parintins (AM) e em S&o Luis do
Maranh&o. Pesquisadores, como Sanches Frias (apud LOUREIRO, 2001), acreditam que

0 culto e a popularizacdo do boi tém origem africana, em consequéncia de ter sido
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“inexplicavelmente” poupado por uma epidemia que dizimou todas as espécies de
animais. (LOUREIRO, 2001).

Nas pesquisas de Barreto (2004), a autora surpreende-se com o brilho e as cores
das fantasias da festa do Boi-Bumba paraense. As multicores dos trajes coloridos
chegam a hipnotizar o movimento, conta ela. Na época do Brasil colonial eram os tecidos
acetinados, os brilhos e vidrilhos cheios de magia, e funcionavam como amuletos.
Atualmente, a composi¢ao visual da festa cria um espaco encantado no territorio dos
festeiros, “anunciando que € tempo de mascaras”. “A festa une a populacdo que se sente
dona de seu futuro. Criam-se ilhas temporais que transformam o pescador em Senhor de
Si, homem livre da pobreza, da massificacdo cultural, das diferencas sociais, dos
preconceitos”. (BARRETO, 2004, p. 386)

Os rituais presentes nas festas sdo inUmeros. Ritos e simbolos em conexdes
com o sagrado e o profano. Mascaras, bailados, cantos e cores transportando o publico
da mesmice do cotidiano para a festividade coletiva, um momento de reunido de
diferencas. Como diz Amélio Pinheiro (2009, p. 5) “as conexdes é que aumentam a
significagdo”. S&o todos os elementos imbricados na festividade que d&o esse
significado, o sentido de solidariedade. Segundo Araujo (2004) “a festa permite que,
apesar da organizacao, o povo faga o caminho inverso do cotidiano na busca do sagrado.
E nessa festividade coletiva, de coes&o grupal temporaria, que cada elemento tem uma
nova significagdo de comunicagédo com o sagrado”. Teoria endossada por Bakhtin (1999,
p. 8): “a festa convertia-se na forma de que se revestia a segunda vida do povo, o qual
penetrava temporariamente no reino utépico da universalidade, liberdade, igualdade e
abundancia”.

De carater revelador, na verdade, as mascaras dos brincantes mostram esse
“ambiente” carregado de religiosidade, mas, ao mesmo tempo, no dualismo
caracteristico, o lado profano ou o Daimon que dirige as intervengfes do palhaco.
Mascaras representando animais, monstros, caretas diversas, aterrorizam o publico,
levando-o a um envolvimento em jogos de fantasia, que faz a vida oscilar entre esta e a
realidade. S&o imagens refletidas que mantém-se permanentes ou atemporais, presentes
nas mitologias ou nos simbolismos sagrados, como explica Eliade (1972, p. 34).

Essas mascaras exibem um imaginario povoado de representacdes simbdlicas do
real. Segundo Postic (1993, p. 13), “eis porque cada um de nds se encontra perto dos
mitos, onde é encenado o drama do homem, de sua condicdo de homem, envolvido pelo
gue o assedia no mundo, presa de suas pulsdes e de suas angustias”. Numa cultura

mestica como a da América Latina, onde bruxas e fantasmas mesclam-se com os mitos
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indigenas e africanos, espiritos das aguas, das selvas e das montanhas, encontramos as
referéncias dessa mesticagem.

Mulheres que voam em barcos pintados nos muros, como a Tatuana, na América
Central, ou a Mulata de Cérdoba, no México; pequenos duendes gque enfeiticam meninas
bonitas, cantando-lhes lindas cancbes, como o0 Sombreirdo, na Guatemala; espiritos
defensores da natureza, que castigam brutalmente quem a danifica, como a Marimonda,
na Coldmbia, ou o Caipora, no Brasil; barcos amaldicoados, a navegar sem jamais
encontrarem porto, como o Caleuche, no Chile, ou o Barco Negro, na Nicardgua; e ha
também mulheres demoniacas, mas belissimas, atraentes e estranhas, seduzindo
homens que andam longe de casa. Quando os homens as abracam, elas os espantam
com seus rostos de caveira, como a Saiona ou a Dientona de alguns paises na América
do Sul.

Para fazer desaparecer esses espiritos da morte e da noite, basta usar a agua ou
o canto dos galos, ou até mesmo fazer o sinal-da-cruz. Uma vez mais a relacdo entre
mito e religido. Segundo Tucherman (1997, p. 9), essa obsessado pelo demoniaco surgiu
a partir do século XIV, com

um conjunto de imagens infernais e a ideia das numerosas tentagfes e
armadilhas que o sedutor inventa incessantemente para levar os

humanos a perdi¢cdo. Ai a acdo € insidiosa, trata-se de se-duzir, agir
sobre o desejo ou sobre a consciéncia, mais do que sobre o corpo dos
homens.

Esse seduzir, essa atracdo que 0s monstros exercem sobre o homem, pode ser a
explicagdo para as feicdes das mascaras dos brincantes das Folias de Reis do Zé
Pretinho. E também o pensamento de José Gil (1994, p. 56), quando diz que “0 homem
sO produz monstros por uma unica razao: poder pensar a sua propria humanidade”, e
conclui que “os homens precisam de monstros para se tornarem humanos” (GIL, 1994, p.
88). No inicio as caretas infundiam o medo original repressor, ameacador. Hoje, ao
usarem essas mascaras “atemorizantes”, é o ludico que domina a representagao. O
susto, a correria, € 0 medo prazeroso, como 0 das criangas que mexem com o “véio do
saco”, o bébado da rua, a mulher doida, principalmente em grupo, e saem correndo,
rindo, com o coracéo aos pulos.

A literatura e o cinema estdo cheios desses seres imaginarios que engendraram
ao longo do tempo e do espacgo a fantasia dos homens. Eles reforcam esses seres

fantasiosos ora aterrorizando, ora fazendo rir. Ri-se (de nervoso?) e apavora-se diante de
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temas inexplicaveis, colocando-se bem proximas as reacdes de medo e de riso. Aceitam-
se verdades incompativeis para soltar a imagina¢do — muitas vezes presa ao controle do
verossimil —, esquecendo-se que séo esses mitos que lhe dao substancia.

Imaginario amplamente contemplado nas mascaras dos brincantes da Folia de
Reis Estrela do Oriente, do Zé Pretinho®, de Juiz de Fora, objeto de estudo desta tese.
Por todas as andlises ja vistas, 0 que interessa agora € vislumbrar e apreciar as
mascaras destes Palhacos que acompanham a Folia por anos seguidos, ensinando aos
novos adeptos como confecciona-las e que a liberdade para tal feito € fundamental.

Vestido cinza, com a saia em babados arrematados com renda preta, o Palhacgo
de namero 1 (um)® usa uma mascara cuja feicdo é de um macaco, localizada no centro
de uma estrela grande, limitada por espelhos. A boca enorme é vermelha, com os dentes

a mostra, e dois chifres nas laterais.

Fig. 1 - Palhaco da Folia de Reis Estrela do Oriente — Juiz de Fora (MG)

O brincante niumero 2 (dois) confeccionou uma mascara grande, com um formato
que lembra uma estrela invertida, - talvez num reaproveitamento de uma fantasia de

carnaval - cobrindo toda a cabeca, e o tecido € uma camurca branca com manchas

% José Geraldo Cirilo, presidente da Folia de Reis Estrela do Oriente, cuja entrevista esta relatada no capitulo
anterior.
% Cada Palhaco sera identificado por um ndmero, respeitando seu anonimato, para facilitar a visualizacdo da
imagem.
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pretas, similar ao pelo de um cachorro dalmata. Esta arrematada com espelhos
gquadradinhos sobre uma la vermelha. Esta pala ainda € entremeada com estrelas azuis e
pedras amarelas. Nas laterais superiores, chifres vermelhos, um de cada lado, e em torno
do rosto, circulos cheios de bolinhas, como bolas de gude. Embaixo do rosto, de cada
lado um chifre menor que os outros, de cor preta. A face da mascara € industrializada, de
latex, circulada pela mesma la vermelha da pala. Nela ha dois chifres vermelhos enormes
na testa e logo debaixo destes, dois outros menores, pretos, apontados para baixo. O
rosto ndo define exatamente que tipo de animal seria, deixando a duvida se trata-se de
um boi ou de um touro. Seus dentes estdo a mostra, amarelados, na boca aberta e

mostrando a lingua.

Fig. 2 - Palhaco da Folia de Reis Estrela do Oriente — Juiz de Fora (MG)

O terceiro Palhaco tem uma mascara de gorila, toda preta, também de latex, com
os dentes a mostra. Os cabelos s&o em trancas compridas, brancas, de material sintético.
Em torno do rosto, o formato de um morcego com circulos com bolinhas que lembram
bolas de gude e quadrados de espelhos espalhados por toda a pala. Dois chifres

pequenos nas laterais e um passarinho industrializado abaixo da boca. A dimensédo da
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mascara ultrapassa os ombros do brincante que tem a tlnica verde clara, de babados

arrematados com renda branca.

Fig. 3 - Palhaco da Folia de Reis Estrela do Oriente — Juiz de Fora (MG)

O brincante de ndmero 4 (quatro) tem a méascara confeccionada em camurca
grossa, simulando também uma pele de dalmata, arrematada com fita amarela. Dois
chifres grandes nas laterais superiores e dois menores, de cor preta, acima do rosto. Esta
tem a feicdo de um céo feroz, e é feita de latex; a boca esta aberta, com os dentes a
mostra; os olhos sdo dois circulos negros. Ha& mais dois chifres pretos nas laterais, no
meio da mascara, e dois brancos, menores, embaixo. Ha ainda tiras de espelhos
guadradinhos espalhados em seu formato. Usa uma tunica estampada, com renda

amarela arrematando-os, e babados vermelhos com renda preta.



141

Fig. 4 - Palhaco da Folia de Reis Estrela do Oriente — Juiz de Fora (MG)

O ultimo Palhago, nimero 5 (cinco), tem a méascara em formato de sol. E de feltro
amarelo com coragbezinhos brilhantes espalhados por ela. Tiras de espelhos
quadradinhos estdo nas laterais do sol e chifres amarelos, com listras vermelhas e pretas
compondo o trabalho. No centro, o rosto de um demobnio vermelho, assustador, com
olhos escuros e dentes cerrados. Este rosto é circundado por uma tira de espelhos e,
acima dele, dois chifres pretos pequenos. A tinica € de babados amarelos e vermelhos,
com renda preta arrematando-os. Leva um cajado nas méos, enfeitado de tecido com

listras amarelas e vermelhas.
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Fig. 5 - Palhaco da Folia de Reis Estrela do Oriente — Juiz de Fora (MG)

Estas mascaras sédo de 2011/2012 e a Folia Estrela do Oriente ndo tem registros
de mascaras dos anos anteriores, pois os folibes as renovam todos os anos,
descaracterizando-as e reaproveitando-as.

Fazendo uma analise dos componentes das mascaras desta Folia, nota-se
primeiramente os elementos que se repetem, como os chifres, a face de um animal e os
espelhinhos. Os chifres lembram sempre a figura do mau, de Satd, do sobrenatural que
confere “poder” a quem a usa. O poder de assustar, de afastar para longe de si criaturas
subalternas, por isso vém com imponéncia, hum tamanho maior que o natural. Este mal,
este sobrenatural que da medo, ao mesmo tempo que o repele, atrai 0 publico, como o

Sata de Jean Delumeau, citado por leda Tucherman (1997, p. 9):

nos séculos Xl e XIl veem-se produzir, ao menos no Ocidente, a primeira
grande “explosdo diabdlica” que, ilustram para nés o Satd de olhos
vermelhos, de cabelos e asas de fogo do Apocalipse de Saint-Sever, o
diabo devorador de homens de Saint-Pierre de Chauvigny, os deménios
imensos de Autun, as criaturas infernais que, [...] tentam, possuem ou
trituram os humanos. Um corpo diferente e monstruoso, um freak por um
lado des-humanizado na carne e que, por outro lado, age sobre o corpo
dos homens.
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Personagens maus, em todas as narrativas, costumam despertar uma atracao
transgressora has pessoas, principalmente nas criancas. Os brincantes das Folias de
Reis, mascarados, despertam a atencdo e a curiosidade no publico em geral, mas no
publico infantil 0 assombro e a perplexidade € imensa, sem deixar de ser atraente. Como
guando se brinca, por exemplo, com a histéria Os trés porquinhos. As criancas gostam de

brincar de roda cantando “quem tem medo do lobo mau, lobo mau...”, enquanto uma
outra representa o Lobo Mau e tenta pegar os porquinhos, dramatizando o conto. Existe
uma grande disputa para decidir quem serd o Lobo Mau. Todos querem o papel do
malvado, aterrorizador, temido, persistente e forte. O importante neste jogo ndo é “comer
0S porquinhos”, mas sim a perseguicdo. Se o Lobo Mau “comer os porquinhos”, acaba a
historia, a brincadeira e o sentido da repeticdo. Para Benjamin (1993, p. 13), “A esséncia
do brincar ndo é fazer como se, mas fazer sempre de novo, repetir o prazer, transformar
a experiéncia mais comovente em habito”. O interessante € o teatro que se faz, o jogo de
esperteza, de sorte, a repeticdo da perseguicdo, a catarse que isto produz.

Mas o pensamento simboélico ndo é area exclusiva da crianca, do poeta ou do
“desequilibrado”. Os brincantes da Folia Estrela do Oriente confeccionam suas proprias
mascaras e as inser¢cbes de elementos alusivos ao mal - ou ao bem — refletem o
pensamento simbdlico que, segundo Eliade (1991, p. 8-9):

7

ele é consubstancial ao ser humano; precede a linguagem e a
razéo discursiva. O simbolo revela certos aspectos da realidade —
os mais profundos — que desafiam qualquer outro meio de
conhecimento. As imagens, os simbolos e os mitos ndo séo
criacbes irresponsaveis da psique; elas respondem a uma
necessidade e preenchem uma fungéo: revelar as mais secretas
modalidades do ser.

Assim, estes componentes ndo sdo meros acessoérios. De acordo com Magnani
(2003, p. 100), “mais do que simples 'ganchos' destinados a vincular o que se representa
no palco com a realidade dos espectadores, constituem o contraponto de uma 'ordem'
continuamente reafirmada por uma série de valores morais e padrdes sociais
dominantes”.

A confeccdo destas mascaras ja aconteceu de forma diferente. Durante muito
tempo elas eram totalmente feitas & méo, com recursos locais de cada regido. Hoje a
maioria utiliza rostos estereotipados, comprados prontos e s6 elaboram seu entorno.
Neste caso estudado, a face de animais é a que prevalece. A intencdo é captar a forca de

um animal. E a incorporagéo de outro ser, sem perder a sua individualidade, servindo-se
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das méascaras como um ser vivo que seria o animal mitico, no momento representado e
cujo poder € mobilizado (ESCOBAR, 1992). Gorilas ou cachorros, ainda assim eles tém
os chifres do sobrenatural.

Quanto aos espelhos usados em quase todas as mascaras, estes sempre foram
muito populares em varios paises do Oriente e nas Américas. O espelho, segundo
Cascudo (2002), é amuleto defensivo porque repele, devolve a forca inicial os maus
efllvios, as emanac®fes sutis do quebranto, do mau-olhado. Muitas mées supersticiosas
colocaram pedacdes de espelhos nos ombros dos filhos, livrando-os dos maus olhares.

“O reflexo da imagem é a alma, o outro-eu, o duplo, passivel de perigos e
acidente como o proprio corpo fisico. Ndo avistar a imagem pessoal no espelho é
denuncia indiscutivel de que a alma esta condenada a desaparecer” (CASCUDO, 2002,
p. 224). E 0 mesmo complexo da sombra, projecéo da personalidade humana, figurando,
para os primitivos, e mesmo para 0s primitivos contemporaneos, como o espirito da vida,

explica Cascudo.

As razdes magicas foram lentamente desaparecendo da memoria
coletiva, mas o objeto continuou em pleno prestigio no campo
ornamental. Nao teriam, remotamente, outra finalidade os grandes
espelhos nos saldes das residéncias ricas. Eram os
contrachoques aos poderes invisiveis dos entes maléficos.
Simultaneamente, o espelho responde pela missao vaidosa de
refletir as reais metafdricas belezas demoradas ante sua lisa
superficie. Essa propriedade, sozinha, garante-lhe a perpetuidade
no uso e abuso humano. Em muitos pontos estava enganado
Séneca, quando pensava que o espelho fora inventado para que o
homem se conhecesse. Inventa sunt specula, ut homo ipse se
nascerei...Creio que é para disfarca-lo melhor. (CASCUDO, 2002,
p. 224)

Como os herdis das narrativas literérias, estes brincantes mascarados vivem a
dualidade do espetaculo em que a vida e a morte, o prazer e a dor, a noite e o dia, 0
amor e o 6dio, se encontram e se cruzam dramaticamente ou mesmo comicamente.
Emergidas da realidade concreta de um determinado grupo humano, as narrativas e as
festas expressam essa mesma realidade e a transcendem, realizando a sintese do
particular e do universal. Isto €, o cotidiano, por mais que nos seja significativo, é
insuficiente. O homem tende a cerca-lo de mistérios e de fantasias para nele sobreviver.

O costume de se caracterizar com uma mascara € mais difundido do que se
percebe. A mascara corporifica o jogo do simbdlico e do real, dando uma aura sagrada

ou profana aos mitos, transportando-os para um outro tempo e outro espago, para a
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dimensao do fantastico. Certeau (1994) disserta sobre esse “espaco existencial’ e essa

“existéncia espacial”.

Essa experiéncia é relacdo com o mundo; no sonho e na percepc¢éao, e
por assim dizer anterior a sua diferenciagdo, ela exprime “a mesma
estrutura essencial do nosso ser como ser situado em relacdo com um
meio” - um ser situado por um desejo, indissociavel de uma “dire¢cdo da
existéncia” e plantado no espaco de uma paisagem. Deste ponto de
vista, “existem tantos espacos quantas experiéncias espaciais distintas”.
A perspectiva é determinada por uma “fenomenologia” do existir no
mundo. (CERTEAU, 1994, p. 202)

Mundo este em que os indios americanos, por exemplo, utilizam as mascaras
comumente e naturalmente. Em experiéncias remotas a mascara foi usada como disfarce
nas cacadas e mais tarde passou a ter uma funcao religiosa. Era a mascara que impedia
o reconhecimento de seu portador por um espirito maléfico. Em outras comunidades, a
mascara servia para que a divindade reconhecesse o indio escondido e lhe transmitisse
dons especiais. (ARAUJO, 1990)

Nas cerimbnias de iniciacdo, quando o jovem seria admitido dentro da vida adulta
da tribo, a mascara representava “um espirito obsceno, petulante, violento, que deseja se
apossar do iniciando”. (ARAUJO, 1990, p. 243) A mascara para o indio tem uma funcio
magica pois pode protegé-lo da perseguicdo de uma entidade extraterrena. Pode conferir
ao indio uma forca sobrenatural e dar-lhe uma posigéo privilegiada em sua tribo. Quem
confecciona essas mascaras®™ ndo as considera ou as utiliza como obra de arte. A
intencdo dos indios é chamar a atencdo dos deuses e da prépria tribo. E, quanto mais
elaborada, mais cheia de elementos significativos, mais a mascara atingira sua fungéo
magica.

Um fazer artesanal que hoje, nas grandes e médias cidades, sao encontradas nas
maos de artistas andnimos que criam situagfes de intervengdo urbana para mostrar suas
mascaras. Pela pintura — grafite — ou pela escultura, os centros urbanos estdo repletos de
obras carregadas de simbolismo ou, simplesmente, carregadas de magia.

Como a escultura de um rosto feita em um barranco no alto de um morro —
Garganta do Dilermando — cortado pela principal avenida de Juiz de Fora (MG), a Rio

Branco (Anexos 1, 2 e 3). Sem pedir permissdo ou comunicar a alguém, um artista de

% Para o preparo das mascaras os indios usam, em geral, a entrecasca de uma arvore (liber), que é retirada da
arvore fina como um pano. Preparam a entrecasca, cuidadosamente, molhando e expondo ao sol. Ela fica
macia e clara. Depois, pintam com cuidado as mascaras. Na pintura empregam resinas vegetais e tabatinga.
(ARAUJO, 1990, p. 243)



146

rua, argentino, e que prefere ndo se identificar, escavou na terra um rosto de 1,5 metros,

gue chama a atencgéo de todos que passam na Garganta.

Rosto foi esculpido ea semana em um
barranco na Garganta do Dilermando

Fig. 6 - Rosto esculpido no barranco da Garganta do Dilermando em Juiz de Fora (MG).
Foto Jornal Tribuna de Minas — Caderno Dois — 02/03/2012, p. 6.
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Fig. 7 - Foto Jornal Tribuna de Minas — 03/03/2012, p. 1.

Como uma mascara, o rosto “nos olha” e suscita questionamentos sobre sua
aparéncia ou funcdo. Desperta interesse e prende a atencdo. E o artista popular
traduzindo a mesticagem. Sua capacidade de “capturar’ o publico reside na adequagéao
entre as significacbes e o sistema de representacbes dos receptores, como explica
Magnani (2003, p. 54):

Para que um circuito discursivo qualquer se complete, é preciso que haja
algum tipo de adequacdo entre suas significacdes e o sistema de
representacdes dos receptores. Em outros termos, é necessario que o
discurso produza alguma ressonancia junto aqueles aos quais se dirige,
caso contrario nada significard, ou melhor, podera ter sentido, mas nao
“fara sentido” - sera inverossimil — para os receptores.

Assim, deve-se enxergar no rosto do barranco da Garganta do Dilermando -
talvez um “xamanismo” com intuito de atrair oportunidades de trabalho, mas ainda assim

magico — ou na mascara dos indios ou dos brincantes das Folias de Reis, mais que um
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conjunto de elementos do cotidiano de cada artesdo. Mas todas elas cheias de
simbolismos, ndo para uma arte contemplativa, mas para atingir a funcéo de “magia” que
leva ao lazer, ao entretenimento, a uma dimensao “extrarreal”, ao mesmo tempo em que
mantém a festa, a Folia. O portador da mascara passa a atuar em outra dimensdao, a

simbdlica ou a hierofania®, segundo Eliade (2001), e estende os limites do individuo.

Oculto pela mascara, o individuo dilui-se na coletividade, na sua
memoria e nos seus sonhos para, dali, extrair novos argumentos e
razbes. Converte-se em deus, no seu préprio antepassado, em animal
mitico, em heréi ou em fantasia, para regressar a si mesmo, negado e
marcado, escondido pelo duplo papel que lhe revela a cena de sua
cultura. A mascara permite ao homem representar a sua condicdo de ser
e ndo ser. Permite que ele recorde a temivel verdade do simulacro, o
recurso da ficcdo que deve esconder para revelar. Permite o inquietante
paradoxo da comédia humana, de toda a cultura que expressa o que diz
e o que silencia. (ESCOBAR, 1992)

Dimensbes sagradas e profanas a parte, a mascara dos brincantes da Folia de
Reis analisadas neste trabalho exprimem imagens de abertura e de procura. Abertura
para todo e qualquer elemento que possa traduzir o mundo de quem a usa a procura do
espaco, do tempo, do poder, da magia e da experiéncia; procura da mediagdo entre o
individuo comum, do cotidiano, e o individuo social, a medida em que reproduz “seu”
espaco, tempo e vida sagradas e “seu” espaco, tempo e vida profanas. “Evocando a
capacidade de entrever, de sonhar, de compreender que 0s mistérios sdo feitos de
minUcias e que a vida aponta para a eternidade, se composta por rituais, na expressao
se seus signos” (FERREIRA, 2010, p. 121). Assim sendo, 0 mundo em que a mascara é
utiizada é uma construcdo ritual, que tem na festa sua “brecha de eternidade”.
(FERREIRA, 2004, p. 361)

Mas é no plano dos ornamentos que a mascara tem sua “linguagem”
comunicativa. Como num sistema de comunicacao que enfatiza as “forgas regenerativas
do universo” (REICHEL-DOLMATOFF, 1976, p. 10), e que tende a “reafirmar e a
propagar seu ethos cultural por meio de um veiculo ritual”. Nesse sistema existe uma
variedade de componentes associaveis tanto aos ritos quanto aos simbolos da vida
cotidiana que, atualmente, podem ser traduzidos pelos ornamentos que conferem um
aspecto de unidade ou de destinacdo comum a determinados grupos de pessoas. Por

exemplo, as demarcagdes no corpo como signo de pertinéncia nas ditas “tribos” de

o “Exprime apenas o que esta implicado no seu contetdo etimoldgico, a saber, que algo de sagrado se nos
revela”. (ELIADE, 2001, p. 17)
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jovens tatuados, os de cabelos coloridos, os que usam piercings, ou que usam
determinada indumentaria, como o boné. Sdo marcas de poder usadas por jovens de
todas as idades e camadas sociais, incorporadas como algo natural e traco distintivo.

Tatuagens ou pinturas corporais, piercings e bonés ndo sdo questao apenas de
estilo. Eles fazem referéncia mais ao “mito da camuflagem”, isto €, na crenca de que é
possivel a uma pessoa se destacar ou se esconder, mito este presente nas culturas de
origem africana e indigena. A existéncia da linguagem da pintura corporal como
referéncia visual € amplamente utilizada pelos indigenas americanos e os africanos
desde os tempos mais remotos. Hoje, sdo signos de rebeldia e de comportamento
irreverente e sdo estimulados pela midia televisiva como divulgadora de modismos da
cultura jovem e contemporanea.

Mais uma mascara. Agora para simbolizar uma juventude que se tornou adulta e
outra que chega. Vé-se os jovens de ontem “marcados” pela irreveréncia de entdo, num
descompasso social muitas vezes inibidor. A apresentacdo do corpo vem sofrendo
metamorfose e desestabilizagdo, como explica Villaga (1999, p. 20):

Os atuais movimentos de identificacdo e representacdo se dao
paradoxalmente por meio da transmutacao do corpo. Segundo Guattari,
a subjetividade ndo se apresenta mais como coisa em si, ou esséncia
imutavel, mas depende de agenciamentos, ou seja, contém
componentes heterogéneos, tanto de ordem bioldgica, quanto social,
“magquinica”, gnosioldgica ou imaginaria.

O corpo do jovem torna-se argumento basico nos processos de comunicacédo, e
as mensagens sao transmitidas através dos codigos que eles ostentam: bonés,
tatuagens, piercings, cabelos descoloridos, etc. Agregado a eles, o simbolo do poder. A
reunido desses grupos leva a constante formacao de tribos e gangues na tentativa de
uma territorializacdo ou demarcacdo espacial de poder. E assim vai-se multiplicando a
rede de comunicacdo através da imagem que, segundo Freitas (1997, p. 127), na

contemporaneidade passa pela contemplacdo do objeto de consumo.

A efemeridade dos signos de nossa “vaidade convulsiva” nos inclina a
considerar a mobilidade do imaginério social: os emblemas da sociedade
passeiam por caminhos simbolicos nos quais as redes de comunicagéo
se multiplicam. Via consumo nos espacos urbanos ou via lazer virtual, as
tribos urbanas se proliferam de forma coerente a nova (des)ordem
mundial; efémeras, mundiais ou extremamente localizadas, essas tribos
utilizam todos os codigos da contemporaneidade transitando pelas
opcbes de consumo e de comunicacao.
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Freitas (1997) ainda explica que o corpo tribaliza de diferentes formas e cita, entre
0s cariocas, os lutadores de jiu jitsu, as galeras de funk e os skatistas como exemplos de
tribos que usam caddigos transnacionais, que sdo apresentados de forma significativa no
corpo. Na formacao dessas tribos, a midia tem forca decisiva. Através da publicidade e
da moda, mostra e induz na divulgacdo excessiva e proposital, aliando estratégias de
consumo a imagens/simbolos, tornando-se fonte de modas culturais.

Outro fator que permeia e propicia o mascaramento dos grupos hoje séo as
midias sem fio, moveis, que generalizam ao mesmo tempo agrupando e separando,
tornando-se extensdes do corpo. Para Deleuze e Guattari (1995-1997, p. 19) “somos
corpos sem Orgdos, comparaveis aos ovos: sem forma, irrealizados e liquidos, imersos
em representacdes fluidas e fugidias. [...] S&o formas de vida que viraram signos. Signos
que se tornaram vivos”.

Para esses individuos o uso de objetos como o celular, por exemplo, € necessario
para a sobrevivéncia. Objetos que delimitam seu territério — ou um entrelugar -, que
também é movimento ao estabelecer fronteiras e controle de acesso, passagens e

bloqueios. Esta alteridade € uma marca das praticas territoriais.

tratam-se “das relagbes espaciais determinadas por inclusbes e
exclusdes [...] o elemento essencial a reter € a relagdo com a alteridade.
O outro sendo ndo somente 0 espaco modelado, mas também os
individuos e/ou grupos que ai se inserem” (RAFFESTIN, 1993, p. 159).
Paralelamente a essa definigdo de territério, “a territorialidade aparece
entdo como processo de troca e/ou de comunicagdo” (RAFFESTIN,
1993, p. 161), pois as tessituras, nodosidades e redes criam vizinhancas,
acessos, convergéncias, disjuncdes, rupturas e distanciamentos que
individuos e grupos devem assumir. (JUNIOR, 2007, p. 34-35)

Os mascarados das Folias de Reis ou 0s mascarados das gangues de tatuados e
grafitados dos centros urbanos transitam entre os codigos de comunicagdo que incluem
ndo so a linguagem “mas também as manifestagdes gestuais, o vestuario, as condutas
pessoais e sociais, [...] a musica, a pintura, a danga, o ritual e as construgées” (JUNIOR,
2007, p. 37). Sdo muitas as produgdes simbdlicas que mantém o mundo vivo, “afinal toda
a atividade humana é simultaneamente material e simbdlica, produgdo e comunicagao”,
comenta Junior.

Essa apropriagdo simbolica através das mascaras, ou dos mascaramentos atuais,
mostra que as experiéncias cotidianas, e ndo apenas as religiosas, sdo permeadas por

ritos, como explica Laplantine e Trindade (1996, p. 13):
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As homenagens a fatos histéricos e miticos, os aniversarios, velorios,
cortejos funebres, casamentos e batizados religiosos sdo rituais de
reatualizacdo dos acontecimentos passados e de passagem de uma
etapa da existéncia humana para outra.

Esses rituais diferem das simples cerimbnias a medida que marcam em
suas performances, as atitudes, sentimentos e mudancas significativas
na vida social dos homens. Essas marcas de comportamentos e 0s
sentimentos de continuidade ou de mudanca no cotidiano, que sédo
significativas para os participantes, sdo vividos e concebidos através dos
simbolos contidos nesses rituais.

E assim que o imaginario como motivador e gerador de imagens utiliza o simbdlico
para comunicar-se e existir, e o simbodlico converge na capacidade imaginaria. A rede
simbdlica permeia a vida social, mobilizando as ac¢des humanas e legitimando-as.
Imagens num sistema comunicacional de significagdes. Os ornamentos das mascaras ou
as tatuagens e o0s piercings transmitem informacdes de transgressdo ou sucesso, de
punicdo ou direito e dever. Como as pinturas corporais entre as tribos indigenas

brasileiras. Segundo Vidal (1978, p. 88), essa pintura

informa sobre relagdes entre grupos, entre individuos com o
sobrenatural, com o meio ambiente; informa também sobre status,
processo, atitudes e comportamentos etc., mas de um modo que néo se
conseguiria captar pela analise, digamos, do sistema de parentesco, do
politico, do cerimonial, das categorias de idade e assim por diante. Na
verdade, se a comunicacdo visual ndo revelasse sendo 0 que
descobrimos por outros meios, tal trabalho talvez tivesse sentido apenas
em nivel descritivo.

Ainda que os motivos trabalhados nas mascaras dos brincantes das Folias de
Reis, como a Estrela do Oriente, do Zé Pretinho de Juiz de Fora (MG), sejam colagens
de material sintético, industrializados, ou reaproveitamento de fantasias de Carnaval, elas
conseguem traduzir-se como “marca”. Mesmo com toda descaracterizacdo da fungao
sagrada inicial de uma Folia de Reis, os motivos representados pelas mascaras,
combinados e recombinados, desprovidos esteticamente de efeitos padronizados de
“arte”, criam possibilidades infinitas de camuflagem para uma folia que pode ser a do

Carnaval ou de Reis.
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CONSIDERACOES FINAIS

O estudo do objeto desta pesquisa, a Folia de Reis Estrela do Oriente da
cidade de Juiz de Fora, levou-me a confirmar a hipotese inicial do meu projeto,
ou seja, de que a andlise desta festa contribui para as pesquisas da
comunicacado, oferecendo mais um elemento comprobatério da relacdo entre
centro e periferia cultural, demonstrando que a cultura ndo tém limites
rigidamente definidos entre o popular e o massivo, e, principalmente, seus
sistemas n&o sao lineares e sequenciais.

Num pais como o Brasil, onde as diversas herangas culturais se
combinam e se reelaboram num processo constante de incorporacao e didlogo
em tensdo, € possivel visualizar a mesticagem como o meio pelo qual todo
processo comunicativo se faz.

O ritual da Folia de Reis dialoga com a comunicagao de massa na medida
em que incorpora e reelabora aspectos das midias massivas nhas
manifestacdes populares, fazendo a mediacdo entre centro e periferia e vice-
versa.

Entre fronteiras flexiveis, as festas populares, e especificamente a Folia
de Reis, vém abrindo modos de apropriacdo, de entendimento e aglutinacdo
com elementos externos, com o Outro e leva para os centros urbanos seus
fazeres - centro que se faz bordas. A busca pela satisfacdo de suas
necessidades sociais conduz os brincantes, ndo s6 das Folias de Reis, mas
das festas populares em geral, ao deslocamento e ressignificacdo de seu lazer.
Estdo estes nos bares da esquina, na pracinha, nos campos de futebol de
varzea, nos bailes populares, no funk, nas casas de forrd, nas rodas de samba,
no churrasco na laje de finais de semana, nas igrejas, nas feiras livres, com as
benzedeiras, nas excursdes “farofeiras”, nos parques € nos circos.

Territérios das bordas, das periferias das grandes cidades onde tudo
acontece, tornando-as centro. A riqueza desses espacos de lazer, de prazer,
causa o impacto sobre a organizacao da festa, e o estoque simbdlico de cada

manifestagéo popular se amplia, ao mesmo tempo que se torna outro. Com a
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renovacgao permanente, as transformacdes se apropriam da magica de arejar a
cultura assimilada pelo povo. E para esta mégica, dois fatores sédo
propiciatorios: fé e festa. Pela fé h4 a representacéo de tantas historias que séo
contadas através das festas pelo Brasil afora.

Sao culturas mesticas, mébeis, onde o popular e 0 massivo; o oral e 0
escrito; o aberto e o fechado; o centro e a periferia dialogam em tenséao,
incorporando elementos alheios e rompendo com oposi¢des.

A Folia de Reis faz parte do elenco de festas que atravessa 0 pais,
gerando os tipos emblematicos construidos pela geografia humana. A lista de
festas do devocionario popular € grande e sdo colocadas em trés eixos de
maior apelo popular: o Natal, o Carnaval e as Festas Juninas, que acontecem
em todo o Brasil, assumindo caracteristicas proprias de cada regido. Além
dessas comemoracdes mais conhecidas, existem as festas locais, de acordo
com a tradicdo de cada cidade, geralmente reverenciando seus santos
padroeiros.

A Folia de Reis € um auto popular que procura relembrar a jornada dos
Reis Magos em visita ao Deus-Menino recém-nascido. Faz parte do ciclo
natalino e acontece mais ou menos em todas as regides do Brasil. O cortejo
dos folides desfila cantando pelas ruas da cidade, principalmente nos bairros
periféricos, ou na zona rural.

Rito coletivo, a Folia de Reis hoje mantém uma hierarquia que atua como
locus de realizacdo pessoal, onde todas as regras que originalmente a
modelavam sdo quebradas internamente. Os componentes - Mestre,
Contramestre, Bandeireiro, Palhaco e Folido - seguem a ancestralidade e a
cada ano mudam sua funcdo dentro da Companhia. Essa ancestralidade,
traduzida pela transmissdo dos conhecimentos sobre a festa, recria
possibilidades e sentidos, construindo as relacdbes mesticas e suas
especificidades.

Em sua movéncia ludica, os elementos profano-religiosos da Folia
ganham destaque, se extinguindo com o passar do tempo e dando lugar a
outros. Integrando alegria e sacralidade nos cantos e nas dancas para Deus,
nesta festa ha a suspensao do tempo e do espaco reais para a acomodacao
momentanea de novas dimensdes temporais e espaciais. A relevancia da

temporalidade nas festas revela as vivéncias e 0s imaginarios, as tessituras e
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0S espacos que a cultura escreve através destas.

Uma festa que seria religiosa em séculos passados hoje sofre as
transformacdes que a passagem do tempo exige, com certeza, mas as
reterritorializacées colocam a Folia num patamar de resisténcia, eternizando-a.
Essa eternidade expressa pela festa une e renova o tempo histérico e o
sagrado.

A cada ano a jornada se renova com a repeti¢éo dos rituais. E a volta ao
tempo sagrado que da forca ao tempo do dia-a-dia, dos afazeres, dos
problemas, das necessidades, dos preconceitos e tiranias — econdmicas,
sociais, politicas. E o tempo de ser “rei”, com toda simbologia de “poder” que o
termo assenta, mas que ¢ ritualizado na simplicidade e alegria dos brincantes.

Ha que se notar ainda o carater ideoldgico da Folia de Reis, uma vez que
comemorar €, antes de tudo, conservar algo que ficou na memdaria coletiva. A
Folia de Reis propicia um espetaculo de costumes, festas, tradi¢cdes e formas
de entretenimento, numa mistura de formatos e improvisos, impossibilitando a
delimitacdo de uma estrutura a ser seguida. A representacédo sagrada € a base
da festa, mas seu desenrolar coloca o simbolico e o festivo absorvendo
elementos do cotidiano.

Em todo o percurso historico brasileiro a religido é uma constante, sempre
se entrelacando com as culturas que as abrigam, deixando marcas. Essa
heranca cristd é notada através dos movimentos simultaneos de afastamento e
aproximacdo em relacdo a Igreja, enquanto instituicdo, e a persisténcia dos
simbolos, valores e rituais cristdos na esfera publica.

A ressonancia das Folias de Reis acontece pela reelaboracdo das
manifestacfes populares, com as mediacdes entre centro e periferia — uma
relacdo de “baixo ventre” que subverte a Folia de Reis tradicional: hoje a festa
acontece ora na rua, ora no palco ou na praca. E a cultura popular em
constante movimento e carater adaptativo, dando garantias de sobrevivéncia
aos rituais. A Folia de Reis sofre mudancgas, incorporando outros codigos de
comunicacdo, mas as tradicdes persistem apesar de renovadas e
reatualizadas. Nas festas passadas ou nas atuais, 0s brincantes se
paramentam para a festa, trocando o cansaco de um ano de trabalho e
preocupagdes pela fantasia que confere o poder de ser “outro”.

A vestimenta e a escolha das cores, dos materiais, dos objetos mesmo
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gue vao compd-la — escolha individual — sao textos visuais, sonoros e plasticos
que tém significados e sentidos diversos para cada grupo ou comunidade. Os
devotos tém o maior cuidado com a confecc¢ao e tratamento dos objetos, pois o
ritual depende muito da eficacia estética dos signos sagrados.

Vejo aqui as mediacdes entre tradicdo e modernidade como trama
reticulada que acontecem através dos cruzamentos culturais com as tradigdes
se reinstalando nestes. Os folides e festeiros vém reinstalando e recriando as
crengas, 0s cantos, os louvores, as ladainhas, em relacdo com o sagrado e o
profano, o rural e o urbano, o velho e o novo, como numa rede urdida.

Os brincantes expbem sua linguagem, seus costumes, suas dancgas, seus
cantos, etc., baseado no contexto cultural da regido em que estdo inseridos,
mas 0 que importa para eles € o encontro, a troca, o reforco dos vinculos de
sociabilidade. O caréater religioso hd muito se dissipou, dando lugar a
comunhdao, ao encontro, ao prazer, a alegria do acontecimento.

Outra conclusdo que merece destaque é que o componente da Folia mais
alegérico e peculiar € o Palhaco. Figura constante e imprescindivel, ele € um
personagem ambiguo e de aparente ingenuidade. E responséavel pelo bailado
que muitas vezes leva a interacdo dos espectadores. Suas brincadeiras sdo o
espaco em potencial para a subversédo, para a desordem. Mascarado, sua
Visdo nos transporta para além do cotidiano, para o mundo do jogo, do
imaginario, da festa. Em suas mascaras estdo presentes o lendario, o sagrado
e o profano, em estampas do grotesco que se apropriam de um barroquismo
traduzido em exuberantes fantasias, desenhando o territério do mestico.

Carregada de representatividade, a mascara disfarca, amedronta e
esconde, permitindo ao homem representar a sua condicdo de ser e ndo ser.
Mediadora entre os deuses e 0s espiritos da natureza, ela é usada para cura,
exorcizar, fazer previsbes, homenagear, perpetuar uma imagem, dar poderes,
etc.

Entre os diversos rituais existentes desde o inicio da humanidade, é
possivel notar que todos nascem da necessidade do homem de projetar suas
emocdes em entidades e forcas imaginarias que o apavoram e o reconfortam.
Nativos de todas as tribos e de todos os tempos se utilizam da mascara ou do
mascaramento para transcender o cotidiano. Seres comuns que, ao se

mascararem, ganham superpoderes e fazem coisas que ndo poderiam se
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estivessem sem o disfarce. Na verdade, a mascara oculta o que sempre
mostramos e revela o que habitualmente ocultamos.

Pintura corporal, tatuagens, plumas, capacetes, chapéus, bonés,
piercings e maquiagens levam seus portadores a “levitarem” por momentos
magicos, sagrados ou profanos, transgredindo o tempo vigente. S0 muitos os
recursos de mascaramento utilizados pelos seres humanos para o disfarce
social. Elementos como a maquiagem, ou o apelido genérico, mascaram o
individuo ao coloca-lo no anonimato ou em classificacdes que driblam o re-
conhecer e o des-conhecer: gordo, baixinho, palhaco...

A mascara reveste de poderes magicos e protege quem as usa — cOmo no
caso de muitos grupos indigenas — fazendo reviver mitos historicos e
preenchendo uma funcdo social. Nas Folias de Reis, € a mascara ou o
travestimento que tem a dupla funcéo de ocultar e disfarcar os brincantes e de
possibilitar, agueles que as usam, uma descontracdo do comportamento
ordinario/cotidiano. Oculto pela méscara o individuo dilui-se na coletividade.

Quantos de nds ndo fomos reféns do travestimento social imposto pela
prépria cultura como, por exemplo, nos ritos de passagem, como batizados e
casamentos, que nos deixam marcas indeléveis, modificando nossos
comportamentos? Mesmo invisiveis elas estdo presentes o tempo todo e nos
classificam ou nos promovem socialmente. Quantas vezes estes
travestimentos agem como proteses sociais, nos camuflando ou nos
ostentando?

Além da linguagem oral, falada, as manifestacdes gestuais, de vestuario,
assim como as condutas pessoais e sociais, sao coédigos de comunicacao por
onde transitam os mascarados de todos os grupos ou festas dos centros
urbanos. Essa apropriacdo simbdlica através das mascaras ou dos
mascaramentos atuais mostram que as experiéncias cotidianas, nao s6 as
religiosas, s&o permeadas por ritos que deixam “marcas”, criando
possibilidades infinitas de camuflagem para qualquer tipo de folia.

Por todas as observacdes empiricas e todas as teorias estudadas; por
todas as apreciacdes das mais diversas dissertadas ao longo deste trabalho;
pela alegria e a emocdo de cada brincante ao sair para a jornada de Reis;
pelas coisas guardadas e mantidas para transmitir; pelos objetos sagrados que

constroem relagdes com os deuses, com 0s cosmos; pela nocdo impregnada
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de valores; enfim, pelas caretas de suas mascaras, posso concluir que a Folia
de Reis é verdadeiramente um ritual de festa, de encontro, que garante o

prazer da unido com o outro.
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Escultura em encosta desperta curiosidade

RENATA DELAGE
Reporter

m rosto esculpido em

um barranco na Gargan-

ta do Dilermando, na

Avenida Rio Branco, des-
perta a atengao de quem transita
pelo local. A obra inusitada rendeu
comentarios nas redes sociais pela
originalidade e suscita discussoes
arespeito de sua autoria. A Tribu-
na esteve duas vezes no local, mas
nao conseguiu encontrar o res-
ponsavel pelo relevo.

O rosto se projeta na encosta do
ponto mais alto da Garganta, sem
residéncias ou estabelecimentos
comerciais em seu entorno. Mo-
radores que transitam pelo local
dizem ter visto o es-
cultor trabalhando
na escultura de cer-
cade 1,5m de altura
ao longo da semana.
Em tépicos nare-
de, afirma-se ainda
que nao apenas um,
mas dois homens
foram vistos escul-
pindo a figura.

O artista pldstico
Marcelo Aquino in-
titula a ideia como
“sensacional”. O es-
cultor, que trabalha
comaco e sucata
ha 20 anos, acredita
que os tragos tribais
da obra s6 podem
ter sido feitos por
alguém que domi-
na certas técnicas.
“Quem fez sabia o
que queria, deve ter
facilidade em tra-

balhar com madeira, pois sabe es-
culpir. Vai retirando pedacos para
criar os detalhes, o que acaba sen-
do o contrério do que faco: agregar
partes para formar minhas pecas”,
explica.

Intervengdo urbana

Para o artista visual e professor
do Instituto de Artes e Design da
UFJE Fabricio Carvalho, a propos-
ta se aproxima dos grafismos ur-
banos, mas, diante da auséncia de
contexto ou da semelhanca com
figuras conhecidas, nao € possi-
vel pensar em postura critica ou
politica. “No minimo curioso, este
relevo me parece que recupera um
fazer artesanal, semelhante a uma
carranca’, especula.

Rosto foi esculpido essa semana em um
barranco na Garganta do Dilermando

Arte efémera ou ndo, a interven-
¢do urbana pode motivar discus-
soes acerca do direito ao espago
publico e do sentimento de apro-
priacao da populagao. “Temos
monumentos tidos como oficiais
em Juiz de Fora, instituidos como
obras de arte e que nao sao nem
um pouco representativos para a
sociedade”, avalia o professor. A
falta de reconhecimento da au-
toria de monumentos oficiais no
municipio pode, de acordo com
especialista, trazer a tona a ideia
de que, em determinados casos, as
intervencoes “extra-oficiais” - tam-
bém por vezes anonimas - podem
ser mais representativas e aceitas
por determinados setores da po-
pulacao.
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Um barranco como atelié

Autor de escultura na Garganta do Dilermando foi flagrado ontem pela Tribuna

EDUARDO VANINI
Reporter

Se arte também é estado de espirito, o artista e mo-
rador de rua argentino, que prefere ter sua identidade
preservada, acaba de deixar parte de sua alma em um
barranco da Garganta do Dilermando. Morando em
Juiz de Fora hd 11 anos, ele se relaciona com o fazer ar-
tistico desde a juventude e nunca passou por qualquer
formacao académica. Em sua trajetdria, que inclui
imersoes no barroco mineiro e passagem pelo Peru, a
rua sempre foi a tinica morada. Agora, ele enxergou no
barranco a fungdo de atelié e fonte natural de matéria-
-prima para o trabalho. E por Id deixa sua primeira
escultura escavada na terra, que classifica como uma
compilagio de todos os trabalhos que jd realizou. “E
como se as pessoas pudessem conhecer a drvore pelo
fruto.”

Como mostrado ontem pela Tribuna, a intervengao
do argentino vinha despertando a curiosidade de
quem passava pelo local. Ele comegou o trabatho hd
cerca de 20 dias. “Ainda faltam alguns ajustes. Preciso
arrumar o cabelo’, diz, apontando para a vegetacao
que cerca o rosto de cerca de 1,5m de altura. “Quando
olho para o resultado, sinto tranquilidade, porque me
possibilita comunicar com as pessoas. Acho que sou
mais explicito trabalhando do que falando. E esse tra-
balho aparece para se integrar ao meio e dar um novo
sentido ao espago.”

Historia

A relacdo do artista com a rua comegou aos 18 anos,
ainda na Argentina, quando decidiu que deixaria sua
casa e faria da arte seu oficio. “Uma companheira que
tinha na época me encorajou, dizendo: ‘faga o que
vocé quer, rapaz.” Desde entéo, ele jd trabalhou com
arame, solda e jGias e chegou a se mudar para o Peru
para que pudesse aprender técnicas manuais com os
nativos. “Minha formagao estd na rua, observando e
preocupado em encaixar meus pensamentos.”

Chegando ao Brasil, a0 25 anos, em busca de um pais
com maior liberdade ideoldgica, ele teve Sao Paulo
como porta de entrada. “Por aqui, as coisas parecem
ser mais flexiveis. O comportamento do povo coloni-
zado pela Espanha me parece um pouco mais rigido
e violento. E esse motivo me fez querer tentar uma
nova vida.” Passados alguns anos, o artista jd tinha a
histérica Mariana como enderego, onde assumiu “o
envolvimento com a arte e o barroco, mas trabalhando
narua.”

Alista de experimentagoes também inclui esculturas
com areia na praia de Itaipu, em Niteroi, e trabalhos
com argila, sendo essas mais préximas da ltima
criagin. “Comerei com as holsas e estou chegando na
escultura. Acho que estou sendo coerente, mantendo
uma linha de perseveranca.”

Artista de rua argentino finaliza sua
obra na Garganta do Dilermando
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ANEXO 3

Rosto foi esculpido ea semana em um
barranco na Garganta do Dilermando

Rosto esculpido no barranco da Garganta do Dilermando em Juiz de Fora (MG).
Foto Jornal Tribuna de Minas — Caderno Dois — 02/03/2012, p. 6.
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ANEXO 4

Fotografias de folibes

- =

Folides da Folia Estrela do Oriente em concentracdo na praca central de Matias
Barbosa, MG, em 25 de dezembro de 2011. O personagem de branco é José Geraldo
Cirilo, 0 Ze Pretinho.
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Folides da Folia Estrela do Oriente em concentracdo na praca central de Matias Barbosa, MG,
em 25 de dezembro de 2011.
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Palhaco da Folia Estrela do Oriente em concentracao na praca central de Matias Barbosa, MG,
em 25 de dezembro de 2011.
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Palhaco da Folia Estrela do Oriente em concentracao na praca central de Matias Barbosa, MG,
em 25 de dezembro de 2011.
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Palhaco da Folia Estrela do Oriente em concentracdo na praca central de Matias Barbosa, MG,

em 25 de dezembro de 2011.
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Folides da Folia Estrela do Oriente em concentracdo na praca central de Matias
Barbosa, MG, em 25 de dezembro de 2011.
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Palhaco da Folia Estrela do Oriente em concentracao na praca central de Matias Barbosa, MG,
em 25 de dezembro de 2011.
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Palhaco de Folia de Reis da Associa¢do de Folia de Reis e Charolas de Juiz de Fora, em
concentracdo na Praca Antdnio Carlos, em 6 de janeiro de 2012.
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Palhaco de Folia de Reis da Associa¢éo de Folia de Reis e Charolas de Juiz de Fora, em
concentracdo na Praca Antdnio Carlos, em 6 de janeiro de 2012.
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Palhaco de Folia de Reis da Associacéo de Folia de Reis e Charolas de Juiz de Fora, em
concentracdo na Praca Antdnio Carlos, em 6 de janeiro de 2012.
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Palhaco de Folia de Reis da Associacao de Folia de Reis e Charolas de Juiz de Fora, em
concentracdo na Praga Anténio Carlos, em 6 de janeiro de 2012.



183

b"’

Dotaddd 41749

\ %

Palhaco de Folia de Reis da Associa¢do de Folia de Reis e Charolas de Juiz de Fora, em
concentracdo na Praca Antdnio Carlos, em 6 de janeiro de 2012.
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